Diferenciagio da experiéncia orante
em Santa Teresa de Jesus

Do tempo ascético a uma simbdlica mistica

«(...) cudndo, mi Dios, ha de estar ya toda junta mi alma
en vuestra alabanza, y no hecha pedazos, sin poder valerse
a sit» (Vida, 17,5)

«{...) sabemos que tenemos alma; mas qué bienes puede
haver en esta alma u quién esti dentro de esta alma u el

gran valor de ella, pocas veces lo consideramos (...)» (Mora-
das, I, 1, 2)

I. Preliminar

1. A dificuldade do tema e a questdo metodolégica*

Tratar do tema da oragio em Santa Teresa de Jesus por
altura da passagem do IV Centendrio da sua morte! &, de certo,

*  Para além da sua fungio documental, ou justificativa do texto, as anotagdes intro-
duzidas em rodapé-de-pigina destinam-se a uma informagdo bibliogrdfica, teflectindo-se nela a
orientagio deste estudo, nio s6 como um ensaio para a compreensio da vida de oragio
¢ da experiéncia mistica em Santa Teresa (reflectindo nosso interesse por esta temitica ao
longo de virios anos, pelo menos desde 1968-69, cf. nossas referéncias bibliograficas, infra,
n. 236, e nossas conferéncias :ePsicologia e experiéncia espiritual em St.* Teresa de Jesus»
(Extensio Universitiria da U.C.P. no Funchal, em 13 de Maio de 1983); «Os graus da
oragio em St.* Teresa de Jesus» (na Comunidade Carmelita da Igreja do Carmo, no Funchal,
em 14 de Maio de 1983); e, «Oragio e contemplagio em St.* Teresa de Jesus» (Promov.
pela Associagio de Estudantes da Secgdo de Lisboa, do Curso de Filosofia, da U.C.P., em
16 de Maio de 1983), mas também como indicativo e estimulo pedagégico-cientifico para
novos estudos sobre a Santa de Avila.

Ao longo deste estudo utilizaram-sc as seguintes siglas das ‘Obras’ de St.* Teresa:
Av  Avisos

CC  Cuentas de conciencia M Moradas (del castillo interior)
C Camino de perfeccidn (céd. de Valladolid) MC  Meditaciones sobre los Cantares
CE  Camino de petfeccién (c6d. de el Escorial) P Poesias

Cst  Constituciones \" Vida (Libro de la Vida)

Cta Carta VD  Visita de Descalzas

E Exclamaciones Vej  Vejamen

F Fundaciones

t St Teresa de Jesus (Teresa de Cepeda y Ahumada) nasceu a 28 de Margo
de 1515, préximo de Avila e morreu em Alba a 4 de Outubro de 1582 (ou 15 de Outubro,
segundo a modificagdo introduzida no Calendirio Gregoriano, adoptado justamente a partir
da noite de 4 de Outubro). Foi beatificada em 1614 e canonizada em 1622. Em 1967
o Papa Paulo VI declara-a, conjuntamente com St.* Catarina de Sena, doutora da Igreja.

Para um resumo hagiogrifico, cf. Biblioteca Sanctorum, t. XII, cols. 395-412. Vide
ainda P. SiLvErio pE S. TEresa (ed.), Procesos de beatificacion y canonizacidn de S. Teresa de Jesiis
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aproveitar um circunstancialismo exterior para a consideragio de algo
essencial, que nio se coaduna com a persisténcia na cultura, nem com
a 6bvia inactualidade dessa gesta espiritual no nosso tempo 2. O encon-
tro com a esséncia da oragio, melhor se diria, com a oragdo da esséncia,
constitui em Santa Teresa de Jesus o momento que hoje mais impor-
taria reconsiderar por uma via de experiéncia, do que pela abordagem
histérico-cultural e teoldgico-pastoral. Abordagem ainda assim
sempre extrinseca ¢ reveladora, nio apenas de uma inactualidade
por dilagio na sensibilidade das épocas, mas também de uma
convicgio que, normalmente, hoje perspectiva em termos redutores,
nio s6 a linguagem, mas aquele sentido experiencial que a vida do
Espirito alcangou em Santa Teresa de Jesus?.

Dentro das limitagSes da actual circunstincia do pensamento e da
espiritualidade cristds, paradoxalmente embora, serd de aproveitar o
sentido comemorativo recolector e comentarista da histéria da cultura
contemporinea, para nesta efeméride propor de modo critico o

Burgos, 1934-5, 3 vols.. Quanto 3 biografia da Santa e respectiva bibliografia fundamental
de que se salientam os estudos de P. TomAs pe La Cruz, O.C.D., («Santa Teresa de Avila, hija
de Ja Iglesia», in: Ephemerides Carmeliticae, 17 (1966), pp. 305-367; Id., «El voto de obediencia
de Santa Teresa y sus tres relatos autdgrafos, ibid. 15 (1964), pp. 155-170) cf. infra, p. 120 ¢ n. 38,

2 Em paralelo com o que se afirmou a propésito da comemoragio do III centendrio
de Espinoza, no seu caricter paradoxal em relagdo ao ritmo da filosofia in-temporal ou da gnose
desse A. (cf. C. H. do Carmo Siva, «A Gnose Espinoziana — Destino racionalista de
uma tradi¢do sdbias, in: Didaskalia, VII (1977), p. 259), também aqui se faz notar a incongruéncia
entre a historicidade implicita no regime comemorativo, e o sentido deliberadamente supra-histérico
do labor espiritual da mensagem teresiana. Nesta faz-se uso ¢ significado do tempo, nio como
repeti¢io no diferente, ou periodicizagio, como memdria histérica do mesmo no diverso, mas
antes como diferenciagdo do mesmo, pela sua intensificagio, repetindo-se o presente (o ‘eterno agora’)
Cf. infra, pp. 224-5, n. 275; e p. 239 n. 321.

Quanto 2 pretensa actualidade de um caminho meditativo e de vida contemplativa nos
nossos dias, em particular, em certa busca espiritual por parte de jovens, (como ji o
afirmdmos: C. H. do Carmo Siva, «A ascese na espiritualidade de S. Bento de Nircia
~— Do valor ritmico da vida monistica segundo a «Regulay, in: Didaskalia, X (1980), pp. 306~
-307 e n. 229), tal ‘re-novacio’ nio deve dispensar a prudéncia critica que despiste ambiguas
reacgdes, mais de fuga A sociedade e cultura mundanas, do que de auténtica ¢ sincera
conversio. Cf. J. SUDBRACK, art, «Méditation, (Aujourd’hui), in: DS (== Dictionniaire de Spi~
ritualité), t. X, cols. 927-933).

3 As tentativas interpretativas da vida cspiritual em termos de uma psicologia da
interioridade (redutora, ou nio, ao foro da psicopatologia, psiquiatria etc.) bem assim como de
uma sociologia histérica, e a metodologia das Ciéncias Humanas em geral, constituen a perca da
referéncia experiencial da prépiia vida de santidade. Veja-se o porte de estudos clissicos como os
de J. MaRrEcHAL, Etudes sur la psychologie des mystiques, Paris, P.U.F., 1924; Jean Baruz1, S. Jean
de la Croix et le probléme de I’expérience mystique, Paris, Alcan, 1921, P.U.F. 1931 e ainda
GARRIGOU-LAGRANGE, «Prémystique naturelle et mystique surnaturelles, in: Etudes Carméli-
taines, oct. (1933); e Jean LHERMITTE, Mystiques et faux mystiques, Paris, Bloud, 1952.

Um caminho pritico de vida exige, pois, uma rcferéncia funcional, mais indicativa e numa
linguagem realizante, do que em termos da suposta suficiéncia significativa de uwma herme-
néutica légica. Cf., entre outros, o texto de Th. MerTON, «Symbolism: Communication or
Communion#, in: New Directions Annual, 20 (1968), reed. in: Love and Living, London,
Sheldon Pr., 1979, pp. 54-79; e cf. infra, n. 5.
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despreconceituar em relagio & mensagem orante, como cerne do ideal
contemplativo carmelita, e sugerir uma filosofia da espiritualidade que
seja um modo incoativo de uma ascese que transfigura o pensa-
mento calculante em meditagio, ou a ordem do conhecimento
numa realizagio de consciéncia®.

Os propdsitos da evidenciagio histdrica, ou da representagio
conceptual ¢ teoldgica, tém-se manifestado como métodos insufi-
cientes ou redutores, quer de uma ordem de ocorréncias, que se
nio reduzem 3 causalidade horizontal de uma razio de devir,
baseada na 16gica da influéncia, quer de uma experiéncia intuitiva
e iluminativa que desarma os regimes dedutivos, ou de uma discursi-
vidade que sempre adia em termos de representagio mental, de ideia
ou de valor cultural, o que ¢ antes vivéncia ldcida ou sabedoria incar-
nada na prépria vida®. Além disso, a denincia destas insuficiéncias
metodoldgicas pode tornar-se mais clara perante o diagnéstico
das convicgdes e dos preconceitos que se estruturam na mentalidade
da cultura ocidental contemporinea e segundo o préprio traveja-
mento histérico e conceptual do regime da filosofta moderna e
pés-kantiana, encontrando-se o que se poderia chamar a prova
‘provada’ de uma circularidade racional, cujo auto-posicionamento
e pretensa auto-suficiéncia devolve, em termos de relatividade,
a intuigio intelectual, o contacto com a realidade em si mesma e a pré-
pria condigio relacional de uma filosofia aberta ao absoluto, ou seja,
integral 6.

4 Cf. areflexio de M. HEIDEGGER, «Wissenschaft und Besinnungy, in: Vortrige und Auf=
sdtze, Tiibingen, G. Neske, 19672, pp. 37 e segs. E o equivalente 3 passagem de uma ordem
representativa, ou cognoscitiva, da realidade para uma ordem em que a prépria linguagem
¢ j4 de si “performance’, ou scja, funcional e realizativa. Cf. J. L. AustiN, How fo do
things with words (William James Lectures, Harvard Univ., 1955), Oxford, N. Y., Oxf. Univ.
Pr., 1971, pp. 4 ¢ segs..

5 Cf supra, n. 3, ¢ veja-se a problematizagio critica da teologia mistica, in: F. CAYRE,
Patrologie et Histoire de la Théologie, t. IIl, V, 1ére, Paris/Tournai/Rome, Ed. S. Jean
P'Evangeliste, 1942, pp. 416-446. De salientar o sentido alargado da mistica, a partir de
P. Garperr, O. P, («La structure de I’dme et ’expérience mystique», 1927), de P. GarrIGOU-
-LAGrANGE, O. P. (vir. arts. in: «La vie spiritucller) e P. bE GuieerT, S. J. (fundador da
Rey. &' Ascétique et de Mystique (1920 e segs.)). Neste dominio devem reconhecer-se as
diferentes posi¢Ses assumidas pela escola carmelita relacionando de perto a mistica com a dimen-
sio eminentemente prdtica da ascese. Cf. P. GABRIEL DE SANTA-MARIA MAGDALENA e, mais
recente, P. CRisGGONO DE JESUS SACRAMENTADO, Compendio de ascética y mistica, Avila, Ed.
Carm., 1933.

6 Trata-se do clissico tema da critica A intuicdo intelectual (I. Kant, Dissertatio (1770),
§ 9 e segs. (AK, II, pp. 395 ¢ segs.)); também Kritik der reinen Vernunft, Einleitung, (B, 10 ¢ segs.),
... e da recusa de uma fundamentag¢io metafisica do racional. Daf o destino do pensamento onfo-
Idgico, antropoldgico € do clrculo hermenéutico entre “ser e razio’, tornado consciente em autores
como E. HusserL, Vorlesungen zur Phdinomenologie des inneren Zeitbewusstseins, § 25, et passim, in:
Husserhana, t. X, pp. 52 ¢ scgs.; M. HEIDEGGER, Der Satz vom Grund, Tiibingen, G. Neske, 1957,
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Dai advém que, na condigio predominantemente praxioldgico-
-histérica e 16gico-lddica da cultura laica e secularizada, se torne
particularmente dificil do ponto de vista da «ntelligentzia» teoldgica
e da estratégia pastoral, falar-se de oragio, de vida contemplativa, de
ascese € de mistica?. A idéja-for¢a da historicidade e as ideologias
que converteram da concep¢do iluminista do progresso ao préprio
historicismo absorvem a racionalidade e o sentido de uma experiéncia
religiosa ¢ de um entendimento teoldgico, na perspectiva dinimica
da ac¢do, mais importando a perspectiva social e moral, do que a
ascética e a mistica. Por outro lado, a reacgio ainda endémica
contra este neo-empirismo, este historicismo materialista, ou este
idealismo histérico e moralista, tem-se confundido com a tentativa do
restauro de uma metafisica especulativa, com uma 1gica racional cujo
primado tedrico defende em termos priticos o humanismo do
animal racional’8. Todavia, como bem se observou na hermenéutica
heideggeriana da crise da metafisica ocidental, este projecto espe-

19653, pp. 171 e segs.; ¢ M. Eriape (cf. A. MARINO, L’herméneutique de Mircea Eliade trad.,
do romeno por J. Gaillard, Paris, Gallimard, 1981, pp. 101 e segs.), Mesmo a pretensa superagio
da ambiguidade do pensamento fenomenoldgico na filosofia analitica e na sua estratégia de erra-
dicagio das anfibologias ¢ paradoxos, pela estratificagdo de virios niveis légico-linguisticos,
¢ ainda sintomdtica daquele dominio de um racionalismo fechado, agora mais ou menos forma-
lista, intuicionista, etc.. Cf. B, RUSSELL (teoria dos «tipos 16gicos) também W. O. QUINE, (teo-
ria da “estratificagio’); Elementary Logic, Boston, Ginn & C., 1941, etc.. A perspectiva de uma
filosofia aberta ao Absoluto supde, nio tanto o «principio andrquico» na sua ‘metodologia’,
(cf. P. K. FEYERABEND, Against Method: Outline of an Anarchistic Theory of Knowledge,
N. York, Humanities Press, 1975), mas uma dimensio vivencial e sapiencial que aprofunde o
conceito em simbolo, a representagio mental em intuicdo intelectiva, ou o conhecimento discur-
sivo em consciéncia espiritual e integral. (Cf. Jean d’Encausse, La philosophie de I’éveil, Paris,
Courrier du Livre, 1972; também A. Huxviey, The Perennial Philosophy, (trad. franc., Paris,
Plon, 1948, reed. Seuil, 1977); veja-se ainda Christophe ANDRUZAC, René Guénon — la contem-
plation métaphysique et I’expérience mystique, Patis, Dervy, 1980, (sobret. caps. 12 e 13).
Cf. ainda Argimiro RuUANO, Ldgica y mistica: la dimensién de razén, notificando lo trascendente
en Teresa de Avila, Puerto Rico — Madrid, Univ. de P. Rico en Mayagiicz, 1970.

7 Sobre o sentido predominantemente activo e pastoral do «ggiornamento» da Igreja
Romana, cf, entre outras referéncias em: P. Ri1cOEUR, «Le christianisme et le sens de Phistoire»
in: Christianisme Social, (avril, 1951), reed. in: Histoire et Vérité, Paris, Seuil, 1955; A. DoN-
DEYNE, Foi chrétienne et pensée contemporaine, Paris/Louvain, Béatrice-Nauwelacrts, 1961, pp.
95 ¢ segs..

8 E o realismo ‘pseudo-materialista’ como ironiza Alan Warts, Does it matter?
Essays on Man’s Relation to Materiality, N. Y., Pantheon B., 1970, (trad. franc., Paris, Dendel,
1972, pp. 48 e segs.), quando mostra o sentido predominantemente racional-abstraccionista
(e nio sensitivo) da perspectiva pragmatista-liberal da civilizagdo contemporinea, podendo
dizer-se 0 mesmo das concepgdes dialecticistas, etc.. A ‘antropolatria’, a que se referc Leonardo
Coimbra, ou a focagem do ‘animal racional’, como tradugio restritiva do modelo de compreen-
s30 da realidade, conduz aos criticismos, as fenomenologias, etc., sem qualquer vislumbre de
uma razdo sapiencial. Vejam-se nossas reflexdes a propdsito dos humanismos contemporineos:
C. H. do C. Sitva, «O Homem e a Técnica— Do porte alienatério da instrumentagdo
ao sentido essencial da técnica como realizagio do humano»., Conferéncia em 18 de Margo
de 1982, numa ‘Semana de Estudos’, a propésito da Enciclica Laborem Exercens, na U.C.DP.
em Lisboa) (no prelo), ns. 29, 30 e segs..
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culativo n3o € ainda a alternativa meditante de uma experiéncia onto-
16gica radical, mas antes a condigdo da deformagio do pensamento
platénico, e também nietzschiano, em termos da constitui¢io de um
dualismo, ou, pelo menos, de um pensamento de dualidade funcional®.

Quer isto dizer que, para o regime da linearidade do entendi-
mento e das associagdes psiquicas que tipificam a razio comum da cul-
tura ocidental, a prépria expressio «experiéncia orante» constitui um
paradoxo, ou uma contradictio in terminis, dado que se caracteriza
a experiéncia em termos de um empirismo ou de uma dialecticidade
racionalmente restricta, inconfundivel com a dimensZo suposta psico-
16gica, subjectiva, espiritual e ideal, da oragdo, como atitude ou
estado contemplativo. E, neste ponto, nio acode a ludicidade dialéc-
tica que converte da pritica e da teoria a uma pritica-tedrica, da expe-
riéncia activa e da contemplagio, a uma experi€ncia orante, porque
o que estd em causa j4 ndo é da ordem de uma légica bindria racional,
mas de uma intui¢io que realiza, de uma experiéncia que ora, e de
uma oragio que faz ser10.

Mas, nio € s o tema da oragio que é, naquele sentido da
secularizagio da cultura contemporinea, um tema inactual por supos-
tamente enquadrdvel nas condutas alienatérias, ilusérias, irracio-
nais, etc., sendo ainda as préprias condi¢des da ascese orante,
com frequéncia, reduzidas também a critérios de explicagio racional.
Assim, as técnicas e o trabalho de ascese podem ser entendidos
como a gratuidade indtil de uma conduta estética, como a alienagio
de um trabalho dtil, e o sinal doentio de um isolamento, de um
«masoquismon, etc., ou de uma mera simbolizagio moral ou litdrgica
e cultural, que ainda permita uma ordem ética de significagio e uma
justificagio metaférica da prépria ascese'l. O existencialismo e a
fenomenologia, o positivismo e o cientismo, o racionalismo e a

9 Cf. M. HEIDEGGER, «Uber den Humanismuss, in: Platons Lehre von der Wahrheit mit
ein tn Brief iiber den «Humanismusy, Bern, Francke V., 1947, pp. 89 e segs.; cf. ibid., p. 50 et passim;
e, Id, «Wissenschaft und Besinnungy, in: Vortrige und Aufsitze, t. I. pp. 50 e segs.;

10 Tal como a expressio paradoxal: eexperiéncia metafisicas (cf. J. Want, L’expérience
métaphysique, Paris, Flammarion, 1965, pp. 5 e segs.) a «experiéncia orante» remete para um sen-
tido alargado de experiéncia e de consciéncia da mesma, irredutiveis respectivamente ao emplrico
¢ a0 racional. Mais do que uma reflex3o sobre a oragio ¢ antes o seu modo realizativo préprio,
cf., por exemplo, as reflexdes de Th. MErRTON, New Seeds of contemplation, N. Y., New
Directions B., 1961.

11 Quanto ao sentido da ascese tomada nestas suas acepgBes negativas cf. J. DE
GUIBERT, art. «Ascése, ascétisme», in: DS, t. I, cols, 936-938; cols. 988-990; e cols. 998-1001.

Sobre a redugio culturalista da simbolizagio litirgica, cf. C. H. do C. Sirva,
«Liturgia e Culturas, (1979), in: Ora et Labora, XXVIII, 2-3, (1982), pp. 129-130 et passim,
Vide, infra, n. 84.
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psicandlise, como ainda o marxismo e os idcalismos axioldgicos, vém
a caracterizar a ascética como uma conduta de md fé, no fundo
absurda, como uma irracionalidade, como o trauma e o mecanismo
auto-punitivo de um subconsciente recalcado, como uma conduta de
micro-sociedades e de ideologia axiolégica anti-social, etc.. A
prépria tentativa de uma filosofia dita cristd e de um humanismo
personalista falou mais a linguagem da existéncia, da objectividade
racional, das redugdes subconscientes e, sobretudo, do sentido do ser
como acgio, do que a redescoberta da esséncia espiritual do homem,
do seu caminho ascético e mistico, reduzindo-se a aventura do espirito
A disciplina da razio, e confundindo-se mesmo, por vezes, a supra-
-racionalidade dessa vivéncia espiritual com a infra-racionalidade do
impulsivo, sensorial, imagindrio e onirico. Tratava-se da redugio
da mistica a um misticismo pensado ¢ logo racionalmente aparentdvel
com a subordinagio da nog¢io de mito 3s disponibilidades analiticas
do Iégost2,

Claro que, de um ou de outro modo, permanece o apelo da
renovada criatividade que nio moraliza 0 homem e a vida, mas é a
sua ética de ser e de um acordar para uma realidade que se nio
confina ao que dela jd se pensa saber, ao regime do ji conhecido.
Dai que, adentro na experiéncia religiosa e no que nela revelacio-
nalmente se disp3e nessa consciéncia mais ampla e nessa condigio
metafisica, nio de especulagio verbal, mas de estruturagio arquetipica
das préprias condigdes da consciéncia da realidade, se devam valorar
os sintomas de uma actual sede espiritual. Esta, mais e mais, se faz
sentir na inquietagdo juvenil, nas formas, muitas vezes logo subsu-
midas, de recusa cultural e social, e, sobretudo, na consciéncia
critica do fim de uma filosofia que se fechou sobre si prdpria, nesse
esquecimento, (mera memoria did4ctica), do que seria o uso socrético
de uma pedagogia da consciéncia do real, isto €, de uma abertura &
vida e 4 mais-valia do acontecimento sobre a ordem representativa

12 Cf. nossas reflexdes, C. H. do C. Sitva, «Da natureza anfibolégica do simbolo
— A propésito do tema: «Mito, Simbolo e Razio», in: Didaskalia, XII, 1 (1982), pp. 45-65.
Quanto ao “conflito dos humanismos’ e sua semelhante fungio redutora em relagio & dimensio
espiritual do Homem, cf. A. ETCHEVERRY, S. ]., Le conflit actuel des humanismes, Paris, P.U.F.,
1958; R. GARAUDY, Perspectives de I’Homme, Existencialisme, pensée catholique, structuralisme,
marxisme, Paris, P.U.F., 1969. Lembrem-se posi¢Bes como as de J.-P. SARTRE (L’existencialisme
est un Humanisme), A. Camus (Le mythe de Sisyphe), S. FrReup (Die Traumdeutung), W. REICH,
(Charakteranalyse), G. Gurvrrca (Les cadres sociaux de la connaissance), P. SOROKIN (Social and
Chultural Dynamics), e na perspectiva cristd vejam-se, entre outros, S. KIERREGAARD, G. MARCEL,
J. Lacrox, E. Mounier (Personnalisme), Ed. BARBOTIN (L’Humanité de I'Homme). ..
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do significado’®. E esta atengio ao acontecer que se encontra levada
as dltimas consequéncias nos espirituais, ou seja, naqueles que reali-
zaram de modo completo, ou melhor, que se dispuseram a que neles
se desse o ‘acontecimento’.

A proposta deste tema em Santa Teresa de Jesus &, pois,
determindvel a partir deste intento meditativo que converte do
discurso representativo, dos significados eloquentes, a uma via de si
prépria ascética, na humilde interrogagio que indica os passos da expe-~
riéncia orante, seguindo os indicativos concretos da sua vida e obra.
Esta perspectiva ndo é a da redugdo de um légos teo-légico a uma mera
psicologia, nem se constitui como a preocupagio de uma ldgica
dogmdtica de uma teologia espiritual 14. Outrossim, o espago préprio
de uma filosofia espiritual serd o de uma pedagogia critica e incoativa
a vida da prépria consciéncia.

Consciéncia de si, como alids se verd pela importincia da introdugio
do lema socritico no caminho teresiano, e dai o sentido de uma
filosofia integral de vida, nio coarctada pelo discurso justificativo
de uma ldgica, nem em qualquer diletantismo de op¢des priticas
marginais, mas de acordo com a meditagdo que tem a ver com a acgio
no seu acontecer mais concreto !5,

Segundo a direcgio espiritual de Santa Teresa, dir-sc-ia a passa-
gem da légica do conhecimento a uma ordem de consciéncia amorosa,
o que, alids, j4 se implicava no sentido socritico-estdico da filosofia
de Séneca, quando se afirma esta, como uma arte de realizar a virtude,

13 Toma-se 0 acontecimento no sentido eminente do xarpdg evangélico e da reflexio
heideggeriana sobre Ereignis. Vide M. HEIDRGGER, «Zeit und Seiny, in: Zur Sache des Denkens,
Tiibingen, M. Niemeyer, 1969, pp. 20 et passim. (Veja-se C. H. do C. SiLva, «O Mesmo
e a sua indiferenga temporal — O parmenidianismo de Heidegger perspectivado a partir de
«Zeit und Seinvy, in: Rev. Port. de Filos., 33-4 (1977), pp. 3 e n. 60), Cf. ainda HEIDEGGER, «Das
Ende der Philosophie...» in: Zur Sache des Denkens, ed. cit., pp. 61 e segs..

Quanto 3aquele sentido fundamental de um socratismo, cf. infra, n. 178, e sobre o
enquadramento actual cf. supra, n. 2.

14 A propésito do dmbito de uma reologia da mistica (cf. A. StoLz, Theologie der Mystik
(1936)), cf. as palavras de Th. MerTON, (The New Man, trad. franc. Paris, Seuil, 1969,
pp. 8 e segs.) quando mostra a diferenca entre o discurso racional sobre temas espirituais
e a expressio também afectiva e racional da prépria espiritualidade em exercicio. Veja-se
ainda as palavras daquele que foi um dos Mestres da espiritualidade teresiana, Francisco
DE OSUNA, Tercer abecedario espiritual, 6, 2, (ed. crit. de Melquiades Andrés, Madrid, ed. Catolica,
B.A.C, n.° 333, 1972, pp. 237-238): «Para hallar esta m4s alta teologia no es menester gran cien-
cia inquirida o buscada por trabajo... El 4nima... en solo el conocimiento de la especulativa...
parece estar echada y que se contiene en si mesma dentro en si; mas cuando concibe
el espirito del amor en fervor del corazén, en alguna manera sale de sf mesma saltando de
sf 0 volando sobre sf; y de esta manera se puede decir que lo que en sélo el entendimiento,
y la inteligencia fue ciencia y teologfa especulativa, se dice sabidurfa, que es sabrosa ciencia
y mistica teologia»,

18 Sobre o socratismo cristdo em Santa Teresa, cf. infra, n. 178.
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e de si mesma j4 a prépria virtude em acto 6. Ou ainda, como dird
Pascal, a intuigio do coragio «que tem razdes que a razio nio conhecen,
perspectiva que se resume, enfim, nas palavras de Lanza del Vasto,
quando se diz que « filosofia ndo é tanto o amor pela sabedoria,
mas a sabedoria do amom17.

Estando ji suficientemente tratado o tema da oragio em
Santa Teresa de Jesus, importaria, pois, encard-lo diferentemente
e segundo o préprio regime da diferenciagdo, n3o tanto de graus que
exteriormente descrevessem os estados da oragio, mas dos niveis
ontolégicos dessa relagio hierirquica do homem com Deus, ou da
alma com o estado unitivo mdximo!8. A atengio ao regime
diferencial desta experiéncia em Santa Teresa permitird ensaiar uma
compreensdo das diferentes estruturagSes do tempo e do espago que
conduzem da biografia e das condigBes ascéticas dessa época e dessa
ambiéncia espiritual, & expressio simbélica, A estética mistica de
uma psicologia que ¢é jd ‘psicagdgica’, ou, enfim, s dimens3es extdti-
cas, afinal tio fecundas na obra reformadora e nas muitas fundag¢3es
em que se tornou manifesta a espiritualidade da Santa®.

Como se verd, aos regimes de diferenciagio ontoldgica da expe-
riéncia consciente nos limites ascético-misticos da oragio advird
correlata graduagio e condi¢des de possibilidade da acgdo, até ao

16 Sobre o porte geral da direccdo espiritual em Santa Teresa, como Mestra de Vida Interior
cf. PierLuIGI D1 SANTA CRISTINA, «La direction spirituelle d’aprés les oeuvres majeures de
Sainte Théréses, in: Vérs, auts., Direction Spirituelle et psychologie (‘Les Ftudes Carmélitaines’),
Bruges, Desclée de Brouwer, 1951, pp. 205-227; existem, além disso, afinidades desta ‘filosofia’
espiritual com o ensinamento da pedagogia estdica, tdo influente em toda a Europa do
Renascimento. Sobre aquela concepgio estdica da filosofia, cf. SENEca, De constantia scpientis,
XIX, 4, e cf. infra, n. 126.

17 Cf. PascaL, Pensées, ed. Lafumma, 423; ed. Brunschvicg, 277; LANzZA DEL VAsTO
(apud, René DouMEerc, Dialogues avec Lanza del Vasto, Paris, Cerf, 1980, pp. 117 e segs.).

18 Trata-se da perspectiva diferencial que permite detectar a estrutura da alma do ponto
de vista da sua experiéncia espiritual. Cf. A. GARDEIL, O, P., La Structure de I’ dme et I’ expérience
Mystique, Paris, Gabalda, 1927, 2 vols; ¢ L. Reveens, S. J., art. «Ame (son fond, ses
puissances et sa structure d’apres les mystiques)», in: DS, t. 1, cols. 433-469. Ibid. col., 434: «[la
mystique]... devait étre amennée 4 se poser de fagon plus consciente le probléme ontologique
du point d’insertion des grices mystiques, et par suite, 3 ébaucher une théorie appropriée de la
structure de I’4me».

19 Mais do que uma visio estitica, propSe-se a perspectiva dos <estados multiplices
do ser, para empregar a expressio de R. GUENON (Le Symbolisme de la Croix, Paris, Ed. Vega,
1957, chap. I: «La multiplicité des états de 'étre», pp. 55 e segs.), nio tanto unindo dialecti-
camente, mas pelo contrdrio diversificando em experiéncias inovadoras segundo o princi-
pio de que uma hermenéutica é o que nunca se pode ter por jd dado, visto suscitar o imprevisivel
de sempre outra compreensio.

Sobre essa expressividade criativa na vida mistica de St.* Teresa, cf. alguns elementos em
M. FLowrisOONE, Esthétique et Mystique d’aprés Sainte Thérése d’ Avila et Saint Jean de la Croix,
Paris, Du Seuil, 1956; e cf. também Bruno DE Jesus-Marie, O.C.D., L’Espagne mystique
au XVIéme siécle, Paris, Arts et métiers graphiques, 1946.
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acmé de um agir por puro amor, na total obediéncia, dir-se-fa um
agir ndo-agindo, ou o agir da pura contemplagio, mas também contem-
plagdo em acto, ou, dito de forma mais simples, a realiza¢do da vontade
de Deus “na terra como no céu’ 29,

Porém, antes de sc tratar destes aspectos centrais da oragio,
¢é necessirio ter-se ainda em conta o modo introdutdrio deste tema
e, mais do que um tema, deste ensinamento, sobretudo desta
sensibilidade que, para além do desacerto inactual do clima do pensa-
mento contemporineo, j4 referido, importa ainda medir pela dificul-
dade que, aqui e agora, de dentro da tradi¢io espiritual e reli-
giosa, se pode levantar.

2. A situagdo do tema e a tradugio de linguagens espirituais

A dificuldade que sobrevém i possibilidade de falar deste tema
a partir da tradigdo viva que informa a espiritualidade da fenomenolo-
gia cultural portuguesa, nio advém apenas do contraste entre a
poética mistica continental da escola carmelita, com a poética atlén-
tica lirica e franciscana que adoga o préprio vocabuldrio da lingua
portuguesa em forma de devoglo, ou de experiéncia mistica também,
mas que se n3o comedem 2quela experiéncia do absoluto dos misticos
do “século de ouro’ de Espanha?!.

A dificuldade que ecoa nessa paisagem geogrifico-cultural
reside também no contraste entre aquela sensibilidade franciscana
e aquele sentido menos eclesial ¢ mais nobilidrquico de uma religio-
sidade, quase heterodoxa, que acompanha mais a itinerincia da exis-
téncia, do que o caminho de um aprofundamento essencial. Pela
«derrota» dos Descobrimentos encontrar-se-d, entretanto, um outro
sentido de interioridade, como ao caminho de interioridade se abrird
também uma certa exteriorizagdo pela multiplicagio e fecundidade
da prépria reforma carmelita??. Independentemente da discussio

20 A vida contemplativa estd intimamente associada 3 vida activa: a verdadeira ac¢o
s6 se torna possivel a partir daquela dimensio contemplativa, i. é. desinteressada, amorosa ou
movida apenas pelo Espirito. A férmula do «Pater» corresponde bem 4 sensibilidade integrativa
da vida mistica segundo St.* Teresa. Cf. infra, ns. 100 e 228, ¢ sobre o modelo da acdo,
CE (= Camino de Perfeccibn (Codice de el Escorial), 28, 2 e segs..

21 Vejam-se as reflexBes de Anténio José SARaIvA, Estudos de Histéria da Cultura
Portuguesa, Lisboa, Publ. Europa-América, 1961, vol. I, pp. 81 e segs..

22 Cf. o incremento da vida religiosa num ideal ‘cruzadistico’ transposto para outros
niveis de actuagio. G. CEREJEIRA, Clenardo e a Sociedade Portuguesa do seu tempo, Coimbra,
Coimbra ed., 1949. Cf. ainda Marques Gastio, S. Jodo de Deus, sua vida — sua obra, Lisboa,
C. do Livro Brasileiro, 1982,

8
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entre as sensibilidades que as diferentes Ordens religiosas tiveram,
e entre si estabeleceram, e a despeito de muitos dos contributos
franciscanos para a espiritualidade carmelita, o que importa salientar,
em termos simbdlicos, ¢ a diferenga também de uma geografia
cultural que opde experiéncias de vida muito diferentes 22.

Entre a Castela pedregosa, o sol ardente desse lugar de
aridez, e a borda atlantica do clima temperado e ajardinado de
Portugal, cncontra-se uma diferenca de fhabitat, de linguas, de
culturas, de atitudes, que podero levar mais longe do que se supde,
n3o apenas o desconhecimento, mas a incompreensio mitua da espi-
ritualidade castelhana e da espiritualidade lusitana?4. Se a perspectiva
histérica da época da crise sebastianista, ¢ da perca da soberania
sob o dominio dos Filipes, pareceria corroborar o sentido eclesidstico
de uma unificagio didéctica jesuitica, de uma compreensio racional da
unidade da Peninsula, quer aquele mesmo sebastianismo messidnico
no plano politico e cultural, quer o contigio da prépria razio
eclesidstica por uma Histdria sui generis ‘do futuro’, 3 maneira do
P. Antdénio Vieira, vieram a acentuar a irredutibilidade das sensi-
bilidades, nio apenas culturais, mas religiosas, que se exprimiram
também além-mar em diferentes formas de coloniza¢io 5.

Por alongada que seja j4 esta introdugio ao tema, importa
meditar a dificuldade que 3 sensibilidade religiosa portuguesa ¢ a
sua lingua, ainda aqui ¢ agora, falantes e pensantes, se d4, quando se
queira retomar a experiéncia de uma vida que tdo bem incarnou
esse outro ambiente e essa radicalidade ascético-mistica sem paralelo
na cultura lusiada?¢,

Seria necessirio ter percorrido e habitado a Castela de Avila
a Toledo, a Alcald, ao Escorial, para, naquela luminosidade, naquela

23 Lembrar-se-ia o lema de AGosTINHO PA SiLva, do ‘franciscanismo’ mistico portu-
gués... (cf. Id., Reflexdo, Lisboa, Guimaries, s.d.).

24 Cf. Miguel pe UNAMUNO, Por Tierras de Portugal y Espafia, Madrid, Espasa-Calpe,
reed. 1962.

25 Sobre o Sebastianismo, cf. Lucio de Azevepo, A evolugio do Sebastianismo, Lisboa,
Clissica ed., 1947; Veja-se ainda Pde. Antdénio VIBIRA, Histéria do Futuro, ed. M.* L. Buescu,
Lisboa, Imp. Nac./Casa da Moeda, 1984, Para a histéria de Castela neste periodo cf. Ramon
MENENDES PrpaL, Historic de Espafia, Madrid, Espasa-Calpe, 1969, t. XIX: «Felipe II»
MEeNENDEZ Y PELAYO, Origenes de la novela, I, pp. 327 e segs.. in: «Obras de Frei Luvis;
de Granada», 1, cit. apud, Julio Caro BAROJaA, «Honra e¢ Vergonha — Exame Histérico
de Virios Conflitoss, in: J. G. PERISTIANY, (ed.), Honour and Shame — The Values of Medi-
terranean Society, London, G. Weidenfeld & Nicholson, 1965, trad. port. Lisboa, Gulbenkian,
1971, pp. 66-109, sobretudo, p. 74 ¢ n.

26 Cf, ALvaro HuerGa, O. P., «La vida cristiana en los siglos Xv-xvi, in: Vir. auts.,
Historia de la Espiritualidad, Vol. II — Espiritualidad Catdlica,t. 2, Barcelona, ed. Flors, 1969,
pp. 103-131: «Espiritualidad épicanr.
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rudeza e imensidade silenciosa, ser capaz de reconstituir pela
‘imaginagio do lugar® as forgas construtivas que providencialmente se
conjuntaram, para terem permitido que af se agudizasse a experiéncia
espiritual de Santa Teresa ¢ de S. Jodo da Cruz?’. Na imensidade
drida a condi¢io de interiorizagio e da cela exigua parece quase
natural, mas, no recortado e variegado da paisagem portuguesa, o pré-
prio ermitério torna-se mais humano, mais dialogante com o jardim.
A transposi¢io da sensibilidade carmelita moldada pela reforma
teresiana, certamente irradiou, n3o apenas para a Franca, para a Itdlia,
e também para Portugal, e, no entanto, resta saber se corresponde de
facto a uma sensibilidade dada no enquadramento da geografiahumana
e religiosa portuguesa.

H4, no entanto, um aspecto, para além da aculturagio histérica
e do desenvolvimento normal que enriquece as sensibilidades das
diversas Ordens religiosas, que permite talvez uma compreensio
mais préxima da erupgio espiritual da mistica espanhola do século xvi
e, muito especialmente, no caso de Santa Teresa. Trata-se do factor
da relagio com a cultura hebraica e mugulmana dos ‘conversos’ e das
aportagdes de um fundo de sensibilidade oriental que se torna parti-
cularmente presente entre Portugal e Castela, dadas as condigdes
que sobrevém também do ponto de vista eclesidstico por causa da
Contra Reforma e do aparelho inquisitorial 28. De facto, mais do que
a marca de uma tradigio judaica, ela constitui um ponto de unifo e
uma via de compreensio para a prépria espiritualidade mistica de
Castela no século xvi. Em particular, no caso de Santa Teresa,
reflecte-se ainda a nota de uma ascendéncia judaica pelo incisivo
de um temperamento decidido, pelo voluntarismo intelectual aplicado
3 vida, que se exprime menos pela estrutura ldgica conceptual, e antes

27 Para o enquadramento deste tema cf. Louis GogNer, Histoire de la Spiritualité, Paris,
Aubier, 1966, t. II: La Spiritualité Moderne, pp. 632 e segs.. Cf. também ibid., t. IIL, pp. 71 e segs..

28 Como referéncia bibliogrifica genérica em relagio ao judaismo peninsular, vejam-se:
Maria José Pimenta Ferro TAvares, Os Judeus em Portugal no séc. XV, vol. I, Lisboa,
ed. Univ. Nova de Lisboa, 1982, (sobr. cap. VII: ¢Judeus e Cristdos: uma forma de coexisténcia»,
pp. 397 e segs.); Abraham A. NEUMAN, The Jews in Spain — Their social, political and cultural,
life during the middle ages, 2 vols, 1942, N. Y., Octagon Books, 1980 (sobr. t. 2; cap. XIX:
«Social relations between jews and christianss, pp. 182 e segs.); David GonzALo MaEso,
El legado del judaismo espafiol, Madrid, Ed. Nacional, 1972; David GoLDsTEIN (ed.), The jewish
poets of Spain (900-1250), Harmondsworth/N. Y., Penguin B., 1971, reed. 1982; e, ainda,
o perfodo critico dos cristios novos, ‘conversos’ e os ‘marranos’, B. Neranvauu, The
Marranos of Spain, From the Late 14th to the Early 16th Century, N. Y., American Academy
for jewish research, 1966.
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pela fina sensibilidade que transfigura as emogdes em formas puras de
sentimento 2%,

A vparticular atengio 3 vida, a vontade determinada nesse
acontecer ¢ o sentido da transcendéncia de uma religiosidade pro-
fética, encontra naturalmente eco e diferena, ora nas origens
eremiticas do Carmelo, sob a figura de Elias, ora na transformacio
desse profetismo messianico no sentido cristocéntrico e na sensibilidade
cristd de um tempo pneumatoldgico 0. De qualquer modo, e como se
verd, as afinidades entre a estruturagio da mistica e da gnose judaicas,
e a topografia da experiéncia interior nos misticos cristios do
«século de ouro» espanhol, sio muito notdveis permitindo até, de
algum modo, minimizar fontes de uma ambiéncia cristd espiritual
que mais proximamente se pudessem inventariar como trago de unido
entre as vdrias familias espirituais3!.

Os muitos séculos da cultura judaica, ¢ também islamica, niti-
damente superior 4 medievalidade cristd ocidental, haviam de ter tido
consequéncias, n3o apenas na ordem cientifica, mas também na
tradigdo espiritual que as assimilou, retomando para tal a dimensio
origindria da inspiragio oriental 32,

2% Cf. infra, p. 120, n. 38. Quanto as caracteristicas de uma inteligéncia essencialmente
prdtica e uma particular sensibilidade ao acontecer no génio hebraico, cf. A. Hescuer, God in
search of Man (A Philosophy of Judaism, N. Y., Farrar, Straus & Cudahy, 1955, (trad. franc.,
Paris, Du Seuil, 1968, pp. 24 e segs.); Shmuel TRIGANO, Le récit de la disparue — Essai sur
Pidentité juive, Paris, Gallimard, 1977, sohretudo «L’dme juive», pp. 122 e segs.; Veja-se ainda
imprescindivel referéncia a Martin Buber, cf. Maurice S. FRIEDMAN, Martin Buber— The life
of Dialogue, Chicago[London, Univ. of Chicago Pr., 1976, caps. V: «Philosophy of Judaism»
e cap. VI: «Philosophy of Realization», respect., pp. 31 e 34 e segs., e, cap. X, «All
Real Living is Meeting», pp. 57 e segs.. Para a etiologia biblica desta sensibilidade, cf.,
por exemplo, Cl. TRESMONTANT, Essai sur la pensée hébraique, Paris, Du Cerf, 1962.

30 Para a discussio das origens do Carmelo, ligadas aos modelos biblicos de Elias ¢
Eliseu, bem assim como 2 tradi¢do anacorética dos primeiros sécs. na persisténcia de um ideal
pré-baptista, quicd nazareno {essénio) ou terapeuta, cf. Titus BRANDsMA, O. Carm., «Carmes
(Spiritualité de ’Ordre des)», in: DS., t. II-A, cols. 156-171, v. sobretudo, cols. 158-159:
«Elements primitifs et fondamentaux: a) L’imitation d’Elie; b) la vénération de la Sainte
Vierge», cf. ainda C. Korp, Elias und Christentum auf dem Karmel, Paderborn, 1929; MARIE-
-JosepH DU SACRE~COEUR, «La tradition du Carmel sur le culte de la Trés Sainte Vierge
dans Plnstitut prophétique d’Elie», in: Etudes Carmélites, (1911), pp. 177-195; Fr.FraNgoIS DE
SAINTE-MARIE, (ed.), Les plus vieux textes du Carmel, Paris, Du Seuil, 1955. Para a transformagio
desta antiquissima tradi¢io mondstica na regra da ordem carmelita (Carmelitas Descalgos)
cf. P. GABRIEL DE SAINTE MARIe-MADELEINE, O.C.D., art. «Carmes, in: ibid., cols. 171-173
e cols. 197 e segs.; e Fr. Frangors DE SAINTE-MARIE (ed.), La Régle du Carmel et son
Esprit, Paris, Du Seuil, 19492,

Quanto ao cristocentrismo da Mistica teresiana, ¢f. A. Huerea, O, P., «da vida
cristiana en los siglos xv-xvi, in: Hist. de la Espirit., t. II-2, pp. 130 e segs..

31 Cf. infra, p. 159 e n. 124.

Quanto a algumas fontes do judaismo peninsular, cf. supra, n. 28.

32 Para um conspecto da cultura judaica, cf. A. A. NEUMAN, The jews in Spain, ed. cit.,
t. II, pp. 97 e segs.: «Rabbinic Culture» e pp. 221 e sgs.: dIn the service of the King and the
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Subsiste, entretanto, a dificuldade de transpor do ambiente,
da lingua, e das categorias mentais de obras como o «Leal
Conselheiro», o «Horto do Esposo», o «Boosco deleitoso», ou mesmo
das obras devotas de Frei Luis de Granada e Frei Bartolomeu
dos Mdrtires, para o vocabuldrio radical, o sentido absoluto do amor
mistico, das obras dos ‘ recolhidos’, do ‘iluminismo’ heterodoxo, como
também da mistica de Santa Teresa e de S. Joio da Cruz. A épica
lirica da espiritualidade lusiada contrapde-se a poesia herdica do
trovadorismo dos cinticos misticos de Castela 2.

E curioso notar que no vocabuldrio de Santa Teresa de Jesus
¢ muito rara a imagem ndutica ou maritima, apesar da maior parte
da sua familia estar nas paragens do além-mar nas campanhas de colo-
nizagio espanhola da América Central. O mar e o elemento liquido
imagindrio n3o sio os diluentes desta sensibilidade em que o estar toma
logo a dimensdo ontoldgica do ser; em que, quase como no deserto,
entre montes e castelos surgem as chamas de um cintico espiritual
noutro deserto ainda, nessa ascese que anula o odsis, e entra em
sintonia com a imensidade pedregosa da paisagem?*. Trata~se de um

Staten; David GoNzaLo Mageso, EI legado del judaismo espafiol, ed. cit., pp. 139 e segs.;
do ponto de vista filoséfico, entre outros, vide: Isaac Husik, A History of Medieval jewish
philosophy, N. Y., Atheneum, 1969; Israel Erros, Studies in Medieval Jewish Philosophy, N. Y./
/London, Columbia Univ. Press, 1974. Quanto aos centros de cultura islimica no Ocidents
cf. Paulo ReNucct, L’ Aventure de I humanisme européen au Moyen-Age (IVe-XIVe sidcle), Paris,
Belles-Lettres, 1953, pp. 63 e segs.; e, George MakDis1, The Rise of Colleges, Institutions of Lear~
ning in Islam and the West, Edinburgh, Edinburgh Univ. Press, 1981.

33 Cf. Joaquim de CarvarHO, Estudos sobre a cultura portuguesa dos sécs. XV e XVI,
Coimbra, 1947-49, 3 vols.; M. J. de Gouveia, «Spiritualitd portoghese», in: Enciclopedia
Moderna del Cristianismo, t. 11, Alba, ed. Paoline, 1958, pp. 722-727; J. S. da Silva Dias,
Correntes de sentimento religioso em Portugal, Coimbra, 1960, t. I, pp. 30 e segs.; Mirio
MaRrTINS, «O ciclo franciscano da nossa espiritualidade medieval», in: Biblos, XXVII, (1952),
pp. 1-107; Id., «Repercussdes em Portugal das correntes espirituais espanholas no séc. xvm, in:
Corrientes espitituales en la Espafia del siglo XVI, Barcelona, J. Flois, 1963, pp. 550 e segs.;
e veja-se MELQUIADES ANDRES, (Historia de la teologia en Espafia), e sobr. resumo em «Cartograffa
de la espiritualidad cspafiola em 1527, in: «Introduccién general» a Francisco DE OsuNa,
Tercer Abecedario Espiritual, ed. por Melquiades Andrés, ed. cit., pp. 57 e segs..

34 Quanto s imagens maritimas, raras, (¢ menos bem aproveitadas) no vocabulirio de
Santa Teresa veja-se, por exemple, V = Vida (‘Libro de la Vida’) 8, 2: «Por estar arrimada a
esta fuerte coluna de la oracién pasé este mar tempestuoso casi veinte afios con estas caidass.

C, 3, 5: «...) librarse de los peligros (...) en este peligroso mar, del canto de las serenas»;
47, 2: «Es como el que va en una nao, que con un poco de buen viento se pone en el fin
de la jornada en pocos dias, y los que van por tierra tirdanse mucho més»,

Cf.,, a propésito de uma reflexio que pense em portugués o origindrio daquele estar,
como alternativa ontoldgica ao ser. Uma primeira aproximagio estd por exemplo em José
ENEs, Linguagem e Ser, Lisboa, Impr. Nacional— Casa da Moeda, 1983. Recorde-se ainda a
poesia de M. Horzer, «Méditation in Kastiliens, in: Gesicht ohne gesicht, Frankfurt,
S. Fischer, 1972.

A edigio completa das Obras de Santa Teresa de Jesis, ed. e notas por R. P. SiLverio
DE SANTA Teresa, O.C.D., in: (Biblioteca Mistica Carmelitana, vols. 1-9) esti publicada em
Burgos, Tip. «El Monte Carmelos, 1915-1924, 9 vols.; Nas referéncias segue-se texto
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redobro, ¢ nio de uma compensagio, e trata~se do reflexo dessa
beleza imensa de horizontes largos transposta para o aprofundamento
maior que se faz no périplo da paisagem interior. Com Santa
Teresa e S. Jodo da Cruz encontram-se os pincaros desses castelos,
agora da alma, donde se observam as vistas nunca tdo vivida-
mente expressas sobre o caminho de uma interioridade abissal. A Espa-
nha da expansio colonial no Império dos mares, do poder temporal
no seu auge, contrapde-se, entretanto, este outro império do Espirito,
do recolhimento mais intimo na denega¢io do mundo e na busca
essencial de Deus3.

H4, pois, que realizar um esfor¢o de tradu¢do das formas desta
mensagem espiritual para a lingua e sensibilidade devocional portu-
guesa, fazendo sobretudo apelo, nio tanto ao trago de unido
forgado da cultura eclesidstica das Universidades, da uniformidade
escoldstica dos meios de reflexdo (s¢ja de escolas notabilissimas como as
de Coimbra e de Evora, onde se detiveram muitos dos mestres tam-
bém da espiritualidade castelhana), nem sequer da tutela politico-
cultural sob dominio dos Filipes ¢ da aristocracia conivente na
cultura castelhana, mas fazendo apelo 3s virtualidades de uma
sensibilidade eremitica dos recolhimentos franciscanos e do espirito
ascético da sensibilidade religiosa e do lirismo portugués?. Seja

revisto de EFREN DE LA MADRE DE Dios, O.C.D., Oriio pe. NiXo Jests, O.C.D., y Otger
STEGGINK, O. Carm., Santa Teresa de Jestis: Obras Completas, 3 vols. Madrid, ed. Catolica,
B.A.C., 1951-54 e 59, também na ed. manual de EFREN DE LA MADRE DE Di10s e O. STEG-
GINK, Santa Teresa de Jessis: Obras Completas, Madrid, ed. Catolica, B.A.C. n.° 212, 1962, reed.
19766, (Todas as citagSes das Obras de St.* Teresa far-se-30 pela paginagio desta tltima, salvo
indicag3o em contririo). Entre as melhores tradugdes deve-se citar: S. THERESE, Oeuvres complé-
tes, ed. Carmélites de Paris, Paris, Du Seuil, 1949. Em portugués, para além de virias eds. par-
celares, (cf. «EdigSes das Obras de Santa Teresa» in: op.cit. a seguir p. 1391): Santa TERESA DE
Jesus, Obras Completas, trad. do Carmelo do Coragio Imaculado de Maria do Porto,
Aveiro, ed. «Carmelo», 19782 (nem sempre a trad. mais feliz ou rigorosa).

35 Cf. Jacques CHEVALIER, Histoire de la Pensée, t. 2: La pensée chrétienne, des origines
& la fin du XVle siécle, Paris, Flammarion, 1956, pp. 669-670; Marcelle Auctalr, La vie de
sainte Thérése d’Avila, Paris, Du Seuil, 1950, reed. 1968, p. 374: «On voit, d’aprés les
événements du temps, que P’action et les écrits de Sainte Thérése de Jésus sont en parfait
accord avec son époque. Les grandes conquétes, elle les a sublimées sur le plan spirituel.
Elle a trouvé le passage qui relie contemplation et action comme Magellan [ Magalhies] décou-
vrit le détroit qui relie deux océans. Elle a dressé la carte de ’univers intérieur alors que Merca~
tor dressait celle du globe terrestres; cf. ainda I. BEHN, Spanishe Mystik Darstellung und
Deutung, Diisseldorf, Patmos V., 1958 ¢ M. de MoNToL1U, E! alma de Espafia y sus reflejos en la
literatura del siglo de oro, Barcelona, 1942,

36 Cf. MELQUIADES ANDRES, La via espiritual del recogimento en general, in: dntroduccién
general» a FRaNCISCO DE OSUNA, Tercer Abecedario espiritual, ed. cit., pp. 57 e segs.; cf. também
A. Huerca, O. P., «La vida cristiana en los siglos xv-xvm, in: Hist. de la Espirit., 11-2, pp. 75
e segs.. E. Allison Peers, Handbook to the life and times of St. Teresa and St. John of the Cross,
London, B. Oates, 1954; Note-se, entretanto, que o meio universitirio na época estava atento
a0s novos rumos da espiritualidade. Edita-se em Evora em 1583, um ano apés a morte de St.*
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o herdico ensino das virtudes, s¢ja a proliferagio das devogdes parti-
culares numa certa margem em relagio ao magistério central da
Igreja, estes tragos constituem indicativo de um acesso A experiéncia
mistica, quer a partir de um exemplo como o de Santo Antdnio
de Lisboa, de um S. Pedro de Alcintara e de muitos outros que incar-
nam a pobreza e a caridade franciscanas, quer através dos Conegos
Regrantes de Santo Agostinho, das Ordens militares ¢ da tradigio
dos Templdrios, com o sentido mistico do ritual e o aprofundamento
da ascese. A abertura da mundividéncia portuguesa ao Oriente,
n3o sé a uma Etidpia legenddria, mas 3 India e ao Extremo-Oriente,
teria tido ji essa marca de uma espiritualidade dos Padres do
Deserto, do homem eremitico ou do cenobita, como também
do homo viator, do peregrino ¢ do missiondrio, que vem dar 3
cxpansio dos Descobrimentos o sentido essencial de Cruzada?®’.
A cste sentido cruzadistico contrapde-se por certo o do império
de Castela, mas também o realismo da experiéncia mistica de Santa
Teresa ¢ de S. Jodo da Cruz. A tradi¢io ascética é a base
necessiria do encontro com esta espiritualidade e a forma de
reconversio A terra de origem, a uma outra peregrinagdo interior ¢
a um outro Oriente, como renascimento espiritual.

Do inventirio destas dificuldades de acesso advém, entretanto,
a possibilidade de uma consciéncia mais objectiva pelo exercicio em
relagio a uma diferente sensibilidade e, no que concerne i compreen-
sdo da experiéncia orante em Santa Teresa de Jesus, vem-se exigir
a demarcagio biogrifica da realizagio espiritual, estabelecendo em
horizontes cronolégicos bem definidos o equivalente recorte dessa
sensibilidade espiritual que se viu ser, sem a neblina lusiada, seme-
lhante 3s das arestas rochosas e do horizonte austero da Castela mistica
do século xv

Teresa, o seu primeiro livro: Camino de perfeccidn, depois em Salamanca em 1588 a edigdo prin-
ceps das QObras de la M. Teresa preparada por Fr. Luis de Léon. E em Salamanca e em Alcald
que S. Jodo da Cruz adquire a sua formagio teoldgica, mas também espiritual; cf. MEL-
QuIADES ANDRES, «Cartografia de la espiritualidad espafiola en 1527» in: FR. DE OsuNa, Tercer
Abec. espir., ed. cit., pp. 57 ¢ segs..

37 Existem tragos distintivos da espiritualidade cristi lusfada desde as suas mais
remotas origens. Vejam-se, S. Martinho de Dume e Paulo Ordsio em contraste com
St. Isidoro de Sevilha e, sobretudo, a literatura cruzadistica de viagens. Cf. ainda J. S. da
SiLva Dias, Correntes de sentimento religioso em Portugal, ed. cit.,, ¢ A. HuErca, «La espiri-
tualidad épica de los Lusiadas, in: ibid., ed. cit., pp. 103 e segs..
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II. A vida de oragio em Santa Teresa

1. Clivagens cronoldgicas e momentos da biografia devota da Santa

Ao arrepio da metodologia histérica na sua pretensio de inventa-
riar factores de uma causalidade determinante, e do processo a que o
género biogrifico estd normalmente sujeito, deve pdr-se em causa
justamente a coeréncia e a conveniéncia 16gica que parece satisfazer
ao entendimento histérico da conjuntura cultural e espiritual que vem
a determinar a vida de Santa Teresa de Jesus.

De facto, embora o nascimento de D. Teresa de Cepeda y
Ahumada em 1515, em Avila, possa situar-se no contexto das
linhagens de uma ascendéncia deconversos’, de uma redobrada obser-
vincia cristd, como reacgio a origens judaicas e 3 busca do titulo de
fidalguia conseguido por seus pais 3; e, embora a infincia e juventude

38 A questio das origens judaicas foi precisada por HoMero SEris, «Nueva genealogia
de Santa Teresa» in: Nueva Rev. de Filologla Hispdnica, México, (1956), pp. 365-384. Na conti-
nuagio de estudos de Narciso ALoNso Cortes («Pleitos de los Cepedasr in: Boletin de la
Real Academia (1946)) e de Americo CastRO (Le drame de I’honneur dans la vie et la
littérature espagnoles du XVle siécle, Paris, ed. Klincksieck, 1950) em que se sublinha a ascen-
déncia judaica de St.* Teresa de Jesus. Resumindo esta questio, em apéndice 3 sua bem
conhecida biografia de St.* Teresa, Marcelle Auctair (La vie de Sainte Thérése d’Avila,
(La dame errante de Dieu), ed. cit., pp. 376 ¢ segs. «Appendice sur les origines juives de
Sainte Thérése»), esta Autora pde em causa a interpretagio ‘timida’, e pouco provivel, de
Fr. ErrEN DE LA MADRE DE Dios, O.C.D., «Tempo y Vida de Santa Teresa», in: Obras
de St.* Teresa, Madrid, ed. Catolica, B.A.C., 1951, 3 vols.,, vol. I, pp. 170 e segs.),
quando este admitia que o avd de St.* Teresa, Juan Sanchez de Toledo, seria um catélico,
que por ter frequentado habitualmente meios judeus teria renegado a sua religido. Dada a
raridade deste procedimento na época e outros elementos da linhagem paterna dos
ascendentes de Santa Teresa, (seu bisavd e bisavé eram judeus: Alonso Sanchez de Toledo e
Teresa Sanchez) poder-se-fa entender o processo de reconciliagio de Juan Sanchez de Toledo,
como judeu ‘converso’ (cf. M. Aucta, ibid., p. 376; Note-se que Fr. EFREN DB LA
Mapre pE Dios, na reed. de Tiempo y Vida de Santa Teresa (Madrid, ed. Catol. B.A.C,,
1968), p. 4 e n. 11 corrige: «En la 1.® ed. disimulamos esta condicién [de judio converso]
por mitigar el efecto moral de la noticia en muchos lectores sorprendidos (...)»; e admite a tese
de HOMERO SERIS.

Quanto 3 busca do titulo de hidalgo por seu pai Alonso Sanchez de Cepeda e outros
da familia de Cepeda cf. ainda Narciso ALonso CortEs, «Pleitos de los Cepedass, in: ed. cit.
supra; Anon., Les Parents de Sainte Thérése Afonso Sanchez de Cepeda et Béatrice d’ Ahumada,
ed. Carmel de Mongalose; e, as memorias histdricas de Fidel Fira, S. 1., «Don Alonso Sinchez
de Cepeda: nuevos datos biogrificoss, in Boletin de la Real Academia de la Historia, 65
(1914), pp. 138-150; Id.; Dofia Beatriz de Ahumada, Madre de Santa Teresa, y la Alhéndiga
de Avila en 1528 y 1529, in: Boletin de la Real Academia de la Historia, 65 (1914), pp. 342-365;
ainda Jests MoLiNERO, «La Alhéndiga de Avila en 1528 y don Alonso Sinchez de Cepeda,
padre de Santa Teresas, in: Boletin de la Real Academia de la Historia, 65 (1914), pp. 258-268.

Para a informagio da biografia de Santa Teresa, cf. Adélaide (Jeronyme-Zoe) MARIE
DU SacrEé-Corur, Carmélite de Caen, Histoire de Sainte Thérése d’aprés les Bollandistes, ses
divers historiens et ses oeuvres complites, Paris, Rétaux, 18915, 2 vols. (informagio cldssica);
P. Suvério De SANTA TERrEsA, Vida de Santa Teresa, Burgos, Tip. «El Monte Carmelo»,
1935-1937, 5 vols. (obra monumental); EFrEN DE LA MADRE DE Di10s, O.C.D., «Tiempo y Vida
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de D. Teresa se possa ver encorajada pela cultura cavaleiresca do
trovadorismo romanesco das leituras, e mesmo dos propdsitos ingé-
nuos de um cruzadismo na luta contra os mouros3?, — reconhecer-
-se-4 na profissio religiosa e na determinagdo prosseguida ao longo
da sua vida mondstica, nio apenas a mera consequéncia de uma
reacgio ao meio social e familiar, mas também a certa frivolidade
dos conventos da época, € redobro num como que orgulho de santi-
dade e busca de perfeigio cristi®®. Pensa-se, pelo contrdrio, que
apesar daquelas condigdes de ascendéncia, nascimento e formagio,
a vida religiosa nio comegou por ser, para D. Teresa, um propdsito
de reacgdo familiar ou ao meio, como parecem supor alguns bidgrafos
que aludem até A possivel etiologia psiquica do estado de doenga
grave, que se vem a abater sobre Teresa de Avila logo apés a sua
Profissio nas Carmelitas da Encarnacio*!. De facto, a individuali-
dade da figura de Teresa de Avila manifesta-se, antes de mais,
pela diferenciagio do seu cardcter de «antes quebrar que torcem,
sentido de persisténcia e de esforgo paciente que se expressa em

de Santa Teresa. Teresa de Ahumada (1512-1562)», in: Obras Completas de Santa Teresa
de Jesits, Madrid, ed. Catol.,, B.A.C., 1951, t. I, pp. 131-585; reed. Id. e Otger STEGGINK,
O. Carm., Tiempo y Vida de Santa Teresa, Madrid, ed. Catolica, B.A.C., 1968; Para uma versio
literdria, mas sugestiva, cf. M. Auctair, La vie de Sainte Thérése d’Avila, ed. cit., de que
existe trad. portug.; e entre muitas outras biografias manuais cf. E. RENAULT, St. Thérése
d’ Avila, et Pexpérience mystique, Paris, Du Seuil, col. Maitres Spirituels, 1970. Em portu-
gués lembre-se Pde. JaimMe pE S. Jost, O.C.D., Vida e doutrina de Santa Teresa de Jesus e de
S. Jodo da Cruz, Elvas, ed. Caimelitas, 1947, pp. 11-193.

39V, 1,5 «oncertivamos irmos a tierra de moros»; e também 2,1: «aficcionada a libros
de cavallerias...» cf. Marcel BATAILLON, «Santa Teresa, lectora de libros de caballeriass
in: Varia leccién de cldsicos esparioles, Madrid, Gredos, 1964, pp. 21-23; Trata-se da leitura,
enquanto crianga, do Flos Sanctorum, ¢ do contigio pelo ideal de martirio e de cruzada que
inspiraram a Santa Teresa uma fuga, com seu irmdo, «para irem combater 0os mouross.
Cf. ErréN pe 1A Mabpre DE Dios, O.C.D. e Otger STEGGINK, O. Carm., Tiempo y Vida
de Santa Teresa, ed. cit. pp. 32-33 e notas respectivas, com referéncia a documentagio da época.

40 Segundo Marcelle Auctair (La Vie de Sainte Thérése, pp. 39 e segs. e p. 377)
as convicgdes cristis de Dona Teresa de Ahumada comegaram por ser mais um «mariage de
raison» relaciondvel com o complexo de ‘conversa’, como se poderia testemunhar do texto de
um didlogo com o Pde. Gracian (cf. Jeronimo GRACIAN DE 1A MADRE DE DiIos,
Esplrito de la bienaventurada Ana de San Bartolomeu, in: Obras Completas, p. 121-2, cit. apud.:
Marcelle AucLarr, ibid., p. 377). Cf. ainda ibid. pp. 47-50 sobre as condi¢Ses pouco austeras
da vida conventual que D.* Teresa iria encontrar: «A partir de sa prise de voile, elle redoubla
d’exigences envers elle-méme, serra ’étau de fer de sa volonté. (M. Auctam, ibid., p. 51).

41 L. CocNer, «Sainte Thérése d’Avila» in: Hist. de la Spiritualité, t. 1II-2, p. 83;
M. AucLarr, ibid., pp. 49-51; Cf. Francisco MARCO MERENCIANO, «Psicoandlisis e Melancolia
en Santa Teresa», in: Ensayos médicos y literarios, Madrid, ed. Cult. Hisp4nica, 1958, pp. 497-535.
Sobretudo veja-se referéncia de A. SENRA VaRkLA: «Algunos autores interpretan estas moles-
tias [de Santa Teresa] como um rechazo subconsciente de la vida conventualy; opiniio a
que se opde, baseado em V, 5, 1, A, SENrA Varera (Prof. de Patologfa general. Facult.
Medicina de Cédiz), cf. «La enfermedad de Santa Teresa de Jestis», in: Revista de Espiritualidad,
41 (1982), pp. 601-612, sobret. p. 602.
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todos os aspectos da sua vida: na juventude, na vida de oragio,
e como reformadora e fundadora de novos conventos 2.

Conta-se que um ‘zahore’ (um cigano vidente) tinha profeti-
zado a uma monja do Convento da Encarnagio haver de ai viver
uma Teresa que havia de ser Santa#?. De facto, e independentemente
do sentido esplreo que possa ter a coincidéncia de tal premonigio,
a estatura ¢ magnificéncia da vida e obra espiritual de Santa
Teresa, como no caso de outros exemplos hagiogrificos, parece antes
suscitar uma economia diversa, em relagio ao devir histdrico, do
mistério dos designios de Deus, ou como diz o povo, de forma
bem sibia, embora rogando um aparente fatalismo, que Deus l4
sabe e «escreve direito por linhas tortass. De facto, nio deixa de ser
tocante o diélogo que Santa Teresa hd-de ter com a visdo de Jesus,
em que se queixa da inexplicivel adversidade do destino que se
abate ou que circunda aqueles que mais amam Deus#. A resposta,
do proprio Jesus, de que aqueles que mais provados s3o, sejam aqueles
de quem mais Amigo ¢, advém o comentdrio enternecedor de Santa
Teresa: «ndo admira entdo, Senhor, que tenhas tdo poucos ami-
gos» 43,

42 Santa Teresa fazia sua a divisa de Avila: «Antes quebrar que doblap (cit. apud.,
M. AUCLAIR, ibid., p. 46). O timbre intelectual de Santa Teresa ¢ também atestado pelos
diversos estudos grafol6gicos em que se reconhece sem divida um trago viril, mas a regulari-
dade ¢ a nitidez surpreendente ¢é apenas obtida pela for¢a de vontade e pelo trabalho.
Cf. Grapn, Sainte Thérése, Etude graphologique, Paris, 1896, p. 7, apud, L. OECHSLIN,
Lintuition mystique de Sainte Thérése, Patis, P.U.F., 1946, pp. 6-7. Cf. ainda Ramén MENEN-
pEz PoAL, La lengua de Cristobal Colén, El estilo de Samta Teresa y otros enayoss Madrid,
Espasa-Calpe, 19584,

43 Cf. Francisco de RiBera, S. J., La vida de la Madre Teresa fundadora de las
Descalgas y Descalgos, composta por el Doctor F. de R. de Ia Compaiiia de Jestis..., Salamanca, (1590);
reed. ed. P. JaiMe Pons, Barcelona, G. Gili, 1908, p. I, cap. VI. Quanto ao significado de
zahore, cf. R.P.A. Dozy ¢ W. H. ENGELMANN, Glossaire des mots espagnols ct portugais
dérivés de I’arabe, Leiden, 1869%; Amsterdam, APA-Oriental Pr., 1982, ed. rev., p. 361,
sub nom: «ZAHORI (dngénieur qui disent voir ce qui est sous la terre, qui decouvrent les
sources des eaux, les mines et les trésors, (...} Si ce mot est d’origine arabe, ce que je n’ose
pas affirmer, il faut le dériver de (sdhir), sorcier, ou bien d’une forme sahouri (2). «Cf. ibid.,
p. 326. Julga-se ainda de apoiar aquela derivagio do drabe tendo em conta shohud e
shahid, respectivamente, «visio» e «vidente», cujas acep¢Bes convém ao zaliore, como
«videnter e «adivinho».

44 A Santa interpreta aquela adversidade como ‘maus tratos’ de Deus: «De fray Juan
tengo harta pena no lleven alguna culpa més contra él. Terriblemente trata Dios a sus
amigos; a la verdad no les hace agravio, pues se huvo ansi con su Hijo». (Cta, 258, 12,
ed. cit., p. 943 e ainda Cta, 302, 6, p. 989; Cf. M. AUCLAIR, La vie de Sainte Thérése a4’ Avila,
ed. cit., pp. 330-331.

45 Cf. apud P. Leon vAN Hovg, La joie chez Sainte Thérése, Bruxelles, Lib. Albert
Devoit, 1930, p. 449; Cf. M. AUCLAIR, ibid., 331. Vide também: «...) que algunas veces parece
quiere Dios se padezca sin consuelo interior, mas nunca, ni por primer movimiento, tuerce la
voluntad de que se haga en ella la de Dios» (in: CC, 66.%, 10, ed. cit., p. 489).
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O dominio da vida de Santa Teresa é, antes de mais, o do
acidente histérico, onde se nio pode vislumbrar uma relagio de
causalidade, mas a vivéncia da condigdo inesperada, como t3o bem se
vem a manifestar, j4 no plano da criatividade essencial que lhe ¢
transmitida através de gracas e dons, ou pela experi€ncia mistica
prolongada. Os diversos momentos da vida de oragio em Santa
Teresa ndo sio, por conseguinte, conexos do ponto de vista exterior
de uma ldgica, mas concatenam-se na perspectiva de uma economia
mistica como graus de adensamento de uma experiéncia em que de
D. Teresa de Cepeda se descobre a sua radical individualidade como
Teresa de Jesus 6.

O primeiro momento parece set o da oragio do préprio corpo,
o da purificagio dolorosa através uma doenga misteriosa e suas
consequéncias, que se arrastam durante trés anos de paralisia, entre
1539 e 1542, aos 25-27 anos de idade?. A doenga, de que j4 havia
sintomas desde mais jovem, e cuja crise de estado de coma se dd
em Agosto de 1539, vem nos anos subsequentes a fazé-la conhecer
os limites objectivos do seu corpo e das suas forgas ou do desfalecimento
que nele habitam, de tal maneira que a oragdo do pedido de cura
se torna na eficicia miraculosa e rdpida dessa mesma cura, devendo
notar-se como nela concorrem as condigdes de consciéncia que acom-
panham a prépria oragio e o sofrimento assumido voluntariamente,
purificador do préprio corpo.

O segundo momento da vida de oragdo corresponde como que
a uma situagio inversa em que, i saide e ao restauro das forgas
fisicas, se contrapde a frieza e a secura da natureza psiquica de Santa
Teresa que, entretanto, persiste mais agudizada nessa dificuldade e nesse
sofrimento interior, quanto sempre persistentemente orante, ou seja,
atenta a esse mesmo estado *8, Dir-se-fa que 2 purificagio do corpo

4 £ um longo caminho de que a frase «dlo Dios bastas, escrita no seu livro de
oragbes, pode significar o duplo sentido convergente de uma vida devotada a Deus.
Cf. M. AUCLAIR, ibid., p. 101; Alejandro RoOLDAN, S. I, «La misién de Santa Teresa de
Jests en la Iglesia a la luz de la hagiotipologfa: ensayo de tipologia teresiana», in: Rev. de
Espiritualidad, 22 (1963), pp. 284-347; Afra SiNN1GE-BRrEED, «Evolucién normal y unitaria del
«yo» teresiano a la luz de su vida interiom, in: Rev. de Espir.,, 22, (1963), pp. 238-250.
Cf. ainda Maximiliano Herrarz Garcfa, O.C.D., Solo Dios basta: claves de la espiritualidad
teresiana, Madrid, ed. de Espiritualidad, 1981.

47V, 6, 1 e segs., cf. EFREN DE 1A MADRE DE Dios ¢ O. STEGGINK, Tiempo y Vida
de Santa Teresa, cap. VI: «Enfermedades misteriosas», pp. 70 ¢ segs. (com abundantes notas
bibliogréficas); cf. supra, n. 41 e infra, pp. 141 ¢ ns. 88 e segs..

48 A consciéncia da cura, que se reflecte na devogio a S. José (devogio esta
recomendada em apéndice 3 «Subida de! Monte Siém» de Bernardino Laredo, que entre-
tanto lera...) (cf. M. Auciamr, La vie de Sainte Thérése d’Avila, p. 62; cf. infra, n. 94)
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se estava a suceder, talvez ao longo de mais de dez anos,
a purificagio da alma, mas também, e desde logo, uma catarse mais
profunda na medida em que, perante gragas e dons iluminativos que
comega a receber, mais se agudiza o sentimento de nulidade, de nio
merecimento, ¢ se firma a condigdo humilde que seria garante
para a vida unitiva e de auténtica conversio a qual advird a partir da
Quaresma de 15544°, Este periodo, que vai de cerca de 1544 a 1554,
é, pois, o periodo doloroso, nessa dor de alma, que consiste num aufo-
-conhecimento, que caracteriza sobretudo o ‘socratismo cristio’ do
método orante por ela prosseguido 5°.

A vpartir de 1554, e até aos anos da década de 60, pode
determinar-se 0 momento verdadeiramente iluminativo e unitivo da
vida orante e das gragas misticas de Santa Teresa’l. As vises
intelectuais e espirituais de Cristo, a transverberagio, o desposério

torna-se agora invertida numa frieza na oragio ¢ na vida devota: V, 7, 1. «Pues ansi
comencé de pasatiempo en pasatiempo, de vanidad en vanidad, de ocasién en ocasién,
a meterme tanto en muy grandes ocasiones y andar tan estragada mi alma en muchas
vanidades, que ya yo tenfa vergiienza de en tan particular amistad, como es tratar de oracién,
tornarme a llegar a Dios; (...) comenzéme a faltar el gusto y regalo en las cosas de virtud.»
(Obras, p. 43).

Porém, ¢ neste estado que o Padre Vicente Barron, O. P., di a St.* Teresa as
directivas de persisténcia na oragio e de exame interior que ela nunca deixaria de praticar:
Cf. V, 7, 17: «dijome [este padre dominico] que no la dejase [a la oracién], que
en ninguna manera me podia hacer sino provecho. Comencé a tomar a ella — aunque no a
quitarme de las ocasiones —, y nunca miés la dejés.

49 Para a cronologia das diversas conversdes feresianas, cf. Mauricio MARTIN DEL
Branco, O.C.D., <Los fenomenos extraordinirios en la mistica de Santa Teresa de Jesus»,
in: Rev. Carmelus, 29, 1 (1982) pp. 361-409, veja~se p. 365 e n. 4; cf. também SECUNDINO
CasTtrRO, Ser Cristiano segin Santa Teresa, Madrid, EDE, 1981, pp. 21-56. Este fltimo
autor fala de 5 conversdes ¢ M. MARTIN DEL BLanco assinala 3: 1532 — 1.* conversio — inicio
da vida religiosa; 1543 — 2.2 conversio — vida de oragio, metédica; e 1554 — 3.* conversio
— perante o Ecce Homo, inicio da vida mistica. Segundo S. CasTro, ¢ em 1556 -— que se dd
a 4. conversio e definitiva, (cf. V, 24, 7), preparando a dltima em 1562. Cf. ainda
J. IeNacio Ucarte, La segunda conversibn. Estudio de la renovacidn de la vida cspiritual en
Santa Teresa de Jesds, Lima, 1979. Independentemente desta periodicizagio, forgosamente
esquemdtica (1.* fase: 1539-42; 2.* fase: 1544-54; e, 3.* fase: 1554-1560) da vida de oragio
em St.* Teresa, o que importaria sublinhar seria o seu paralelo com os niveis de adensamento
consciente da pritica orante: I — corpo e oragdo vocilica; Il — alma e oragio de recolhimento;
e, III — presenca espiritual e oragio de contemplagio e éxtase.

50 A morte de seu pai, em 1543, foi talvez mais um choque adicional que aprofundou
a consciéncia da sua penosa situagio: Cf. V, 7, 17: «Pasava una vida travajosisima, porque en
la oracién entendia mds mis faltas (...)»; ibid., 7, 18: «Pasé ansi muchos afios ... bien
sé que dejar la oracién no era ya en mi mano, porque me tenfa con las suyas el que me
queria para hacerme mayores mercedess. Quanto ao método de recolhimento e de «socra-
tismo cristion: cf. infra, pp. 183 segs. e n. 178.

51 Desde a transverberagio mistica (1554) até aos frequentes coléquios misticos, éxta-
ses, ctc.. Sobre o desenvolvimento da vida intcrior de Santa Teresa c¢f. O. Lgroy,
Sainte Thérése d’ Avila, biographie spirituelle, Paris, 1952; cf. também Mauricio MARTIN DEL
Branco, O.C.D., «<Los fenomenos extraordinarios en la mistica de Santa Teresa de Jestis»
in: Rev. Carmelus, 29, 1 (1982), pp. 361-409.



SANTA TERESA DE AVILA 125

mistico, etc., constituem, mais do que a abertura de uma experiéncia
mental, o despertar das dimensSes espirituais numa purificagio que
¢ j4 a dor sumamente feliz, o sofrimento que é gozo espiritual e
a transcendéncia e o acordar dos sentidos misticos como dons
permanentes 2. A partir de 1562, da reforma da Ordem, da fundagio
de novos conventos, sucedem-se em catadupa as fundages e surge
conciliada a dimens3o de Maria ¢ a de Marta na epopeia espiritual de
Santa Teresa®. Nio hd noticia j4, ¢ até ao fim da sua vida em
Outubro de 1582, de novas etapas na vida de oragio, apenas se
significando que aquele estado iluminativo, e de contemplagio unitiva,
deixa de ser vivido em termos passivos, para se traduzir em formas
de actividade e de criatividade de uma ac¢io sem residuo. Se se
quiser considerar esta acgdo, como o dltimo aspecto da vida orante,
importa n3o confundir a légica profunda da vontade que se obedece
e torna actual neste periodo da vida de Santa Teresa, com
um practicismo de base desiderativa psicolégica, ou racional, que
se vem a revelar sempre mediocre e insuficiente no pretenso diflogo

52 Para uma classificagio dos dons misticos extraordindrios, tal como se propde na
teologia mistica, cf. Mauricio MARTIN DEL BLaNCO, op. cit., pp. 368-369 e segs.. Veja-se
ainda, entre outros, F. CAYRE, Patrologie et Histoire de la Théologie, ed. cit., t. III, pp. 438
e segs. ¢ P. Cris6GONO DE JEsus SACRAMENTADO, Compendio de ascética y mistica, ed. cit.. Nor-
malmente o inventirio desses dons ¢ feito pela alteragio dos sentidos, sua suspensio, etc., bem
assim como de outras faculdades, desde os carismas ligados com os dons do Espirito segundo
S. Paulo (1 Cor. 13, 7), até i ligagio dos sentidos exteriores ou interiores, aos raptos e éxtases,
visdes, locugdes, toques, ou ainda levitagdo, estigmatiza¢io etc. THURSTON, The Physical
Phenomena of Mysticism, London, Burn Oates, 1952, cf. infra, n. 73. Cf. ainda, L. CoGNET,
Hist. de la Spiritualité, t. 111-2 — La Spiritualité moderne, ed. cit., pp. 88 e segs.. Cf. tam-
bém a descrigio da transverberagio onde se une o supremo amor e a méxima dor,
V, 29, 13: «Esta visién quiso el Sefior le viese ansi: no era grande, sino pequefio,
hermoso mucho, el rostto tan encendido que patecia de los dngeles muy subidos que
parecen todos se abrasan (...) viale en las manos un dardo de oro largo, y al fin de el hierro
me parecia tener un poco de fuego; éste me parecia meter por el corazén algunas veces y
que me llegava a las entrafias; al sacarle, me parecia las llevava consigo y me dejava toda
abrasada en amor grande de Dios. Era tan grande el dolor (...) y tan excesiva la suavidad que
me pone este grandisimo dolor, que no hay desear que se quite, (...)».

5 E também a partir desta data que vio surgir as obras de maturidade. Sobre este
perfodo de fundadora cf. ErREN DE 1A MADRe DE Dios e O. STEGGINK, Tiempo y Vida de
Santa Teresa, pp. 272 ¢ segs.: «Cascada de fundaciones); M. AucLAR, La vie de S. Thér.
d’Av., 3¢me, p.: «La dame errante de Diew, pp. 149 e segs.. A intuicio central da espiritualidade
teresiana, caracterizdvel pela uniio entre ‘Maria’, ¢ ‘Marta’ 18-s¢ ji na reflexdo espiritual de
L. Laveire, Quatre Saints, Paris, A. Michel, 1951, pp. 135 e segs.: «Sainte Thérése ou
I'union de la contemplation et de ’action». Veja-se ainda M. AUCLAIR, ibid., p. 348: «Par
la fusion en elle de Marthe et de Marie, elle atteignait au point ot la contemplation et I’action
ne sont plus dissociées, mais inséparables (...)».

Mas veja-se sobretudo o Livro das Fundages, (também na bela edigdo, trad. em franc.
por M. Auctamr, ornamentada com um estudo fotogrifico de Yvonne CHEVALIER «Dans la
cloture des Carmels d’Espagne», (Le Livre des Fondations de S. Thér. de A.), Paris, Desclée de
Brouwer (Les Etudes Carmélitaines), 1952,



126 DIDASKALIA

e na obstrugio 2 obra reformadora e A expansio espiritual das funda-
¢3es feitas sob os auspicios da Santa de Avilas4,

Alids, mais do que a integragio da personalidade da Santa
no meio histérico-cultural, numa atitude explicativa das diversas
acgBes ¢ reacgdes colocadas num mesmo plano de realidade, importa
ter em conta a qualidade ontoldgica diferencial da realizagio pessoal
da Santa. O que se d4 € a absor¢io de todas as forgas construtivas,
de todo o dinamismo fisico, psicolégico, social ¢ cultural na energia
individualizante da biografia daquela que confessa, aquando da
fundagio do Convento de S. José, que isso nio é obra — produto da
sua acgdo, mas da acgio de Deus de quem ela é apenas um puro
instrumento 5. Esta dimensdo da oragio como servigo ressalva a via
de interioridade de uma possivel suspeita de um individualismo
menos caritativo, ou de uma vida contemplativa dicotomizada da
propria acgdo, tornando-se 6bvio, pelo contririo, como a melhoria
de si préprio se torna transfiguradora para os outros, ¢ como a
santificagio permite de modo sumamente potenciado a mediagdo de
uma Vontade transcendente 56.

Os védrios momentos da vida de ora¢gio de Santa Teresa tornam
possivel observar a prépria identificagio da vida com a oragio,
numa acepgio que envolve uma diferente tipologia da prética orante,
naturalmente no confundivel com a da oragio vocilica, mas em que
todo o ritmo da vida psicoldgica, mental e contemplativa ¢,
sob diferentes figuras, uma continuada oragio 7. Porém, antes de se
chamar a atengdo para os diferentes modos experienciais dessa
tipologia orante, importa sublinhar o realismo da descri¢io dos
mesmos na perspectiva da expressio biogrifica que se encontra
em Santa Teresa.

E também a obra escrita um processo que se insere naqueles dife-
rentes momentos, embora, em termos cronoldgicos, quer o Livro

54 A pretensa interpretagio do sentido predominantemente prético da vida de oragio
em St.* Teresa como correlacionivel com o practicismo interveniente e social, avesso a uma
formulagio tedrica, corresponde apenas a um isomorfismo ilusério. Cf. J. CHEVALIER,
«La conception thérésienne du désir, et du passage de la servitude 2 la liberté, confrontée avec les
théories spinoziste et marxistes, in: Appendice a Histoire de la Pensée, t. 2: La Pensée
Chrétienne, ed. cit., pp. 838-839. Cf. E (= Exclamaciones, in: Obras, ed. cit., pp. 500-501), 17.

55 Cf. M. AUCLAIR, ibid.,, p. 348.

56 Cf. Thomas MEerTON, New Seeds of Contemplation, (1961), trad. rev. «Nouvelles
Semences de Contemiplation», Paris, Seuil, 1963, pp. 36 e segs.: «Priez pour apprendre 3 vous
connaitre».

57 Cf. supra, n. 49. E alids a interpretagio mais correcta do ideal carmelita antigo:
« parte contemplativa ¢ a melhom. Sobre a tipologia da pritica de oragio teresiana
of. O. Leroy, St. Thérése d’Avila, biographie spirituelle, Paris, 1962.
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da Vida, quer as outras obras, até is Moradas, tenham sido escri-
tas a partir de 1560 e, praticamente, ocupem s6 a dltima parte da
vida da Santa’8. A Vida, pelas precisdes que contém, pelos indices
objectivos e subjectivos de fidelidade narrativa, cumpre, como as
Confisses de Santo Agostinho, um verdadeiro exercicio orante no
campo do exame de consciéncia, numa auténtica oragdo da memdrias?.
As Contas de consciéncia cumprem também este mesmo sentido predo-
minante, como que a recordar uma meméria fisica impregnada
de vida e também de consciéncia sofredora da mesma 6°.

J& o Caminho de perfeicio constitui o resultado da longa ascese
meditante e orante, sobretudo lembrada a partir do que se consi-
derou o segundo momento do esfor¢o no caminho de oragio, na
aquisigio de virtudes no combate aos vicios e, sobretudo, na discrimi-
nagdo espiritual 8. Como manual de vida interior dedicado is monjas,
simula retirada da prépria vida, esta obra de Santa Teresa mostra
a maturidade ganha pelo esfor¢o de oragdo, pela subida dos seus

5% Em 1562, St.* Teresa termina a primeira redacgdo do Livro de la Vida. Nesse mesmo
ano comeca a escrever Camino de Perfeccién. Dez anos mais tarde redige os Conceptos del
Amor de Dios, apés o que termina o Camino de Perfeccién.

E em 1573 que comega a escrever o Livro de las Fundaciones, que retoma em 1576,
data em que redige também Modo de visitar los conventos. S6 em 1577, por ordem do Pde. Jerd-
nimo Gracidn, se dedica s Moradas que termina ainda nesse mesmo ano.

Além destas obras conta-se ainda vasta epistolografia (mais de 400 cartas), Awisos,
poesias (Vejamen), anotagBes espirituais (Cuentas de conciencia) e fragmentos. Para a cronologia
dos escritos de Santa Teresa cf. EFREN DE LA MADRE DE D1os e O. STEGGINK, Obras, ed. cit.,
dntroduccién generaly, pp. 16 ¢ segs. et passim ; Veja-se também, quanto 2 evolugio da sua cami-
nhada meditativa: Rodolphe HOORNAERT, «Le progrés de la pensée de Sainte Thérése entre la
‘Vie’ et le ‘Chiteau’s, in: Rev. des Sciences Philosophiques et Théologiques, 14 (1924), pp. 20-43.

59 Vida (in: Obras Completas, ed. cit. pp. 28-169). Sobre a leitura (relativamente tardia)
das Confissdes de S. Agostinho pela Santa e, a propésito, de um sentido também augustiniano da
sua espiritualidade, cf. Leandro RODRIGUEZ, «San Agustin y Santa Teresa de Jestisr, in: Augus-
tinus, 6 (1961), pp. 339-358; Pierre BLANCHARD, «La structure augustinienne de la pensée théré-
sienner, in: Divinitas, 7 (1963), pp. 351-386, cf. ainda, infra, pp. 165-166 e ns. 139-141.

60 De especial interesse para o tema da vida orante ¢ meditaitiva, as Cuentas de
conciencia (apontamentos de experiéncia espiritual desde 1560 até 1581), que tiveram vérias
datas de redacglo para diversos directores espirituais e confessores da Santa (1560, 1562, etc.
até 3 redacgio da Vida, que entdo serve de resumo para esse ‘exame de consciéncia’ global),
exemplificam um decisivo método de anotagio espiritual. Cf. infra, n. 70.

81 Camino de Perfeccidn foi escrito para a instrugio de monjas, com base na experiéncia
da Vida, mas tornado impessoal o ensinamento, como tratado de vida interior. Cf. CC, 53,8
(= Cuentas de Conciencia, in: Obras, ed. cit. pp. 452-489 ¢ v. p. 476). Nesta obra a referéncia 3
vida de oragdo ¢ estudada nas suas exigéncias ascéticas e de exercicio espiritual cf. C,
6-23 e 24-73 (== Camino de Perfeccién, in: Obras, ed. cit., pp. 195-332). Sobre a ascética,
o tema das virtudes e a discriminagio espiritual cf. infra, p. 186 e ns. 193 e segs.. Cf. GABRIEL
DE SANTA MARIA MAGDALENA, O.C.D., El camino de la oracién ; exposicidn y comentario de la obra
«Camino de perfecciéne, de Santa Teresa de Jesis, Burgos, ed. «Monte Carmelor», 1965. Quanto
s questdes histricas da sua redacgio e esforgos da Santa no sentido da sua publicagio s6
ocorrida afinal em Evora em 1583, depois da sua morte, no ano anterior, cf. EFREN DE
A M. pE Dios, dntr. a Co», in: Obras, pp. 193-194,
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diferentes graus, pela destringa a fazer entre as ilusdes fantasistas de
misticismo melancélico e histérico da propensa psicologia feminina das
monjas, em relagio a auténticas experiéncias interiores trabalhadas
pelo critério socrético cristio de um completo realismo do encontro
consigo mesmas °2.

Finalmente, pode tomar-se o Livro das Fundagies e, sobretudo,
as Moradas, como a expressio complementar ¢ terminal da terceira
fase, ou momento, da vida orante de Santa Teresa, quer por
este realismo activo da grande reformadora na fundagio de diversos
conventos dos Descalgos, quer pela abissal interioridade que habita
essa mesma obra na topografia iluminativa e unitiva da experiéncia
das “moradas’ interiores e, muito especialmente, das dltimas dessas
Moradas 63,

Mas também em Avisos, em Comentdrios aos CAnticos, Poesias
e, sobretudo, na Epistolografia da Santa, se encontra a um tempo o
sentido pragmdtico das coisas, os propdsitos da direcgio espiritual e
do conselho moral, unidos 3 perspectiva de uma visdo interior que
concede uma profunda elasticidade e um sentimento de ilimitada libe-
ralidade naquele mesmo trato das coisas sérias e dos propésitos
morais %. Encontra-se, assim, a feicio humilima do quotidiano da

62 F a fina experiéncia psicolégica de St.* Teresa que a leva a distinguir o falso
misticismo e os ‘atractivos’ da ‘espiritualidade’ das ‘melancélicas’, como declara em 6M,
3, 1-2 (= Moradas, in: Obras, ed. cit., p. 409); 3M, 1, 6; VD, 17-18 (== Visita de Descalsas,
in: Obras, ed. cit., p. 654) e ainda F, (= Fundaciones, in: Obras, ed. cit., pp. 536 e segs.), 6.
Sobre a andlise do tema da melancolia em Santa Teresa e tendo em conta o seu significado alar-
gado, prdprio dessa época renascente; (cf. o célebre modelo deixado por Robert BURTON,
The Anatomy of Melancholy (1621), (ed. H. Jackson, London/Toronto, J. M. Dent & Sons Ld.,
1977 reed.), na sequéncia de M. de MONTAIGNE, Essais, (1580), ed. Maurice Rat, Paris, Garnier,
1962, 2 ts., p. ex. I, 107 e segs., etc.). Cf. F. MAarco MERENCIANO, «Psicoandlisis y melan-
coliar, in: Id., Ensayos médicos y literarios, ed. cit., pp. 497-535; Juan José LOPEZ IBOR, ddeas
de Santa Teresa sobre la melancolias, in: Rev, de Espiritualidad, 22 (1963), pp. 432-443.,
reed. in: Id., Santa Teresa de Jesds, (1. Las ideas de Santa Teresa sobre la melancolia; 2. El
humor melancélico; 3. Textos de S. Teresa...,) Madrid, Rialp, 1973.

63 A ligagio interna entre estas duas obras da maturidade da Santa simboliza ainda
a unido entre a vida activa e contemplativa. Cf. Louis CoGNET, Hist. de la Spiritualité,
t. 3-2: La spiritualité moderne, ed. cit. pp. 86-87; M. AUCLAIR, La vie de S. Thérése d’ Avila,
pp. 347-349. Sobre a experiéneia espiritual e os graus de oragio nas ‘Moradas’, cf. infra, pp. 205
e segs. e ns. 233 e segs..

64 Cf. supra, n. 58. A importincia das Cartas tornou-se 6bvia quando da descoberta,
estudo e inventdrio temitico da epistolografia teresiana: cf. EFREN DE LA MADRE DE Dios,
¢ O. SteGGINK, Obras Completas, ed. B.A.C., t. III, pp. 21-99 onde se analisam estes textos como
«espejo de su fisionomia humana sorprendida en pleno movimiento» (ibid., p. 21). De facto,
quer o conteido afectuoso (cf. ibid., pp. 29-30) e cortés (ibid., pp. 40-41), quer as intransigéncias
(ibid., pp. 32-33) e os reflexos do ambiente conventual (ibid., pp. 35-37) dio da Santa
uma imagem também de Mestra espiritual e orientadora de vida interior, cf. Marcel,
LerE, «La direction spirituelle d’aprés les lettres de Sainte Thérése», in: Vir. auts., Direction
spirituelle et psychologie, (‘Les études carmélitaines’), Bruges, Desclée de Brouwer, 1951
p- 228-245; cf. também Pieriuict D1 SANTA CATARINA, «La direction spirituelle d’aprés lesp
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Santa, do seu mesmo temperamento extrovertido, empreendedor e
alegre, inclusivé, do seu humor num profundo realismo das situagdes,
lado a lado cotejado por esse arroubo de infinito, por essa abissal
interpelagio da experiéncia mistica %5.

A vida orante de Santa Teresa nio insere a oragio como uma acti-
vidade entre outras, mas acaba assim por se¢ manifestar de si mesma
em toda a sua simplicidade e no seu mesmo siléncio uma oragdo
viva. Oragdo viva também neste triplice aspecto biogrifico e indivi-
dual de recolhimento sobre si mesma, de fundadora e mulher de acg3o
na reforma religiosa, e, enfim, como escritora e intérprete daquele
mesmo duplo movimento recolhido ¢ expansivo, conciliando em
espirito e na acessibilidade da sua mensagem o que se polariza
da sua prépria vida.

E ¢ aqui que surge, quanto 3 vida de oragio de Santa Teresa,
uma perplexidade na medida em que, justamente, esta terceira dimen-
sio escrita é, por certo, a menos realista, ¢ aquela que foi
desenvolvida, mais pela obediéncia aos seus confessores, do que por
uma vocagio prdpria da Santa®6. Dir-se-ia paradoxalmente que

oeuvres majeures de Sainte Théréser, in: ibid.,, pp. 205-227; GaBRIEL DE SANTA MaRrfa
MacGDALENA, O.C.D., Santa Teresa de Gesii, maestra di vita Spirituale, Milano, ed. Ancora-Roma
1958; Cirillo D1 Rienzo, O.C.D., La direzione spirituale negli scritti di S. Teresa d’Avila
Roma, Carm. Descalz.,, 1965,

65 Cf. Marcel LepE, Sainte Thérése d’ Avila; le réalisme chrétien (Etudes carmélitaines),
Desclée de Brouwer, 1947; Cf. Léon VAN Hove, La joie chez Sainte Thérése d_ Avila, Paris,
Bruxelles, Libr. Albert Devoit, 1930; Nazario pE Santa Teresa, O.C.D., La psicologfa de
Santa Teresa: posturas — feminismo — elegancia, México, ed. Jus, 19552; César Vaca, O.S.A,,
«La personalidad de Santa Teresa de Jesiis», in: Rev. de Espirit., 22 (1963), pp. 225-237;
Luis Ruiz Sorer, La personalidad econdmico-administrativa de la Santa Madre Teresa de Jestis,
Zarauz, Ed. Icharopena, 1970. Grande parte destes tragos da personalidade da Santa podem
ler-se na sua prépria Vida, como também em apontamentos de referéncia pessoal noutros escri-
tos. Porém seria de interesse um estudo mais amplo (veja-se opiniio, neste sentido, de
L. CogNet, Hist. de la spiritual., III-2: La spirit. moderne, p. 81, n. 29: «Sur la personnalité de
Sainte Thérése et sa psychologie, il n’existe pas de travail vraiment satisfaisant et qui tienne
compte des conceptions actuclles en la matitre; (...)» tendo em conta os testemunhos con-
temporaneos de alguns outros seus bidgrafos (cf., por exemplo, a sintese de Fidel Fita, S. 1.,
«Cuatro biégrafos de Santa Teresa en el siglo xvi: El padre Francisco de Ribera, Diego de
Yepes, fray Luis de Léon y Julidn d’Avilas, in: Boletin de la Real Academia de la Historia,
67, (1915), pp. 550-561), como também da investigagdo caracterioldgica 3 luz da documentagio
gréfica e iconogrifica existente (cf. Laura Gurifrrez R UEDA, «<Ensayo de iconografia teresiana»,
in: Rev. de Espirit. 23 (1964), pp. 1-168; Jean DE LA Cro1x, O.C.D., Propos d’iconographie
carmélitaine: le visage de Sainte Thérése d’Avila» in: Carmel, (Tarascon, 1962), pp. 148-176;
1d., el’iconographie de Thérése de Jésus, Docteur de 'Eglise», in: Ephemerides Carmeliticae, 21
(Roma, 1970) pp. 219-260. De especial importincia, ALEJaANDRO ROLDAN, S. L., «La misién
de Santa Teresa en la Iglesia a la luz de la hagiotipologia», in: Rev. de Espiritualidad, 22 (1963),
pp. 284-347. Ver outras referéncias, in: EFrEN DE LA MADRE DE D10s e O. STEGGINK, Tietpo
y Vida de Santa Teresa, ed. cit., pp. 25-27).

66 Quanto a Santa Teresa como escritora cf. Miguel de Unamuno, «Santa Teresa como
poetisa lirica» in: Ensayos II, Madrid, 1951, p. 699; Rodolphe HOORNAERT, Sainte Thérése, écri~

9
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o realismo da oragio em Santa Teresa se perde de alguma maneira
pelo cardcter menos espontineo dos seus escritos, ¢ pareceria dever
ser mais acessivel a reconstitui¢io da experiéncia espiritual de Santa
Teresa através da continuidade do exemplo e da heranga da Ordem
Carmelita Descalga, do que através de obras inculcadas a pedido
de confessores e sacerdotes, suscitando da parte da Santa a confissio
de que era contrafeita que obedecia a tais requerimentos 67.

O mundo da cultura teoldgica e da filosofia espiritual ilude-se,
por certo, ao sobrevalorizar de modo tedrico o testemunho ¢ a
documentacio escrita de uma vida de ora¢io como a de Santa Teresa
de Jesus, perdendo de vista o cardcter experiencial e o sentido
conveniente do wuso pratico de textos como os da Vida, em especial
os do Caminho de perfei¢io e os das Moradas, entdo tomados como uma
aproximagio meramente histérica e doutrinal extrinseca 3 vivéncia
que os anima e 3s condigBes de possibilidade do seu préprio exercicios®.

Se parece enternecedor ouvir-se de Santa Teresa a preferéncia de
ficar bordando, do que por obediéncia forgada a escrever sobre
assuntos que considera de Teologia, para o que sente nio ter prepa-
ragio, nem for¢as nem cabega, nio deixa entretanto, de ser o modo
construtivo, o estilo e o surgimento das obras de Santa Teresa a prova
de uma criatividade ainda pela iluminagio orante, do maior inte-
resse do ponto de vista do cardcter predominantemente descritivo
do estilo de Santa Teresa como espectadora do que advém 3 sua
memoria e A sua mente, ou 3 imaginagio arquetipica de simbolos
na sua vida espiritual 6%

Se, do ponto de vista da gnosiologia historico-literdria, se sobre-
valoriza em geral o critério cientifico da busca de uma universa-
lidade, de uma unidade de razio, e de um principio sintético de inteli-
géncia, ndo deixard de causar estranheza o preceito verdadeiramente

vain, son milieu, ses facultés, son oeuvre, Bruxelles, ed. Universel, 1940 reed.; ¢ Carmen
CONDE, «Sobre la escritura de Santa Teresa y su amor a las letras, in: Rev. de Espiritualidad,
22(1963), pp. 348-358.

67 Cf. V, 39,17 et passim; J. GRACIAN DE LA MADRE DE D10, in: Obras, cit. apud., P. S~
VERIO DE SANTA TEREsA, Obras, ed. crit., t. IV, p. X; cf. também M. Auciair, La vie de
Sainte Thérése &’ Avila, pp. 274-275.

68 Com a referéncia a um uso prdtico daqueles textos pretende-se fazer sentir 2 total
diferenga de nivel de um estudo, ainda que de teologia mistica, sobre as obras de um autor
espiritual, e uma aplicagio disciplinada e de quotidiano exercicio orante a partir do indicativo
dos mesmos. St.* Teresa praticou este exercicio justamente a partir do Tercer Abecedario
Espiritual de Francisco de Osuna. Cf. supra, n. 14.

6 Cf M. Avciar, La vie de Sainte Thérése d’Avila, p. 274. cf. supra, n. 67.
Sobre os paradigmas simbdlicos encontrados na Vida espiritual cf. infra, pp. 235-8 e ns. 311,
315 e segs..
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esotérico de um processo narrativo, de um estilo descritivo e analitico
que conduz a diferenciagdes cada vez mais amplas, ao registo cada vez
mais subtil de todos os tempos e lugares, de dia, horas ou instantes até,
numa aten¢io em que o estado orante é uma intensificagio da sen-
sibilidade a cada pormenor e & descoberta de novos universos
dentro do que se supunha ser a unidade simples de um cosmos 7°.

E este o ritmo que se encontra na biografia, como na topografia
espiritual das Moradas de Santa Teresa. Afinal, a minuciosa descri¢io
que permite uma outra consciéncia de si ¢ do diverso, através o
registo plurimodo e a multiplicidade diferencial dos nexos de
uma inteligéncia infinitamente mais complexa que integra consciéncia
e subconsciéncia, e dinamiza simbolicamente a mutagio psiquica e
mental no sentido da descoberta de uma Realidade transcendente
no aqui e no agora simples ¢ banal da imanéncia.

Este sentido de perplexidade de que se reveste a escrita do
mistico e, em particular, o tom de realismo como o dos textos
de Santa Teresa, que alguém disse com finura, como que de um
sobre-irrealismo, vai ter uma importincia determinante no que concerne
3 compreensio dos diferentes graus ontoldgicos da prépria consciéncia
orante 7.

Antes porém de se referirem os diversos graus da oragio
em Santa Teresa, importa considerar dois aspectos ligados com a
cxperiéncia que a Santa teve, quer ao nivel das condigSes e do
residuo fisico e psicoldgico da prdtica orante, quer ao nivel dos
encontros espirituais, dos didlogos de almas consagradas e eleitas, dos
paralelos da sensibilidade ¢ da narrativa mistica, enfim, da linhagem
das fontes da oragio e dos seus simbolos permanentes.

70 B justamente este sentido diferenciul de que cada momento da vida é dnico, irrepe-
tivel e totalmente original, que permite uma diversa integragio das virias instincias da
vida na sua integralidade prépria. Nio se reduzem os diferentes momentos a uma mesma
unidade, mas descobre-se esta unidade na unicidade extdtica do préprio viver. Este método de
atengio ¢ observagio, liga-se a uma téenica mnemdnica interior ¢ com o exercicio de uma anto-
~consciéneia. Cf. supra, n. 60 e, nomeadamente, tenham-se presentes as Cuentas de conciencia.
Cf. DoMNIQUE DE SaiNT-JoserH, O.C.D., L’oraison: regard et chemin d’aprés la doctrine de
Sainte Thérése d’Avila, Montréal-Paris, Fides, 1960.

71 Sobre o ‘realismo cristio’ de St.* Teresa, cf. M. LEpE, Sainte Thérése d’Avila—
Le réalisme chrétien, Bruges, Desclée de Brouwer, 1947; também Marcelle AucLAmr, La vie de
Sainte Thérése d’Avila, ed. cit.; A expressio surirréalité é aplicada por Michel FLorisoONEs
(Esthétique et Mystique d’aprés Sainte Thérése &’ Avila et Saint Jean de la Croix, ed. cit. pp. 74
e segs.) a propésito da sensibilidade estética e mistica de St.* Teresa e da sua constante
meditagio ‘incarnada’ de Cristo. Cf. infra, pp. 233 e 242 e ns. 302 e 326.
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2. As forcas construtivas da oragio e o residuo fisico e psiquico:
a doenga e a mistica

Se o meio geogrifico, se a ascendéncia judaica, ¢ se a base
fisica e psicolégica da vida da Santa se combinaram como forgas
construtivas aglutinadas na prdtica de orago, isto ¢, na ajuda a
a uma rudeza e abnegagdo, a uma determinagio ou a um decidido
desnudamento, a uma paciéncia e um suporte fisico de emogdes
e sentimentos cuja exigéncia se torna por demais cansativa — por
outro lado, o residuo deste caminho de oragio torna-se quase
inevitdvel, seja sob a forma da doenca, seja sob a forma do
desalento ou da frieza psicoldgica 72

Nio deixa de ser surpreendente na leitura das biografias de
santos e, em geral, na hagiograﬁa mistica, a frequéncia com que se
relatam situagBes de doenga fisica relativamente grave que antecedem
no geral, ou acompanham, as grandes viragens da vida religiosa, as
decididas conversdes, ou o advento ‘ex-stitico’ de Gragas revelacionais
e misticas”>. Tanto ¢ assim que, perante um discutivel, mas geral-
mente aceite, conceito de ‘normalidade’ e correlata determinagio do
estado doentio, tendo sempre em vista um critério mediano, se
conduziu na investigagio moderna e contemporinea a uma metodo-
logia que opera a redugdo psico-patoldgica, psicanalitica, ou simples-
mente patoldgica e positiva da vida mistica, a um sentido, por conse-
guinte, doentio ou de anormalidade 74. Os estudos da psicologia dos

72 Cf. supra, n. 41; também M. AuclAR, La vie de Sainte Thérése d’Avila, p. 53.

73 Desde o caso paradigmdtico de S. Pauto, (cf. Act. 9 ¢ Gal. 4: 13; 2 Cor, 12: 7) até 2
hagiografia da Alta Idade Média e dos grandes santos da devotio moderna pode documentar-se
a frequéncia do acompanhamento entre via mistica e estados doentios. Veja-se ainda a
autobiografia de S. INAcio DE LovoLa, «Autobiografia», in: IGNACIO [PARRAGUIRRE, S. J. ¢ CaN-
DIDO DE DALMASES, S. J., San Ignacio de Loyola, Obras Completas, Madrid, ed. Catél. B.A.C.
n.° 86, 19773, pp. 92 e segs.. Ja sem referir casos recentes, ainda nem todos suficientemente
averiguados, de “dons misticos’ que acompanham doengas “misteriosas’ como sejam os de
Catherine EMMmERICH, de Therese NEUMANN, ctc.. Em tom critico lembre-se, por exemplo,
o relato que o Pde, jesuita J. H. Crenan, faz (em ‘Prefécio’ & obra de H. Tuursron, S. |.,
The Physical Phenomena of Mysticism, London, Burns Oates, 1952), quando conta como um
médico luterano induziu por sugestdo num paciente histérico o aparecimento fisico de estigmas.
Cf. ainda supra, ns. 52 e 67.

74 Vejam-se as posi¢Ses cldssicas de W. James, Pierre Janet, e outros, em J. MARECHAL,
Etudes sur la psychologie des mystiques, Paris, 1937, t. I, pp. 247-298. Mais recentemente
vejam-se Jean LHERMITTE, Mystiques et faux mystiques, Paris, Bloud, 1952 (denega o caricter
nevrético em casos como o de St. * Teresa de Jesus); Vide também as posigSes criticas de J. Baruzi,
S. Jean de la Croix et le probléme de I’expérience mystique, Paris, P.U.F., 19312; ¢ de H. BERGSON,
Les deux sources de la morale et de la religion, Paris, P.UF., 1932. Fizemos também um
levantamento preliminar das grandes questSes da mistica na perspectiva de uma reflexio
filos6fica, na primeira parte, ainda inédita, de um trabalho escolar, realizado em 1968-9,
publicado: C. H. do C. Sitva, «Da esséncia Metafisica do Conhecimento Mistico em Santo
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misticos, da sua perspectivagio psicanalitica, como também da compa-
ragio com fendmenos anilogos ocorrentes no foro das doengas mentais
e da psiquiatria em geral, propiciaram um largo campo de observagio
¢ especulagio que reconverteu para esta linguagem moderna a
suspeita e a prudéncia eclesidstica com que, desde a Idade Média,
a situagio de dons ¢ experiéncias misticas era tratada’s. Ao receio
caracterizado a partir da época medieval em termos demonolégicos,
acirrado pelo magistério inquisitorial justamente na época contem-
porinea de Santa Teresa de Jesus, substitui-se hoje, de um modo geral,
a concepglo analitica ¢ a expectativa terapéutica dentro do dmbito
psico-patoldgico 76.

Anténiov, in: Itinerarium, XXVII, (1981), 110-111, pp. 198 a 287, subordinado 3 epigrafe
«Meditagio filoséfica da Misticar.

Na actualidade renovam-se estudos de correlagio entre os ‘fenémenos’ misticos e as
experiéncias psicolgicas, utilizando-se critérios de andlise mais finos, cf. R. E. ORrNSTEIN,
«Two sides of the Brainn, in: Id., The psychology of consciousness, N. Y., W. H. Freeman & Co.,
1972; reed. in: R. Woobs, (ed.), Understanding Mysticism, London, The Athlone Press, 1981,
pp. 270-285; Frank BarroN, «The Creative Personality: Akin to Madness», in: ibid., 312-320;
K. WapNICK, «Mysticism and Schizophrenia», in: ibid., pp. 321-337; ¢, sobretudo, Roland
FiscuER, «A Cartography of the Ecstatic and Meditative», in: Science, 174 (1971), Nov. 26,
pp. 879-904, reed. in: Understanding Mysticism, ed. cit., pp. 286-305, e Arthur J. DEIkMAN, M. D.,
«Bimodal Consciousness and the Mystic Experience», in: Symposium on Consciousness (N. Y.,
Viking Pr., 1976), reed. in: Understanding Mysticism, pp. 261-269, onde se propde uma analise
estrutural electro-quimica ¢ funcional da psico-fisiologia e da conduta psicolégica de
estados limites.

75 Vejam-se os estudos clissicos de S. FReup (7Zotem und Tabu, etc.), ADLER, KERENYI,
JunG ¢ outros. Algumas perspectivas documentam-se em R. Woobs, (ed.), Understanding
Mpysticism, ed. cit., e quanto a aplicagdes histérico-criticas destas metodologias cf., por
exemplo, Ernesto Buonarurtl, F. Heirer, W. Kopeers..., The Mystic Vision (Papers from the
Eranos Yearbooks), London, Routledge, 1969.

A histeria, a epilepsia, a csquizofrenia, etc., servem na linguagem da psiquiatria
contemporinea para pretender substituir o que de outro modo também se significava pela
demonologia medieva (alids de inspiracdo talvez predominantemente istimica); Cf. K. JasPers,
Allgemeine Psychopatologie, (1922), Heidelberg, Winter V., 1946.

76 Trata-se do tema da “possessio’ desde os Evangelhos e do Novo Testamento, em geral, até
as perseguigBes inquisitoriais. EVAGRO PONTICO, no seu Tratado de Oragdo, e no Prdtico (Monge),
bem como noutros textos de pedagogia monistica, ainda reflectindo o tema da ‘lutz contra os
demonios’ da vocagio anacorética dos Padres do Deserto, caracteriza os logisméi como
demonios de diversos tipos (oito), segundo os diversos vicios. A simula evagriana perpassa
através de Cassiano (Institutiones...) para S. BENTO, MAx1MO, 0 Confessor, e muitos outros, tanto
no Ocidente, como no Oriente, faz da demonologia a linguagem da diagnose psico-espiritual,
ligando sempre doenga e pecado, ou também doenga mental e possessdo diabdlica.

A posigio mais reflectida da Escolastica ecoa nos propésitos de um cuidadoso dicerni-
mento espiritual dos casos de doenga, de possessio e de auténticos dons visiondrios e misticos,
alargando-se a consideragio do natural e do sobrenatural pela especificagio do praeternatural, etc..

O processo inquisitorial visa, antes do mais, numa época de “conversos’ e de tendéncias
heterodoxas, wverificar a fé de judeus («(...) The Castilien Inquisition in its first years
concentrated on ill-converted Jews (...)» (W. A. CHRISTIAN, Jr., Apparitions in Late Medieval and
Renaissance Spain, Princeton, (New Jersey), Princeton Univ. Pr., 1981, p. 104)) ¢ mouros, agora
cristios-novos’; mas logo se torna pressionado pelo acontecimento da Reforma, quase
tio sé concentrado na obcessiva dentincia e persegui¢io de qualquer luteranismo ou cripto-
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Mas, a ciéncia positiva e a apreciagio fenoménica dos sintomas do
quadro mistico como de um quadro clinico psiquidtrico comete o
reducionismo da suposi¢io de que se possam comparar fenémenos
isomorfos, ou anilogos, independentemente de uma etiologia meta-
fisica, porventura totalmente diversa, ¢ que mais importa indagar
3 luz de uma teologia, ou de uma metafisica do espirito. O que
¢ um fenémeno psiquico aparentemente compardvel com um fené-
meno extitico do foro da tradigio mistica, pode ser sintoma de
uma desagregacio psicoldgica, de um estado de deméncia, de um
processo, ora ‘histerdide’, ora ‘esquizéide’, que exprime o profundo
desequilibrio psiquico 77. Enquanto isto, este outro fendmeno do foro
da experiéncia mistica pode ser a consequéncia visivel de uma altera-
¢do de nivel de consciéncia e de realizagio espiritual, s6 analogdvel
ao fendémeno psiquidtrico na medida em que correlato e, afinal,
diametralmente oposto: nio infra-mental, mas supra-mental; nio

-luteranismo. Cf. M. Auctar, La vie de S. Thér. d’Av., p. 85: «Depuis 'ouverture du
Concile de Trente [1545], les positions étaient plus nettes: le Saint-Office s’embarrassait
moins de distinctions subtiles entre Alumbrados, Dejados, disciples d’Erasme, Réformés, et
autres nuances, mais il céssa également de se contenter de punitions bénignes: quiconque
etait suspect de s’écarter de I’orthodoxie fut taxé de luthéranismes. Cf. Bartolomé BEn-
NASSAR, L'Inquisition Espagnole, Paris, Hachette, 1979; Daf que 2 acgio da Inquisigio, ainda
que servindo-se de uma linguagem moral, fazendo apelo a argumentos de anti-demonologia,
fosse uma primeira ‘racionalizagio’ da ‘invasio mistica’ (usa-se esta expressio, consagrada
desde H. BREMOND no seu estudo monumental, Histoire littéraire du sentiment religieux en
France, Paris, 1920-36, 11 vols.) post devotio moderna. O pulular de movimentos “espiritualistas’,
de erasmismo, de pre-quietismo, de luminismo etc., era acompanhado de muitas devogdes,
visSes, etc. ligadas com apari¢des misticas, cujo niimero, de muitas dezenas s6 em Espanha,
se viu espectacularmente reduzido durante a censura inquisitorial ao longo de mais de trés
séculos. O espirito critico da Igreja tridentina desarmava, mais do que reprimia, a especulagio
mistica ao nivel subjectivista ou popular. Cf. William A. CHRISTIAN, Jr., Apparitions in Late
Medieval and Renaissance Spain, ed. cit., pp. 150-187, sobretudo pp. 184 e segs..

77 ‘Toma-se a expressio ‘esquizdide’ no contexto da sua utilizagio fenomenolégica por
G. BAcHELARD, (La psychanalyse du few, Paris, Gallimard, 1949, p. 10: «l faut donc opposer
3 Pesptit poétique expansif, esprit scientifique taciturne (...)») para contrastar a ‘dicotomia’
da “ciéncia’ 3 experiéncia ‘unitiva’ da “arte’, sentido este dominantemente plistico € a que se
chamar4 «histeroide», por contraposicio. Estes dois polos de referéncia psiquica dariam do
conceito de mistica um sentido diplice e alargado, que talvez nio seja de legitimar 3 luz da
investigagio cientifica psicolégica mais detida sobre a especificidade do ritmo do ‘fenémeno’
mistico. A esta luz lembrar-se-fam as nossas reflexdes a propédsito da diferenga estrutural
entre as experiéncias «ck-stiticas» (misticas) e o én-stasis da realizag3o gndstica, seguindo ainda
M. EuaDE (Techniques du Yoga, Paris, Gallimard, 1948, p. 93) ¢ R. ApriLio (La fin
de I'ésoterisme, Paris, Flammarion, 1973, p. 18 e n. 3). Cf. C. H. do C. SiLva, «A ascese ma
espiritualidade de S. Bento de Ntrcia—Do valor ritmico da vida mondstica segundo a «Regulas»,
in: Didaskalia, t. X (1980), p. 245 e n. 7. Sobre o paralelo desta distingio com os resultados de
algumas investigagSes da psicologia contemporinea, cf. R. FiscHER, «A Cartography of the
Ecstatic and Meditative Statess, in: Understanding Mysticism, ed. cit., pp. 286 e segs.. Cf. p. 286:
«[two directions]: one along the perception-hallucination continuum of increasing ergotropic,
arousal, which includes creative, psychotic, and ecstatic experiences; and another along the
perception-meditation continuum of increasing trophotropic arousal, which encompasses the
hypoaroused states of Zazen and Yoga samadhis.
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irracional, mas supra-racional; n3o inconsciente, no sentido de
subconsciente, mas na acepgio de supra-consciente.

Claro que o diagnéstico diferencial da etiologia, n3o apenas
fenoménica e positiva, mas ontoldgica e radical, destas manifestages
ndo estard normalmente no imbito possivel das capacidades gnosio-
légicas médicas, nio sendo desejdvel hipertrofiar a metodologia
psicolégica, numa extrapolagio para fendmenos de outra natureza
supostamente trativeis segundo os métodos positivos e de rigor que,
afinal, estio apenas adequados ao plano da objectividade dos
eventos psiquicos vulgares 78.

78 Quanto iquela destringa entre o infra e o suprda-racional, ou sub- ¢ supra-
~consciente cf. Louis GARDET, La Mystique, Paris, P.U.E., 1970, p. 11: «(...) une expérience
authentiquement mystique (...) ne reléve point de 'infraconscient, mais du supraconscient,
disons, selon I’expression de Jacques Maritain, de préconscient spirituels, (...)s. Por outro lado
faz-se a critica global aos intentos da parapsicologia, e de investigac3es afins, cuja metodologia
é forcosamente redutora e cujo imbito de tratamento objectivo distorce a realidade em
questio. Entretanto, outro interesse merecem os estudos da psicologia cient{fica que, nos seus
limites epistémicos, esclarecem alguns tragos diferenciais do foro psico-patolégico. Cf. ainda,
R. FiscHEr, «On Creative, Psychotic and Ecstatic States», e I1d., «Consciousness as Role and
Knowledge», in: Lawrence ALLMAN e D. Jaree (eds.): Readings in Abnormal Psychology, Contem-
porary Perspectives, N. Y., Harper & Row, 1976 e Id., «State-Bound Knowledge...», in: Under-
standing Mysticism, pp. 306-311, cf. sobretudo, p. 307 em que se d4 em esquema a estruturagio
dos estados mentais de acordo com as frequéncias de actividade cerebral:

THE RANGE OF MENTAL STATES

NORMAL

De notar sobretudo os estados do «apto mistico» e da «consciéncia sem pensamento» da
hiper- ou da hipo-excitagio cerebral, como “antinémicos’ e afinal ‘convergentes’. Di-se entre
estes estados um «rebound or reversal phenomenon» (ibid., p. 308), sempre que se atinge o limite
da intensidade respectiva: o éxtase mistico transforma-se no estado de beatitude unitiva e de plena
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Nio quer isto dizer que se deva retornar sem qualquer reparo
critico aos Tratados acerca da vida mistica empreendidos por uma
uma teologia, que constantemente utiliza as categorias do praeterna-
tural ¢ do sobrenatural para garantir a moralidade de um ensinamento
religioso, quando se tangem suspeitas condigdes excepcionais de
experiéncia mistica. Se pareceria ingénua a redugio da demonologia
medieva ao expediente de uma explicagio insuficiente como a da
Psicanilise, também poderia constituir superstigio ‘mitica’ lamentdvel
a de continuar a advogar uma Teologia da mistica elaborada por
quem nunca experimentou as forgas construtivas (e também destru-
tivas) da vida interior, nio apenas psiquica, mas espiritual 7°.

Repetir-se-ia aqui, em rigorosa analogia com o que se passa
no Ambito da Estética ¢ da Teoria da Arte, a inconformidade e a
dentincia que normalmente os artistas devolvem aos Estetas, quando
estes sio fildsofos tedricos que se arrogam o direito de especular sobre
a Arte que nunca praticaram, ou de moralizar a sensibilidade
estética cuja experiéncia criativa, ora dolorosa, ora entusiasmada,
nio conhecem nem viveram. Santa Teresa de Jesus, na sequéncia
de outros espirituais, como, por exemplo, de Francisco de Osuna,
repetem de diferentes modos uma tese andloga quanto ao que se

consciéncia sem pensamento: «In psite of the mutually exclusive relation between the ergotropic
increasing arousal: and trophotropic decreasing arousal systems, however, there is a phenom: -
non called «@ebound of superativity», or trophotropic rebound, which occurs in response to
intense sympathetic excitation, (...} A rebound into samadhi at this point can be conceived of as
a physiological protective mechanism; (...) »(FISCHER, «A Cartography of the Ecstatic and Medi-
tative States, in: {bid.,, p. 296). Veja-se ainda a sequéncia fenoménica entre os estados de
hiperexcita¢gio maniacos, esquizofrénicos, etc., e os estados extiticos e misticos, (discutivel em
termos de uma diferente etiologia metafisica, que nio em termos de explicitagio cientifica e
esquemdtica), embora se deva sublinhar a ressalva dessa aparente gradual continuidade entre os
diferentes estados: «we do not necessarily pass from one state to another step by step» (ibid.,
p. 307) (cf. também Id., «A Cartography of the Ecstatic and Meditative Statess, in: ibid., p. 287,
figura 1). cf. ainda supra, n. 77.

79 Cf. S. Freup «Metapsychologie» in: Int. Zeitschrift fiir Psychoanalyse (1913 e segs.),
reed. in: Werke, trad. cast., Madrid, ed. Bibl. Nueva, 1967, vol. I, pp. 1031 e segs.;
e consultem-se ainda as interpretagSes de P. JANET, Névroses et idées fixes, Paris, Alcan, 1898
e ainda Sir James FRAZER, The Golden Bough, London, Macmillan, 1911, trad. cast., México,
Buenos Aires, F. de Cult. Econ., 1965; Vide também P. Joseph de ToNQUEDEC, Les maladies
nerveuses ou mentales et les manifestations diaboliques, Paris, Beauchesne, 1938; G. Dumas,
Le surnaturel et les Dieux d’aprés les maladies mentales, Essai de Théogénie pathologique, Paris,
P.UF.,, 1946; e Jean LHERMITTE, «Les pseudo-possessions diaboliques» in: Viar. auts., Satan,
(‘Les Ftudes Carmélitaines’), Bruges, Desclée de Brouwer, 1948, pp. 472-492. (Vejam-se
outros estudos de interesse neste volume colectivo); Michel Foucaurr, Histoire de la Folie,
Paris, Plon, 1961.

Quanto ao cardcter “mitico’ da explicagio teoldgica, cf. posi¢io de R. BULTMANN ( Jesus
Christ and Mythology, (1958), também in: Glauben und Verstehen, t. IV, (1965), etc.) € veja-se dis-
cussio e controvérsia em A. VOGTLE, «Rivelazione e Mitos in: Problemt ¢ Orientamenti di Teologia
Dommatica, Mildn, C. Marzorati ed., 1957. Cf. ainda infra, n. 80.
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passa na vida de interioridade ¢ na experiéncia mistica, afirmando a
completa impossibilidade de se entender o que quer que seja, se ndo se
tiverem experimentado as préprias condigSes desse percurso interior
e desses estados gratuitos 8°.

Dai que se possa afirmar a propédsito daquela metodologia médica
e psiquidtrica, ou psico-patolégica, a mesma queixa de insuficiéncia
que Santa Teresa de Jesus dirigia aos seus directores espirituais, aos seus
confessores, os quais, salvo algumas notdrias excepgdes, lhe propunham
diividas em relagio s vis3es e estados misticos, interpretando-os como
sortes do deménio, ou pedindo-lhe mesmo que usasse de ritos que
raiavam o caricato, como o de «fazer figap 3 visio de Cristo, o
que Santa Teresa faz por obediéncia, logo se apressando a pedir
desculpa a Jesus dessa sua atitude mais adequdvel a exorcizar o
maligno 8.

Subsiste, no entanto, a questio patoldgica, nio tanto dos
fenémenos psiquicos de diversa ordem que acompanham a vida
mistica (como sejam: visSes, audigdes, toques, formas imagindrias ¢
simbdlicas, intui¢Ses intelectivas puras, suspensio dos sentidos inte-
riores ou exteriores, raptos ou arroubamentos, uniio e ligagio de
todas as faculdades, etc.), mas de fendmenos que tomam o lugar
de um quadro clinico de uma doenga ébvia 82. Nio se referem, neste
caso, as consequéncias fisicas de factos misticos extraordindrios como
sgjam a estigmatizagdo, a levitagio, e outros, mas das proprias
doengas do foro da patologia normal e que acompanham ou
antecedem a vida de oragio intensa e os estados misticos. Trata-se

80 Cf. V, 13, 16 et passim: «Ansi que importa mucho ser el maestro avisado — digo de
buen entendimiento — y que tenga espiriencia (...)» (sublinhado nosso); Francisco pE Osuna,
Tercer Abecedario Espiritual, 5, c. 3, ed. cit., p. 223: «El maestro desta sabidurfa del corazén,
que por sola devocién se alcanza, es sola la experiencia (...) Los no experimentados no enten-
dien las tales cosas si no las leen mds expresamente en el libro de la experiencia (...}

81 Cf. V, 4, 6; 6, 4; 13, 14: «Ha menester aviso el que comienza para mirar en lo que
aprovecha mis. Para esto es muy necesario el maestro, si es espirimentado; que si o,
mucho puede errar y traer un alma sin entenderla ni dejarla a st mesma entender; (...)» (subli~
nhado nosso); e Vide, V, 29,5: «Mindanme que, (...) cuando alguna visién viese y diese higas,
porque tuviese por cierto era demonio (...)»; e ibid., 29,6: «Ddvame este dar higas grandisima pena
cuando via esta visién del Sefior; (...) pues yo lo hacfa por obedecer (...). Decfame
[el Sefior] que no se me diese nada, que bien hacia en obedecer, (...)»; cf. 6M, 9, 11: «Siel
confesor tiene espiriencia y ha pasado por estas cosas, poco tiempo ha menester para entenderlo,
que luego en la relacién verd si es Dios u imaginacién u demonio; (...)».

82 Para o estudo daqueles fendmenos extraordinirios da experiéncia mistica, cf. supra
n. 52 e Jesils L6PEZ-GAY, art. «Mystiquer (Le phénoméne mystique), in: DS, t. X, cols.,
1893-1902; Virs. auts. ‘Mystique’ n.° especial dos Studia Missionalia, 26, Roma, 1977; veja-se
ainda a propésito de St.* Teresa, Mauricio MARTIN DEL Branco, O.C.D., «Los fenomenos
extraordinarios en la mistica de Santa Teresa de Jesus», in: Rev. Carmelus, 29, 1(1982),
pp. 361-409.
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de considerar se existe independéncia, ou correlagio, entre o sentido
comum dessa doenga fisica e o caricter excepcional da vida psiquica ¢
espiritual que lhe sucede.

Estd ainda por estudar de forma completa uma psico-fisiologia
profunda do corpo humano, do sistema nervoso central, do cére-
bro, etc., e fica pois por saber se a estimulagio artificial por causas
fisicas e nosoldgicas de determinadas partes ou fungdes do corpo
pode detonar experifncias interiores, psiquicas, que assumam a
natureza de auténticos contactos ou vivéncias espirituais. Sabe-se que
as formas induzidas do misticismo aferente do homem a Deus, ou a
um plano superior, segundo a pedagogia de alguns ensinamentos
religiosos, ou perante o artificialismo de meios extiticos, ou de
drogas alucinogéneas, etc., ndo constituem experiéncias permanentes
que interpelem a verdadeira individualidade, ¢ que n3o contribuem,
pois, para a transformagio espiritual da pessoa, mas antes, num
verdadeiro ‘materialismo espiritual’, para a sua perca e alienagio
em formas visiondrias cada vez menos conscientes de si 83,

83 Quanto a este «materialismo espiyitualy cf. a sua acepgio em Chdgyam TruNcra,
Cutting Through Spiritual Materialism, Berkeley, Shambhala, 1973, pp. 13 e segs.; Sobre o *misti~
cismo’ artificial, ou nfo, cf. entre outros, M. ErL1ADE, Le yoga, immortalité et liberté,
Paris, Payot, 1954; A. Huxiey, The perennial philosophy, London, Chatto & W., 1946;
R.-C. ZAEHNER, Mysticism— Sacred and Profane, London, 1961; Id., Drugs, Mysticisn and Makebe~
lieve, London, W. Collins, 1973 (reed. «Zen, Drugs & Mysticismw, N. Y., Vintage Books,
1974); Alan Warts, The way of Zen, N. Y., Pantheon B., 1955; E. UNDERHILL, Mysticism:
A study in the Nature and development of Man’s Spiritual Consciousness, London, 1967; Louis
GARDET, La Mystique, Paris, P.U.E.,, 1970, pp. 11 e segs.: «Mystique, Droguc et Folier.

Para um didlogo entre a mistica ocidental cristi de eferéncia, segundo o ritmo da Graga
¢ dom de Deus aos homens, ¢ a mistica «oriental de aferéncia do homem até 3 beatitude
divina, cf. R. Otro, West-Oestliche Mystik, Miinchen, 1926; e, os profundos textos de
Thomas MERTON, Zen and Birds of Appetite, N. Y., New Directions, 1968, (sobretudo parte II:
«Wisdom in Emptiness: — A Dialogue: D. T. Suzuki and Th. Merton», pp. 99 e scgs.) e Id.
Thomas Merton on Zen, London, Sheldon Pr., 1976 (colectinea de virios textos sobre o didlogo
cristio-budista); cf. ainda, Tomio Hirai, M. D., Zen Meditation Therapy, Tokyo, Japan
Publ. Co., 1975; Hans WALDENFELDS, Meditation — Ost und West, Frankfurt, Benziger Verlag,
1975 e T.-Y. Doxkan, «Bréve introduction aux techniques mystiques de I’Orient» in: M.-M.
Davy, (ed.), Encyclopédie des Mystiques Oricentales, Paris, R. Laffont, 1975, pp. XV-XXII. A pro-
pésito de Santa Teresa e, em geral, da espiritualidade carmelita no seu paralelo, didlogo e
correlagio com as vias de espiritualidade oriental, cf. infra, p. 167, n. 145 ¢ p. 175, n. 160.

Quanto ao duvidoso atractivo pela «espiritualidade» nos novos movimentos religiosos,
devocionais e meditativos, cf. nossas reflexdes criticas; C. H. do C. SiLva, «A ascese na
espiritualidade de S. Bento de Niircia— Do valor ritmico da vida monistica segundo a
«Regulas, in: Didaskalia, X, (1980), p. 307 e n. 229 (com bibliografia); cf. também Id.,
«Profecia e compreensio da actualidade -— Do mito da decadéncia do Ocidente ao apocalipse
do presente» in: Ifinerarium, XXVI-107 (1980), p. 150 et passim. Cf. ainda Aim¢ SoriGNAC
art. «Mystique» (— Introduction), in: DS, t. X, col. 1981.

Veja-se que esta tendéncia existia jé4 na época de St.* Teresa e antetiormente ao longo de
todas as linbagens de «alumbradismo», «catarismo», ctc.. Sobre essa época, cf. MELQUIADES
AnprEs, dntroduccién general» a Francisco DE Osuna, Tercer abecedario espiritual, ed. cit.,
pp. 48 ¢ segs.: dnterjoridad — Santos de pie quebradov.



SANTA TERESA DE AVILA 139

Depreende-se, pois, nio sé a diferenciagio necessiria entre
um regime ascético de preparagio humilde, e este ritmo extitico
de uma mistica tantas vezes megalémana e alienatdria, mas também
o sentido de um enquadramento realista do corpo, das condigdes
incarnadas do viver, dos seus préprios desequilibrios ¢ suas doengas
na 6ptica de uma ascese, ¢ nio como sintoma propicio de um
destino mistico 8.

Fique bem claro, nio s da tradi¢io mondstica cristd antecedente,
mas das préprias prudéncias da ascese de Santa Teresa de Jesus, no
Carmelo reformado, que a mortificagio e as formas penitenciais nunca
fossem tomadas no exagero de um verdadeiro “masoquismo’, perden-
do-se de vista a fronteira entre o doentio e o normal, e fazendo-se
da doenga motivo de alegria ou de felicidade. Santa Teresa experi-
mentou, a partir dos tragos quase obstinados do seu cardcter, formas de
peniténcia que, no seu exagero, rogavam a caricatura, e quando toma
consciéncia do excesso e do cardcter inversivo a que o seu gosto pela
perfeigdo a tinha conduzido, confessa prontamente essa falsa santi-
dade e o orgulho de tal caminho 85. Por outro lado, Santa Teresa,

84 Cf. supra, ns. 11 ¢ 77. Sobre a pretensa oposicio entre ascese ¢ mistica, em paralelo
com os vectores ‘apolineo’ e ‘dionisfaco’ na fenomenologia do religioso, ou o énstasis ¢ o
ritmo ex-stdtico (cf. por exemplo, M. Er1aDE, Le chamanisme et les techniques archaiques de
Pextase, Paris, Payot, 19682, pp. 21 e segs.); vecja-se, pelo contririo, o sentido da sua comple-
mentaridade nos artigos «Ascese, ascétismer, in: DS, I, cols. 936-1010 e «Mystique», in: DS,
t. X, cols. 1879-1984 e cf. supra, n. 5 no que concerne i posi¢io carmelita. De facto
haverd, antes, uma ascese sadia, e outra excessiva, ou inversiva (cf. art. «Ascése», ibid., cols.
936-938; 988-990 e 998-1001), assim como uma mifstica auténtica e outro “misticismo’ alienatdrio.
(Cf. art. eMystique», ibid., cols. 1933. e segs.) Sobre aquele significado positivo e original
da ascese cf. nossas reflexSes: C. H. do C. Sitva «A ascese na espiritualidade de S. Bento dc
Nircia — Do valor ritmico da vida monistica segundo a ‘Regula®, in: Didaskalia, X(1980),
p. 245 e n. 7; p. 270 e n. 106; (e quanto aos ‘excessos’ ascéticos vide bibliografia, ibid.
p. 281, n. 149).

Sobre a pretensio de uma ‘teologia mistica’ cf. B. Jimenez DuqQue, Teologla de la
mistica, Madrid, ed. Cat., 1963; LuCiEN-MARIE DE SAINT-JOsEPH, «Structure de ’expérience
mystique» in: Structures et liberté, (Et. Carmélitaines) Bruges, 1958, pp. 253-273; quanto 3
ligagdo entre a «teologia» ascética ¢ a mistica, numa «eologia» ascético-mistica cf. Ad. Tan-
QUEREY, Précis de théologie ascétique et mystique, Paris, 1923 ¢ CRisOGONO DE JESUS SACRAMENTADO,
Compendio de ascética y mistica, Madrid, 1933 (trad. em latim, Turin, 1935), obra em que
ainda se divide em duas partes (ascética e mistica) a iniciagio 3 vida interior ¢ com os
trés graus cléssicos cada: purificatio, illuminatio e unio; veja-se ainda a posi¢io de outro
carmelita GABRIEL DE SANTA-MARIA MAGDALENA, in: DS, t. VI, cols. 8-14.

Para a discussio histérica das relagSes entre ascética e mistica cf. ainda J. de GuUIBERT,
art. «Ascétiques, in: DS, t. I, cols. 1010-1017, sobretudo cols. 1010-1011 (théologie ascétique)
e cols. 1011-1014 (ascétique et mystique).

85 Cf. M. ViLLER € M. OrpHE-GALLIARD, art. «Ascse», in: DS, t. I cols. 936 e segs.,
sobretudo 968-976 (sobre as origens da ascese mondstica e seus excessos); também J. DE GUIBERT,
ibid., cols. 998 e segs.. Cf. supra, n. 84. Sobre a doutrina ascética entre os carmelitas € a
partir da reforma teresiana, cf. ibid., cols. 983 e segs.; Fr. FRANGOIS DE SAINTE-MARIE, «La
pénitence corporelle au carmel, de Sainte Thérése d’Avila 3 Sainte Thérése de 1’Enfant-Jésus»,
in: Vér. auts., L’ascdse chrétienne et I"homme contemporain, Paris, Cerf, 1951, Vejam-se ainda as
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mesmo quando muito doente, incrédula da medicina humana, cumpre
escrupulosamente o preceitudrio dos médicos, que na época nio era
dos mais ficeis ou benévolos. Obedece aos cuidados que seu pai lhe
proporciona através da afamada curandeira de Becedas, e, sempre
voltada para o Céu, mesmo quando aspira a uma morte libertadora
em Deus, nio é mérbida a sua atitude, n3o se comprazendo na doenga
como tal 86,

Na poesia de Santa Teresa, e na sua obra, encontra-se muitas vezes
o suspiro pela morte, mas nio é a morte de desagregagio e de
doenga, antes a morte pelo amor — o «morrer de amom, como se
manifesta na imagem paradoxal e na sensualidade transfigurada da
descri¢do amante que Santa Teresa faz da sua prdpria transverberagio
mistica 87,

Mas qual foi, afinal, a doenga um tanto misteriosa que
deixou marca ao longo da vida de Santa Teresa e que teve um desen-
lace tio grave entre os seus 24 e 27 anos de idade?

mitiga¢Bes de peniténcias de superrogagio na Regra carmelita reformada por Santa Teresa
de Jesus, embora, por outro lado, se estabeleca nela a necessidade de uma auténtica austeridade
ascético-moral: comparem-se a «Regra primitiva» (in: Fr. FRANGOIS DE SAINTE-MARIE, (ed.),
Les plus vieux textes du Carmel, Paris, Du Seuil, 1955, pp. 85 e segs.) e a «Regra do Carmelo»
(in: Fr. FRaANGOIS DE SAINTE-MARIE (ed.), La Régle du Carmel et son esprit, Paris, Seuil, 1949,
pp. 13-25). Sobre a psicopatologia ascética cf. A. WiLrwott, S. J., art. «Asceser: IV-Psychologie
de Pascéser, in: DS, t. I, cols.,, 1009-1010 (com bibliografia especializada).

Quanto ao ‘caso’ ascético de St.* Teresa cf. A. SENRA VARELA, «La enfermedad de
Santa Teresa de Jesds, in: Rev. de Espiritualidad, 41(1982), p. 602; e M. AucLAIr, La vie
de Sainte Thérése d’Avila, p. 51 e segs.. Cf. ainda EMMANUEL DE 1A Vierce, L’ascése
de Sainte Thérése d’ Avila, ¢ Bras DE JesUs, O.C.D., Ascética teresiana: estudio positivo de la
doctrina ascética en Sunta Teresa de Jestls, Burgos, 1960.

Cf. V, 13, 4-5: «Siempre la humildad delante para entender que no han de venir estas
fuerzas de las nuestras; mas es menester entendamos cémo ha de ser esta humildad, porque
creo el demonio hace mucho dafio para no ir muy adelante gente que tiene oracidn,
con hacerlos entender mal de la humildad, haciendo que nos parezca sobervia tener
grandes deseos y querer imitar a los santos y desear ser martires {...). No serfa bien si una
persona flaca y enferma se pusiese en muchos ayutios y penitencias dsperas, yéndose a un desierto,
adonde ni pudiese dormir, ni tuviese qué comer (...)(5) Paréceme ahora a mi esta manera de
caminar, un querer concertar cuerpo y alma para no perder acd el descanso y gozar alld de Dios»
(sublinhados nossos). Cf. também C, 13, 1 ¢ segs.. Compare-se com a «wscada» dos
graus da humilitas na Regula (cap. 7) de S. Bento.

86 Cf.V, 4,45 78¢e6, 1esegs.. Ainda A. SENRA Varera, «la enfermedad de
Santa Teresa de Jests, in: Rev. de Espiritualidad, 41 (1982), pp. 601-612. Escutc-se ainda
a seguinte reflexdo critica de H. BERGSON sobre o afrontamento da experiéncia mistica e da
doenga: «Quand on prend ainsi 3 son terme ’évolution intérieur des grands mystiques on se
demande comment ils ont pu étre assimilés 3 des malades. (...) Il y a pourtant une santé
intellectuelle {...) Elle se manifeste par le gofit de I'action, la faculté de s’adapter et de se
réadapter aux circonstances, la fermeté jointe 3 la souplesse, le discernement prophétique du
possible et de I'impossible, un esprit de simplicité qui triomphe des complications, enfin
un bon sens supérieurs. (H. BERGSON, Les deux sources de la morale et de la religion, p. 241, in:
Oeuvres, ed. du Cent., Paris, P.U.F., 19632, p. 1169).

87 ErREN DE LA MADRE DE Dios e O. STeGGINK, Tiempo y Vida de Santa Leresa,
pp. 124-126.
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Os investigadores, também médicos e psiquiatras que se basea-
ram nos vérios dados disponiveis, sobretudo das descrigdes minuciosas
que Santa Teresa deixa na sua Vida, a partir de sintomas vdrios tende-
ram a concluir, numa perspectiva de redutor positivismo, pelo dia-
gnostico de uma histeria ou de uma epilepsia®8. Investigadores
mais recentes ultrapassaram os rétulos psiquidtricos de histeria, epi-
lepsia, ¢ outros, e procuraram o quadro clinico de um diagndstico
de brucelose meningitica, baseados, alids, no dado corrente de que se
consumia com frequéncia queijo de cabra na regido de Avila, ¢ que
eram frequentes as febres de malta®. S6 este diagnéstico pareceria
poder permitir uma compreensdo, ndo apenas das febres prolongadas,
como do estado comatoso profundo precipitado, porventura, pelas
purgas frequentes feitas aquando do tratamento em Becedas, e da
tendéncia lipotimica a que a prépria constituigio fisica da Santa
pareceria predisposta, donde os frequentes desmaios do inicio da sua
vida conventual °.

Independentemente da discussio da matéria médica que aqui
ndo cabe, nem por demais importa, interessa notar que a paralisia

8 E a propésito da histeria no caso de Santa Teresa cf. as memdrias cientificas
positivistas das investiga¢es nesta matéria do final do século: G. HAnN, S. 1., Les phénoménes
hystériques et les révelations de Sainte Thérése..., Bruxelles, A. Vromant, 1883 (também in:
Rev. des questions scientifiques, 1883) (obra condenada e respondida pelas seguintes): A. Tou-
ROUDE, Lettre adréssée au R. P. Hahn, S. J., & Poccasion de son mémoire intitulé: Les phénoménes
hystériques et les révélations de Sainte Thérése, Paris, Impr. de ’Ocuvre S. Paul, 1885; Louis de
SAN, Etude pathologique-théologique sur Sainte Thérése, réponse an mémoire du P. Hahn, Louvain/
[Paris, C. Ponteyn [F. Festschin, 1886; GrEGOIRE DE SamnT-JoserH, O.C.D., Etude pathologico-
-théologique sur Sainte Thérése (Réponse au Mémoire du P. Hahn), Lyon, 1895; Id.., La prétendue
hystérie de Sainte Thérése (Réponse au Docteur Perales y Gutiérrez, prof. de F. de Méd.
de Granade), Lyon, Libr. Cathol., 1895; cf. ainda, alargando o leque da questio da
nevrose e das doengas psiquicas (epilepsia, esquizofrenia, etc.) J. MaREcHAL, Etudes sur la psycho-
logie des mystigues, ed. cit., pp. 247 e segs.; R. Novoa Santos, Patografia de Santa Teresa de Jestis
y El Instituto de la Muerte, Madrid, Morata, 1932; J. M. Povepa AriNo, «Enfermedades y Mys-
ticismo de Santa Teresa», in: Rev. de Espiritualidad, 22(1963), pp. 251~266; C. FerNANDEZ-Ru1z,
«Medicina y Médicos en la Vida y en la Obra de Santa Teresa de Jesiisr, in: Rev. de
Espiritualidad, 23(1964), pp. 186-209.

8 «Consideramos que la causa mds probable que puede explicarnos todo este quadro
clinico es la brucelosis o fiebre de Malta, agravada por el tratamiento con purgantes, que
propicié la complicacién de neuro-brucelosis» (Cf. A. SENRA VAreia, «La enfermedad de
Santa Teresa de Jesiis» in: Rev. de Espiritualidad, 41(1982), pp. 611-612). Para a critica, feita por
este mesmo catedrdtico de patologia geral, is teses de Novoa Sanrtos, FErNANDEZ-RuIZ,
PovepA-ARINO e L6pez IBOR, S. J. (ddeas de St.* Teresa sobre la Melancoliar, ed. cit.
supra, n. 62) (Vide bibliografia respectiva em nota anterior), cf. ibid., pp. 610 e segs..

90 Cf. V, 4, 4: «La mudanza de la vida y de los manjares me hizo dafio a la salud,
que aunque el contento era mucho, no basté. Comenzironme a crecer los desmayos,
y diome un mal de corazén tan grandisimo que ponia espanto a quien le vefa, y otros
muchos males juntos, (...); V, 5, 8-9: «Diome aquella noche un parajismo, qui me duréd
estar sin ningin sentido cuatro dias, poco menos {...)»; e ainda, V, 6, 1; cf. A. SENRA
VARELA, id., p. 602 e segs..
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de cerca de trés anos que se segue a csta crise mais grave
corresponde ainda bem is sequelas de uma meningite de origem
infecciosa que se tenha progressivamente curado®. Mas o que
importa notar sio os esfor¢os que Santa Teresa faz, no acmé dessa sua
condigio tio diminuida, para o movimento, para a satide, e para a vida.
Desde a mobilidade reduzida ao movimento de um dnico dedo e
das grandes dificuldades em sequer beber liquidos, em se alimen-
tar, etc., até a0 momento ji considerado uma vitéria, em que consegue
andar com as mios no chdo, vai um percurso de muitos meses
acompanhados de oragio °2. E, enfim, quando ex abrupto, ¢ perante
a oragio de incessante pedido de cura, veementemente dirigida a
S. José, se dd o restabelecimento da posi¢io erecta, do movimento
normal, e da saide irradiante do seu corpo, todo o convento,
e naturalmente toda a medicina da época, clama por milagre 3.
Santa Teresa nio abandonard esta mesma interpretagio na devogio
que se confirma, uma vez por todas, a S. José, que alifs vai dar nome
ao primeiro convento da reforma carmelita teresiana %¢.

No entanto, se se pretender ver mais de perto a condigio
da paralisia, que alids deixard scquelas na vida de maturidade e

%1 Cf. A. SENrA VAR©ELA, ibid, p. 608: «(...) la meningo-encefalitis brucelésica o
neurobrucelosis, que atin siendo muy grave, pudo haber curado espontinecamente y esto ha
sucedido en algunos casos publicados en las tltimas décadas (...)» ibid., p. 609: «Los
sindromes de neurobrucelosis se suelen acompafiar de radiculoneuritis, los cuales son los que
originaron los dolores intensos de localizaciones multiples, (...) e las parélisis (...)».

92 Cf.V, 6, 1: (...) toda encogida, hecha un ovillo — porque en esto paré el tormento
de aquellos dias —, sin poderme menear, ni pie, ni mano; ni cabeza, mis que si estuviera
muerta, si no me meneavan; s6lo un dedo me parece podia manear de la mano derechay;
ibid., 2: «Digo que estar ans{ me duré mds de ocho meses; el estar tullida, aunque iva mijorando,
casi tres afios. Cuando comencé a andar a gatas, alabava a Dios (...p.

9 Cf. V, 6, 6: «Comencé a hacer devociones de misas y cosas muy apropriadas de
oraciones (...) y tomé por abogado y sefior a el glorioso San Josef, y encomendéme mucho
a éb, cf. também ibid., 6, 7-9. Cf. M. AucLar, La Vie de Sainte Thérése d’ Avila, pp. 59-62.

9 Cf. V, 6, 7: «Querria yo persuadir a todos fuesen devotos de este glorioso Santo,
por la gran espiriencia que tengo de los bienes que alcanza de Dios (...)», CC, 28 e 63;
V, 32, 11: <haciéndome [ Su Majestad =el Sefior ] grandes promesas de que no se dejaria de hacer
el monesterio, y que se servitfa mucho en él, y que se llamase San Josef, (...)». Cf. supra, n. 48.

A oragio de intercessio a S. José poderia Santa Teresa té-la aprendido do apéndice
4 obra de Fr. BerNARDINO DE LAREDO, Subida del Monte Sidn, (in: Misticos Franciscanos
Espafioles, Madrid, ed. Catol., B.A.C. n.° 44, 1948, t. II, pp. 28 e segs.): a_Josefina. «Cuando
por vez primera lefamos la Josefina, de fray Bernardino, compreendimos al punto la devocién
entusiasta de Santa Teresa al excelso patriarcas, (Fr. Juan Bautista Gomes, O.F.M., dntro-
duccién» a Fray BERNARDINO DE LAREDO, «Subida del Monte Sidémw, in: Misticos franciscanos
espafioles, t. II, p. 20); EFréN DE 1A MaDre pE D1os, O.C.D., «Posibles influencias josefinas
ambientales en Santa Teresa», in: Estudios Josefinos, (Valladolid), XVIII, (1964), pp. 243-250;
J. A, Crruentes, O.F.M., «nfluencias franciscanas en la devocién de Santa Teresa a San José»,
in: Estudios_Josefimos, XVIII (1964), pp. 251-300; Francisco Branpig, O.C.D., lmagen Biblia de
San José en Santa Teresa», in: Estudios Josefinos, XXXVI (1982), 72, pp. 283-300. Veja-se ainda
Maris-JoserH DU SACRE-COEUR, <Le culte de Saint Joseph et le Carmebs, in: Etudes Carmé-
litaines, 1(1911), pp. 82 e segs..



SANTA TERESA DE AVILA 143

de velhice da Santa, de dificuldades de escrita, de frequentes
dores de cabeca, de inusitados cansagos, etc., no seu relacionamento
com o modo dessa vida orante comega-se a compreender que o pré-
prio corpo sc¢ torna, desse modo excepcional, um campo de
aprendizagem, como que ab initio dos seus préprios movimentos,
das suas fungdes, ¢ da sua sujeigio a uma vida psiquica agora
totalmente diversa, porque proposta a partir do caminho espiritual
de uma oragio purificatéria de recolthimento ou de contemplagio 9.

E que essa consciéncia diversa, dramatizada até ao limite na con-
digio sofredora mdxima de Santa Teresa, realiza por si mesma a dis-
ponibilidade, que desenlaga a incapacidade fisica, e promove por via
da prépria oragio o que, de modo ainda projectivo, se remete para
a consequéncia intercessora do seu efeito, através da devogio a
S. José. Nio que se denegue o significado mais profundo desta
intercessio, como alids das imagens e visGes intercessoras das
devogBes que vio pautando o percurso espiritual da Santa de Avila,
seja S. José falador, como ela diz, seja Santa Clara, seja o
coléquio com S. Pedro de Alcintara ji entio falecido, seja a
visio da Virgem ou do préprio Jesus. O que se pretende é, entre-
tanto, mostrar que a condi¢io de consciéncia do exercicio esforcado
¢ dramdtico de quem assim ora, desde logo antecipa na oragio o
que, na psicologia religiosa e na fenomenologia do sagrado, ganha
nome ¢ forma na estruturagio das linhagens misticas e das imagens
da devogio e da intercessio 9%,

95 «Las cefaleas y otros dolores que ha presentado a lo largo de su vida son debidos
a las cicatrices residuales. La parlesia que la Santa nos refiere en su Carta 314 (3-1V-1580)
corresponde a la que denominamos pardlisis agitante o parkinsonismo post-encefalitico;
pero hay que admitir que a su edad — sessenta y cinco afios — puede ser un proceso idiopético
o enfermedad de Parkinson» (A. SENRA VARELA, La enfermedad de Santa Teresa, in: Rev. de
Espiritualidad, 41(1982), p. 609). Sobre a oragio de recolhimento, aprendida em Francisco
DE Osuna (Tercer abecedario espiritual), ¢ praticada ao longo de toda a sua doenga,
cf. infra, pp. 163-166 e ns. 135 e 145.

Pretende-se, pois, tomar aqui em paralelo as praticas ascéticas tradicionais, jejuns, absti-
néncias, austeridades, priva¢es, etc. com esta ascese incarnada pelo sofrimento da doenga fisica
¢ sublinhar o seu cardcter purificatério ¢ autenticamente penitencial. Cf. nossas reflexdes:
C. H. do C. SiLva, «A ascese na espiritualidade de S. Bento de Nircia — Do valor ritmico da
vida mondstica segundo a «Regulan, in: Didaskalia, X, (1980), p. 275; e 1d., «O homem cristio
e a peniténcian, in: Itinerarium, XXV (1979) n.° 104, pp. 208-222; cf. também, supra, ns. 84 ¢ 85.

% Cf. Mauricio MarTiN DEL BLaNco, O.C.D., Visiones mfsticas de Santa Teresa de Jesils,
Burgos, Monte Carmelo, 1969; ¢ veja-sc ainda Michel FLoRrisOONE, Esthétique et Mystique
d’aprés Sainte Thérdse d’Avila et Saint Jean de la Croix, Paris, Seuil (La Vigne du Carmel),
1956; EFREN DE tA Mapre DE Dios e O. StecGINK, Tiempo y Vida de Santa Teresa,
pp. 117 e segs.: «Visiones y Censuras.

A dégicar da oragio € a da antecipagio do efeito na causa, ndo por um absurdo, mas pela
consciéncia de uma operagdo passiva: «Pour pitir Dieu, comme ce mot le signifie, il faut que
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De qualquer modo, a doenga de Santa Tercsa é o momento ini-
cial que acompanha uma pritica de orag3o, j4 nio vocdlica apenas,
mas, seguindo doutrina de recolhimento do manual de oragio que
era o Terceiro Abeceddrio Espiritual de Francisco de Osuna o qual
providencialmente lhe fora dado por seu tio a caminho de Becedas *7.
Como se vers, esta obra essencialmente pritica introduz a oragdo de
recolhimento e de quietude, detonando o auténtico caminho para uma
segura interioridade, e vem a constituir, segundo a prépria declaragio
de Santa Teresa, o Mestre da sua vida interior durante mais de vinte
anos, depois complementado por outras obras e por outros contactos
humanos que lhe serviram de direc¢io espiritual °8.

E através desta obra que Santa Teresa ganha as forgas psiquicas
que lhe revigoram também a sadde fisica do corpo, na constante
vigilincia de si prépria, na passagem da meditagio aos estados de
quietude e de recolhimento, afinal, nesse despojamento, nessa
simplificagio total da vida psiquica a que hoje, de outro modo,
a antl-p51qu1atr1a a pedagogia nio directiva, ¢ as formas orientalistas
da libertagio psiquica e do mental se referem também . E nessa
simplificagio que se descobre o fito dltimo da ascese que elimina
o residuo da doenga, também residuo talvez indirecto de um
psiquismo mal vivido na frivola e vaidosa juventude, criando

Dieu agisse. Ce qui est essentiellement et spécifiquenmient mystique, c’est donc 1'infus,
Papport gracieux, 1’opération initiatrice de Dieu considérée non plus dans 1'idée anthropomor-
phique que nous pouvons nous en faire pour nous tonifier, mais dans la réalité naturellement
inviolable de sa libre intervention» (M. BLONDEL, in: Bulletin de la Société frangaise de Philosophie
(1925), p. 87). Sobre o estatuto das imagens devociomais e do culto de intercessio,
cf. infra, pp. 178, 232 e 244, e ns. 168, 301 e 333.

97 Cf. V, 4, 6: «Cuando iva, me dio aquel tio mio [Pedro Sinchez de Cepeda] — que
tengo dicho que estava en el camino — un libro; lldmase «Tercer Abecedario», que trata de
ensefiar oracién de recogimiento; (...) y ansf holguéme mucho con él [el libro de oracién],
y determinéme a siguir aquel camino con todas mis fuerzas; (...». Sobre o «Tercer
Abecedario Espiritual» de OsuNa, cf. MELQufaDEs ANDREs, dntroducién general» a FRancisco
DB OsuNa, Tercer Abec. Espir., pp. 3-117.

Sobre este autor franciscano a obra fundamental é ainda a do Pde. Fidéle de Ros,
O.FM. Cap., Un Maitre de St. Thérése de Pére Frangois d’Osuna, Paris, Beauchesne, 1936.

98 Cf. V, 4, 6-9. Sobretudo 4, 6: «...) y gustava de leer, comencé a tener ratos de
soledad, y a confesarme a menudo, y comenzar aquel camino, tiniendo a aquel libro [«Tercer
Abecedario»] por maestro; porque yo no hallé maestro — digo confesor que me entendiese—,
aunque le busqué, en veinte afios después de esto que digo, (...)». Quanto aos outros textos ¢
contactos espirituais de S. Teresa, cf. infra, pp. 152 e 176 e ns. 114 e 162.

99 Cf. as orienta¢des de Carl R. ROGERs retomadas alids em estudo recente a propdsito
da espiritualidade Carmelita: Kevin Gerald CurLican, O.C.D., «Toward a contemporary
model of Spiritual direction: A comparative study of Saint John of the Cross and Carl
R. Rogers, in: Ephemerides Carmeliticae, vol. XXX-1 (1980), pp. 30-39; Noutra perspectiva
cf. Antonio VAsQuez FErNANDEZ, «Notas para una lectura de las “Moradas’ de Santa Teresa
desde la psicologfa profunda, in: Rev. de Espiritualidad, 41(1982), pp. 463-530. Quanto a uma
aproximagio e diflogo com as técnicas de meditagio «orientais, cf. infra ns. 146 ¢ 160,
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assim aquele espago de disponibilidade para que a ele advenha a Graga
de Deus, e nele se faga segundo a Sua vontade. E, numa palavra,
o fiat de Maria e o sentido radical da fecundidade da vida
contemplativa, segundo o ensinamento de Jesus, a ‘parte melhor’
preferida por Maria em relagio a Marta 190,

A partir daqui, os estados doentios, as canseiras e as dificuldades
até A prépria morte, vao ser como que o didlogo maduro da mulher
que conhece o seu corpo, que o sofre, mas que o domina, assim como
S. Francisco de Assis «ao seu irmio burro». A unidade psicossomitica
e espiritualizada estava jd4 conseguida, ¢ o que primitivamente seriam
apenas dons e gragas visiveis num plano psiquico, tornam-se agora
também visiveis num plano incarnado e manifesto aos sentidos exte-
riores. Ora, considerar que este ritmo seja entendivel na consequéncia
nosolégica de uma doenga e de um desequilibrio é, afinal, confundir
o cardcter excepcional dos dons misticos, com a mediocridade de um
critério de normalidade que se afere por uma abstracta maioria
quantitativa.

Alids, importa sobremancira valorizar este sentido incarna-
cional da Graga ¢ do Dom mistico, nio na dimensio de uma
terap@utica sagrada, mas de uma transfiguragio espiritual objectiva,
realista, que n3o permita caracterizar o mistico como um espiritualista
absorto, mas antes, como no caso de Santa Teresa, tal a mulher de
caridade pronta, de espirito decidido e pragmdtico que assumia
em sio préprio amor mistico, mesmo nos mais altos graus da vida
orante e contemplativa. Dai que se¢ja da maior importincia a refe-
réncia a0 quadro que estrutura a topografia espiritual da vida de
oragio em Santa Teresa, na acepgio de uma base de referéncia ascética,
incarnacional, j4 ndo tanto fisica, no espago do prdprio convento,
mas psiquica e mental, no 4mbito da Espanha mistica da época,
e da inteligéncia de um caminho iluminativo socrdtico.

100 Cf. V, 2, 2: «Comencé a traer galas y a desear contentar en parecer bien, con
mucho cuidado de manos y cavello, y olores y todas las vanidades que en esto podia tener,
que eran hartas, por ser muy curiosa». £ seguindo a instrugio de Fr. de Osuna (Tercer
Abeced. Espir. IV, 1, ed. cit., pp. 192): «Desembaraza el corazdén, y vacfa tudo lo criados,
que faz o “vacio’, ou cria a disponibilidade, «no pensar nada», na qual se manifesta a graga divina.
Cf. Fr. DE OSUNA, id., p. 419: «...) porque si cuando el Sefior dijo a Marta que Marfa habfa
escogido la muy buena parte, le dijera Marta que no cesaba de orar el que no cesaba de bien
obrar, como ella, pudiérale replicar y responder el Sefior que verdad era; empero que con mds
atencién oraba el que no se ocupaba sino en un solo Dios que no el que se turbaba
acerca de muchas cosas, como ella» (sublinhado nosso; cf. Le. 10: 38-42). (A vida contem-
plativa como «a mejor parte» € o lema da prépria espiritualidade carmelita, sem prejufzo do
sentido caritativo e pritico da sua acgio pastoral).

10
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3. Fontes e paralelos da oragdo teresiana

Contrariamente a uma paz que se supde caracterizar a vida de
oragdo e de contemplagio, é no meio de muitas lutas e pela constante
tensdo, a um tempo sofredora e amante, que se desenvolve a prépria
realidade de um encontro psicoldgico e espiritual 191, Isto &, trata-se
de um caminho de grandes lutas em que Santa Teresa combate contra
si mesma no convento, até a doenga, e depois da grande crise, ultrapas-
sando a dor e o corpo, experimentando j& um «outro corpo» e outros
sentidos de que se reveste nesse combate como que de Jacob e do
Anjo, no avesso do residuo da tentagio que é esse “parto’ espiritual
mistico 102,

Tal como S. Paulo, no caminho de Damas, esse ‘revestimento
em Cristo’ n3o supSe uma coerente ordem de gratidio, mas, pelo
contririo, a consciéncia dramdtica pela secura da oragio, ou pela

101 Nio se pode aceitar a caracterizagio demasiado ‘filoséfica’ e serena que faz, do mis-
tico, M. BLONDEL, ¢<Le probléme de la Mystiquer, in: «Qu’est ce que la mystique?», (Cahiers
de la Nouvelle Journée, 3), p. 61-62: «Au spectateur étranger, (le mystique) peut apparaitre comme
un exalté ou un insensible, dans la fournaise du ztle ou dans les glaces de I'abnégation:
en réalité il est le plus calme et le plus tendre, (...)». Seria esquecer a vivacidade das experiéncias
de luta, ou combate espiritual, como na tradi¢io monistica (dbépartog morepds) cf. G. M.
Coromsis, O.S.B., «La espiritualidad del monacato primitivos, in: Hist. de la Espiritualidad,
B. JimENez DuqQuee L. Sava Bavust (dirs.), A-Espiritualidad Catélica, 1, Barcelona, Juan Florsed.,
1969, pp. 497 e segs., sobretudo, pp. 558 e segs..

102 F, por um lado, como conta Marcelle AucLair, (La Vie de S. Thérése d’Avile,
p. 53): «La violence que Teresa de Ahumada s’était faite pour entrer au convent lui avait valu
sa premitre crise; 3 1'Incarnation, elle ne vit que ses défaillances: alors que certain de ses
compagnes s élévaient jusqu’i ’oraison de contemplation, elle s’efforait de les suivre, et ne
parvenait méme pas 3 méditer sans distractions; son entendement se refusait 3 s'arréter
longuement sur le méme sujet; elle insistait, bien qu’il s’ensuivit une grande tension nerveuse,
et qu’elle sentit que «cet entétement nuisait 3 sa santé» les coléres qu’elle prit contre elle-rméme,
les pénitences qu’elle s’imposa, ’acharnement qu’elle mit 2 se vaincre, les crises de dépression
au cours desquelles «la plus petite chose lui causait de grands tourments», 'excés de jefines, des
veilles, et enfin, I’appel 4 grands cris de la souffrance expiatrice, provoquérent la seconde
crise: la maladie (...)».

Por outro lado, trata-se j4 de uma conquista espiritual, por meio da oragio ¢ do
método de Osuna: Cf. V, 4, 9 «(...) jamds osava comenzar a tener oracién sin un libro;

ue tanto temia mi alma estar sin €l en oracién, como si con mucha gente fuera a pelears.

, deste periodo, que as expressSes ‘lutas’, “combates’, “esfor¢os’ e ‘penas’ sio mais utilizadas
pela Santa, alids como nas comparagdes ao longo do C, cf. M. AUCLAR, ibid., p. 57. Cf.ainda 'V,
8, 3: «Ansf que, si no fue el afio que tengo dicho, en veinte ocho afios que ha que comencé
oracién, mds de los deciocho pasé esta batalla y contienda de tratar con Dios y con el
mundo. Los demds que ahora me quedan por decir, mudése la causa de la guerra, aunque
no ha sido pequefia; (...)». E, conclusiva, desta transfiguragio mistica a adverténcia contida
na MC (= Meditaciones sobre los Cantares, in: Obras, ed. cit., p. 337-338), 2, 1-3: «Dios os
libre de muchas maneras de paz que tienen los mundanos; nunca Dios nos la deje provar, que es
para guerra perpetua (...)». «(...) Es ansi que no me turba alma cuando la [alma] veo
con grandfsimas tentaciones; (...) y si la veo andar siempre quieta y sin ninguna guerra —
(...) siempre me train con miedo, nunca acabo de asigurarme y provarlas y tentarlas yo, si puedo,
y ya no lo hace el demonio, para que vean lo que son»,
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propria ingratidio que Santa Teresa sente vivamente perante os
favores da oragio103,

Mais do que procurar justificagdes para o modo como a Santa
de Avila veio a experimentar esse drama orante, que se exprime
também na dramatizagio activa e criativa da reforma do Carmelo
numa ordem de influéncias histéricas, ou de suportes e antecedentes
espirituais que atenuem a erupg¢do da sua experiéncia orante, importa
reabsorver as fontes e os paralelos da experiéncia espiritual, de
dentro, ou a partir da prépria experiéncia teresiana1%.

De facto, Teresa aparece como alguém que nio sabe orar, e que
confessa as perplexidades e dificuldades de meditar a seu tio, o qual
lhe faculta o Abeceddrio Espiritual de Osuna, que, como ji se disse,
iria passar a constituir uma auténtica orientagdo na sua vida espirituall0s,
Além disso, Santa Teresa d4 os primeiros passos na vida orante com

103 Cf. V, 8, 4: «Pues para lo que he tanto contado esto es, como he ya dicho,
para que se vea la misericordia de Dios y mi ingratitud; lo otro para que se entienda el
gran bien que hace Dios a un alma que la dispone para tener oracién con voluntad (...)»;
V, 8, 1-2: «...) querrfa me aborreciesen los que esto leyesen de ver un alma tan pertinaz y
ingrata con quien tantas mercedes le ha hecho; y quisiera tener licencia para decir las
muchas veces que en este tiempo falté a Dios. Por estar arrimada a esta fuerte coluna de la
oracién pasé este mar tempestuoso casi veinte afios con estas caidas. Y con levantarme y
mal — pues tornava a caer — y en vida tan baja de perfecién, que ningtin caso casi hacfa
de pecados veniales, y los mortales, aunque los temia, no como havia de ser, pues no me
apartava de los peligros, sé decir que es una de las vidas penosas que me parece se puede
imaginar; porque ni yo gozava de Dios, ni trafa contento en el mundo»; cf. ainda M. AucLalg,
ibid., pp. 65 e segs. e sobretudo EFréN DE LA MADRE DE D10s e O. STEGGINK, Tiempo y Vida de
Santa Teresa, pp. 96 e segs..

104 Bastari lembrar as dificuldades surgidas entre os Calgados e os Descalgos desde as
primeiras funda¢des, sob a reforma teresiana: Cf. M. AUcCLAIR, Vie de S. Thérése d’ Avila,
p. 229 e segs.; EFREN DE LA MADRE DE Di0s e O. STEGGINK, Tiempo y Vida de Santa Teresa,
Pp. 272 e segs. € 447 e segs.. Tenham-se em conta as suspeitas de erasmismo e de alumbradismo
da Inquisi¢do na época. Quanto ao drama interior ¢ 4 sua originalidade cf. ainda V, 8, 5: De lo
que yo tengo espiriencia puedo decir (...)», et passim. Cf. ainda Marcel LEpEE, Saint Thérése
d’ Avila — Le réalisme chrétien, pp. 128 e segs..

105 Foi Pedro Sinchez de Cepeda, seu tio, que lhe ofereceu a 1.* edigio do «Terceiro
Abecedario» de Osuna, saida em Toledo em 1527. O exemplar utilizado pela Santa conser-
va-se no Convento de S. José de Avila, com virios parigrafos sublinhados e notas marginais,
¢ ¢ da maior importincia para o estudo da relagio do encontro espiritual entre ambos os
autores mfisticos. Infelizmente nio nos foi ainda possivel ter acesso a esta documentagio, embora
para uma aproximagio e estudo de paralelos entre Francisco de Osuna e S. Teresa possa ser
util consultar a edigio inglesa: The Third Spiritual Alphabet (trad. por um Beneditino de
Stanbrook), London, 1931 e 1948 em que se contém um indice de passos teresianos relativos ao
«Tercer Abecedarios. Cf. V, 4, 6: «(...) y puesto que este primer afio havia leido buenos
libros (...) no sabia cémo proceder en oracién, ni cémo recogerme, y ans{ holguéme
mucho con €él, y determinéme a siguir aquel camino con todas mis fuerzas; (...) y comenzar
aquel camino tiniendo a aquel libro por maestro (... ¢f. FipéLe Ros, O.F.M. Cap,,
Un Maitre de Ste. Thérése. Le Pére Frangois d’Osuna, ed. cit., p. 102: «Le livre réfliete bien les
préocupations de I'époque (...) 1’appel général 3 la contemplation, le wien penser, le
paralltle entre I'exercise de la Passion et celui du recueillement (...) ¢f. ErREN DE 1A MADRE
DE D1os e O. StecGINK, Tiempo y Vida de Santa Teresa, pp. 71 e segs..
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a méxima aten¢do ¢ de forma sempre muito simples, sem qualquer
propensio meditativa filoséfica, ou especulativa e teoldgica196,
Dir-se-ia até que certa limitagio intelectual, no sentido légico,bene-
ficiou muito o uso metédico e essencialmente pratico em que Santa Teresa
traduziu o exercicio ainda um tanto retoricamente descrito dos diver-
sos passos da oragdo de quietude na obra de Francisco de Osuna 107,

106 Cf. Obras de Santa Teresa, ed. crit. P. Silverio de Santa Teresa, t. IV, pp. IX-X,
cit. Jeronimo Graciin de la Madre de Dios. Cf. também, C, 25, 4, Veja-se ainda a sintese de
Jacques CHEVALIER, Hist. de la Pensée, t. 2 — La Pensée Chrétienne, pp. 669 e segs. € a nota
apreciativa de Antonio Royo MariN, Los Grandes Maestros de la Vida Espiritual, Historia de la
espiritualidad cristiana, Madrid, Ed. Catdlica, B.A.C., n.° 347, 1973, p. 328: «Psicologia, no Filo-
soffa— Una de las particularidades mdés caracteristicas de la mistica teresiana es su cardcter
marcadamente psicolégico, desprovisto de toda teorfa filoséfica. Teresa cuenta lo que experi-
menta, describe lo que pasa en su alma. No intenta explicar por la filosoffa en qué
consiste la unién mistica. Jamds la menor incursién a la metafisica; permanece siempre en la
psicologfa mds estricta». Apesar disto ndo se pode esquecer que Santa Teresa tinha tido uma
educagio e cultura literiria de algum modo excepcional para as raparigas da sua época.
Cf. L. OrcHsLIN, L'intuition mystique de Sainte Thérése, Paris, P.U.F., 1946, pp. 6-7. Cf. ainda,
Rodolphe HOORNAERT, Sainte Thérése écrivain, Son milieu, ses facultés, son oeuvre, Paris/Lille/
/Bruges, Desclée de Brouwer, 1922, reed. Bruxelles, ed. Univers., 1940; G. ETCHEGOYEN,
L’amour divin, Essai sur les Sources de Sainte Thérése, Burdeos, 1923; FipELE DE Ros, op. cit.,
pp. 617-625.

107 Embora njo se encontre na Santa de Avila a estruturagio légica das suas obras de
forma sistémica, como Tratados de oragio, essa limitagio nio significa menor aten¢do, quer ao
valor do intelecto, quer a um seu diferente uso metddico e narrativo. Veja-se a conta em que
Santa Teresa tem os detradoss (cf. V, 5, 3; 28, 6; CC. 4, 6; 4M; 9, 11; V, 13, 16 ef passim),
o que reflecte, alids, o seu préprio amor as Letras e 2 Cultura intelectual.

Ora, apesar de ter ficado demonstrado a partir da obra de R. HOORNAERT, Sainte Thérése
écrivain. Son milieu, ses facultés, son oeuvre, também dos estudos de Aniceto de CASTROALBARRAN
(Estudio de las cansas que concurrieron & la formacidn literaria moral y mistica de Santa Teresa y
examen critico de los libros que manejé, Madrid, 1923); Id., Las lecturas de Santa Teresa, Madrid,
1925); e de Carmen CONDE («Sobre la escritura de Santa Teresa y su amor 2 las letras, in: Rev,
de Espiritualidad, 22, (1963), pp. 348-358), entre outros, que Santa Teresa recebeu uma instrugio
cultural e intelectual superior 4 das raparigas do seu tempo de que seriam sintomaticos os seus
interesses (V, 1, 1; 4, 6, ...), (cf. L. OECHSLIN, L’intuition mystique de Sainte Thérése, pp. 5 e segs.:
«La formation de Sainte Thérése de Jesus»), é numa perspectiva de extraordindria humildade
que St*. Teresa descreverd a experincia metédica da oragio, sugerida pela obra de Osuna.
Queixando-se St*. Teresa da sua md memoria, utiliza em vérios passos da sua obra (espe-
cialmente no Libro de la Vida, no Camino de Perfeccién e nas Moradas) imagens que permitem
hierarquizar e conduzir de modo metdédico a descrigio das virias fases do caminho de interiori-
dade e de oragio. Coincidindo totalmente com Francisco de Osuna na sobrevalorizagio do
aspecto experiencial, como marca das virias fases deste processo, Santa Teresa diverge, entre-
tanto, daquele mestre franciscano quanto a um modo de exposigio em que utiliza uma
sintaxe mais despojada e wm estilo classicista mais sébrio (cf. H. Frascug, «Syntaktische
Untersuchungen zu Santa Teresa de Jésus», in: Spanische Forschungen der Gérresgesellschaft, 15
(Miinster i. W., 1960), pp. 151-174; SaBino DE Jesus, O.C.D. «Clasicismo literario de Santa
Teresa de Jésusy, in: El Monte Carmelo 15(1914), pp. 744, 782-5 ¢ 852-4; Ibid., 16(1915), 1, pp. 61-
-66 e 137-142) do que a da descrigdo literaria, um tanto rebuscada, presente nos Abecedérios espi-
rituais. MELQUIADES ANDRES, «Intr. general» a F. OSUNA, Tercer Abecedario Espiritual, p. 28:
«El estilo de Osuna como orador propende a la retérica (...). Las comparaciones y las imigenes
se cuentan por centenares (...)». Sobre o estilo do ‘alfabeto espiritual’, cf. L. de L. CALVERT, dIdeas
and Style in the Spirituals Alphabets of Fr. de Osuna», in: Bul. de Theol. Anc. et Médiév. 11,
(1970), 6, pp. 651 e segs., ¢ vejam-~se ainda Pedro SamNz Ropricuez, Introduccidn & la historic. de la
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Foi jd& suficientemente estudada, em investigagBes notdveis,
a mestria espiritual de Francisco de Osuna, ¢ também de um outro
seu confrade franciscano, Bernardino de Laredo, reflectida na espi~
ritualidade de Santa Teresa, ¢ em torno destes autores e de outros
contemporineos, que constituem a renovagio espiritual do século xvr
na mistica de Espanha, poder-se-iam reconstituir os grandes contrastes
¢ as grandes exigéncias de uma via de interioridade, a muitos titulos
tornada suspeita, ¢ de que a prépria Santa Teresa de Jesus, como
também S. Joio da Cruz, irio sofrer as consequéncias 198, Porém,

literatura mistica en Espafia, Madiid, 1927, ¢ MELQUIADES ANDRES, dntroduccién general» a F. de
Osuna, Tercer Abecedario Espiritual, ed. cit., pp. 36 e segs..

Apresenta-se esta diferenca de estilo entre Osuna e S. Teresa a titulo ilustrativo, por exem-
plo, nos seguintes passos de tema comum: «Dos alas fueron dadas a nuestra 4nima con que
pudiese volar a Dios y a la soledumbre del recogimento interior; en la cual soledumbre,
segtn San Juan dice, recibe de Dios cebo y mantenimiento de gracia, y tiene lugar aparejado
de la mano del Seiior.

La dos alas principales de nuestra d4nima son el entendimiento y la voluntad, las quales
le fueron dadas para que pudiese buscar el reposo en que la soledumbre del corazén se halla, de
la mano de Dios proveido de todo lo necesario para henchir nuestro deseo y aparejado
por su industria, que la nuestra no bastard (...).

Aunque esto es asi, no deja de haber algunos que piensan y trabajan por alcanzar este
reposo de contemplacién, meneando la sinistra ala del entendimiento como quien rema con
un solo remo para venir al reposado puerto, y quiere nadar con un brazo para salir a ld
orilla. A estos tales dice nuestra letra que no entendiendo, lo cual es usar la ala izquierda,
mas gustando, lo qual es usar de la derecha, piensen alcanzar el reposo que desean» (Fr. bE OsuNa,
Tercer Abecedario Espiritual, 12, 1, ed. cit., p. 374); «Lo que ha de hacer el alma en los tiempos de
esta quietud, no es mds de con suavidad y sin ruido; llamo «ruido» andar con el entendimiento
buscando muchas palabras y consideraciones para dar gracias de este beneficio y amontonar peca-~
dos suyos y faltas para ver que lo no merece. Todo esto se mueve aqui y representa el entendi-
miento, y bulle la memoria (que cierto estas potencias a mi me causan a ratos, que con
tener poca memoria, no la puedo sojuzgar); la voluntad, con sosiego y cordura, entienda
que no se¢ negocia bien con Dios a fuerza de brazos, y que éstos son unos lefios grandes
puestos sin discrecién para ahogar esta centella, y condzcalo, y con humildad diga:
Sefior, ¢qué puedo yo aqui®» (V, 15, 6).

Segundo MELQUIADES ANDREs, op. cit.,, p. 28: «Falta un estudio sobre la propriedad
literaria en el estilo de Osuna, asi como sobre el inflyjo de la retérica clisica de las
amplificaciones a base de acumulacionse verbales, de sinénimos y de sentencias paralelass.

108 Cf. os estudos do P. Fidéle Ros, Un maitre de Sainte Thérése. Le Frére Frangoisd’ Osuna
Sa vie, son oewvre, sa doctrine spirituclle, ed. cit.; 1d., Un inspirateur de Sainte Thérése. Le frére
Bernardino de Laredo, Paris, Vrin, 1948. Para a histéria dos principais estudos parcelares
feitos sobre Osuna, cf. MELQUIADES ANDREs, in: «Estudio Historico y Edicién Critica» de
Francisco de OsuNa, Tercer Abecedario Espiritual, ed. cit., XII-XIV e pp. 22 e segs.. Cf. V, 4,
6 ¢ 23, 12.

Na ambiéncia espiritual da ¢poca nio se pode esquecer Frei Luis de Leon, (cf. Alberto
A. Rovepa, Fray Luis de Leon y Santa Teresa de Jesds. Dos Verbos y una Misma Oracidn,
Buenos Aires, El Atenco, 1951); Garcfa pe Cisneros (Exercitatoria de la Vida Espiritual)
¢ o comego da via espiritual inaciana. S. Teresa cita Frei ALONSO DE MADRID na Arte
de servir a Dios, (cf. V, 12, 2; a edi¢¥o que S. Teresa leu pode ter sido a de 1521 publicada em
Sevilha, ou, quando muito, a de 1555 publicada em Alcald: cf. ed. recente, in: Mfsticos
Franciscanos Espaiioles, I, Madrid, Ed. Cat., B.A.C., n.° 38,1948, pp. 85 ¢ segs.); Vicente FERRER,
no Tractatus de Vita Spirituali, (V, 20, 23 (embora referindo o «Terceiro Abecedario» de Osuna));
e talvez o Audi filia de S. Joio d’Avila, cuja influéncia foi imensa na geragio anterior a Santa
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antes de se analisarem alguns tragos destes contrastes vivenciados no
périplo da oragio teresiana, importa, no entanto, ¢ a titulo de linha-
gem do mundo orante na espiritualidade cristd, reconhecer em termos
esquemdticos as vérias filiagSes, ndo apenas da vida espiritual ¢ de
oragio, mas também dos movimentos mondsticos e da reforma de
que j& derivavam os conventos carmelitas ao tempo em que neles
ingressou Santa Teresa de Jesus.

O clima da aristocracia de Castela e o hibrido do fausto
régio com a solenidade litiirgica e eclesidstica fez com que a religiosi-
dade se tornasse linhagem cultural e politica, como entretanto as
formas palacianas ¢ mesmo burguesas penetrassem na vida conven-
tual 19, Dai que 3s Ordens religiosas sucedessem na época vérios
movimentos de tentativa de reforma e restauro do seu espirito
primitivo, normalmente no sentido de uma maior ascese e de
rigorosa observdncia, seja dos Franciscanos, dos Dominicanos, ou
de outros 119,

Santa Teresa entrou para o Convento da Encarnagio, o Carmelo
de Avila, nio tanto por uma auténtica vocagio amorosa pela vida
consagrada, mas por uma determinagdo racional e voluntariosa de

Teresa; Luis de Granada, tradutor de Serafim da Fermo ¢ também S. Pedro de Alcintara,
constituiriam outros pontos de referéncia da ambiéncia espiritual da via de interioridade que
ird caracterizar a0 mesmo tempo a renovag¢io espiritual da Espanha e a suspeita de hetero-
doxia em termos principalmente erasmianos. Sobre a «Cartografia de la espiritualidad
espafiola em 1527», cf. a magnifica sintese de MELQUIADES ANDRES, na «Int. General» a F. de
OsuNA, Tercer abecedario espiritual, ed. cit., pp. 57 e segs.; veja-se M. BATAILLON, Erasme et
I’ Espagne, Paris, 1937, pp. 57 e segs.. Quanto 3s provagdes passadas por St*. Teresa ¢
S. Jodo da Cruz, sobretudo entre os anos de 1575 e 1579, cf. EfrREN DE LA Mapre DE Dios,
e O. SteGGINK, Tiempo y Vida de Santa Teresa, pp. 424-605; sobre as diversas intercessGes e
cartas dirigidas por Sta. Teresa em favor de S. Jodo da Cruz, cf. M. AucLar, La Vie de
Sainte Thérése, pp. 286 e segs.. Sobre os principais motivos de suspeita de heterodoxia e
diversa caracterizacio desta via de interioridade, v. infra, notas 144 e 145.

109 Cf. A Huerea, «la vida cristiana en los siglos xv-xvm, in: Historia de la
Espiritualidade, A. — Espiritualidad Catolica, II: Espiritualidad del Renascimiento, pp. 75 e segs.,
MELQuIADES ANDRES, «Intr. General» a F. OsuNa, Tercer Abecedario Espiritual, pp. 92 e segs.;
M. Auctair, La Vie de Sainte Thérése, pp. 85 e segs..

110 (a2 espiritualidad de las observancias: Es la que caracteriza a la espiritualidad
espafiola en la segunda mitad del siglo xv y primeros afios del xvi. Afecté a francisca-
nos, dominicos, agustinos, benedictinos, jerénimos y a algunos pequefios nicleos de
sacerdotes y seglares. Las observancias imponen su prestigio sobre la conventualidad y
triunfan definitivamente de la misma cuando la jerarquia, por medio de Cisneros, las
asume oficialmente en 1494 y las impone obligatoriamente en la corona de Castilla. Las
observancias constituyen el érgano mds importante de la reforma espafiola a lo largo del
siglo xv. Los Reyes Catdlicos la completaron mediante la cuidada seleccién de obispos
residencialess, in: MELQUIADES ANDRES, «Introd. Gen. a F. OsuNA, Tercer Abecedario Espiritual,
pp. 5-6. Sobre a critica s Ordens religiosas na perspectiva erasmiana e de Osuna, cf. ibid.,
pp- 97 ¢ scgs.. Quanto 3 caracterizagio das observdncias do ponto de vista das vias espi-
urais e orantes, cf. infra, pp. 152 ¢ 164, n. 114 e n. 136.
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servigo 111, Porém, foi encontrar nio s4 uma clausura extrema-
mente mitigada, uma Regra lassa, no sentido das normas do siléncio,
dos tempos de oragio, e de discriminagio entre as vdrias monjas
consoante a sua proveniéncia social, assim tendo direito, ou nio,
a uma maior cela, a um maior ou menor ndmero de bens, de
criados, etc., como, inclusivé, um estatuto em que o convento
feminino constituia de algum modo uma solugio social para as
mutlheres n3o casadas, casa de recolhimento, e n3o tanto de vida auten-
ticamente vocacionada e observante 112,

Vai ser a prdpria consciéncia critica de Santa Teresa em
relagio a estas formas lassas dos conventos dos Calgados que irdo
conduzir 3 ulterior reforma e fundagio auténoma das constitui¢Ses
dos Carmelitas Descalgos 113, Mas Santa Teresa vai encontrar a ascese

111 E a célebre ‘determinada determinacién’ com que, a propdsito, EFREN DE LA MADRE
D& D10s, ¢ O. STEGGINK, Tiempo y Vida de Santa Teresa, pp. 53 e segs., intitula o relato biogrifico
da profissio de Santa Teresa no Carmelo de Avila. E na expressio de M. AUCIAIR «n
mariage de raison» (La Vie de St. Thérése, pp. 39 e segs.) em que a decisio ultrapassa ainda o
sentido ulterior de uma conversio amorosa e total (apenas ocorrida em 1553). Cf. supra, pp.
121 e 124, ns 40 e 49 e cf. V, 8, 7.

112 (A quelques ferventes prés, le monastére de 1’Incarnation semblait plutdt une pen-
sion de dames seules, oil chacune, suivante sa fortune, son rang, ses attraits personnels, s’orga-
nisait une existence plus au moins agréable, dans la pratique de vertus estimées indispensables
pour attendre, sans trop de peine, 3 une position de bonne compagnie dans ’autre monde».
(M. Auctalr, La Vie de Ste. Thérése, pp. 66~67). Ora se esta apreciagio histérica pode
parecer uma posi¢io exagerada na caracterizagio do Carmelo de Avila, dado que esta mesma
autora reconhece: «En réalité, elle vivait conformément aux usages établis dans un couvent
ou mille accommodements avec les Constitutions étaient dicites», bien qu’il ne fut point, parmi cenx
d’ Espagne, 'un des plus relachés», (sublinhado nosso); também nio se pode aceitar a posigdo
benévola de EFREN De LA MADRE bE Dios, ¢ O. STEGGINK, Tiempo y Vida de Santa Teresa,
p. 63, quando afirma: «En los afios que corren de nuestra historia (1535-1538), la observancia
de la Encarnacién mantenfa su entereza, a pesar de los malos sintomas que la amenazaban.
(...) Las leyes vigentes eran austerisimas (...)». De facto como se deixa entrever da prépria
descri¢io de EFREN DE LA MADRE DE Dios (ibid., p. 63), a rigorosa observancia constitucional-
mente definida estava longe de ser posta em prética, e sobretudo no que tocava ao seu cerne:
2 vida orante. Diz o mesmo historiador teresiano: ‘la legislacién solo ordenmaba actos
externos de oracién vocal; la mental se daba por supuesta’ (..) Mis la falta de tiempo
seffalado era un lamentable defecto que minaba los espiritos robustos por falta de ella y exceso
de ocasioness (Ibid., p. 63). Tem, pois, razio M. Aucitair quando afirma: «Tout servait
de prétexte, d’excuse, de bonne raison: la tolérance semblait 1’essentiel de la Régle, sauf
pour les novices qui la suivaient strictement (...) Tandis que les moniales s¢ paraient de bijoux,
papotaient sans scrupule aux heures du silence, se rendaient visite de cellule 3 cellule, et
faisajent aux récréations, leurs délices de musique profane (...)» {op. cit., p. 66). Cf. ainda ibid.,
p. 49: «Teresa avait choisi une pauvreté rélative: elle aimait les deux pitces confortables et bien
ornées ol elle habitait; elle se donnait la discipline avec des orties, mais n'était pas sensible 3
P’inégalité qui dans ce monastére surpeuplé faisait deux poids deux mesures pour les réligieuses
riches et les réligieuses pauvres...». Cf. também ErrEN DE 1A MADRE DE Di1os ¢ O. STEGGINK,
Tiempo y Vida de Santa Teresa, pp. 351-355 et passim.

113 Cf. Cst. (= Constituciones, in: Obras Completas, ed. cit., pp. 633 e segs.) os aspectos
mais originais sio a redu¢io do ndmero das monjas, a clausura rigorosa, o rigor no siléncio
¢ na oragio, a pobreza do convento embora «chica, ... mas lindas vistas e campo» (cf. Carta
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e a reforma da vida conventual e orante pela interioridade da sua
experiéncia de oragdo, e nio por uma comparagio extrinseca de
outros movimentos religiosos que na Espanha do século xvi
pudessem concorrer para uma reforma na acepgio de uma observancia
religiosa mais estricta.

O contacto com a obra de Francisco de Osuna, depois, com
a Subida do Monte Sido de Bernardino de Laredo, e, provavelmente
de muitos outros tratados de oragio e de vida interior a que a
Santa se refere, quando busca uma identificagio das experiéncias
que comegou a ter, da vida mistica que sofre, ¢ em que procura
uma lucidez, corresponde a um ponto de convergéncia interior entre
a linhagem espiritual dos franciscanos e o timbre da espiritualidade car-
melita, como alids se veio a manifestar no encontro real, e também
realmente simbdlico, entre Santa Teresa ¢ S. Pedro de Alcintara, o
santo asceta franciscano que d4 testemunho a favor de Santa Teresa!!4,

23/X11/1561 in: Obras Completas, p. 670. Mas é nas F ((= Fundaciones) in: Obras Completas,
pp- 520 e segs.) que Santa Teresa, melhor do que nas Cst. € nas VD (= Visita de Descalzas, in:
Obras Completas, pp. 651-662) caracteriza o sentido da Reforma dos Descalgos. No sentido
estricto 1é-se no Archivo de San José (Avila) in: Libro de Becerro, em nota marginal: «Descalzése
nuestra Santa Madre en 13 Julio de 1563». Trata-se do gesto paradigmadtico que se encontia reto-
mado na prescri¢io «El calzado, alpargatas, y por la honestidad, calgas de sayal o de estopa»
(Cst, (1581), 8)». Cf. F, 1, 5 sobretudo no ideal de vida contemplativo e orante. Retoma-se,
alids, o sentido das antigas Regras do Carmelo, embora com sensatas adaptaces: cf. C,
3, 1 e segs., etc.. Para a reconstitui¢io das primitivas Regras do Carmelo, cf. FRANGOIS DE
SAINTE MaARig, O.C.D., La Régle du Carmel et son esprit, Paris, Du Seuil, 1949, e Id., Les Plus
Vieux Textes du Carmel, Paris, Du Seuil, 1955. Vide, infra, n. 115.

114 Cf. suprs, n. 108 e MELQUIADES ANDRES, «ntr. Generale» a Fr. DE OsunNa, Tercer
Abec. Espir., p. 106 que cita ainda: MARTIN Litio, Tractado de oracién mental y exercicios
espirituales (Alcald, 1558); SRo PEDRO DE ALCANTARA, Tractado de la oracién y Meditacidn
(Lisboa, 1557-8); JuaN D LOs ANGELES, Didlogos de la conquista del reino de Dios; Id., Triunfos
del amor de Dios, entre outros.

Por um lado, pode reconhecer-se historicamente com o P. Crisécono DE JEsUs
SACRAMENTADO, (in: La escuela mistica carmelitana, Avila, 1930, pp. 65-60) ter sido a Osuna
¢ s «piginas de sus libros [que] inspiran muchos de los libros de nuestros maestros,
y cuantos nos gloriamos de ser discipulos de Santa Teresa y San Juan de la Cruz,
miramos com veneracién y con carifio a aquel dulce franciscano, que, si no acerté en
todo, oftecié valiosimos sillares para levantar el Castillo interior, y rasgos para trazar la
Subida del Monte Carmelo»; mas, por outro lado, deve salientar-se a afinidade interior da espiri-
tualidade afectiva franciscana e da experiéncia orante de Santa Teresa. E a via do amor puro de
Alonso de Madrid, de Osuna e de Laredo. Veja-se, deste dltimo, Subida del Monte Sidn, in:
ed. cit., pp. 334-5: «Cuantas veces (...) se dijere ciencia infusa, o sabidiria escondida o secreta
o mistica teologia, o ejercicio de aspiracion, hase de entender que significa un stbito y momen-
tineo levantamiento mental, en el qual el 4nima, por divino ensefiamiento, es alzada subitamente
a se ayuntar con Dios por puro amor, por via de sola afectiva, a su amantisimo Dios,
sin que antevenga medio de algin pensamiento, ni de obra intelectual o del entendimiento, ni
de la razén natural». Cf., ainda, Santa Teresa, V, 19, 1 e segs.. Nesta perspectiva tem, talvez,
especial incidéncia a comparagio dos santos «desertos» franciscanos e carmelitas numa notivel
afinidade espiritual. Veja-se a longa tradicio dos ‘espirituais’ franciscanos na prética dos
recolectérios e eremitérios ou dos retiros, sobretudo entre os capuchinhos: Cf. L. WADDING,
(ed.), Vita et regula Recollectorum in: Annales Minorum, t. 16, (1523), Quaracchi, Ad Claras Aquas,
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As lendirias origens da Ordem Carmelita remontam aos inicios
da era cristd, no Oriente, ¢ ligam-se directamente aos primeiros
eremitérios do Monte Carmelo 3 figura emblemdtica do Profeta
Elias, da sua vida baptista, ¢ 3 devogio 3 Virgem, numa sensibilidade
mariana que antecipa em muito a redescoberta das devogdes a Nossa
Senhora, que no Ocidente s6 se tornam muito revelantes, mais tarde,
a partir do século xi1 e da sensibilidade mistica de S. Bernardo ¢ dos
cistercientes 15 . Mas, mais do que uma regra de vida compardvel 2

1933, n.° 25-29, pp. 192-197; e vejam-se BENOIT-MARIE DE LA SAINTE CROIX (ZIMMERMANN)
Les saints déserts des Carmes déchaussés, Paris, 1927, e Francisco peL NiNo JesUs, «El Desierto
en el Carmen Descalzo» in: Rev. de Espiritualidad, t. 13, (1954), pp. 347-368 e 431-459.

O encontro entre Santa Teresa e S. Pedro de Alcintara teve lugar de 17 a 25 de
Agosto de 1560 (Seguiu-sc a cronologia do P. ErrfN, e nio a de M. Aucrtar que faz
anteceder este encontro de dois anos) em Avila. Nas palavras da Santa pode reconhecer-se o
sentido profundo da direc¢io espiritual que, entdo, recebeu do Santo asceta (cf. V, 27, 3 e
16-20), sobretudo a impressionando o modo como cle vivia na méxima pobreza e despojamento.
Hi testemunhos desta influéncia das praticas ascéticas de S. Pedro de Alcintara no Carmelo
de Santa Teresa, cf., p. exemplo, Miguel Baurista DE LANUzA, Vida de la bendita madre
Isabel de Santo Domingo, compaicra de Santa Teresa de Jesis, (Madrid, 1638), 1, 5; 5;V, 32 ...
(cit, apud. ErréN DE LA MADRE DE D10os ¢ O. StEGGINK, Tiempo y Vida de Santa Teresa,
p. 203, n. 162). Cf. ainda Michel FLorisoONE, Esthétique et Mystique, d’aprés S. Thér. &’ Av.
et Saint Jean de la Croix, ed. cit., pp. 83 e segs., em que se referem as consequéncias do ideal ascé-
tico de S. Pedro na “arquitectura’ dos conventos carmelitas. Segundo salienta M. AUCLAIR,
(La vie de S. Thérése, pp. 96 e segs) S. Pedro de Alcintara reforgou o testemunho de
S. Francisco Bérgia a favor da autenticidade e carismas de St* Teresa. Cf. V, 30, 4.

115 Cf. Frangors DE SaiNTE-Marig, O.C.D., art. «Carmes» in: Catholicisme (Hier,
Auvjourd’hui, Demain) Encyclop. (dir.) G. JACQUEMET, Paris, Letouzey, 1949, t. II, cols. 567-574:
«Elie le prophéte, vit en face de Dieu dans la solitude du Carmel et y laisse aprés lui une
«école de prophétess. Il semble qu’d partir de ce temps une tradition spirituelle soit liée
au Mont Carmel (...) C’est en héritiers de cette tradition que dans la seconde moitié du
XII¢ 5., un groupe d’ermites latines fixés en Palestine 3 la suite des Croisades, les Fréres de
la B. Vierge Marie du Mont-Carmel (titre officiel des Carmes dans I’Eglise) se présente pour la
premitre fois aux regards de lhistorien, 3 travers des récits de péleriny. Cf. Bruno
de JosePH-MARIE, «Les origines élianiques et Orientales du Carmel (in: Les Cahiers carmélitaines)
Caire, Oct. (1950), pp. 15-36. A propésito do significado emblemdtico de Elias, cf. Fr. Fran-
¢OIS DE SAINTE-MARIE, (ed.), Les Plus Vieux Textes du Carmel, ed. cit., pp. 15 e segs.: «Elie
et I’Ancien Testamenty; «L Ecriture Saintes; ¢ «Les Peresy; Elias, servo de Deus e mestre de
Moisés aparece a prefigurar o ‘profeta eterno’, ou «o tnico que ascendeu ao céu vivor.
Veja-s¢ na mesma colectinea os textos corinicos S.6; 18 e 37 que o referem associado ou
identificado com Khadir (ou Kheder): cf. ibid., pp. 230 e segs.. Khadir, 3 letra, o «verdejante»
(pois, ‘sempre vivo’, ‘jovem imortal’: ‘ascendido aos céus em vida’), nio & j4 a personagem
histérica mas «une fonction spirituelle permanente». «La pluralité apparente des congrégations
musulmanes est soumise 2 la présidence invisible d’ Al Khadir, fondateur d’une régle permanente
de sanctification, directeur spirituel des vocations monastiques (...)». (Ibid. p. 231 e apud
L. MassiGNoN, Carta de 29/5/1944 ao ed. da op. cit.).

dl cst possible, du reste, qu’il y ait eu interpénétration entre les légendes arabes
concernant Elie, la mythologic syrienne, les traditions juives issues du Livre Saint et 1a légende
d’Alexandre le Grand, extrémement populaire en Orients. (Ibid., p. 231). Cf. Poeta Persa
anon., «La fontaine de vie qu’Alexandre a cherchée en vain fut trouvée par Kheder (Elie)
qui en but a longs traits. O Monte Carmelo, onde estaria a ‘Fons Vitae’, ou simbolo da
‘Montanha Sagrada’, j4 referido na lenddria Vita Pythagorica de JAMBLICO aparece, assim, absor-
vido pelo simbolo do iniciador religioso, por exceléncia, ou seja: Elias/Khadir (também Khezr)
Ulteriormente, quer as tradi¢Ses cldssicas e judaicas, quer drabes, iriam porventura contagiar-se
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evolugio da vida mondstica da transi¢io dos séculos I, 11 € 1v, primeiro
no monaquismo oriental, depois no Ocicente, na passagem da anaco-
rese do deserto, 3 vida cenobitica, 3 maneira de S. Pacémio, e depois 2

de referéncias um tanto confusas durante as cruzadas ¢ os numerosos contactos do Ocidente
com a Siria. Talvez se deva supor que tradi¢des como a da e«demanda do Graab ¢ a do
«lixir da longa vida», af se subsumam na «fonte» de Elias (Wadi ain es-Siah), contagiando-se o
simbolismo cavaleiresco e templdrio com certos elementos mitrfacos e maniqueus persistentes
na tradigio persa e irabe e ligando os ‘eremitas’ do Carmelo a uma preferente identificagio
com uma seita esotérica ou uma tariga sufi: (Veja-se analogia com o caso dos Assassinos,
seita mugulmana shiita centrada no monte Elbourz, derivando do gnosticismo neo-platénico
¢ maniqueu e da tradigio islimica. Cf. L. BREHIER, art. sub. nom. in: DHGE (= Dictionnaire
d’Histoire et de Géographie Ecclésiastiques) t. IV, cols., 1084-1087. O Monte Carmelo, como o
Elbourz, ou ainda o Sinai, ou Qif ou o monte Meru, etc., representam o arquétipo da ‘Mon-
tanha Sagrada’, do mesmo modo como Elias/Al Khadir, ou ainda Idris e Hermes| Thot significam
o modelo do Iniciador, ou Profeta e Hierofante (como Melquisedek). Os Turcos identificava-
vam-no ainda com S3o Jorge ¢ faziam-no protector dos peregrinos a Meca. «Si tu es Kezr
(Khadir) 2 travers la montagne de QAf, sans peine, toi aussi, tu peux passer» — eis as palavias
que o Anjo Purpurado dirige ao iniciado, num conto de Sohravardi (cf. Shihiboddin
Yahyi Souravarpi, L’Archange Empourprée. Quinze Traités et Récits Mystiques, trad. e
anot. Henri CorsIN, Paiis, Fayard, 1976, p. 212); isto ¢, se se der a identificagio com o
Profeta Elias, on com o Khezr, (seu) Espirito (-Santo) poder-se-4 passar a Montanha Césmica
que liga simbolicamente, ‘a Terra ao Céu’, ou que permite beber da Fonte da Vida, etc..

Nio se podendo aqui aprofundar o complexo simbolismo de Elias, vejam-se os seguintes
estudos: Vir. auts., Elie, le prophéte, T e 1I, «Les Ftud. Carmélitaines», Bruges, Desclée de
Brouwer, 1956; Marie-Joséph Stiassny, «Le prophite Elie dans le judaismes, (in: Elie le Pro-
phéte, t. 11, ed. cit.); na tradigdo cabalistica: G. G. ScHOLEM, Les origines de la Kabbale, trad.
J. LorweNsoON, Paris, Payot, 1966, pp. 44-46; L. MassiGNON, «Note bibliographique sur la
direction spirituelle en Istamw, in: Direction Spirituel et psychologie, («Les Etudes Carmélitaines»),
Bruges, Desclée de Brouwer, 1951, pp. 168-170; Id., «Elie et son rdle transhistorique,
Khadirlya en Islamw, in: Elie le Prophéte, t. 11, ed. cit., pp. 269-290; Michel Havex, «Elie dans
la tradition syriaques in: Elie le Prophite, 1, ed. cit., pp. 159-178; H. ComrsiN, En Islam
Iranien, Paris, Gallimard, 1978, t. IV, index, sub. nom.; 1d., L'imagination créatrice dans le soufisme
d’Ibn Arabi, Paris, Flammarion, 1958, pp. 48 e segs.. Como fontes cf. «Les saints pélerinages»
in: Itinéraires & Jérusalem et Description de la Terre Sainte rédigés en frangais aux Xle, XIle, et XIlle
siecles, ed. H. MIcHELANT ¢ G. Ravynaup, Gentve, 1882, pp. 104 ¢ segs; e vejam-se
também referéncias aos eremitas do Carmelo, no rabino Benjamim de Tudela e na
Historia Orientalis, cap. 52, de Jacques de Vitry; cf. ainda Monumenta historica Carmelitana,
ed. Zimmerman, Lirene, 1907. Para documentacio e discussio recente de todos os textos sobre
este assunto é imprescindivel a consulta de Fr. FRANGO1s DE SAINTE-MARIE, (ed.), Les plus vieux
textes du Carmel, Paris, Du Seuil, 1955, sobretudo pp. 55 ¢ segs..

Sobre as origens longinquas da Ordem Carmelita ligadas aos profetas, aos baptistas ¢ até
aos essénios, remetendo a inspiragio pré-cristi o surgimento da Ordem, — questio muito
controversa (vide ainda n. 116), dadas as sucessivas fundag¢es e 1evisdes da Ordem (no geral
praticadas até por religiosos de outras ordens) —, cf. MARie-JosePH DU Sacri-COEUR,
«La tradition du Carmel sur le culte de la Trés Sainte-Vierge dans I'Institut prophétique
d’Elies, in: Etudes Carmélit., (1911), pp. 177-195; PaTRICK DE SAINT-JosEPH, «Les traditions
monastiques des Carmes, in: Ef. Carmélit. (1911), pp. 279-299. A recente historiografia toma
tais origens como apenas legenddrias e aponta as origens da Ordem a partir do séc. xun:
cf. infra n. 119.

Sobre aquela sensibilidade mariana, como veneragio da Santa Virgem, cf. Titus BRANDSMA
O. Carm., art. «Carmes — Antiquité del’Ecole», in: DS, t. II-A, cols. 157-159 e col. 164, quando,
de passagem, contrasta a sensibilidade carmelita com a cisterciense: [Le Carmel] (il) renferme
beaucoup de disciples et d’admirateurs de Saint Bernard, mais chez eux I'affection du coeur
et la réprésentation sensible des mystéres de Dieu s’unissent parfaitement aux considérations
rationnelles et se lient intimement avec la contemplation intelectueller. Mas, perante o
cristocentrismo da espiritualidade teresiana, o que a Santa mais lembra sio as austeridades da
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vida mondstica propriamente dita, (quer na Regra oriental de S.
Basilio, quer no modelo das Regras ocidentais que converge em
S. Bento de Niircia), a primitiva comunidade dos eremitas ‘carmelitas’
rege-se pelos ditames de uma ascese espiritual que relembra as comuni-
dades essénias dos nazarenos, dos terapeutas, e também da anacorese
do deserto de Tabena, antepondo 4 vida activa a vida contemplativa
e o desenvolvimento de uma via mistica 116,

E interessante notar, independentemente da histéria dos vérios
momentos de decadéncia, ou de relativo enquistamento, desta comu-
nidade no Oriente, esta sua interpretagio mais directamente ligada
a uma espiritualidade judaico-cristd, do que puramente evangélica na
acepgdo eclesial, interventiva e paulina'?. Alids, mais do que uma
sensibilidade romana, no orientalismo que marca inicialmente a
vida orante dos retirados do Monte Carmelo, parece haver tragos

vida eremitica, que cré estarem na antiguidade das origens da Ordem, que agora se reforma:
«somos llamadas a la oracién y contemplacién (porque éste fue nuestro principio, de esta
casta venimos, de aquellos Santos Padres nuestros del Monte Carmelo, que en tan gran
soledad y con tanto desprecio del mundo buscavan este tesoro {...))» (5M, 1, 3, ed. cit., p. 392).

116 Embora se costume, retrotrair a origem do monaquismo, quando muito, até aos
meados do séc. 111, na perspectiva que o faz derivar do cenobitismo de S. Pacémio e
ainda na anacorese dos Padres do Deserto, especialmente sob a primitiva forma de eremitas
€ ascetas, pode apontar-se para os finais do séc. 11 e todo o séc. 111 como de génese desta
sensibilidade cristd. Quanto 2 controversa origem da via monistica, cf. GArciA CoLoms4s, El
monacato primitivo, 2 ts., Madrid, Ed. Catol., B.A.C. n.°* 351 e 376; 1974-75, com bibliografia
geral. Vejam-se ainda nossas reflexdes sobre todo este tema: C. H. do C. SiLva, «A ascese na
espiritualidade de S. Bento de Nircia — Do valor ritmico da vida mondstica segundo a «Regula»
in: Didaskalia, X (1980), pp. 255-258, et passim. Segundo Titus BRANDsSMA (art. «Carmes», in
DS, II-A, col. 157-158): «Des inscriptions antiques, bien antérieures aux Croisades, attestent
que les Byzantins ont vénéré le Prophete au lieu méme o, selon la légende, se trouvait
I'Ecole des Prophetes, El Chader, au pied de la montagne du cdté de la mers. Cita também um
itinerdrio do séc. xmI, em que se distinguem «les hermitains latins que on apele fréres
dou Carmer habitant auprds du «Wadi ain es-Siahw, (la fontaine d’Elie), et des hermitains
dou Carmes, qui demeurent prés d’El-Chader, (I’Ecole des prophétes) {...)» (Ibid., cols. 157-158).
E o mesmo autor comenta depois: «On peut discuter ’authenticité de certains documents
de Phistoire ancienne des Carmes, mais {...) il appert, (...) que la vie spirituelle du Carmel
est toute imprégnée de lesprit d° Elie (...)». (Ibid. col. 158 e sublinhado nosso ). Tanto o primado da
vita contemplativa, como o sentido da vida eremitica, ou reclusa, sdo tragos que permitem a com-
paragio com os modelos (terapeutas e essénios) referidos j4 por FiLoN, De vita contemplativa,
e também Ibid., Quod Omnis Probus, 75-91 e Hypothetica, 11, 1-18 ... ¢f. C. H., do C. SiLva,
«A ascese na espiritualidade de S. Bento de Niircia...», in: Didaskalia, X (1980), p. 256 ¢ n. 51.

17 Cf. supra, n. 115, no que se refere ao simbolismo judaizante (e drabe também)
da figura do Profeta Elias/Khadir. Veja-se o seguinte texto, exemplo da atitude rabinica para
com Elias: «Parce-qu’Elic a amené les Israélites 3 proclamer que Dieu est Seigneur, il a regu
le privilége de faire part & chaque Juif de sa sainteté. Plus un homme est pieux, plus il participe 3
Pesprit d’Elie (...». (Rabi Elimelech Eizensher, cit., apud.: FR. FRANgOIs DE SAINTE-MARIE,
Les plus vieux textes du Carmel, p. 240, sublinhados nossos). O predominio da vida eremitica
e contemplativa dava, entretanto, aos monges do Carmelo um sentido de espiritualidade do
deserto como o dos Profetas ¢ dos Essénios Baptistas. (Cf. ainda Garcia CoLOMBAS,
El monacato primitivo, ed. cit, t. II, pp. 121 ¢ segs.
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semelhantes aos da sensibilidade dos monjes basilianos, sobretudo
no que concerne i ascese ¢ i vida eremitica ou solitdria 118,

Se a partir do século xmr se encontra jé no Ocidente a ramifi-
cagio deste movimento espiritual, e sdo langadas novas bases perante
as exigéncias de uma vida activa menos centrada sobre a contemplagio,
¢ s6 no século xv que, com Frei Jodo de Soreth, se di uma
tentativa de restauro ¢ de retorno A pureza origindria da vida
carmelita 119, No momento em que Santa Teresa ingressa no convento,
em Avila, a reforma empreendida antes estaria j4 talvez bastante
esquecida, e torna-se 6bvio, do ponto de vista providencial da Graga
e da descoberta de um caminho espiritual auténtico, que este seja
totalmente praticado, o que envolve uma reforma pedagégica da vida
conventual e, como diz Santa Teresa, segundo os ditames de Cristo,
a fundagio dos Descalgos 120,

118 Cf. H. LeCLERCQ, art. «Cénobitisme», in: DACL (= Dictionnaire d’Archéologie
Chrétienne et de Liturgie), t. 11, cols. 3078 e segs.; Id., art. «Monachisme», in: DACL, t. XI-2,
cols. 1817 e segs.; Jean Oreue-GarLLiarp, O.S.B., art. «Cénobitismer, in: DS, t. 1I-1, cols. 411
e segs.. Cf. Garcia M. CoLomsAs, El monacato primitivo, ed. cit., t. I, pp. 21 e segs.; Id., «La
espiritualidad del monacato primitivor, in: Hist. de la Espiritualidad, A-Espiritualidad Catélica,
I, pp. 462 e segs.. «(...) La plupart de ses prescriptions ne sont pas nouvelles: pri¢re perpétuelle,
silence, solitude, jelines et veilles, travail des mains. Elles viennent des Péres du Désert, ou des
régles orientales anciennes. Les compilations ascétiques qui portent le nom de saint Basile présentent
notamment de nombreux points de contact avec notre Régler. (FRANGOIS DE SAINTE-MARIE, «Quel-
ques mots d’histoire», in: La Régle du Carmel et son esprit, ed. cit., p. 10, sublinhados nossos).
Quanto 3 vertente oriental, sirfaca, do monaquismo primitivo, ¢f. ainda a importante obra
de A. VOOBUS, History of Asceticism in the Syrian Orient, in: CSCO (= Corpus Scriptorum
Christianorum Orientalium), Louvain, 1958-60, 2 vols.. Cf. infra, n. 122.

119 Noticias da regra carmelita mais antiga remetena S. Alberto de Verceil( Tem 1207),
mas sio ja precedidas por alguns dados que atestam ainda a presenga de carmelitas no séc. xu
no Oriente. A fundacio no Ocidente, depois da ocupa¢do sarracena no Carmelo, refere-se a
1235 ¢ em Valenciennes por Pedro de Cérdova. As reformas no sentido activo e mendicante
(que permitem na época a sobrevivéncia da Ordem) deveni-se a Simdo Stock ¢ 2 revisio da
Regra por dois dominicanos (Hugo dc S. Cher ¢ Guilherme de Authére) em mecados do
séc. x11 (cf. supra n. 115).

Com a mudanga das condi¢des gerais da ambiéncia religiosa no fim da Idade Mddia devem,
enfim, surgir os reformadores que procuran, pouco a pouco, restituir o espirito mondstico
primitivo da ordem carmelita. Assim, no comego do séc. xv, Jodo, o Gordo, prior geral
favorece os movimentos de reforma e de rigor depois ajustados ¢ mitigados cm 1431,
por Joio de Soreth, novo prior, que promulga, enfim, novas ‘Constitui¢des’ preparando as
futuras reformas de Santa Teresa e de S. Jodo da Cruz. Esta mitigagio da Regra ia no
sentido do apelo & aragdo metddica, do menor rigor eremitico numa acepgio literal, ¢ outrossim
na perspectiva do lema que explicita o timbre da vivéncia espiritual carmelita: «Oratio
Carmelitarum pars optima». Note-se que ainda hoje «es Carmes non réformés conscrvent une
autre forme de la Régle du Carmel, celle qui vient de la mitigation de 1431. Le grand
Jjefine monastique y est allégé, ’abstinence perpétuelle de viande supprimée, et ’autorization
y est donnée expréssement de sortir de cellule aux heures convenabless. (Cf. FrANGOIS DE
Sainte-Marig, O.C.D., (ed.), La Régle du Carmel et son esprit, ed. cit., p. 9, n. 3).
Cf. FraN¢O1s DE SAINTE-MARIE, O.C.D., art. «Carmesy, in: Catholicisnie, (ed. cit.), t. I, cols.
568-570; Titus BRaNDSMA, Q. Carm., art. «Carmes (Spiritualité de I'ordre des)», in: DS, t. II-A,
cols. 157-171.

120 Cf. supra, n. 112. Cf. ainda M. Auctam, La vie de Sainte Thérése d’ Avila, pp.
311 e segs..
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I3

O que hd de mais extraordindrio neste processo é uma espécie
de acerto interior sem o recurso ao périplo histérico da investigagio
externa, ¢ a descoberta das fontes daquele Carmelo primitivo
adensam-sc na disponibilidade temporal de um caminho de oragio
que vem revelar através de S. José-Elias e da Virgem-Menino Jesus,
um travejamento devocional que funde a ascese profetoldgica com a
caridade cristocéntrica e acentua a nota particularmente contempla-
tiva 1?1,

Mas nio deixa de ser interessante como a Espanha do século xvr
atrai a si o Oriente ¢ transpde, por vezes de modo desenraizado,
modelos da vida orante ¢ mondstica, como seja a dos basilianos que,
aculturados na Itdlia do século xm se encontram em variados
mosteiros em terras de Espanha, observando a Regra oriental, isto &,
a ascese rigorista de S. Basflio122. E, se os basilianos na Itilia, e na

121 O acerto interior entre o caminho de oragio da Santa e a recuperagio da sensibilidade
contemplativa na Reforma do Carmelo, desde séculos atrés, manifesta-se de modo sintomdtico
no regime devocional. A figura emblemiética de Elias, transforma-se também- na devogio
baptista e, enfim, a Sio José, e, de modo paralelo, o culto 3 Bendita Virgem Maria enriquece-se
pela devogio do Menino-Jesus. Na oragio metddica de Jodo de Soreth ji se encontram estes
Temas devocionais: «La grande dévotion carmélitaine 3 Marie s’harmonisait parfaitement
avec les grands thtmes Spirituels de la Dévorion moderne 4 savoir 'imitation du Christ, la
méditation de la vie et de la passion du Sauveur. Les Carmes ont été des apOtres de la
dévotion 4 Saint Joscph, A Sainte Anne, 3 Saint Joachim, 3 ’enfance de Jesus, 2 la Sainte Face
(...)». (Titus Branpsma, «Carmesy, DS, II-A, col. 166). Na biografia da Santa encon-
tram-se elementos informativos e experiéncias que a orientam no amor cristocéntrico.
Veja-se a titulo de exemplo a referéncia 3s suas leituras agostinianas e ao cristocentrismo
da linhagem das ‘Confissdes’, cf. Marcel LEpEg, Sainte Thérése d’ Avila — Le réalisme chrétien,
ed. cit., p. 74 ¢ n. 1, bem como i conversio radical junto do icone do Ecce Homo,
no Carmelo da Incarnagdo, cf. documentagio in: M. AUCLAIR, La vie de Sainte Thérése d’ Avila,
gravura inter pp. 48-49 e pp. 73 e segs.. Cf. também Secundino Castro, «Cristologia exis-
tencial: doctrina de Santa Teresa», in: Rev. de Espirit., 146-147, (1978), pp. 7-339, sobretudo,
pp. 73-143.

Quanto a um recente levantamento de alguns tragos da devo¢io Maiiana em St.* Teresa,
cf. Ephemerides Mcriologicae, XXXI (1981): Miguel Bovero, O.C.D., «Maria en la experiéncia
mistica teresiana», (pp. 9-33); e, ILDEFONsO DE 1A INMAcuLADA, O.C.D., «Principios Marianos
de la Reforma Teresiana...», (pp. 35-50). Quanto i especial devogio teresiana a S. José
cf. Francisco Brinpre, O.C.D., «<Imagem Biblica de San José en Santa Teresa», in: Estudios
Josefinos (Valladolid), XXXVI, (1982), n. 72, pp. 283-300, ¢ cf. supra, n. 94.

122 £ toda a complexa questio do fluxo e refluxo dos movimentos missiondrios, que sio
descendentes do “espirito de cruzada’, (cf. L. PranpL, Cultura y costumbres del pueblo espaiiol de
los siglos XVI y XVII.  Introduccién al estudio del siglo de oro, Barcelona, Miracle, 19592,
pp. 150 e segs.), nomeadamente no que toca a esse modelo de sensibilidade espiritual oriental
consubstanciada na Regra basiliana. Desde o séc. X1 que a sua presenga se atesta em Grot-
taferrata, (Fundagio por S. Nilo), e depois também na Sicilia sob a forma de eremitérios gregos.
Apds virias vicissitudes na pretendida renovagio da sensibilidade mondstica greco-latina,
Gregério XIII restaura o convento de Grottaferrata segundo o antigo espirito da Ordem
de S. Basilio.

Sabe-se, por exemplo, o poder de inspira¢gio por uma religiosidade de tipo anacorético,
que tiveram estas ramificagdes da Ordem basiliana na formagdo e nas doutrinas joaquimitas,
bem assim como indirecta repercussio na linhagem espiritual dos franciscanos. Cf. Eugtne
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Sicilia em particular, teriam tido influéncia na formagio do joaqui-
mismo ¢ das heterodoxias milenaristas com que se aglutinou certa
sensibilidade franciscana dos espirituais eremitas ¢ também dos
alumbrados em Espanha, os movimentos do franciscanismo nio
conventual, seja sob a forma dos Capuchinhos, seja nos de propensio
para a ascese, n3o se encontra em directa relagio com os movimentos
espirituais do joaquimismo, dos begardos, das beguinas, ¢ do
catarismo provencal em geral 123,

ANITCHKOF, Joaquim de Flore et les Milieux courtois, Roma, 1931 reed., Genéve, Slatkine Reprints,
1974, pp. 130 e segs.: I.«Basiliens et Cisterciens»; J. MATTOs0, «Espiritualidad monéstica medieval»,
in: Historia de la Espiritualidad, I-A, pp. 882 e segs., e Ibid. pp. 848 e segs., ainda L. Gougaup,
Ermites et reclus. Etudes sur &’ anciennes formes de vie réligieuse, Ligugé, 1928 e DOYERE, art. «Eremi-
tisme en Occident», in: DS, t. IV, cols. 957-965. Cf. ainda F. Cavrg, A. A., Patrologie et Hist.
de la Théologie, Paris/Tournai/Rome, Desclée, 1953, t. I, pp. 455-6. Veja-se ainda Jean
OrpHE-GALLIARD, O.S.B., art. «Cénobitisme», in: DS, t. II-1, col. 407: «’influence de Saint
Basile, melée 3 d’autres, s’y exer¢a lointainement par les «R égles» et elle est 3 peine suffisante pour
légitimer le nom de «basiliens» que prennent volontiers les moines orientaux catholiquess.

Os basilianos de Espanha eram monges latinos, sobretudo da Andaluzia, a quem tinha
sido dada, cerca de 1556, a Regra de S. Basilio, pelo Bispo Diego de Tavera, ignorando-se a
exacta razio. Em Jaén e depois em Tajén, na Sierra Morena, atesta-se a existéncia de
grupos, geralmente de tendéncia eremitica, que seguemn a espiritualidade oriental (em ligagio
com a fundagio basiliana de Grottaferrata), embora praticassem o rito latino. Quanto a este
caso singular cf. Ignacio IPARRAGUIRE, S. J., «Nuevas formas de vivir el ideal religioso (siglos xv
y Xvi», in: Hist. de la Espirit. A~t. I, pp. 175-176: «Reflejos de espiritualidad oriental: Los Basi-
lianos»; C. KOROLEVsK1], art., «Les Basiliens latins d’Espagne», in: DHGE, t. VI, cols. 1179-1256.

123 Sobre os basilianos da Cal4bria, cf. supra, n. 122 (e bibliografia respectiva). Quanto
i linhagem dos ‘espirituais’ franciscanos e dos eremitérios, cf. F. Enrig, «Die Spiritualen»,
in: Archiv fiir Litteratur und Kirchengeschischte des Mittelalters, Berlin, 1887, t. 3, pp. 601 ¢ segs.;
MELCHIOR DE POBLADURA, art. «Les déserts (dans 'ordre de Saint Frangois), in: DS, t. 1II,
cols. 539 e segs.. Para a complexa relagio com o joaquimismo, por um lado, e o contraste
com o catarismo em geral, por outro, cf. Eugéne ANITCHKOF, Joaquim de Flore et les Milieux
courtois, ed. cit.; Kajeban Esser, O.E.M., «Franziskus von Assisi und die Katharer seiner
Zeity, in: Archivum Franciscanum Historicum, 51(1958), pp. 225-264; Pierre P£ANO, «Les Beguins
du Languedoc ou la crise du T.O.F. dans la France méridionale (x1-x1ve siécles)», in: Collec-
tanea Franciscana, vol. 47, 1-2, (1977), pp. 97-117; R. LERNER, «Refreshment of the Saints:
The time after Antichrist as station for earthly progress in Medieval thought», in: Traditio,
XXXII (1976), pp. 97-144; também Marjorie REEVES, Joachim of Fiore and the prophetic future,
London, SPCK, 1976, pp. 29 e segs.; Paul J. ALEXANDER, «The Diffusion of Byzantine Apoca-
lypses in the medieval West and the beginnings of Joachimism», in: Ann WiLriams, (ed.), Pro-
phecy and Millenarianism, — Essays in Honour of Marjorie Reeves, Burnt Hill, Harlow, (Essex),
Longman, 1980, pp. 53 e segs.; Gordon Lerr, «The Franciscan concept of Mamw, in: ibid., pp. 217
e segs.; Louis DEBARGE, «Utopie et chiliasme — Esquisse d’une psycho-sociologie de I'utopie et
des mouvements millénaristess, in: Mélanges de Science Religieuse, XXXVII, n. 2, juin (1980),
pp- 99-107. Veja-se ainda nossas reflexSes em: C. H. do C. SiLva, «Do tempo utdpico 2 instin-
cia real, in: Reflexdo Cristd (Boletim do C.R.C.), n. 19: «Utopia e Quotidiano», Set./Out.
(1979), pp. 39-67; Id. Profecia e compreensio da actualidade — Do mito da decadéncia do
Ocidente ao Apocalipse do Presente», in: Itinerarium, XXVI, n. 107, (1980), pp. 137-188; e, Id.,
«Do tempo profético ao tempo evangélico — Valor espiritual da temporalidade em S. Francisco
de Assisv, in: Itinerarium, XXV, 112-113 (1982), pp. 17-43. Quanto ao alumbradismo, cf.
supra, n. 104 e infra, ns. 125 ¢ 144.

Sobre os Capuchinhos como ‘sensibilidade’ na linhagem franciscana cf. Mauricio de
BrcoRa, E! alma de la serdfica capuchina, Madrid, 1947.
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Na Peninsula Ibérica havia uma condigio diferente de dominio
cristio sobre os drabes e os judeus, que agora transformava a tole-
rincia das mourarias e das judiarias na obrigatoriedade da ‘conversio’,
passando da discriminagdo a formas de integrag3o, que naturalmente
mereceriam uma duvida da Igreja quanto 3 sinceridade das mes-
mas'?, O problema dos ‘conversos’ mouros, e particularmente
judeus, (pois que estes eram os homens da cultura, da ciéncia, e do
dominio econémico), vai ser uma das preocupagdes dominantes da
Inquisi¢do tridentina, e & neste contexto que se deve situar o fendmeno
complexo do alumbradismo e de outras formas suspeitas ou heterodoxas
do Cristianismo hispanico dos inicios do século xvr1!%5,

Além disso, s antigas acusagSes de catarismo dos fedeli d’amore,
da via trovadoresca, e das influéncias islamicas, joaquimitas e pneu-
matoldgicas, sobrepde-se entdo, predominante a acusagio de lute-
ranismo, tendo j4 ocorrido a Reforma protestante, a excomunhio de
Lutero e o andtema de uma via interiorizante suspeita pelo guietisnio,
pelo subjectivismo ¢ pela dilui¢io da realidade eclesial 126, Assim, a

124 Sobre os ‘conversos’ cf. supra, ns. 28 € 32 e bibliografia respectiva. Lembre-se
o caso da linhagem de St*. Teresa, M. AuclLar, La vie de Sainte Thérese, pp. 376 ¢ segs..
Cf. M. MenNEnDEz PeLAYO, Historia de los Heterodoxos Espaiioles, 2 vols. Madrid, Ed. Cat.,
B.A.C, n° 150, 19652, t. I, pp. 631 e segs.: Judaizantes e Mahometizantes» ¢ cf. A. HUERGA,
O.P., «La Vida Cristiana en los siglos Xxv-xvm, in: Hist. de la Espirit., t. II-A, pp. 79 e segs..

125 Sobre os ‘alumbrados’ cf. supra, ns. 104 e 123, e veja-se sobretudo ROMAN DE 14
INMacuLADA «El fenémeno de los alumbrados y su interpretacién, in: Ephemerides Carmeliticae,
9, (1958), pp. 1-19; ANTONIO MARQUEZ, Los alumbrados — Origines y filosoffa (1525-1559),
Madrid, Taurus, 1972; Alvaro HuerGA, Historia de los Alumbrados (1570-1630) — I — Los
Alumbrados de Estremadura (1570-1582), Madrid, Fundacion Univ. Espafiola, Semin. Cisneros,
1978. Segundo a criteriosa distingdo de MELQUIADEs ANDREs, dntrod. Gener.» a FR. DE
Osuna, Tercer Abeced. Espir., ed. cit.,, pp. 81 e segs., nas tendéncias para um interiorismo
cristio devem, pelo menos, diferenciar-se: a via do amor puro (de ALONSO DE MADRID); a dos
‘recogimiento’ (dos recolectdrios franciscanos); a do Cristianismo evangélico ou erasmiano; a dos
Alumbrados (quietistas ou ‘dejados’ de 1525, etc.); e a da oragdo metédica e mental, (como nos
‘Exercicios espirituais’ de S. INAcio pg Loyora.

Veja-se no complexo imbrincamento histérico desta questio, a posigio de Francisco de
Ortiz, O.FE.M., companheiro de Francisco de Osuna, ¢ 2 volta de quem se reunirio alguns
‘alumbrados’ (em confusio com os ‘recogidos’), enquanto critico dos ‘alumbrados’: «mal
entendimiento de verdaderas palabrass. Cit. apud MELQUIADES ANDRES; «Intr. Gener.» a Fr. DE
OsuNA, Tercer Abec. Espir., ed. cit., p. 85, que no mesmo passo conclui: «En la historia de esta
secta y de la espiritualidad de este periodo ha sido verdaderamente desgraciada la confusién
entre recojidos, o via del recogimiento, y dejados, o via de los alumbrados».

Entretanto deve notar-se que alguns dos primeiros tratados ‘alumbradistas’ foram justa-
mente dirigidos contra os cripto-judeus ou falsos conversos: Vide, por exemplo, Hernando de
Talavera em 1487. Porém, ¢ curioso que alguns dos principais ‘alumbrados’ fossem justamente
‘conversos’, (Cf. MELQUIADES ANDRES, ibid., p. 84). Sobre o cripto-judaismo cf. ainda
N. LOpEz, Los judaizantes castellanos y la Inquisicidn en tiempo de Isabel la Catélica, Burgos, 1954.

126 Escutem-se as sugestivas palavras de M. AucLaIr, (La vie de Ste. Thérése, p. 85):
«Depuis "ouverture du Concil de Trente, les positions étaient plus nettes: le Saint-Office
’embarrassait moins de distinctions subtiles entre Alumbrados, Dejados, disciples d'Erasme,
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via evangélica do Cristianismo primitivo segundo o humanismo eras-
miano, como a via do beneficio e da oragdo mental 3 maneira da
espiritualidade jesuita da primeira geragio, como ainda a salvaguarda
da ortodoxia dos recogidos franciscanos, por oposi¢io ao quietismo
dos dejados, permitia tragar, embora de modo muitas vezes inseguro,
uma fronteira entre a margem condendvel do alumbradismo e a
margem permissivel de uma via de interioridade, que nio ousasse o
fidefsmo subjectivo e o quictismo na predestinagio 3 maneira
luterana 1?7,

Réformés, et autres nuances, mais il cessa également de se contenter de punitions bénignes:
quiconque était suspect de s’écarter de 1’orthodoxie fut taxé de luthéranismer.

Sobre o tema dos fedeli d’amore e do trovadorismo cf., entre outros, Denis de ROUGE-
MONT, L’amour et I’occident, Paris, Plon, reed. 1972; Moshé LAzAR, Amour courtois et Fin’ Amors,
Paris, Klincksieck, 1964, também, VICENTE CANTARINO, «Dante e o Isld» in: Kriterion — Rev.
de Filos. e Ciénc. Humanas da Univ. Fed. de Minas Gerais, vol. XX, n. 67 (1973-74),
pp- 158-199; e vejam-se os estudos cldssicos de Miguel AsiN Paracios, La escatologia musulmana
en la Divina Comedia, Madrid, 1919, reed. 1961. Sobre o joaquimismo e os cultos do Espirito-
-Santo cf. supra, n. 123 e n. 125. Cf. R. E. LerNer, The Heresy of Free Spirit in the Later
Middle Ages, Berkeley/Los Angeles/London, 1972.

127 Quanto a0 erasmismo, cuja bibliografia ¢ imensa, salientem-se M. MENENDEZ
PeLAYO, Historia de los Heterodoxos Espaiioles, ed. cit., t. I, pp. 673 e segs.; EUGENIO ASENSIO,
«El erasmismo y las corrientes espirituales afiness, Rev. de Filologfa Espafiola, 36(1952), pp. 31-
-99; ¢ ainda Lucien Fesvee, Le probléme de Pincroyance au XVle siécle — La religion de
Rabelais, Paris, A. Michel, 1962, pp. 329 e segs., quanto 2s ramifica¢es do erasmismo e compa-
ragdo de correntes afins na Franga de quinhentos. Veja-se, ainda, M. BATAILLON, Erasme y Espaiia,
México — Buenos- Aires, 1950, 2 vols.; ¢ MELQUIADES ANDRES, «Intr. Gener.» a Fr. DE OsUNA,
Tercer Abec. Espir., pp. 92 e segs..

A critica do humanista de Roterddo 3 teologia escolistica e 3 ignorincia dos religiosos
segundo o modelo do “Elogio da Loucura’ encontra-se diferentemente reflectida no ambiente
cultural e espiritual peninsular. «El erasmismo en Espafia no se centra en un movimiento
universitario exegético y dogmdtico, sino principalmente en el campo de la espiritualidad, a tra-
vés sobie todo del Engquiridion del caballero cristiano, con sus cdnones sobre el ctistianismo
interior, su concepcién de la libertd cristiana, que libera de la ley carnal del Antiguo
Testamento, del legalismo, de la moral casuista, de las formulaciones teoldgicas escoldsticas, de
los ritos y ceremonias y del dominio de los religiosos». (MELQUIADES ANDRES, in: ibid., p. 93).

Quanto i via do beneficio e também a da fradicional prdtica das virtudes e extirpagdo dos
vicios, cf. sobretudo JuaN DE Cazaira (Lumbre del alma (1528)) (cf. também antecedentes
in: I S, Revan, Une Source de la Spiritualité Péninsulaire au XVlIe sidcle: La  Theologie’
naturelle de R. Sebond, Lisboa, 1953): «La via del beneficio consiste en ir a2 Dios a través
de la consideracién de los beneficios recibidos de su generosa mano y del amor con que el
hombre estd obligado a responder por elloss. (Cf. MerQuiapes Anprés, ibid.,, p. 101);
Quanto a oragdo mental metédica, cf. G. de Cisneros, Exercitatorio de la vida espiritual (1500);
ALONSO DE MADRID, Arte para servir a Dios (1521) e sobretudo os Ejercicios espirituales
de S. Ionacto pe Lovora (c. 1522). Cf. Joseph de Guisert, S. J., La spiritualité de la
compagnie de Jésus, esquisse historigue, Rome, Instit. Histor. Societ. Jesus, 1953; Victoriano
LarrANAGA, «San Ignacio de Loyola y San Juan de Ja Cruz, Convergencias ¢ divergencias,
in: Rev. de Espiritualidad, 15 (1956), pp. 138-151 e 261-276. Provém da «devotio moderna» da
sensibilidade do Norte da Europa e depois de praticada em conventos em Espanha, alarga-se
a formas de piedade popular. Consiste numa técnica de ordenagdo dos temas devotos € no
escalonamento dos tempos de oragdo com as suas diversas correspondéncias, frequentemente com a
Meditugdo da Paixdo de Cristo ao longo da semana. (Cf. exemplos num «Quadro sindptico
sobre la meditacién de la pasién, in: MELQUIADES ANDRES, ibid.; p. 20). Cf. A. Huerca, «La
vida cristiana en los siglos xv-xvp in: Hist. de la Espirit. II-A, pp. 23 e segs.: «La meditacién
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Para Santa Teresa de Jesus, Lutero personifica Sat3, ou as
forgas opositoras A Santa Madre Igreja, mas, como recordam alguns
autores protestantes dos nossos dias, n3o tendo ela lido uma linha que
fosse daquele autor, a posteriori poder-se-ia revelar bem mais préxima
de um espirito de encontro com uma via de interioridade mistica que,
embora diversamente interpretada, teria justamente o seu paralelo
em Lutero 128,

Para além da oposi¢io simplista entre a Reforma protestante com
as suas diversas «variantes» e da Contra-Reforma tridentina, do
seu racionalismo dogmdtico, sobretudo liderada por Dominicanos e
Jesuitas, deve reconhecer-se esta outra reforma, que antecede, alids,
a Contra-Reforma e o Concilio de Trento, que se exerce dentro da
obediéncia A Igreja e no espirito do Catolicismo Romano, veiculada
pela linhagem da sensibilidade cordial do franciscanismo e da espiritualidade

metédicar: «El reposo de la materia meditanda exige un esmeradisimo cuidado. De esas
preocupaciones nacen los «rosarios» o «septenarios» de meditaciones programadas segun los
distintos dias de la semana (...». Cf. Michel Dupuy, art. «Oraison» in: DS, t. XI, cols. 834
e segs. que cita como casos tipicos Fr. Lurs DE GRANADA (Libro de la oracién y meditacién
(Salamanca, 1554) ¢ S. PEDRO DE ALCANTARA, Tratado de la oracién y meditacién, (Lisboa,
c. 1556-60).

Sobre a via do recogimiento e suas caracteristicas fundamentais cf. ainda MEeLQuiapss
ANDREs, ibid., pp. 74 e segs.. Tanto a constante atengdo exclusiva a Deus, como o sélo amor,
ndo levantavam dificuldade essencial comparados com a caracteristica de ordem apofitica na
via do recogimiento: a de no pensar nada. De facto € a interpretagio, ou sobretudo a pritica
iluminista em relagdo a esta altima, que ird suscitar confusio entre recogidos e alumbrados.
Ora o recogimiento «no significa estrictamente no hacer nada, quedarse el alma ociosa, suspensa,
sin actos interiores ou exteriores, pasmada como un poste, dejdndose pasivamente a Dios, al
estilo de los alumbrados, para quienes el dejamiento, el no hacer nada, es la aniquilacién
de la actividadr. (Cf. MELQUIADES ANDRES, ibid., p. 74). Quanto i influéncia do recogimiento
em Portugal e, em especial a linhagem espiritual de Osuna em LAREDO e também em
BARTOLOMEU DOS MARTIRES, cf. F. DE R0s, «La influencia de F. de Osuna en Laredo y B. delos
Mirtiress, in: Archivo Ibero-Americano, n.° 3 (1941), Cf. também J. Sebastiio da Silva Dias,
Correntes de sentimento religioso em Portugal (sécs. xvi-xvin), 2 vols., Coimbra, 1960.

O 1o pensar nada é um requisito prévio a contemplagio e implica uma atencdo constante
a Deus. Sobre os desenvolvimentos do quietismo e do fideismo passivo, cf. MoLINA, Guia
espiritual, (trad. franc., Paris, Fayard, 1970); DUDON, Le quiétiste espagnol Miguel Molinos,
Paris, Beauchesne 1921; e veja-se, ainda, a influéncia na espiritualidade francesa de
Mme. Guyau e de FiNELON, cf. infra, n. 154. Consulte-se, ainda, a obra monumental de
H. BreMOND, Histoire littéraire du sentiment religieux en France depuis la fin des guerres de
religion jusqu'd nos jours, Paris, Bloud & Gay, 1920-36, 11 vol..

128 Cf. Kate O’BrieN, Teresa of Avila, London, Max Parrish, 1951, p. 67: «t arises
from and leads me back to Teresa’s loathing of Luther — of whom, let it be said, she
knew no more than could any ordinary person in Avila in the 1530’s and 1540’s. (...) I risk
suggesting that the great reformer Teresa had gifts and attributes in common with her
enemy, Martin Luther». Segundo MELQUIADES ANDRES, poder-se-fa falar de uma Reforma
catdlica hispinica paralela a0 luteranismo e especifica da espiritualidade da via do ‘recogimiento’.
Cf. ibid. p. 62: «Se ha insistido en exceso en la antitesis Ignacio de Loyola — Martin Lutero.
No menos interés representaria el paralelismo entre la via espiritual del recogimiento, como méis
caracterfstica manifestacién de la espiritualidad espafiola entre 1500-1550, y la reforma luterana»,
(sublinhados nossos).

11
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hispénica, buscando na oragdo mental o correlato do que, para a mis-
tica nérdica, e para as origens da Reforma protestante se exprimiria
mais em termos de uma mistica intelectualista®®. Os recolectdrios
franciscanos, em que Francisco de Osuna e outros espirituais apren-
deram em termos priticos uma via de realizagdo espiritual e interior,
por certo teriam as suas raizes no franciscanismo flamengo do
século x1v de Harphius, por seu turno inspirado, no que se vem a
designar por oragdo de recolhimento, nas perspectivas de Hugo de
Balma e de Ruysbroeck 130,

E toda a relagio entre as origens mediterrénicas no seu duplo
parentesco do trovadorismo provengal, e da sensibilidade islamica
e sufi da espiritualidade franciscana, com a via mistica nérdica, nio
tanto de Eckhart, de Tauler, de Suso, pela corrente dominicana
e intelectualista, mas pelo voluntarismo e pela via do sentimento da

129 ¥ o contraste entre a via afectiva do puro amor (Alonso de Madrid...) da sensibilidade
franciscana e a via intelectualista da mistica renana (dominicana também): Mestre Eckhart,
Tauler, Suso... Haveria, entretanto, a sintese daquela sensibilidade afectiva e cordial franciscana
com a oragio mental aprendida a partir da “devotio moderna’ derivada do Norte, mas
sobretudo dos Pafses-Baixos. Cf. MELQUIADEs ANDREs, ibid., p. 81 e segs.. Cf. infra, ns. 131
e 132

130 Na pretensio de recuar na linhagem espiritual de Francisco de Osuna, mestre de
Santa Teresa, como j4 se disse, podem assinalar-se retroactivamente virios momentos, melhor
ou pior definidos:

— Francisco de Osuna aprende a via do ‘recogimiento’ nos recolhimentos franciscanos.

— O ‘“recolhimento’ seria j4 praticado antes de 1490 ou 1475, conjugando-se a influéncia
de S. Boaventura e dos primeiros franciscanos, com a de Gerson e da “devotioc moderna’
(cf. A. Comses, Jean Gerson, Commentateur dionysien, Paris, 1940).

— Henrique de Herp, ou Harphius (1 1478), autor franciscano, teria sido o elo principal
entre aquela espiritualidade nérdica e os recolectérios hispinicos: a sua mistica € de tom afectivo
mas cristocéntrica, como a de Hugo de Balma e de Ruysbroeck, que segue.

—Em Hugo de Balma e na teologfa mistica atribuida a S. Boaventura, bem como na sen-
sibilidade derivada do Pseudo-Dionfsio, converge a espiritualidade dos Cartuxos de S. Bruno.

— De Nicolau Kemer (T 1497) e da “devotio moderna’ derivam também as sensibilidades
que traduzem de Tauler e Suso, como também de Ruysbroeck, com influéncia em Cisneros,
e na tradi¢do espiritual hispanica.

— RUYSBROECK como, entretanto, RUDOLFO ou LUDOLEO DA SAXONIA na sua célebre
Vita Christi, apontam para a sensibilidade cordial e mistica da ‘Imita¢io de Cristo’ e dos Irmdos
de Vida Comum (cf. A. Huerca, O. P. «La vida cristiana en los siglos xv-xvp, in:
Hist. de la Espiritualidad, II-A, pp. 24 ¢ segs. e pp. 31 e segs..

— No complexo imbrincamento de influéncias e linhagens espirituais do séc. x1v talvez
se possa ainda comjecturar o relacionamento da mistica flamenga com a Theologia Deutsch,
(Cf. A. HuerGa, O.P., «La vida cristiana en los siglos xv-xvm, in: Hist. de la Espirit., II-A,
pp- 31 e segs.), através de correntes eremiticas laicas e até de tonalidade esotérica como a dos
«amigos de Deusy, e, em particular, o lenddrio Gottesfreund de Oberland, (quigd Rulman
MErswiN), (cf. A. CHIQUOT, art. «Amis de Diew, in: DS, t. I, cols. 493-500 e Id., art. «Ami
de Dieu de I’Oberlandy, ibid., cols. 489-492); A. Junpt, Rulman Merswin et I'ami de Dieu de
’Oberland, Paris, 1890). Cf. ainda J. TousaerT, Le sentiment religieux en Flandre d la fin du
Moyen-dge, Paris, 1963.
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mistica flamenga do século xi1v, dos inicios da devotio toderna
de Gerson, da Imitagio de Cristo de Thomas de Kempis, etc.13!,

Esta linhagem que ¢, alids, directamente conhecida dos recogidos
da Espanha, contemporinea de Santa Teresa de Jesus, e de que muitas
obras estio j4 conhecidas e divulgadas nessa época, introduz, entre-
tanto, na sensibilidade caritativa e no voluntarismo activo da vida
franciscana uma nota que lhe era alheia, como de certo modo o fora
também o travejamento intelectual da ordem da conventualidade dos
escoldsticos, ¢ mormente na sensibilidade da via escotista 132, Fran-
cisco de Osuna, por exemplo, teria estudado ji a triplice via na
Universidade de Alcald, isto é, o tomismo, o escotismo, ¢ o

131 Quanto s proviveis permutas da espiritualidade 4rabe em relagfo A tradi¢io crist3
em especial franciscana, cf. infra, ns. 132, 239, 311...

Também se deve salientar a sensibilidade italiana dos «Oratdrios» e dos ardins
misticoss, e da pedagogia espiritual como a de S. Filipe Neri e Serafim da Fermo, entre
outros, onde se encontra aquele aspecto cordial comum 3 sensibilidade franciscana.
Cf. A. Huerca, «La vida cristiana en los siglos xv-xvm, in: Hist. de la Espirit., 1I-A,
pp. 68 e segs..

No que respeita ao voluntarismo nérdico da escola flamenga e a propésito de Gerson,
bem como da dmitagdo de Cristo» cf. P. DEBONGNIE, art. «Devotio moderne» in: DS, t. III,
cols. 727 e segs.; A. Comses, Essai sur la critigue de Ruysbroeck par Gerson, Paris, Vrin,
1954, 2 vols.; e vide supra, n. 130.

132 Vejam-se as tradugBes de Harphius e de outros flamengos: c¢f. J. Orcipal,
«Les tradutions du ‘Spiegel’ de H. Herp en italien, portugais et espagnoly, in: Dr. L. Reipens-
-Albun, Antwerpen, 1964.

Na sensibilidade Carmelita convergem «des élements sensibles, intellectuels et affectifs
de la contemplations, como refere Titus BRANDSMA, art. «Carmes», in: DS, t. II-A, col. 164:
«Le Carme a subi ’influence d’Eckart mais il s’est mis en garde contre les expressions trop
hardies du grand mystique dominicain. On a donné quelques fois 3 1’école carmélitaine le nom
d’école écletique. Plus justement on dira qu’elle tient le milieu entre les écoles intellectuelles et
les écoles affectives: c’est la raison pour laquelle elle a exercé une si considérable influence sur la
dévotion populaire, (...p. Cf. o estudo definitivo de Sancuis ALventosa, O.E.M. La escuela
mistica alemana y sus relaciones con nuestros misticos del siglo de oro, Madrid, 1946.

Porém, note-se que alguns dos autores misticos do Norte teriam bebido, entretanto, na
fonte da mistica drabe veiculada desde o séc. x1v por autores como R. Lilio. Cf. Asin
Pavracios, Un precursor hispano-musulmdn de San Juan de la Cruz, Madrid, 1933, cit. apud Juan
Domincuez BerruETa, Filosofia Mistica Espafiola, Madrid, C.S.I.C., Inst. Luis Vives, 1947,
p. 75: «Sin necesidad (...) de buscar su explicacién [de los errores de los alumbrados] en el
misticismo nortefio de flamencos y alemaness. De facto como afirma DOMINGUEZ BERRUETA,
ibid., p. 75 existe uma cadeia de mediagio desta espiritualidade dos drabes (Aben Arabi,
no caso) por meio de R. Lilio a Harphius, e deste holandés a Fr. Jodo dos Anjos, depois
a Francisco de Osuna e, finalmente, aos misticos carmelitas do Grande século. Cf. ainda,
P. GROULT, Les mystiques des Pays-Bas et la littérature espagnole du XVle siécle, Louvain, Libr.
Univ., 1927; Id.: «De Lull et Ruysbroeck 3 Jean de la Croix» in: Lettres Romaines, 2, (Louvain,
1948), pp. 61-64; Veja-se infra, ns. 147, 149, 150, 183 e 273.

Sobre o lullismo a bibliografia é também muito vasta, cf. os estudos de J. H. ProssT,
«Le B. Ramon Lull annonciateur insulaire de San Juan de la Cruz», Aunales Univ. Murcia
(1944-45), pp. 341-353...; F. da G. CaEro, «Ortodoxia e Lullismo (um depoimento seiscentista»,
in: Estudios Lulianos, t. IV, B (1960); Id., «Aportacién para el estudio de las fuentes del
pensamiento mistico del Bt.>° Ramén Llull (El bt.> Ramén Llull y la doctrina de San Juan
de la Cruz sobre la «Noche oscura», Correcciones y comentarios)», in: Estudios Lulianos, t. VIII,
1-2 (1964), pp. 3340,
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nominalismo, nominalismo este que é a volta~face da via mistica a que
os recolhidos t&m também acesso pelos textos dos espirituais do
Norte 123, Alids, este contacto com a mistica do Norte vai ser muito
importante na irradiagio e desenvolvimento ulterior da reforma car-
melita e na expansio da sensibilidade teresiana em Franga e noutros
paises 134,

Ora, o elemento novo que se sintetiza com o predominio da
oragio vocdlica e da via amorosa, ou cordial, da sensibilidade fran-
ciscana, € aquele que provém da orag3o, que se julga impropriamente
designada de oragdo mental, ¢ que, antes do mais, constitui uma forma
de oragio meditativa do intelecto, ou de oragio espiritual’35. Esta
oragdo aparece praticada, ou jd antecipada, nas formas dos “desertos’
franciscanos, mas encontra-se aprofundada na ‘via do siléncio’ e da
contemplagio propostas nas Cartuxas de S. Bruno, de que ainda a
sensibilidade mistica de Ruysbroeck é um notdvel testemunho 136,

133 (La ensefianza de la teologia en Alcal4 se distingue por ser algo nuevo, de espaldas
al verbosismo como método teolégico y abierto decididamente al humanismo. (...) Cisneros
impone en su Universidad el método teolégico de presentar a la par a los alumnos las tres vias
teoldgicas mds acreditadas: tomismo, escotismo y nominalismo (...)». (MELQUIADES ANDREs,
dntr. gener» a Fr. OsunNa, Tercer Abec. Espir.,, p. 10, cf. ibid., p. 57); V. BELTRAN DE
Herep1a, «La Teologia en la Universidad de Alcald», in: Rev. Espufiola de Teologfa, 5 (1945),
pp. 145-79; 497-529; Veja-se ainda o estudo clissico e sugestivo de MicHEL-ANGE, «Osune et
Duns Scott, ou la mystique de Saint Frangoiss, in: Et. Franciscaines (1909-1912).

134 Cf. o magnifico estudo de Jean OrciBaL, La Rencontre du Carmel Thérésien avec les
Mystiques du Nord, Paris, P.U.E., 1959; e Id., Saint Jean de la Croix et les mystiques théno~flamands,
Bruges, Desclée de Brouwer, 1966; GIovANNA DEeria CRrOCE, Johannes vom Kreuz und die
deutsch-niederlindische Mystik, Wien, V. Heiler, 1960; quanto 2s influéncias do «ecogimiento»
sob a forma iluminista e quietista na espiritualidade francesa, cf. supra, n. 127. Mas, se na
expressio de BREMOND a ‘invasio mistica’ se vird a dar mais tarde e j4 na perspectiva tipica da
‘Introdugdo 3 Vida devota’ de S. Francisco DE SALEs, entretanto, como Jacques CHEVALIER,
(Hist. de la Pensée, t. I, p. 686) salienta, St*. Teresa é j4 apreciada e influente no pensamento
francés: «Pascal qui voit 3 plein la grandeur de Sainte Thérése» (...); Leibniz («Discours de
Meétaphysique» et Lettre: A. Morell (1696) (...) Bergson, enfin (...)»; cf. ainda Jacques CHEVA~
LIER, Sainte Thérése et la vie mystique, Paris, 1934; Ernest SCHERING, Mystik und tat. Therese vom
Jesu, Johannes vom Kreuz un die Selbstbehauptung der Mystik, Miinchen, E. Reinhardt,
Verlag, 1959.

135 Cf. supra, n. 127 e veja-se a diferenga entre o exercicio da oragdo metédica
(cf. Michel Dupuy, art. «Oraison», in: DS, t. XI, cols. 834-5) e a «oragio mentaly (Ibid., cols.
836-837): Esta niltima, embora tomada em diversos contextos, aponta para uma oragio nio
vocilica, nem vital ou pritica. Mas a oratio mentalis supSe, além disso, um ultrapassar a razio
discursiva (cf. Fr. DB OsuNA, Tercer Abec. Espir., 13, 4: ¢oracién mental o espirituals). Neste
sentido a oragdo mental indica wma forma de orag3o entre a meditagio e a contemplagio (cf. M.
Dueuy ibid., col. 837).

136  MELCHIOR DE POBLADURA, art. «Déserts (dans ’Ordre de S. Frangoiss), in: DS,
t. I, cols. 539-549; Vide também PAur-MARIE DE 1A CROIX, art, «Déserts (Carmes)», in: ibid.
cols. 534-539; PAcHo EuLocio, <Los santos desiertos carmelitanos en Espafia, in: Espafia eremftica
(Pamplona, 1970), pp. 587-632; e cf. supra, ns. 122 e 123.

Sobre a espiritualidade das cartuxas de S. Bruno, cf. A. Huerca, «La Vida Cristiana
en los siglos xv-xvm, in: Hist. de la Espirit. II-A, pp. 31 e segs.; e ainda pp. 18 e segs.. Com
efinidades 2 sensibilidade beneditina na sua linhagem trapista, os Cartuxos vio constituir uma
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Alids, Santa Teresa de Jesus lerd, como a maior parte dos devotos desta
época, a popular Vida de Cristo meditada de Rudolfo da Saxénia
¢ assimilard o gosto pela imagem e pela interiorizagdo do lugar,
tal como se encontra em notdria afinidade com Santo Indcio de Loyola,
e com a primeira geragio de Jesuitas que praticam a orag3o mental
segundo os Exercicios Espzrttua15137

Esta via em Santa Teresa de Avila encontra-se ji mediada pelos
numerosos espirituais que aculturavam 3 Hispénia o seu préprio
antincio e gosto pelo caminho de interioridade 38, Poderia, entre-
tanto, perguntar-se por que razio a partir de meados do século x1v
houve esta viragem tio ampla de uma espiritualidade agostiniana, ou
de uma mistica neo-platénica cristianizada desde o Pseudo-Dionisio
até Eritigena ¢ 3 Escola de Chartres, e também do realismo devocional
tomista, no sentido de uma interiorizagio 3. A via de interioridade
éj4 de si um caminho que se contrapde aos antigos regimes orantes da
sensibilidade ocidental e latina, seja no sentido psicolégico agostiniano,
seja no sentido simbélico de S. Bernardo, seja no sentido cédsmico

linha preponderante na ascético-mistica dos alvores da modernidade. Recorde-se, por exemplo,
que durante o séc. xv, Dionisio de Rijckel (} 1471), acompanha o Cardeal Nicolau de Cusa
em viagens pelo centro da Europa, sendo um fecundo escritor espiritual ¢ constituindo um
corpus temitico da vida contemplativa: cf. F. VANDENBROUCKE, «La Spiritualité du Moyen Age»,
in: Hist. de la Spiritualité Chrétienne, t. 11, Paris, Aubier, 1961; pp. 547-552. Veja-se a bela sintese
feita por Thomas MerTON, The Silent Life, N. Y., Farrar, Straus & Giroux, 19805, pp. 127
e segs.: «The Hermit Life; 1. The Cartusiany. Sobre RUYsBROEK, cf. Jean CHUZBVILLE,
Les Mystiques allemands dw X1lle au XIXe siécle, Paris, Grasset, 1935, pp. 93 e segs..

137 ¢La Compafiia de Jesds vive el ambiente de la via del recogimiento en sus
primeros afios, (...) No faltaron algunos jesuitas partidarios de la via del recogimiento que mere-
cieron el nombre de «ecoletosr. Cf. S. Francisco de Borgia, P. Cordeses e P. Baltasar Alvarez...
cf. MeLQuIADES ANDRES, «Intr. gen», a FR. OsuNA, Tercer Abec. Espir., pp. 113 e segs..

Sobre a influéncia de Rudolfo de Saxdnia em St.* Teresa, cf. V, 38, 9. A tradugio
do latim foi ordenada por Cisneros e realizada por Ambrésio de Montesinos, (Alcald, 15021,
4 vols.). Cf. GIovaNNA DE 1A Crocg, O.C.D., «La «Vita Christi> de Landolfo di Sassonia
¢ S. Teresa d’Avilw, in: Rev. Carmelus, 29, 1 (1982), pp. 87-110.

138 Cf. MELQUIADES ANDRES, «Intr. gen.» a Fr. OsuNa, Tercer Abec. Espir., pp. 47 € segs.;
citam-se H. Herp, Erasmo, Lefevre d’Etaples, os monges de Wildesheim, os literatos da corte
dos Reis Catdlicos, H. Balma, S. Boaventura e os Vitorinos, Gerson, etc..

139 Também esta linhagem cléssica agostiniana, dionisiana e cisterciense, ou ainda
bonaventuriana esti presente na formagio espiritual e orante de Santa Teresa. Cf. M. Lereg,
Sainte Thérése d’ Avila ou le Réalisme Chrétien, pp. 74 e segs.; OESCHLIN, L’intuition mystique de
Sainte Thérése, pp. 40 e segs., referindo ainda as «Moralia» de S. Gregério Magno
(cf. G. LrreBVRE, Pridre pure et pureté de coeur. Trapes de S. Grégoire le Grand et de S. Jean de
la Croix, Paris, 1953, cit. apud., J. LECLERCQ, Initiation aux auteurs monastiques du Moyen-Age,
L’amour des lettres et le Désir de Dieu, Paris, Cerf, 19632, p. 32 ¢ n. 2), o «Contemptus Mundi»,
ou «mitagio de Cristo» entre outras fontes,

Afinal, aquela via de interioridade € ainda a prossecugio do ideal agostiniano do «Tu inti-
mior intimo meo», mas segundo um método diferente: o modo é agora predominantemente
afectivo ¢ intelectivo, ou ‘recogido’ e passivo, cf. infra n. 161. Note-se, entretanto, que para
S. Tomds de Aquino a oragdo vocdlica detém a prerrogativa sob as outras formas de meditagdo,
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de S. Francisco de Assis140. De facto, em todas estas f6rmulas havia
ainda a cosmovisdo “hierofinica’, a cobertura e a correlagio da interio-
ridade por uma estrutura macro-césmica teocrdtica analogdvel#1,

Ora, a partir da crise da teologia especulativa e da critica ao
seu verbalismo nominalista, como da via empirico-observativa do
estudo da Natureza e das vias que se encetam no Renascimento para
uma outra e des-sacralizante imagem do universo exterior, associada
3 campanha dos Descobrimentos e da expans3o no mundo, a interiori-
dade orante tem o sentido tinico, como na reflexio filoséfica a
ulterior viragem cartesiana, pascaliana, ou até kantiana, a uma subjec-
tividade 142, Esta intencionalidade da ora¢io e da vida de meditagio
estd directamente ligada com o recolhimento mistico, que na mistica
do Norte se faz sentir com a abordagem da devotio moderna e dos
‘Irm3os do Espirito Livre’ 143, Entretanto, as origens deste movimento
perdem-se na lenda do Amigo de Deus de Oberland, ou dessa
série de eremitas, piedosos leigos, conhecedores secretos dos desi-
gnios proféticos de Deus, ou de técnicas de oragio e contemplagio
que, aqui e além, pela Europa da época, vio constituindo, como
misticos experimentais, os iniciadores ignotos dos grandes movimentos
de renovagio espiritual 144,

140 Sobre a tonalidade psicolSgica da oratio agostiniana, cf. as préprias palavras de
Sta, Teresa em V, 9, 6-8.

Sobre S. BERNARDO, cf. J. LECLERCQ, Saint Bernard mystique, Bruges-Paris, 1948; Toma-se
a oragdo de S. Francisco de Assis, no paradigmitico «Cintico do Irmio Sol», em que se pode
reconhecer a plena intensidade e o caricter de glorificagio césmica, transcendendo j4 o sentido
mediativo psicolégico e simbélico das outras formas da exegese orante. A bibliografia a propé-
sito do «Céntico do Irmio Sol» é muito vasta, cf. entre outros, P. Leone BracaLoNi, «Il Cantico
di Frate Sole composto in S. Damiano nel 1225», in: Frate Francesco, 11, VI, Nov.-Dic. (1925),
pp. 398-405; V. Branca, dl Cantico di frate Soles, in: Archivum Franciscanum Historicum, t. 41,
(1948), pp. 3 e segs. (ed. port. em vol., Firenze, 1950); E.-W. PLATZECK, Das Sonnenlied des
heiligen Franziskus von Assisi, Miinchen, 1957; Giacomo SasateLLi, O.F.M., «Studi recenti sul
Cantico di Frate Sole», in: Archivium Frauciscanum Historicum, t. 51, (1958), pp. 3-24 (com
bibliografia).

141 ¥ o mundo dos signa em S. AGOSTINHO, (vide, p. ex., De doctrina christiana, 11, 16, 23);
o universo cavaleiresco e simbélico na devogdo cisterciense, como ainda o préprio naturalismo
essencial e fraterno que da espiritualidade dos Vitorinos se reencontra e aprofunda nos
franciscanos. Esta estruturacio teoldgica corresponde alids ao principio teocrdtico que define
o horizonte mental e espiritual da medievalidade. Cf. G. Guspor¥, Infroduction aux sciences
humaines, Essai critique sur leurs origines et leur développement, Paris, Belles-Lettres, 1960, pp. 43
e segs.: «La synthese théologique de la culture médiévalen.

142 Cf. G. GUSDORF, Les origines des Sciences humaines (Antiquité, Moyen Age, Renaissance),
(in: Id., Les sciences humaines et la pensée occidentale, t. 1), Paxis, Payot, 1967, pp. 381
e segs.; Id., La Révolution Galiléenne 1, (in: Les sciences humaines et la pensée occidentale, t. III)
Paris, Payot, 1969, pp. 21 e segs..

143 Sobre este tema, cf. supra, n. 130; vide, ainda, A. Huerca, «La vida cristiana en
los siglos xv e xvm, in: Hist. de la Espir. II-A, pp. 16-26.

144 J4 se referiu (supra, n. 130), conjecturalmente embora, as préprias origens desta
espiritualidade flamenga ¢ da ‘devotio moderna’, nio tanto a um automdtico reflexo da crise
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Mas, se esta linhagem nérdica estd jd assimilada na espiritualidade
espanhola do inicio do século xvi, ¢ ainda de averiguar o notério
paralelo que se encontra em Francisco de Osuna com as vias espiri-
tuais do monaquismo ortodoxo oriental, que se repercute, alids,
em Santa Teresa!%s, Trata-se da chamada oragdo do coragio e da

da teologia escoldstica medieval, nias outrossim ao surgimento de movimentos laicos, piedosos,
ou de religiosidade predominantemente esotérica, como na noticia de notdveis eremitas e santos
homens ligados com o advento de um novo impulso espiritual. (Nos cronistas clissicos da
literatura portuguesa também se referem mediagdes lenddrias de Santos eremitas, ou iluminados,
no aconselhamento e génese da campanha dos Descobrimentos). Segundo A. Hurrea
(«La vida cristiana en los siglos xv-xvm, in: Hist. de la Espirit., II-A, pp. 12-13) o saldo desta
irrupgio espiritual é, de algum modo, negativo: «(...) pululan visionarios y seudo-profetas aqui
y all4, creando um catolicismo de miedo (...). Las beguinas y los beguardos, los «spirituali»,
los dflagelantes», los «fraticelli», los wiclefitas y husitas, los «alumbrados» y otras catervas de
«misticos descarriados» son testimonio indiscutible de corrientes espirituales peligrosass.

145 Apesar da vastfssima bibliografia teresiana, estd ainda por fazer um estudo
conveniente deste paralelo entre a experiéncia orante da Santa (bem assim como da espirituali-
dade hispinica carmelita) e as fontes da tradigio ortodoxa do «hesykhasmos. De facto
Ji na espiritualidade de antecessores desta reforma interiorista em Espanha se encontram
notéveis analogias com certas caracteristicas do «hesykhasmon: cf. LOPE DE SALAZAR Y SALINAS,
«Testamento» in: Archivo Ibero-Americano, 17 (1957), p. 920: «devocién del corazén en llanto
y sospiro continuo por nuestros pecadoss, que lembra a doutrina da compuncdo (wévBog), ¢
a da oragio continua, como memoria Dei (uvfiuy Ocob), e arrependimento dos pecados
— temas tio constantes da tradi¢io ortodoxa. Veja-se, ainda a nota complementar de auto-
~conshecimento e “aniquilacién’ (LOPE DE SALAZAR Y SALINAS, «Segundas Satisfacciones», in: Archivo
Ibero-Americano, 17 (1957), pp. 892, et passim), também paralelo a0 anulamento de si no “hesy-
khasmo’.

Em Fr. de OsuNa (Tercer Abec. Espir., 5, 3, ed. cit., pp. 223 e segs.), como em Ortiz,
Laredo, Barnabé de Palma e outros espirituais franciscanos, encontram-se, com abundéncia,
anilogos acertos e aproximacio aos temas misticos da tradi¢io oriental. Independentemente
de um estricto trinsito histérico, (pois em matéria de espiritualidade nio colhe a légica da
influéncia histérica), poder-se-fa conjecturar a mediagio do ‘recogimiento’, derivado da ‘devotio
moderna’ flamenga, através também da influéncia mondstica oriental. E conhecido o papel fun-
damental da mediagdo entre o monaquismo basiliano e a tradigio beneditina, e latina em geral,
através de J. Cassiano (Collationes; Institutiones...), como elo de ligagio a partir de EvaGro
PoNTICO € da corrente hesykhasta. E nio fica excluido segundo fluxo desta influéncia através
dos conventos basilianos de Itdlia. Cf. supra, n. 122 fim. De notar que algumas obras funda-
mentais de EVAGRO PONTICO, como o De Oratione, andaram sistematicamente atribuidos a
S. N1Lo, seu tradutor, e que justamente ¢ fundador junto de Roma do primeiro convento
basiliano em Itilia. (Cf. I. HAuSHERR, S. J., Les legons d’un contemplatif, Le Traité d’Oraison
d’ Evagre le Pontigue, Paris, Beauchesne, 1960, pp. 6 e segs.).

Por outro lado, o destino da tradigio mistica moldada pelas intimeras tradug¢Ses e comen-
tirios a DIONIsIO, o Pscudo-Areopagita, constitui também um modo especifico de didlogo
com o cristianismo oriental. Sobre este tema, alids bem saliente desde os estudos de René
RocqQues e de M. de GANDILLAC entre outros, cf. Andrew LouTH, The Origins of the Christian
Mystical Tradition, — From Plato to Denys, Oxford, Clarendon Press, 1981, pp. 179 e segs.:
«Patristic mysticism and St. John of the Cross.

Haverd, pois, que repensar toda a aproximagio possivel entre o recogimiento ¢ a
hesykhia, sobretudo na acepgio de uma ‘guarda do coragio’. Deve, no entanto, alertar-se para
a significativa diferenca entre a tonalidade sobretudo mistica, extitica dos futuros desenvolvi-
mentos da espiritualidade hispinica e ocidental, (posto que, também frequentemente, contem~
plativa e de recolhimento) e a caracteristica dominante ascética ¢ de énstasis da tradigio
espiritual do hesykhasmo. (Sobre esta distingio entre mistica e ascética, ou entre duas reali-
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hesykhia, que envolve o cuidado observativo, a vigilincia perma-
nente e até a ritmica psico-fisiolégica do orante na interiorizagio
méxima 146,

zagBes mfsticas diferentes, cf. supra, n. 77). De facto, enquanto j4 em Sta. Teresa se nota
a alternincia entre 2 oragdo de quietude, (por recolhimento infuso) e na continuidade da ora¢io
de contemplagio adquirida, e a oragdo de unido, por arroubo, rapto ou plena suspensio,
na linhagem mistica ulterior vai-se acentuar perigosamente a nota quietista e de passividade
negativa, ou seja, destes Gltimos estados extiticos. A tradigio ascética e o sentido activo-
-passivo do «recolhimento» d4 mais lugar ao relevo dos efeitos psicoldgicos a posteriori
sentidos na consequéncia dos carismas misticos. A este propésito pode afirmar-se que
germina a partir deste misticismo (e em contraponto a ele) uma redutora «psicologia da misticar,
ou um interesse como que parapsicolégico «avant la lettre», na apreciagio extrinseca dos
fendmenos misticos. Desta atitude é ainda exemplo: Herbert TuursTON, S. J., The Physical
Phenomena of Mysticism, ed. e Preficio por J. H. Crehan, S. J., London, Burns Oates, 1952,
e cf. supra, ns. 74 e 75. Cumpre-se, em detrimento da ascese e daquela sabedoria da via de
interioridade cristd, uma sobrevalorizagio do misticismo, das visdes, das revela¢es, dos
éxtases, € da ‘mortes’ mfsticas que tipificam depois a mistica devota, ou o devocionalismo psico-
logista da sensibilidade italiana e francesa a partir do barroquismo e sobretudo ao longo do
século passado. Cf. L. CoGNET, La spiritualité frangaise au XV1le s., Paris, 1949; 1d, De la Dévotion
moderne & la Spiritualité francaise, Paris, 1958; e sobretudo H. BrReMOND, La Conguéte Mystigue,
L’Ecole Frangaise (in: Hist. litt. du sentiment religieux en France), Paris, Bloud & Gay, 1921,
2 vols.. £ um longo processo que parte também dos Exercicios Espirituais de S. Inicio,
€ vai perdendo a dimensio ascética, encontrando porventura na sua melhor expressio a Intro-
dugdo & Vida Devota de S. Francisco de Sales (cf. infra n. 154), e degenerando depois nas «petites
dévotions, em relagio 3s quais talvez S. Tufrese DE Lisieux, (‘Histoire d’une Ame’), seja ji
a subtil contrafacgio. Cf. infra, n. 155. Pierre de la Croix Serouger, O.C.D. De la vie dévote
& la vie mystique: Sainte Thérése d’ Avila, saint Frangois de Sales, (‘Les Etudes Carmélitaines’)
Bruges, Desclée de Brouwer, 1958; R. CHRISTOFLOUR e DANIEL-ROPs (eds.), Spirituels et Mysti-
ques du Grand Sidcle, Paris, Fayard, 1961. Sobre a fecunda documentagio hagiogrifica e
devocional deste periodo histérico da “espiritualidade francesa’, e, em especial, o advento da
devogio ao, ou aos Sagrados Coragdes, etc. cf. Pierre DesonNGNIE, C.SS.R., «Commencement
et Recommencements de la dévotion au Coeur de Jéus, in: Vir. auts., Le Coenr, (Etudes
Carmélitaines), Bruges, Desclée de Brouwer, 1950; André DfruMaUx, «Crise ou évolution
dans la dévotion des jeunes pour le Sacré-Coeurd, in: ibid., pp. 296-326, entre outros;
e sob o ponto de vista do pretenso simbolismo cristio esotérico degradado, mas contudo ainda,
presente nalgumas dessas devogdes (a do ‘Sacré-Coeur’), cf. R. GUENON, Aperqus sur
Pésotérisme chrétien, Paris, ed. Traditionelles, 1977, pp. 101 e segs.: «Le Sacré-Coeur et la
Légende du Saint-Graals (publ. anteriormente, in: Regnabit, juin (1925)).

146 Sobre a nogio e a tradigio do hesykhasmo, cf. Irénée HAUSHERR, S.L, La méthode
d’oraison hésychaste, in: OCA (= Orientalia Christiana Analecta), vol. IX-2, n.° 36, Roma
Pontif. Inst. Orientalium Studiorum, 1927; e, veja-se, Pierre ADNEs, art. «Hésychasmer,
in: DS, t. VII, cols. 381-399; ANGEL SaNTOS, S. J., «Espiritualidad Ortodoxa», in: Hist. de
la Espirit., B-t. III, pp. 26 e segs.: <El Hesychasmo» (com vasta bibliografia). Como colectinea
de textos hesykhastos da Philokalia, cf. E. KApLOUBOVSKY ¢ G. E. H. PALMER, Early Fathers from
the Philokalia, London, Faber and Faber, 1954, 19735; e Jean GouiLLarD, (trad. e ed.), Petite
philocalie de la priére du coeur, (Cahiers du Sud, 19531), Paris, Du Seuil, 1968, reed..

A pritica da fouyla, ou ‘estado de calma’, “siléncio’, ou “repouso’ (etim. (?) fioor=
«estar sentadoy), implica uma supressio das perturbagSes exteriores (portanto, interiorizagio)
¢ uma continuada vigildncia do cerne, ou coragdo, do homem. «On peut definir I'hésychasme
comme un systéme spirituel d’orientation essentiellement contemplative qui place la perfection
de ’homme dans ’union 3 Dieu par la priére ou I'oraison perpétuelle» (cf. P. AbNEs, op. cit.,
col. 384). Assim, o hesykhasmo exige a anacorese exterior, mas sobretudo a Gueptuvie, ou
amddeta, isto &, a calma e a impassibilidade perfeitas. (O termo dnadeta, ainda presente em
Evacro, e de influéncia estdica, perde-sc depois na tradigio hesykhasta). Por outro lado,
o acordar de si proprio, ou a vidrg, como um estar sébrio, liga-se com a pritica de uma plena
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* Os temas da ora¢io de recolhimento e desta oragio do coragio
s3o por demais similares e isso faz supor, mais do que um contacto
indirecto pela mistica do intelecto puro ¢ do desnudamento 3 maneira
de Eckhart e outros, uma ambiéncia orientalizante na Castela da época
de Santa Teresa47,

atengdo (mpocoy?). Note-se alids o binémio nwpogeuyd (= ¢oragior) e mposoyH (= atengio)
t3o sublinhado nesta espiritualidade).

Merecem ainda especial referéncia os passos temdticos da via do hesykhasmo, quando se
refere a xopStaxy fovyle, também como uma ‘guarda do coragio’ e a pvAuy ol Oeod
em especial sob a forma de % Inool pvApy, ligando~se a oragio de louvor i repeticdo do
Nome de Jesus.

Ao longo de toda esta via de oragio, e por ser esta integrativa de todos os aspectos,
desde a anacorese mondstica até 3 psico-fisiologia dos estados misticos, atende-se aos efeitos
fisicos transformantes da oragio. (A partir sobretudo do séc. xm e de Nicéforo, o Solitdrio).
Desde o dom das Hgrimas (révdoc), até 3 ritmica da respiragio e da pulsacio associada 3 “oragio
do coragio’, ¢ 2 meditagio do Nome de Jesus, passando por férmulas de oragio gradual em
conformidade com posturas, etc.. Cf. G. WUNDERLE, La fechnigue psychologique de I’ hésychasme
byzantin, Bruges, Et. Carmélit., 1938; Pierrc DumonT, O. S.B., Vie cénobitique ou vie hési-
chaste dans quelques «typica» byzantine, in: L’ Eglise et les Eglises, (1054-1954), t. IL, pp. 3-14.
Mais do que uma apreciagio mistica ¢ visiondria, existe a rigorosa prescri¢io metédica e ascé-
tica de tal modo que serd compreensivel ter sido aproximado o hesykhasmo do yoga
e de outras técnicas meditativas e contemplativas orientais. Cf. Antoine BLooM, L’ Hésychasme-
-yoga chrétien?, Cahiers du Sud, 1953; E. von Ivacngka, «Byzantinische Yogis 2, in: Zeitschrift
Morgenl. Gesch., (1952), pp. 224-239; W. NOLLE, «Hesychasmus und Yoga», in: Bysant.
Zeischr. (1954), pp. 95-103; M. Er1aDE, Patanjali et le Yoga, Paris, Du Seuil, 1962; Id., Le
Yoga, Immortalité et Liberté, Paris, Payot, 1954; pp. 73 e segs..

Entretanto, parece de repensar as evidéncias deste paralelo num contexto histérico-espi-

ritual mais préximo, cf. Martino JuciE, «Les origines de la méthode d’oraison hésychaste»,
in: Echos d’Orient, (1931), pp. 179-185; e sobretudo a aproximacio com as técnicas espirituais
sufis: cf. J. GOUILLARD, Petite Philocalic de la Pridre du Coeur, ed. cit., pp. 234 e segs.:
Appendice: «Une technique souffie de la pridre du coeur (Extrato de Tanwir alquliib);
Cf. L. MassienoN, «Le Coeur (Al Qalb) dans la Priére et la méditation musulmanes», in:
Virs. auts.,, Le Coeur (Bt. Carmélitaines), Bruges, Desclée, 1950, pp. 96-102; Veja-se ainda,
L. GArDET, «La mention du nom divin en mystique musulmane», in: Rev. Thomiste, (1952),
pp. 642 e segs.; H. ComrBIN, En Islam iranien. Aspects spirituels et philosophiques, t. 11
~— Sohrawardi et les Platoniciens de Perse, Paris, Gallimard, 1971 e pp. 375 e segs.; Idries
SHAH, The Way of the Sufi, Harmmondsworth, (Middlesex), Penguin B., 1979, reed., p. 41
e n. 31. Nio se trata apenas da repeti¢io indefinida da oracio do hesykhasto em analogia ao
dhikr (ou «repeticior ritmica do nome de Deus, na tradugio islimica: dhikr (lit. = lembranga
ou re~cordagdo, cp. pvhpn Oeob), mas de um acerto respiratério e da «circulagio vitab ¢ da
«omphaloscopia» (como nas técnicas taoistas: vide, p. ex., Lao Tseu, Tao-teh-King, 6 e
Tcrouane Tcuru, 15). Como alids no paralelo das técnicas de mantra e do pranayama,
do Yoga hindu, cf. Max HoRTeN, Indische Stromungen in der islamischen Mystik, Heidelberg,
1927-8; L. MASSIGNON, Essai sur les origines du lexique technique de la vie mystique musulmane,
Paris, Vrin, 1922.
. Veja-se ainda A. Broom, «Contemplation et Ascése — contribution orthodoxe», in:
Vir. auts., Technique et Contemplation (Etudes Carmélitaines), Bruges, Desclée de Br., 1949,
pp. 49-67; Jean MEYENDORFF, Saint Grégoire Palamas et la mystique orthodoxe, Patis, Du Seuil,
1959; e, J. LEMartrE, art. «Contemplation (chez les grecs et autres orientaux chrétiens),
in: DS, 2, cols. 1762-1872.

147 Quanto 3s influéncias orientais, cf. supra, n. 122. O contacto com o Oriente
teria beneficiado durante o perfodo da Casa de Austria, sobretudo tendo em conta que Viena
e Constantinopla eram a porta para as influéncias ortodoxas.

Enquanto, M. LePEE (Sainte Thérése &’ Avila, p. 63, n. 1) cita FraNcisco DE OSUNA
(Tercer Abec. Espir., 3, 1, ed. cit., p. 179) ¢ procura numa influéncia nérdica (cf. P. GrouLT
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Enfim, haveria de se referir o paralelo entre a experiéncia orante
de Santa Teresa na sua expressio simbdlica, ¢ a profunda analogia
com o simbolismo psicolégico na experiéncia da espiritualidade drabe
sufi, mormente no que respeita i caracterizagio de graus e niveis
da experiéncia interior!*®. E o mesmo se pode afirmar a pro-
posito da mistica especulativa persistente por wvias heterodoxas do
judaismo quanto A rigorosa topografia da alma nos seus diferentes
Extases 149,

Mas, os paralelos de influéncias drabes ou judaicas na espiritua-
lidade carmelita parecem mediados pelo franciscanismo, mesmo de
vias devotas como as das Ordens Terceiras, seja através de figuras
dominantes, como a de Dante, seja através de autores que methor

Les mystiques des Pays-Bas et la litterature espagnole, cit. apud Lepte, ibid.) as origens de
férmulas como: «Saben las cosas dichas los que com diligencia y solicitud se dan a contemplar
as cosas de Dios: (...) «Ciego y sordo y mudo debes ser, y manso siempres; nio serd antes de
lembrar a mistica oriental de Evacro PONTICO (De Oratione, 11, in: PG, 79, cols. 1169-
-1170) quando justamente preceitua: « Aywvilov aTfvat Tov volv cov, xatd Tdv xaLpdy
1fig wpooeuyTic xwpdy, xal &Aakov, xal Suvhoy mpooetExcduw (Sublinhado nosso). K
certo que este ¢ apenas Um caso, Ctre OULros, ¢ que remete ao lugar comum da literatura
popular e aforistica: «cego, surdo e mudo» — como o reverso de «ver, ouvir ¢ entender ou dizers,
que tio frequentemente sc atesta na tradi¢io sapiencial e presocritica. Osuna parece alids fami-
liarizado com a tradigio do pensamento grego e sente-se 0 eco de ARISTOTELES, Mefaphys.,
«, 1, 993b, 9-11, quando repete a mesma imagem: «Como nuestro conocimiento se hayaen las
cosas de Dios a manera de lechuza o murciélogo, con la claridad del sol, al qual no pueden
conocer ni mirar siquicra sus rayos, por la improporcién y poca lumbre (...)». (Tercer.
Abec. Espir., 3, 1, ed. cit., p. 167).

148 Cf. o magnifico estudo recente de Luce LOPEz-BAmart, (Prof. da Univ. de
Puerto Rico ¢ na Harvard University), «Santa Teresa de Jesus y el Islanw, in: Teresianum,
XII (1982), 1-2, pp. 629-678; Veja-se anteriormente, Miguel AsfN Paracios, «El simil de los
castillos y moradas del alma en la mistica isldmica y en Santa Teresa», in: Al-Andalus,
11 (1946), pp. 263-274; e cf. ainda, ., €Unld precursor hispano-musulmin de San Juan de la Cruzs,
in: Al-Andalus, 1 [1933], pp. 7-79; e, 1d., La escatologfa musulmana en la Divina Comedfa,
19191, Madrid, Inst. Hispano-Arabe de Cultura, 1961 reed.. No primeiro dos estudos supra-
citados o A. aponta novos textos para fundamentar a analogia com as Moradas de Sta. Teresa:
de Abi-l-Hasan al-Niri, no Maqdmat al-qulih («Moradas dos coragdess) (cf. ibid., p. 630 ¢
segs.). cf. supra, pp. 159 e 162 e ns. 123 ¢ 132; Cf. infra, n. 150, 239, 311...

149 Como se vers, existe na gnose judaica, desde os escritores medievais peninsulares,
uma literatura espiritual e sapiencial que tem influéncia na renovagio da prépria espiritualidade
cristi. Cf. G. G. ScHoreM, Major Trends in Jewish Mysticism, N. Y., 19462, (trad. franc.
M.-M. Davy, Paris, Payot, 1960); G. VAJDA, L’ Amour de Dieu dans la théologie fuive du moyen
dge, Paris, Vrin, 1957; of. ainda José FauR, «Espiritualidade judia», in: Hist. de lu Espirit.,
t. IV, pp. 5-74. Desde a «Introdugio aos Deveres dos Coragdess de Ibn Pagida, o «Guia dos
Perdidos» de MAIMONIDES, Is. ABARBANEL até a LEAo HEBREU encontra-s¢ uma linhagem signi-
ficativa de uma via interiorizante paralela 3 de Raimundo Lulio, 3 de Gerson ou ainda 3s de
Osuna, Laredo e outros. Pode averiguar-se também o paralelo temdtico entre os diferentes
éxtases hassidicos daquela gnose e a exacta correspondéncia com os diversos graus da oragio
na perspectiva teresiana. Cf. Dov Baer de LousavrrcH, Tract on Ecstasy, Vallentine, Mitchell
and Co., 1963, trad. franc., Paris, Fayard, 1975, pp. 66 e segs.. Quanto a Santa Teresa, veja-se
Leandro RODRIGUEZ, <La mistica judfa y la Madre Teresa de Jestiss, in: Estudio Agustiniano,
16 (Valladolid, 1981), pp. 469-481. Cf. supra, n. 23 e 124.
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explicitaram aquele didlogo espiritual das virias experiéncias ascético-
-religiosas, como Raimundo Ldlio com a sua «Ars Magna» onde
se distinguem j4 diferentes graus de oragdo 15,

Claro que o sentido de um aprofundamento da espiritualidade
orante ¢, em particular, um seu exercicio gradual, pode retomar-se
de Ricardo de S. Victor, como também de S. Boaventura, ou de
Dionisio, o Pseudo-Areopagita, mas a sua fonte, por exceléncia, estd
no Oriente cristdo, em S. Joio Climaco 5!, Deste autor e da sua
Philocalia, 3 Subida do Monte Sido de Bernardino de Laredo e, enfim,
A Subida do Monte Cartnelo de S. Jodo da Cruz, vai toda uma linhagem
que se reencontra interiormente pela experiéncia psicolégico-espiritual
da oragio em Santa Teresa de Jesus, tal como relata na sua Vida
¢ também nas Moradas152. Trata-se de uma linhagem de oragdo
que ird entrar em didlogo com a sensibilidade dionisiana e agostiniana,

150 Na Peninsula Ibérica e, em especial em Portugal, «as ordens terceiras desempenham
um papel de destacado relevo na devogio» (cf. J. S. da Silva Dias, Correntes de sentimento religioso
em Portugal, Coimbra, Impr. da Univ., 1960, pp. 33 e segs.). Compreende-se que, de certo
modo, tenham sido movimentos religiosos laicos que dinamizaram a via do recolhimento nos
recolectdrios franciscanos; embora suspeitasse contacto heterodoxo dos dejados, ou de ten-
déncias 4rabes, cf. ainda Vicente CANTARINO, «Dante e o Isld», in: Kriterion, Rev. de Filos. e
Clenc. Humanas da Univ. Fed. de Minas-Gerais, XX, 67(1973-74), pp. 158-199; Id., «Dante and
Islam: History and Analysis of a Controversy», in: Dante Symposium (Univ. of North Carolina)
“Studies in the Romance Languages and Literatures’, Chapel Hill, 1965: também Dominique
URvoY, Penser I’ Islam — Les présupposés islamigues de I'«Art>» de Lull, Paris, Vrin, 1980; Félix
M. Pargja, «Espiritualidad musulmana», in: Hist. de la Espiritualidad, t. IV, pp. 75-198
(com bibliografia). De Raimundo Lullio veja-se, além da «Ars Magna», o Liber de ascensu et
descensu intellectus, (onde se estabelece uma hierarquia desde o mineral até Deus, em analogia
com a «escada espiritual» (1357)) atribuida ao Amigo de Oberland, ¢ numa tradigio que se
reconhece por certo em Charles de BOVELLES, no Liber de Sapiente (1511) (cf. cap. IV e segs.),
como noutros humanistas de quinhentos. Raimundo LULIO reconhece principalmente trés
graus na oragdo: vocdlica, intelectual e volitiva ou activa; sendo a segunda a que se pode
pdr em paralelo & ‘lembran¢a de Deus’, e a0 gozo contemplativo puro, e a dltima ji a
expressio de um agir virtuoso (cf. CAYRE, Patrologie et Hist. de la Théologie, ed. cit., t. II,
p. 708).

151 Cf. supra, n. 130. Sobre a importincia deste sentido gradual, constantemente
simbolizado pela Escada (de Jacob): cf. Emile BErraup e André RAvEz, art. «Echelle Spirituclles,
in: DS, t. IV, cols. 62-86, (sobretudo referéncia aos dionisianos e vitorinos, como a S. Bernardo,
S. Tomd4s e S. Boaventura e também Raimundo Lilio, etc.). Sobre a persisténcia do tema dos
graus da oragio, cf. infra, pp. 200 e segs. € ns. 227 e segs.. Mas veja-se também a sintese
de Hubert VAN Zerier, O.S.B., «Prayer: The three classical degrees, in: Word and Spirit
(A monastic review), n. 3 (Massachussets, 1981) [ «On the Holy Spirit and on Prayer...» ], pp. 121~
-146; e Vincenzo Pogar, 8. J., «Saint Jean Climaque et Sainte Ignace de Loyolas, in: Proche-
~Orient Chrétien, t. XXXII, (Jérusalem, 1982), 1-2, pp. 50-85. A obra de S. Jodo Climaco foi
frequentemente traduzida na Europa depois do séc. xv: em Espanha a tradugdo & de Fr. Luis
de Granada.

152 Cf. ainda E. BERTAUD e A. RAYEz, art. Echelle Spirituelles, in: DS, IV, cols. 26
¢ segs.. Sobre os paralelos entre a «Subida ao Monte Sido» ¢ a «Subida do Monte Carmelo»
€ julgada de interesse a seguinte tese: P. FIDELE DE Ro0s, Bernardin de Laredo, Paris, 1948, pp. 116
e 213; cf. ainda S. JoXo pa Cruz, Noche oscura; in: «Obrass, Burgos, 1929, t. 2, pp. 477-493.
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permitindo-se unir o sentido ascético, da ascensdo interior, & noite mistica
do “rapto’ da mente 153,

Na sequéncia do exemplo orante da vida de Santa Teresa vai
estar, ndo apenas a sintese de S. Jodo da Cruz, mas, e para além das
formas quietistas heterodoxas da sensibilidade francesa do século
de Pascal, depois de Fénelon, M.™¢ Guyau, entre outros, a énfase
dada 3 vida devota, 3 pritica das virtudes do ‘puro amor’, seja
nas férmulas de S. Vicente de Paula, seja no método de S. Francisco
de Sales'®*. Muito do que se vem a encontrar nessa redugio da
mistica 3 «petite enfance», das revelagBes particulares e das devogdes
intimistas da espiritualidade mariana, das diversas glosas do tema do
Sagrado Coragdo, e do préprio testemunho carmelita de Santa Teresa
do Menino Jesus em Histéria de uma Alma, podem entender-se como o
retorno do grande excesso mistico na experiéncia do Absoluto
em Santa Teresa de Avila, ¢ o sublinhado pedagogico, agora por via
devocional e psicolégica, do que eram as regras de uma ascese, espe-
cialmente da tradi¢io mondstica 1%5.

Com efeito, Santa Teresa torna-se mestra de oragio e de
vida interior, também pelo detido conhecimento de muitos tratados

153 Em DIONISIO, o PSEUDO-AREOPAGITA, radicam as trés vias purgativa, iluminativa ¢
unitiva, que vio constituir doutrina clissica na pedagogia mistica medieval. Cada uma destas
fases corresponde a uma das triades do eneagrama que simboliza a hierarquia eclesidstica.
Cf. R. Roquss, «L'univers dionysien», in: DS, t. I, cols. 1785-1787 e 1890-2. Esta tradigio
ascética gradual encontra~se depois amplificada nos 30 graus (simbdlicos dos 30 anos da Vida de
Cristo) do xAipaf de S. Jodo Climaco. Cf. S. RapoIs-BOUSQUET, «Saint Jean Climaque sa
vie et son oeuvres, in: FEchos d’Orient, t. 22, (1923), pp. 440-454.

Mas a graduagio mais utilizada é de divisdo septendria (como alids ird estar presente em
Santa Teresa (cf. infra, n. 233),, desde a Alta Idade Média, passando pelos Vitorinos e
S. Bernardo, até ao Itinerarium mentis ad Deum de S. Boaventura. Neste Gltimo autor ji se
caracterizam os Gltimos graus como de unido extdtica, e utiliza-se aquele vocabuldrio caracte-
ristico do erapto», que depois ird ser retomado por Osuna, Laredo ¢ Santa Teresa, no sentido do
carroubamentos.

154 Para a relagio de Santa Teresa com S. Joio da Cruz cf. infra n.s 126 ¢ 169.
Na sequéncia desta linhagem orante existe um relacionamento a fazer entre o ‘recogimiento’
de Osuna, 2 oragio de quietude de St.* Teresa, ou a contemplagio infusa e nocturna de
S. Jodo da Cruz, ¢ a «Santa indiferenga» de S. Francisco de Sales, também o ‘abandono’ nos
quietistas (Molina, Fénelon, Mme Guyau, etc.). Sobre o quietismo ¢ o semi-quietismo (de
Fénelon); cf. DUDON, Le quiétiste espagnol Miguel Molinos, Paris, Beauchesne, 1921; G. JoprIN,
Fénelon et la mystique du pur amour, Paris, Beauchesne, 1938; Jeanne-Lydie Goré, La Notion
& Indifférence chez Fénelon et ses sources, Paris, P.U.F., 1956; L. CoGNET, Crépuscule des mystigues,
Paris, 1958; Jean BREMOND, Le courant mystique aux XVIIIs: I’abandon dans les lettres du P. Milley,
S. J., Paris, Lethielleux, 1943; Veja-se ainda S. FRANCISCO DE SALES, Introduction & la vie dévote
(Lyon, 1609), reed. in: Qeuvres, ed. d’Annecy, t. III, 1892 e segs.; RAVIER, S. J., Saint
Frangois de Sales, Lyon, ed. du Chalet, 1962 (trad. ital., Torino-Leumann, Elle di Ci, 1967);
Etienne-Marie Layeunt, Frangois de Sales et I’esprit Salésien, Paris, Du Seuil, 1962.

155 Cf. supra, n. 145 (fim) e veja-se Sainte Tufrfse pE Lisieux, Histoire d’une dme
(1898), cf. FraNgOIS DE SAINTE-MARIE, O.C.D. (ed.) Sainte Thérése de 1’Enfant Jésus, Manuscrits
autobiographiques, Paris, Office Central de Lisieux, 1957,
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de oragio e guias de recolhimento e de interioridade. Fossem os
Tratados de Oragdo e os textos devotos de Alonso de Madrid, de
Francisco de Ortiz, companheiro de Francisco de Osuna, de Barnabé
de Palma, de Bernardino de Laredo, de Cisneros, ou ainda, para além
de muitos outros representantes da espiritualidade castelhana da
época, recorrendo a obras de Sto. Agostinho, de S. Gregério Magno,
de S. Bernardo, de S. Boaventura, de Dionisio, o Pseudo-Arcopagita,
ou ainda a diversas obras, j§ traduzidas, dos misticos do Norte, por
certo que é no campo prudente ¢ bem firmado da via tradicional do
exercicio das virtudes e da erradicagio dos vicios, do desenvolvimento da
sensibilidade, do beneficio da Graga e do Amor de Deus, que se vai
constituir a coordenada ascética fundamental da vida orante de Santa
Teresa 156,

O seu exemplo marca, dir-se-ia, a encruzilhada da histéria oci-
dental e cristd dos caminhos orantes, sendo hoje referida como o ponto
de sintese e de maior completude, quer pela integragdo das vérias sensi-
bilidades, quer pelo maior aprofundamento dos graus e das expe-
riéncias dessa oragdo eficaz. Unindo o que se poderia chamar a
«oragio do coragio» da ascese dos monjes orientais, também da
tradicio filocdlica da Igreja Ortodoxa grega, depois russa, com a sensi-
bilidade ocidental da devogio cordial, na acepgio mental, que tio bem
tipificada resta nos Exercicios espirituais de Santo Indcio de Loyola e,
por outra parte, na religiosidade ascética e lirica da parenética moral ¢
na experiéncia visionarista lusiada; e, unindo também a experiéncia
mistica da via intelectual renana com os seus prolongamentos pela
devotio moderna, pelo sentido de anulamento, ¢ pelo sentido de

156 Sobre as fontes de Santa Teresa cf. sempre Rodolphe HoorNAERT, «Les sources
thérésienness, in: Rev. des Sciences philosophiques et théologiques, 14 (1924), pp. 120 e segs..
e veja-se ainda MELQUIADES ANDREs, «dntrod. gener.», a Fr. DE OSUNA, Terc. Abec. Espr.,
pp. 107 e segs.; cf. supra, n. 105.

A via do beneficio e a via do puro amor ji acima referidas (supra, ns. 127 e 129)
desenvolvem-se a partir da via tradicional de prdtica das virtudes e, complementar, erradicagio
de vicios. Cf. MELQUIADES ANDREs, ibid., p. 102: «El recogimiento no niega, antes exige
la prictica de las virtudes y la extirpacién de los vicios. Osuna reconoce que, entre los
justos, unos son aficionados, con San Pablo, a sufrir trabajos y fatigas de penitencia; otros,
a meditar muy a menudo las penas del infierno; otros, al servicio de los pobres; otros,
a visitar los tristes y afligidos, a ir en peregrinaciones y a visitarlos Santos Lugares; otros,
a frecuentar ayunos (...). El esfuerzo ascético, la lucha contra las tentaciones, la prictica
de las virtudes, son pasos previos y concomitantes de la oracién de 1ecogimiento.

E esta a base segura da tradigio da vida cristd e do caminho de aperfeicoamento moral,
que concede 3 espiritualidade teresiana a fundamentagio sélida da mistica numa ascética
rigorosa. Sobre a ascese no caminho de oragfo de Santa Teresa cf. infra, pp. 182 e segs.
e ns. 177 e segs.. .
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Absoluto, com a espiritualidade do Sul, particularmente italiana e
franciscana, mas também provengal, naturalista numa acepgio pro-
funda, e sobretudo, cordial ou caritativa — Santa Teresa incarna o
que corresponde ao ponto crucial e aglutinador destes diferentes ensi-
namentos da prética cristd 57

Porém, a esta quadratura das tendéncias cardinais, do que
se chamou as sensibilidades orantes, dever-se-ia ainda acrescentar o
eixo vertical que dimensiona em termos de tempo, e particularmente
de tradi¢do, o ponto também aglutinador em que o momento orante
de Santa Teresa reabsorve a tradigio agostiniana da Alta Idade Média,
de Chartres e bonaventuriana, como ainda dominicana, ordenando
no futuro ao desenvolvimento do que se chamou a Fran¢a mistica
e as formas de devogio do sentimento 58,

Poder-se-ia ir, finalmente, mais longe nesta abordagem de uma
topografia orante que vem dada, ndo tanto pelo comparativismo
extrinseco, mas pelo acerto e conformidade intrinsecos de sinais
espirituais na oragio de Santa Teresa. Tratar-se-ia de tomar esses
pincaros espirituais da escalada interior de Santa Teresa e de
S. Joio da Cruz em analogia ao que, noutros quadros da experiéncia
religiosa e mistica, do médio e do longinquo Oriente, se podem
correlacionar 15°. Virios tém, sido alids, os estudos que estabelecem
o paralelo entre a experiéncia carmelita desta fase e os regimes da medi-
tagio ydguica, sobretudo do Raja Yoga, também da psicologia budista,
¢ especialmente da literatura dos Prajfia Paramita Sutras, bem assim
como de referéncias 3 mistica taoista, ou 3 mais préxima tradigdo
isldmica e judaica, merecendo especial relevincia aquela linhagem

157 Cf. infra, n. 159 e esquema global das linhagens de oragio. Veja~se documentagio
sugestiva em Vir. auts., La pridre, Paris, Desclée de Brouwer, 1954; cf. Michel Duruy, art.
«Oraison», in: DS, t. XI, cols. 831-846; F. C. HarroLD, Prayer and Meditation, Their Nature
and Practice, Harmondsworth, (Middlesex), Penguin B., 1971.

158 Cf. ainda Rodolphe HOORNAERT, «Les sources thérésienness, in: Rev. des Sciences
philosophiques et théologiques, 14 (1924), pp. 120-122; Alphonse VERMEYLEN, Santa Teresa Maestra
di orazione, Roma, Istituto di Spiritualitd dei Carmelitani Scalzi, «Fiama Viva», 4, 1963;
Alvaro Huerca, O. P., «Oracién dominicana y oracién teresiana», in: Teologfa espiritual,
10 (1966), pp. 237-255; DOMINIQUE DE SAINT-JosePH, O.C.D., L’oraison : regard et chemin d’aprés
la doctrine de Sainte Thérése d’Avila, Montréal, Paris, Fides, 1960.

Quanto 2 espiritualidade devocional francesa, cf. supra, ns. 145 (fim), 154 e 155 (com
bibliografia). Ainda Alphonse VERMEYLEN, Sainte Thérése en France au XVIle sidcle, (1600-1660),
Louvain, Publ. Univ. de Louv., 1958; Pierre de la Croix Serourt, O.C.D., De Sainte
Thérése d Avila & Saint Frangois de Sales — Essai de littérature spirituelle comparée, Paris, * Annales
de 'Univ. n.° 28°, 1958, pp. 28 ¢ segs..

159 Como s@imula dos relacionamentos e convergéncias das linhagens orantes em
Sta. Teresa de Jesus, veja-se o seguinte modelo esquemitico e sinéptico (vide pdg. seg.).
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de pensamento hererodoxo mugulmano sufi, mediada por autores
como Raimundo Lilio, ¢ eventualmente, também conhecida de
modo explicito nos meios da espiritualidade cristd da época 1.
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Nota: O eixo vertical (t) representa as fases histSricas pre- e post-reforma teresiana; os
diferentes pontos cardeais assinalam a topografia das diversas principais linhagens orantes e de
espiritualidade mistica crist3, tendo como fundo e a tftulo meramente sugestivo o mapa da
Europa. As setas assinalam as principais interrelagdes como exposto no texto.

160 Cf. Swami SIDDESWARANANDA, Le Raja Yoga de Saint Jean de la Croix, Paris, Gretz,
1951; OriLio Robpricurz, O.C.D., «Una dramatizacién de la “Noche oscura’ (S. Juan de la Cruz
y Rabindranath Tagore), in: Rev. de Espiritualidad, 27 (1968), pp. 407-435; Jakov Mami¢,
«Lo svuotamento interiore secondo Giovanni della Croce e lo Zen-Buddismo», in: Ephemerides
Carmeliticae, vol. XXXI-1 (1980), pp. 92-159; cf. ainda E. Benz, Zen in Westlicher Sicht,
Weilheim, Barth V., 1962; Christmas HumpHrEYS, Zen comes West, London, Unwin, 1960;
nio esquecendo os profundos ensaios de Thomas MERTON, Zen and the Birds of Appetite, N. Y.,
New Directions, 1968: reed. parcelar in: Thomas Merton on Zen, London, Sheldon Pr., 1976;
¢ veja-se também Id., ed. N. BurroN, P. HarT ¢ J. LAUGHLIN, The Asian Journal of Thomas
Merton, London, Sheldon Pr., 1974; e ainda H. DumouLx, Ostliche meditation und Westliche
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Porém, no inventdrio longo de linhagens de espiritualidade, de
autores e textos que as documentam, ¢ de estudos sobre estas
vias devocionais, o que parece fulcral como fonte ou referéncia para
a vida orante de Santa Teresa de Jesus &, preferentemente, a dimensio
do encontro da palavra, ou especialmente da pessoa que lhe d4 a orien-
tagdo ou a confirmagio de um caminho experiencial j§ percorrido na
oragio 161, Assim, cumpre uma fungio tinica, de entre outras obras,
a referéncia ao Terceiro Abeceddrio Espiritual de Francisco de Osuna,
(num exemplar que Santa Teresa sublinhou e anotou ao longo do seu
estudo e uso), e de salientar também os encontros com os que have-
riam de ser S. Francisco de Bérgia e S. Pedro de Alcintara, sem falar
ja do Frei Jo3o de S. Matias, ’pequeno Séneca’ como lhe chamava a
Santa, que vird a ser S. Jodo da Cruz'62.

Tem especial relevincia o sentido destes encontros com almas
preclaras que lucidamente reconhecem os caminhos de Deus no
trabalho interior da Santa de Avila. Seja a cultura de S. Francisco
de Boérgia, seja a ascese de S. Pedro de Alcantara, em encontros
episédicos, seja ainda a direcgio espiritual por vdrios sacerdotes e,

Mystik, Freiburg-Miinchen, K. Alber V., 1966; Hans WaLDENFELS, Meditation — Ost und West,
Freibourg, Benziger V., 1975; R. ArNov, art. «Contemplation (naturelle), in: DS, 11, cols.
1742-1762; também supra, ns. 99 ¢ 146. Cf. ainda Aimé SoricNAC, art. «Mystique», in: DS,
t. X, col. 1891-1893. Sobre a tradigio judaica e mugulmana, cf. supra, ns. 149 e 150.

161 Veja~se como St.* Teresa se refere ao préprio encontro providencial de algumas das
suas leituras: «En este tiempo me dieram las «Confesiones» de San Agustin ,que parece el Sefior
lo ordend, porque yo no las procuré, ni nunca las havia visto (...p» (V, 9, 7, Vide também
ibid., 9, 8). Cf. ainda V, 4, 6. St.» Teresa sente-se compreendida por S. Francisco de Bérgia, cf. V,
24, 4: «después que me huvo oido, dijome que era espirito de Dios y que le parecfa no era bien
va resistitle mds, que hasta entonces estava bien hecho (...); yo quedé muy consolada (...)».
QO encontro pessoal com S. Pedro de Alcintara (V, 27, 16~18) ¢ uma ocasido excepcional:
«Dijome S. Pedro de Alc. a mi y a otra persona de quien se guardava poco, y a mf el amor
que me tenfa era la causa porque quiso el Sefior le tuviese para volver por mi y animarme en
tiempo de tanta necesidad, (...J», (sublinhado nosso); quanto a S. Jodo da Cruz cf. Cta.
(= Carta) 13, 2 e 8: «(...) que aunque es chico [S. Jodo da Cruz] entiendo es grande en los ojos
de Dios (...) porque es cuerdo y proprio para nuestro modo, y ansi creo le ha llamado nuestro
Sefior para esto, (...); (8): «Mucho me ha animado el espirito que el Sefior le ha dado y
la virtud entre hartas ocasiones, para pensar llevamos buen principio {(...)». (Cf. Obras,
ed. cit., pp. 681 e 682). Cf. M. Lépte, Ste. Thérése d’ Avila, pp. 74 e segs.; M. AucLAIR, La vie
de St. Thérése d’ Avila, pp. 96 e segs..

162 Cf. supra, ns. 105 e 114.

A cronologia destes encontros espirituais ¢ a seguinte: 1554 — com S. Francisco de Bér-
gia; 1560 — com S. Pedro de Alcintara; em 1567 — com S. Jo3o da Cruz (depois de 1572
a 1577, como capelio do Mosteiro da Incarnagio e até 3 sua prisio). A profundidade
e complementaridade deste diltimo encontro é sobejamente conhecida, a despeito da diferenga
de idades, de temperamentos e de culturas entre os dois misticos. Cf. infra, n. 169.

Sobre a expressio de ‘pequeno Séneca’, aplicada ao ainda Fr. Jodo de S. Matias, e 2 dupla,
caracterizagio da sua baixa estatura fisica ¢ a0 seu temperamento ‘estéico’ e penitente, cf. Cta.
89, 7, ed. cit. p. 747; Veja-se Errén DE LA MADRE DE Dios e O. STeGGINK, Tiempo y Vida de
Sta. Teresa, p. 579 e n., e p. 292 e n. 193; ¢ BRUNO DE SaN Jos, «El Senequlsmoysan]um de
la Cruzs, in: El Monte Carm 43 (1942), pp. 381-424.
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enfim, de forma exigente, embora durante pouco tempo, por S. Jodo
da Cruz, — o caminho de interioridade teresiano foi ganhando a sua
nota, propria, o seu re-conhecimento e, justamente, como a oragio
que se diria reflectir-se sobre si mesmal63,

De facto, mais do que a oragdo metédica numa reflexdo mental e
por uma atitude meditativa, a ora¢io teresiana €, sem quietismo, de
puro recolhimento, desenvolvendo bem em todos os contextos da
reforma carmelita este sentido contemplativo e esta dimensio de uma
vida essencialmente orante!%4. Ao ora et labora beneditino n3o se
pode complementar o sentido orante e também activo da espirituali-
dade carmelita, pois a disting3o a fazer estabelece-se entre os préprios

163 Veja-se n. anterior e infra, n. 169.

Na vida interior de Santa Teresa, e para além daqueles encontros com verdadeiros
mestres espirituais, teve nio menor importincia a experiéncia, ora, algumas vezes, penosa, ora ilu-
minativa que adquiria de confessores e directores espirituais. A cuidada observa¢io no exame da
sua consciéncia bem assim como o realismo da diagnose sobre os méritos e acertos dos seus con~
fessores, logrou até, que, associado a um especial dom de discriminag¢o espiritual, Santa Teresa
se tornasse ela prépria a principal directora espiritual e melhor conselheira das suas monjas.
Cf. Jean de MENAsSCE, «The Experience of the Spirit in Christian Mysticismw, in: Virs. auts.,
The Mystic Vision, (Papers from the Eranos Yearbooks), London, R. & K. Paul, pp. 324
e segs.; p. 329 e n. 3. Conta-se entre as experiéncias negativas com confessores nio habilitados
ade V, 4,6¢5,3; 26, 3 e segs.; Cta, 298, 3 e 385, 13; C 7, 2 e segs., aponta critérios para
o discernimento dos bons confessores; ¢ em Cta, 17, 2, reconhece que sem bons confessores
nio hi fruto. Entre os seus principais confessores faz referéncia a Don Lorenzo (Cta, 109, 3)
Alonso Veldsquez (Cta, 113, 1) e Fr. Diego de Yepes (ibid., 113, 7); Pd. Graciano (referido
pelo pseudénimo de Paulo) (ibid., 113, 5); Fr. Filipe da Purificagio (Cta, 299, 20).

A direcgio espiritual que recebeu primeiro foi a dos padres jesuitas, com a qual
progrediu e nio se desorientou. «L’influence des Jésuites (...) a été grande et précieuse en
cette premitre crise et c’est 2 juste titre que Thérése leur en a été jusqu’i la fin de sa vie
reconnaissante, (...) Mais croire qu’ils ont profondément influencé son oraison, soit en la détour-
nant de la contemplation ol elle se sentait portée, soit en lui imposant leurs procédés, ce
serait aller beaucoup trop loim». (Cf. M. Lepte, Ste. Thérése d’Avila, p. 121).

Outro destino mais profundo tém os conselhos na perspectiva pritica do ‘recogimiento’
dos franciscanos, desde a leitura de Osuna e Laredo. Cf. M. ANDRES MaRrTIN, Los recogidos,
Madrid, 1976.

Mas &, enfim, com os préprios padres Descal¢os e sobretudo com o Pde. Graciano e com
S. Jodo da Cruz que St.* Teresa se sente mais compreendida na sua alma e ajudada interior-
mente. Cf. ainda M. AucLAIr, Vie de Ste. Thérése d’ Avila, pp. 154 e segs..

164 ¢QOratio pars melior, como é timbre espiritual na prépria Regra Carmelita. Em
Santa Teresa, encontra-se, entretanto, como que a prépria ‘reflexio’ da oragio sobre si prépria,
dir-se-ia numa contemplagio ‘transcendental’, dado o percurso: passivo-activo-passivo... dos
estados de alma e a passagem de dirigida espiritualmente pelos seus confessores a directors de almas
ela mesma. De algum modo antecipam-se algumas das caracteristicas da espiritualidade con-
templativa de Edith SteIN (v. Estrellas amarillas (Autobiografia), trad. do alem., Madrid,
Ed. de Espiritualidad, 1975), tendo em conta a cultura filoséfica, ou melhor, a sensibilidade
sapiencial desta autora.

Sobre a direcgdo espiritual, cf. P. PIERLUIGI D1 SANTA CRISTINA, «La direction spirituelle
d’aprs les oeuvres majeures de Sainte Thérése», in: Vir. auts., Direction spirituelle et psychologie
(‘Les Etudes Carmélitaines’), Bruges, Desclée de Brouwer, 1951, pp. 205-227; M. Lipfn, «La
direction spirituelle d’aprés les Lettres de Sainte Théréses, in: Ibid., pp. 228-245.

12
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regimes da oragdo, e também se deveria dizer, da acgdo1%5. O que
estd em causa ¢ a diferenga entre uma via orante, purgativa ou ascética,
ainda vocilica e iluminativa ou mental, e uma via orante contempla-
tiva e orientada totalmente para a uniio amorosa e mistica com
Deus 166, O duplex spiritus simbolicamente pedido por Eliseu aplica-se
a estas duas formas de orar, mas também ainda, segundo o modelo da
imitagio carmelita do Profeta Elias, como um duplo sentido e reali-
dade da acgio: acgdo sem contemplagdo, e acgdo pela prépria contemplagio,
isto &, transfigurada pela inspiragio gratuita e, afinal, sem residuo 167.

Mas estas notas, que fundamentalmente renovam os aspectos
mais misteriosos e antigos da sensibilidade carmelita, situam o
préprio caminho da vida orante de Santa Teresa neste horizonte de
didlogo das almas eleitas, n3o tanto, por conseguinte, no mondlogo
do anacoreta, ou nos soliléquios da ‘confissio® agostiniana. Outrossim,
parece dever lembrar-se esse antecipado coléquio espiritual que se
transpdc de homens e anjos, do céu A terra, como na pintura
sua contemporinea e visiondria de El Greco 168, Alids, Santa Teresa

165 F 3 oragio activa e vocilica, em contraste com a oragio contemplativa, e também,
a acgio com efeitos ou obras, e a ac¢do na acepgio passiva, sem residuo: puro agir, ou
«agir nio agindo» segundo a célebre férmula taoista (wou wei). Cf. entre outros, J.-J.-L. Duy-
VENDAK (ed.), Tao t6 King (Le livre de la voie et de la vertw), Paris, Maisonneuve, 1981,
p. 69 e n.

166 Cf. Friedrich HeiLer, «Contemplation in Christian Mysticismw», in: Virs. auts.,
Spiritual Disciplines— (‘Papers from the Eranos Yearbooks’), Princeton, Princ. Univ. Pr.,
19702, p. 223: «The via purgativa of asceticism leads to the via illuminativa of meditation
and contemplation. The first act of illumination is introversion, inner concentration (...).
For this reason the great contemplative mystics continually counsel introversion, as, for example,
St. Augustine: «Redi in temetipsum, in interiore hominis habitat veritap. (De ver. relig.,
XXXIX, 72).

167 Cf. supra n. 115. Cf. dnstitutio priorum monachorum» (atribuido ao patriarca
Jodo de Jerusalém, c. 412) e que constitui documento importante na alegoria elidnica da primi-
tiva espiritualidade carmelita, cap. II (cit. apud. Fr. FRaANgOIS DE SAINTE-MARIE (ed.), Les plus
vieux textes du carmel, ed. cit., pp. 111-112): «Dans cette vie, nous distinguons une double fin:
'une que nous atteignons par notre labeur et P’exercicc des vertus avec l'aide de la grice
divine (...) L’autre fin de cette vie nous est proposée en vertu d’un pur don de Dieu; elle
consiste & gofiter d’une certaine manitre en notre coeur, 3 expérimenter dans notre esprit, la
force de la divine présence et la douceur de la gloire d’en-haut, non seulement aprés la mort,
mais méme en cette vie morteller. Cf. Titus Branpsma, O. C., art. «Carmes», in; DS,
t. II-A, col. 160: «Cette double fin est le «duplex spiritus» demandé par Elisée pour ses éléves et
les imitateurs d’Elie. Parfois, on interpréte ce double esprit comme la portion double du fils ainé
ou comme Punion des vies active et contemplative. Mais plus géneralement on admet qu’il s agit
de la contemplation active que la bonté divine couronnde par la contemplation passiver (sublinhado
nosso).

168 Sobre este tema cf. infra, pp. 232 e segs., e n. 301 e ainda n. 297.

Na histéria da evolugio espiritual de Santa Teresa nio se pode esquecer o encontro com
a devogdo pintada, ou seja, com as representa¢Ses figuradas, quer a partir de experiéncias misticas
por ela sentidas e visionadas, depois realizadas pelos aitistas e pintores, quer especialmente
indutoras de uma imaginacio real (imaginatio vera) e convidativas da devogio. A ambiéncia da
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era assiduamente chamada ao locutdrio, ainda antes da Reforma das
Descalgas, para esses coléquios espirituais em que, contrapontando 2
pequena conversa mais de intriga psicolégica do que de cariz espi-
ritual, j4 se manifesta, tal como nas suas intimeras cartas, como uma
mulher que sabe o que diz, porque passou verdadeiramente pela
>experiéncia’ correspondente.

Enfim, poder-se-ia situar o simbolo deste didlogo e daquela
dimens3o reflexiva especifica da oragdo gradual e de recolhimento na
vida contemplativa teresiana, pelo tema do encontro de Santa
Teresa com S. Jodo da Cruz, pela prépria diferenga e complementa-
ridade das suas experiéncias espirituais, pelo modo como caracteres
diferentes, idades e histdrias pessoais diversas, nio obstaram a uma
compreensio técnica e também amorosa de um caminho interior
para Deus 6%,

pintura desta época, manifesta bem estas preocupagSes espirituais, quer em Luis de Morales,
quer na escola de Greco. Este caminho de arte mistica implicava também a descoberta pela
Santa, de artistas, ¢ nomeadamente pintores especiaimente dotados. Lembre-se o encontro da
Santa com dois eremitas, Mariano de Azzaro (italiano, soldado e engenheiro de Filipe II)
e Filipe Narducci (ex-frade menor e peregrino de Santiago, pintor e escultor em Madrid)
que haveriam de entrar para o carmelo com os nomes de Fr, Ambrésio e de Fr. Joio da
Miséria. A este dltimo se fica devendo um dos mais célebres retratos da Santa.

169 Cf. M. AUCLAIR, La vie de Sainte Thér. d’Av., pp. 63 e segs.. Cf. P. CriséGoNo
DE JESUS SACRAMENTADO, Compéudio de ascética y wmistica, Avila, 1933, pp. 321-2: «Santa Teresa
de Jestis y San Juan de la Cruz son mirados con frecuencia como antagénicos. En la santa se
ha visto la representacién de la espiritualidad franca, alegra y amorosa, mientras en San Juan de
la Cruz es considerado como un espiritu severo, frio e inexorable. Nada mis ajeno a la realidad.
En el autor de la Subida del Monte Carmelo y del Cdntico espiritual hay tanto calor, por lo
menos, como en la autora de las Moradas, y en ésta un ascetismo tan severo como en aquél.

Y, sin embargo, la diferencia existe y es bien honda; pero no esti ahi — tanto en Santa
Teresa como en San Juan de la Cruz encontramos las dos partes — la positiva y la negativa —
del misticismo cristiano; sélo que en el santo aparece la negativa expuesta en toda su integridad,
y por eso resalta mis que en las obras de la santa, que apenas habla de las noches del
alma. Pero el santo no sélo no prescinde de la positiva, sinoque la expone tan completamente
como la insigne doctora; porque si al clemento negativo le dedica dos obras —la Subida y la
Noche —, otras dos, el Cdntico y la Llama estin dedicadas al elemento positivo.

La diferencia fundamental est en que Santa Teresa se contenta con describir los fendmenos,
mientras San Juan de la Cruz nos da, ademis, la explicacién filoséfica de los mismos. La
santa afirma, el santo demuestra (...)».

Cf. ainda M. BONNARD, «Les influences réciproques de Sainte Thérése et de St. Jean
de la Croix», in: Bulletin Hispanigue, (1935), pp. 129-248; R. GARRIGOU-LAGRANGE, «L’accord
et les différences de Sainte Thérése et de Saint Jean de la Croix», in: La vie spirituelle,
(1936), pp. 107-116; e E. W. Trueman DickeN, The crucible of love, London, Darton
Longmann & Todd, 1963; Id., La mistica carmelitana. La doctrina de Santa Teresa de Jestis
y de San Juan de la Cruz, Barcelona, Herder, 1981.
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[II. Diferenciacio ontolégica da consciéncia orante

1. Condigoes ascéticas

A questdo inicial que se pode levantar a propésito de uma reflexio
tedrica sobre os graus da oragio, numa perspectiva ontoldgica, € a
da prépria determinagio do nivel a partir do qual se formula tal
intento especulativo. Independentemente de um procedimento
kantiano redutor da metafisica, ou antecipador dela ao nivel
de um dogmatismo critico transcendental, sob a forma de uma arqui-
tecténica da razio, mesmo na credibilidade do pensamento tedrico
metafisico, pode interrogar-se o cardcter nominalista do resultado
da prépria especulagio, tendo em conta, nio tanto a idealidade
do especulado, mas a prépria condigio expressiva e linguistica que
traduz em termos da ‘fisica do dizer’, o que era essa ‘experiéncia
metafisica’. Quer isto dizer que a linguagem ontolégica terd de ser ela
prépria realista, n3o tanto na qualidade de «e-presentagio» da
realidade, mas de um intuicdo intelectiva que faga assumir e realizar essa
realidade, por transformagio efectiva do nivel de consciéncia17°.

Assim sendo, torna-se ébvio que o pensamento sobre a oragio é
estdtico, ou determina aquela em graus de transcendéncia, paradoxal-
mente ditos ‘transcendentes’, e reduzidos dessa inacessibilidade pela
expressio indirecta de um dizer dos mesmos!7'. O cardcter pedagé-

176 Afinal ¢ o sentido de uma compreensdo da realidade, que nio seja o mero reconhe-
cimento sem a vivéncia integral da mesma, mas cujo nivel intelectivo depende e resulta ja
de uma realizagdo efectiva. Este deveria ser o critério simples da filosofia no seu fito
espiritual, que alids se repercute nas palavras de almas experimentadas nos caminhos da oragio
e da meditagio como Francisco de Osuna e Santa Teresa de Jesus. Por isso nio se julga
estar Santa Teresa apenas na descri¢do psicoldgica sem atingir uma plena compreensio, o que sé
se encontraria na doutrina de S. Joio da Cruz, mas detentora de uma sapiéncia metédica
e asceticamente assumida, a partir da prépria experiéncia de transformagio espiritual. Cf. V,
10, 9: «Por claro que yo quiera decir estas cosas de oracién, serd bien escuro para quien no
tuviere espiriencia (...)». Cf. supra, n. 169.

Sobre o primado da experiéncia na doutrina meditativa de OsuNa, cf. MELQUIADES
ANDREs, dntr. gener» a Fr. DB OsuNA, Tercer Abec. Espir., ed. cit., pp. 52-56.

Veja-se ainda, como no dizer de H. BERGSON, (Les deux sources de la morale et de la religion,
p. 243; ed. du Centen. p. 1170) o processo de desenvolvimento da consciéncia implica «un
réarrangement systematique en vue d'un équilibre supérienr (...): une concentration de ’dme
dans 'attente d’une transformation» (sublinhados nossos).

171 Aquém e além da compreensio da vida espiritual, ou seja, da oragio e meditagio
realizante, existem dois limiares negativos: Aquém: o falar sobre a oragio, produzir doutrina
tedrica, sem a minima experiéncia da mesma, — ¢ um procedimento vazio ou estéril; além: de
pretender a fodo o custo a experiéncia espiritual, mesmo sem qualquer conhecimento ou com-
preensio da mesma, — e é um procedimento duvidoso nos efeitos e cego. Santa Teresa
refere-se a ambos estes «falsos caminhos»: «Miren también este aviso los que discurren mucho con
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gico da filosofia de analogia e das formas conciliatérias e dindmicas
de satisfazer o ritmo expansivo mediador da psicologia, nio se
devem conciliar com o caricter meditante, abrupto, descontinuista,
e de transformagdo do psiquismo que possui a propria experiéncia
orante. Que n3o haja equivocos: o facto de se falar de graus
de oragio nio significa um processo mediador indiferenciante ou
conciliatdrio, mas antes significativo de um regime de transcendéncia
que alids se torna 6bvio na referéncia de Santa Teresa de Jesus a uma
mesma exigéncia ascética de plena humildade ¢ de nio se sobrevalo-
rizar cada um dos graus, dons e Gragas dessa escada de oragdo 172,

Mas nio sio apenas razdes morais, ou o primado dessa virtude
de humildade, que assistem a este sentido diferente da via orante em
relagdo as formas da discursividade de um processo mental. E, quando
se diz que a oragio é um ‘didlogo da alma com Deus’, ou que
exprime, por exceléncia, a relagio de ‘amizade pura’, isto ndo significa
uma forma de discursividade que indiferencie, em termos de iden-
tidade emocional ou conceptual, o que € antes o antor des-conhecido
na incompreensibilidade do divino, ou na distensio e no desmedido do
préprio ldgos, assim forgado até ao préprio siléncio 7.

el entendimiento, sacando muchas cosas de una cosa y muchos conceptos; que de los que no
pueden obrar con él — como yo lo hacfa — no hay que avisar sino que tengan paciencia
hasta que el Sefior les dé en que se ocupen y luz, pues ellos pueden tan poco por si, que antes
los embaraza su entendimiento, que los ayudas. (V, 13, 11); e, por outro lado: «Otra
tentacion es luego muy ordinaria, que es desear que todos sean muy espirituales (...p»
(V, 13, 8); «Dios me libre de gente tan espiritual que todo quieren hacer contemplacién
perfecta, dé do dierer. (Vej (= Vejamen) 7, ed. cit., p. 1142). Sobre aquela critica de que o
pensamento sobre a oragio € estitico, no mecanicismo associacionista habitual, veja-se o sentido
definitivo da destiinga bergsoniana entre a religido estitica e o sentido dindmico da mistica,
como experiéncia criativa. Cf. H. BERGSON, Les deux sources..., pp. 221 e segs.; ed. du
Centen., pp. 1152 e segs..

172 Nio se diz que haja transcendéncia, mas ‘transcende-se’, ou realizam-se, as virtuali~
dades hierdrquicas de umn caminho orante. A base s6lida para esta ascensdo espiritual é a ascese.
Sobre a ascética teresiana e a humildade cf. FR. FraNGOIS DE SAINTE-MARIE, «La pénitence
corporelle au carmel, de Sainte Thérése d’Avila a Sainte Thérése de I'Enfant Jésus, in: Vir.
auts., L'ascése chrétienne et I'homme contemporain, ed. cit., pp. 93 e segs..

173 Nio é apenas a ot (siléncio), ou o oxotév (treva) da mistica apofitica aquela que
preserva — também na sensibilidade “nocturna’ de S. Joio da Cruz — o sentido da transcendén-
cia na experiéncia de oragio, como fica frequentemente documentado na linhagem dionisiana
e do ‘hesykhasmo’, cf. supra, n. 146. Também nos caminhos catafdticos se encontra o sentido da
unicidade, o deslumbramento do encontro, a experiéncia do irrepetivel e irredutivel: a sua
expressio devém entio mais paradoxal ainda. ‘Amor do amor’, ‘palavra do siléncio’ e “morte
de nio morrer’ serio temas desta consciéncia orante. Cf. o célebre poema de St.* Teresa:

«/Vivo sin vivir en mj/
/y tan alta vida espero/
/Que muero porque no muero/ (...)»

(P,2, (=Poesias, in: Obras ed. cit., pp. 502-503). Sobre a experiéncia teresiana do amor,
of. M. Herra1z Garcfa, Solo Dios Basta, ed. cit., pp. 268 e segs..
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Importa, outrossim, sublinhar o caricter determinante da dife-
renga entre pensamento ou actividade mental, reflexio filoséfica
enquanto determinada pelo circulo hermenéutico da razio, e a via
orante, de meditagdo ou de uma reflexdo interiorizante que nio tende para
a periferia daquele circulo de interpretagio, mas acompanha o que se
poderia chamar o caricter integral, técnico, e vivencial, de uma filo-
sofia de vida, ou também do espirito 174, Esta oposigio que em termos
heideggerianos se pode fazer equivaler 3 do pensamento calculante
e A meditagdo, encontra as suas raizes na tradicional oposi¢io entre
o cardcter polimateico, retérico e doutrinal de uma filosofia cognos-
citiva em relagdo ao cardcter de descoberta socritica e de via de
realizagdo técnica, ou arte de virtude que estd presente numa filosofia
sapiencial e também cristil7s.

Em Santa Teresa de Jesus diz-se habitualmente que nio existe
qualquer filosofia ou teologia, até em contraste com o génio mistico
de S. Jodo da Cruz, cuja formagdo teoldgico-literdria veio a permitir
uma expressio ndo autobiografica, mas antes impessoal, contendo um
aparato de comentdrios que constituem doutrina fundamental e bdsica
de toda a pretensa teologia mistica futura!’6. E também de uso
dizer-se a propésito da Santa de Avila que a sua expressio ¢ de um
piro realismo psicoldgico, normalmente biogrifico, mesmo em obras
como o Carinho de Perfei¢do e as Moradas, em que posta em termos de
uma terceira pessoa, ou impessoalmente, se ceixa detectar a experiéncia
da personalidade e da vida mistica da Santa!77. Porém, deve reco-
nhecer-se que este nivel psicolégico cumpre a fungio de uma filo-

174 Cf. supra, n. 171. A reflexdo filoséfica no seu uso discursivo hermenéutico tende a ser
uma iterativa repeticio de sucessivas inferpretacdes. Sobre o tema do «circulo hermenéuticos
e as posicdes de M. Heidegger, M. Eliade, J. Piaget e outros, na sequéncia dos limites
kantianos e husserlianos da reflexio filoséfica, veja-se nossa perspectiva, C. H. DE C. SiLva,
«Valor e esséncia da Filosofiay, in: Rev. Portuguesa de Filosofia, XXX VIII-2 (1982), pp. 255-273.

175 E o contraste entre a linhagem sapiencial de HeracLiro pe Emso (Fr. 40 B,
(D.-K., (= DieLs-KraNz, Die Fragmente der Vorsokratiker, Dublin [Ziirich, Weidmann, 196612),
I, p. 160) a MONTAIGNE, PASCAL ¢ outros, por oposi¢io & acumulagio cultural, soffstica ou
lddica e ‘diletante’ do pensamento. Cf. HEDEGGER, «Wissenschaft und Besinung», in:
Vortrige und Aufsitze, t. I, Tiibingen, G. Neske, 19673, pp. 37 e segs.; cf. H. BErGsoN, Les
deux sources..., pp. 260 e segs., ed. du Centen., pp. 1183 e segs. («Valeur philosophique du
mysticisme»); ibid; pp. 320 e segs., ed. du Centen., pp. 1231 ¢ segs.: («Retour possible 3 la
vie simple»).

176 Cf. supra, n. 169 ¢ Antonio ROYO MARIN, Los grandes Maestros de la vida espiritual,
ed. cit., pp. 328 e segs..

177 Vejam-se por exemplo dois passos em que assim fala de si prépria a Santa: 1M,
2, 2. «yo ¢ de una persona a quien quiso nuestro Sefior mostrar cémo quedava un alma
cuando pecava mortalmenter (cf. CC, 21); MC, 1, 6. (= Meditaciones sobre los Cantares,
in: Obras Completas, ed. cit., pp. 333-362).
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sofia espiritual, que implica uma inteligéncia da fé e das proprias expe-
riéncias extdticas, bem assim como a constituigio de uma doutrina
pratica ligada ao que se designou por ‘socratismo cristdo’, e que se vem
a concretizar huma ascese 178,

A insisténcia das directivas espirituais de Santa Teresa is monjas,
ndo apenas para uma observagdo ¢ um conhecimento de si préprias,
mas ainda para a importincia da meditagdo, da reflexdo, ndo represen-
tativa, mas indicativa de uma inteligibilidade inerente no acto da oragio
mental, faz com que a doutrina teresiana esteja bem integrada na
ambiéncia dos primérdios da divulgagio dos métodos e técnicas da
oragio mental!79,

Nio se trata, pois, da busca de uma racionalidade como expe-
diente do desenvolvimento da faculdade mental representativa ou
cognoscitiva, por oposigio a formas emocionais, fideistas ou reforma-
das, de uma atitude orante, mas antes do crédito de uma inteligéncia
potenciada pela luz da fé e que, segundo a perspectiva anselmiana,
busca uma signiﬁcaqio interior, e cada vez mais interior, 2o acto da
conversdo do espirito para Deus, ou seja, a atitude orante 180, E, se
ndo se pode afirmar que essa meditagdo seja suficiente para perspectivar
todos os graus da oraglo, ela constitui pelo menos o ponto de vista
preliminar, e dnico possivel, para se falar das vdrias fases da oragio

178 Sobre o «socratismo cristio» de Santa Teresa, como prédromo da ascese teresiana
of. R. RIcArD, «Notes et materiaux pour I'étude du «ocratisme chrétien» chez Sainte Thérése
et les Mystiques espagnols, in: Bulletin Hispanique, (1947), pp. 5-37 ¢ (1948), pp. 170-204;
ainda Id., Estudios de la literatura religiosa espafiola, Madrid, Gredos, 1964; Robert RICARD
e Nicole PéLISSON, Etudes sur Sainte Thérése, Paris, Centre de Recherches Hlspamques — Insti-
tut d’Etudes Hispaniques, 1968; J. CHEVALIER, Hist. de la Pensée, t. 2 — La pensée chrétienne,
pp. 835-6: Appendice, (cit. R. RICARD, in: Bulletin Hispanique, 1947-48 (com bibliografia)).

179 Cf. 1M, 1, 2: «No es pequefia listima y confusién que por nuestra culpa no
cntendamos a nosottos mesmos ni sepamos quién somosy; ibid., 1, 6: «Y si estas almas no
procuran entender y remediar su gran miseria, quedarse tan hechas estatuas de sal por no
volver la cabeza hacia si (...)» (sublinhado nosso). Trata-se do tema da petdvoix ou da
¢mioTpog), j4 presente da tradigio biblica (Gén. 19, 26) e da filosofia grega (PLaTX0, Rep. VII,
514b € 518c...) até 3 literatura cristi: St. AGOSTINHO (Noverim me, noverim te...); também
Pascar entre outros. Para o estudo desta importante vertente do socratismo cristio cf. P. Cour-
CELLE, Le «Connais-toi toi-méme» de Socrate & S. Bernard, Paris, Ed. Augustiniennes, 1975, 3 ts.,
e cf. C. H. do C. Siva, «O Homem cristio ¢ a peniténcia», in: Itinerarium, XXV, (1979),
104, pp. 208-222 (sobretudo p. 216 e segs.).

180 Na perspectiva da fides quarens intellectum encontram-se em Santa Teresa de Jesus,
nio apenas o crédito subjectivo de uma deferéncia ao nivel psicolégico, mas a procura de
uma inteligibilidade critica, posto que nio tedrica, da mesma. Veja-se, neste sentido, outra
apreciagio dos letrados por St.* Teresa: 5M, 1, 8: «Siempre en cosas dificultosas, aunque me
parece que lo entiendo y que digo verdad, voy con este lenguage de que «me parecer;
porque si mwe engaifiare, estoy muy aparejada a creer lo que dijeren los que tienen letras
muchas; porque aunque no hayan pasado por estas cosas, tienen un no sé qué grandes
letrados, que como Dios los tiene para luz de su Iglesia, cuando es una verdad, désela para que se
admita; (...)». Cf. ainda 6M, 8, 9.
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sem a reduzir segundo a horizontalidade de um processo mental
discursivo 181,

Trata-se de tentar uma interpretagio que adense o prdprio
significado, como indicativo simbélico e linguagem imagética, tal foi
feito por Santa Teresa, ao tentar exprimir os v4rios graus da oragio 182,
A simbolizagio interpela mais a imaginagio ¢ a memdria do que o
entendimento ou a razio, e neste sentido, parecendo faculdades
menos apropriadas, porque menos racionais, para uma ascen¢io
a outros niveis meditativos e de consciéncia, constituem, no entanto,
uma potenciagio das capacidades intuitivas que transpdem do enten-
dimento linear a uma intelecgdo superior, ou de uma razio imanente
a uma razio transcendente 183,

181 De facto, o termo medita¢do tem ainda no vocabuldrio teresiano, e dos espirituais da
época uma acepgio discursiva implicando um ‘pensar muito’: «Por la mayor parte, tienen estas
devociones las almas de las moradas pasadas, porque van casi contino con obra de entendimiento,
empleadas en discurrir con el entendimiento y en meditacién; (...)» (4M, 1, 6 (sublinhado nosso));
6M, 7, 10 «Llamo yo meditacidn al discurrir mucho con el entendimiento de esta manera (...)»
(sublinhado nosso). Compare-se com o sentido tibetano de sdmpa: «la méditation de réflexion,
est rendue nécessaire pour la double raison de calmer son enthousiasme initial aprés la découverte
et qu’il nous faut trouver le moyen de rattacher & nous-méme d’une fagon pratique cette connaissance
nouvellement découverter. (ChSgyam TRUNGPA, Méditation et action — Causeries au Centre
tibétain Samyé-Ling, (1969) trad. A. Guerne, Paris, Fayard, 1972, p. 156, (sublinhados nossos).

182 Cf. infra, pp. 227 e segs..

Importaria salientar esta acepgio indicativa da linguagem imagética capaz de erepresentar
verdades», de outro modo inacessiveis: Cf. 6M, 7, 10-11: «Ya sabéis que discurrir con el
entendimiento es uno, y representar la memoria a el entendimiento verdades es otro.
(...) porque entiende el alma estos misterios por manera mds perfecta, (...) y estdmpanse en la
memoria, (...)» (sublinhados nossos). Existe, pois, um outro grau de ‘meditagio’, j4 nio
reflexivo, naquela acepcio discursiva, mas intuitiva ou contemplativa propriamente dita.
Ainda numa comparagio com a tradi¢io da psicologia budista tibetana: «Pour finir nous par-
venons 3 gompa, la méditation proprement dite. En premier lieu nous avions la théorie,
ensuite la réflexion recueillie, et maintenant c’est la méditation dans le sens de samddhi.
Le premier degré de gompa consiste 3 se demander 2 soi-méme «qui suis-je 2». (Chégyam
TRUNGPA, Méditation et action, ed. cit., p. 160), cf. ainda supra, ns. 178 e 179.

183 Distinga-se entre a fantasia imaginativa e a imaginagdo arquetfpica, no sentido de uma
memdria viva (nio apenas registadora, mas evocatriz e espiritualmente reminiscente): Santa
Teresa previne quanto 3s projecgSes imagindrias, sem radicalidade: «i son de la imaginacién,
nenguna de estas sefiales hay, ni certidumbre ni paz y gusto interior (...)» (6M, 3, 10,
ed. cit. p. 411); e contrapde-lhe as auténticas visSes de uma imaginagio arquetipica real:
«Cuando, estando el alma en esta suspensién, el Sefior tiene por bien demonstrarle algunos
secretos, como de cosas del cielo y visiones imaginarias, este sibelo después decir; y de tal
manera queda imprimido en la memoria, que nunca jamis se olvida (...» (6M, 4, 5
ed. cit. p. 414). Sobre a memdria, cf. infra n. 192. Compare com EVAGRO, De oratione, 44
(vigiar a meméria). Cf. I. HausHERR, Les Legons d’un contemplatif, cd. cit. pag. 67: «<Les moderns
mettent surtout en gard contre 'imagination. Dans les anciens, le danger vient de la mémoire
imaginative,

Sobre o tema do simbolo e da imaginagio arquetipica a bibliografia é imensa.
salientam-se: R. GUENON, Symboles fondamentaux de la Science sacrée, Paris, Gallimard, 1962
(sobretudo «Le verbe et le symboles, pp. 33 ¢ segs.); H. CoreiN, Corps spirituel et Terre
céleste (De I’ Iran mazdéen & I'Iran shi’ite), Paris, Buchet [Chastel, 1979 (sobretudo: Prélude 3 le
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Nesta petspectiva tem Santa Teresa de Jesus uma histérica apro-
ximagio com o caminho das Confissies de S. Agostinho que, alids,
veio a ler e a seguir em virios pontos 184, Trata~se de um método de
conhecimento de si que valoriza, como preliminar ao encontro com
Deus, uma rigorosa ascese 185. E, neste ponto, dever-se-ia distinguir
entre a experiéncia directa que a Santa teve na vida de oragdo e nas
Gragas misticas, experiéncia porventura capaz de ter produzido
fases de profunda perplexidade, ¢ o resultado ji mediado pela
inteligéncia de Santa Teresa como modo de adverténcia espiritual e
de conselho ttil para aquelas almas que ainda nio tinham passado por
idénticas dificuldades de vida interior 186,

A importincia da obra de Francisco de Osuna, ¢ também de
Bernardino de Laredo, torna-se ébvia na passagem entre o inesperado
da experiéncia espiritual de Santa Teresa e um encontro inteligente
do seu sentido, do processo relacional e sempre pritico de integragio
na experiéncia orante e cristdi. Além disso, o Terceiro Abeceddrio
espiritual de Osuna serviu também, provavelmente, como prédromo

deuxiéme edition, Pour une charte de I'Imaginal, pp. 7 e segs.) e, Thomas MErTON, Love and
Living, London, Sheldon Pr., 1979: «Symbolism, Communication or Communion (1968),
pp. 54-79. Como levantamento temitico e bibliogrifico preliminar neste 4mbito, cf. C. H.
po C. Sitva, «Da natureza anfibolégica do Simbolo — A propésito do tema «Mito, Simbolo
e Raziow, in: Didaskalia, vol. XII, (1982), pp. 45-66.

184 «Como comencé a leer las ‘Confesiones’, paréceme me via yo alli. Comencé a
encomendarme mucho a este glorioso santo. Cuando llegué a su conversién y lef cémo oyé
aquella voz en el huerto, no me parece sino que el Sefior me la dio a mi, segin sintié
mi cotasén; (.. (V, 9, 8). Cf. supra, n. 161.

185 ¢No sé si queda dado bien a entender, porque es cosa tan importante este conocernos,
que no querrfa en ello huviese jamds relajacidn, por subidas que estéis en los cielos; pues mientra
estamos en esta tierra no hay cosa que mds nos importe que la humildad» (1M, 2, 9;
ed. cit.,, p. 369 b; sublinhado nosso).

186 Vejam-se, por exemplo, os seguintes passos: «Mas quiere el Sefior que conozcamos
esto, y andemos hechos asnillos para traer la noria de el agua que queda dicha, que, aunque
cerrados los ojos y no entendiendo lo que hacen, sacarin mds que el hortolano con toda su
diligencia. (...)» (V, 22, 12; ed. cit., p. 103); «(...) pues, por qué en arrobamiento, y en cuando
estd ya el alma mds habituada a recibir mercedes, parece que trai consigo los efectos tan mds
subidos (...) como después, andando el tiempo, la deja el mesmo Sefior con perfecién en las
virtudes? . (V, 22, 15; ed. cit., p. 103).

Por outro lado é a voz da experiéncia j4 iluminada: «y este tener verdadeira luz para
guardar la ley de Djos y la perfecidn, es todo nuestro bien; sobre esto asienta bien la oracién;(...)»
(CE, 8 (5), o n.° entre paréntesis d4 o capit. do Canino de Perfeccion, seg. o Codice de Valladolid)
4; ed. cit., p. 213b); cf. tb. ibid.,, 21 (14), 2 e segs.; e por exemplo, ainda ibid. 24, 4: «Mas
contemplacién es otra cosa, hijas; que éste es el engafio que todos traemos, que en llégandose
uno un rato cada dia a pensar sus pecados — que estd obligado a ello si es cristiano de mis que
nombre —, luego dicen es muy contemplativo y luego le quiren con tan grandes virtudes
como estd obligado a tener el muy contemplativo. Y aun €l se quiere, mas yerra; (...)».
Cf. PierLUIGI DI SANTA CRISTINA, «La direction spirituelle d’aprés les oeuvres majeurcs de Sainte
Thérése», in: Direction Spirituelle et Psychologie, (‘Ftudes Carmélitaines’), ed. cit., pp. 205-227.
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ascético ¢ guia de exercicio espiritual, complementarmente prepa-
ratério do Dom e Graga mistica, de novos niveis de experiéncia
orante 87,

Por todas estas razSes seria altamente redutor ¢ comprometedor
do significado monéstico cristio, e da tradigio catdlica em que se insere
o testemunho de Santa Teresa, valorizar-se a vida mistica, sobrevalo-
rizar-se até os_fenémenos sobrenaturais ocorridos na mesma, como que
a pretender basear neles a legitimidade daquela, perdendo-se de vista
a componente ascética de uma moral mondstica e de uma exigéncia de
vida interior que, de facto, d4 a Santa Teresa o justo titulo de Mestra
da vida espiritual 188,

parte um tratamento extensivo das determinantes dessa
ascética, o que mais importa sublinhar s3o as condi¢8es preliminares
para o préprio conhecimento de si, sem o que toda a acgdo e o apa-
rente mérito estard alienado e anulado no seu préprio efeito positivo.
Dentro destas condigdes preliminares tem particular interesse a
chamada via do beneficio em que se atende a0 Bem da Graga de Deus,
criando 20 mesmo tempo a dupla e complementar atitude de desejo
e amor desinteressado desse Dom, e consciéncia temerosa na convicgio
do radical demérito, da total nulidade e despojamento de si18°.
" Claro estd que este tipo de consideragio nio ¢ tedrico,
nem cognoscitivo apenas, mas destinado a envolver uma purificagio
emocional, ¢ também intelectiva, do homemni. Trata-se de um caminho

187 Santa Teresa terd, mesmo em relagio a estas fontes ¢ pontos de referéncia da sua
experiéncia orante, uma atitude critica. «En una época en que los ‘alumbrados’ (...) pretendian
hacer abstraccion de la Humanidad de Cristo, y hasta el ortodoxo Francisco de Osuna aconse-
jaba en la oracién de ‘recojimiento’ despojarse de todo lo creado en la meditacién para sélo
considerar la transcendencia de Dios, el maestro Leén [ Fray Luis de |, seguiendo a Santa Teresa,
‘considera la -Humanidad de Cristo como puerta segura y camino finico por donde las
almas llegan a Dios» (J. DoMiNGUEZ BERRUETA, Filosoffa Mistica Espaiiola, ed. cit., p. 85).
Quanto 4 divergéncia entre o sentido da experiéncia mistica teresiana, na contemplagio da
Humanidade de Cristo e a dencgagio desta segundo o significado da ‘Subida do Monte
SiZo’ de Bernardino Laredo, cf. V, 23, 12 ¢ segs..

188 Cf. M. MARTIN DEL BLANCO, O.C.D., «Los Fenomenos Extraordinarios en la Mistica
de Santa Teresa de Jesusr in: Carmelus, 29, 1 (1982), pp. 361-409, sobretudo p. 407:
«La ascética y la oracién teresianas cstin basadas en la pritica radical y constante, de las
virtudes evangelicas, (...)». Sobre a ascética teresiana, cf. J. DE GUIBERT, ait. «Asctse, ascétisme»,
in: DS, t. I, cols. 981 ¢ segs.; FRANGOIS DE SAINTE-MARIE, «La Pénitence Corporelle au
Carmel de Saint Thérése d’Avila a Sainte Thérése dc I’Enfant-Jesus», in: Virs. auts. L’ Ascése
chrétienne et I'homme contemporain, ed. cit., pp. 93 e segs.; e sobretudo, M. Herraiz GArcfa,
Solo Dios Basta, ed. cit., pp. 107 ¢ segs.: «La ascesis teresiana.»

189 Cf. 1M, 2,7 e segs.; C, 32,13 «Ni puede [el alma] nada sin que se lo den; y ésta
es sua mayor riqueza: quedar mientras més sirve, més adeudada. .., no tenemos qué dar si no lo
recibimoss. Este sentido de obediéncia implica un anulamento de si préprio, cf. M. HErrAIZ
Garcfa, Selo Dios Basta, p. 150.
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que exige uma atengio constante dentro da perspectiva paulina e
do ‘hesykhazon® oriental, do «vigiai constantemente» 190, Assiste até
o sentido da afinidade entre os termos gregos proseuké e prosoké,
respectivamente com as acepgOes de oragdo e atengdo, que se encon-
tram, assim, particularmente significativos naquela ligagio interior
de uma a outra1%1,

Dentro das diversas faculdades constitutivas da alma humana,
segundo a tradi¢gdo agostiniana vai ser enderecada & memdria a fungio
predominante nesta purificagio que implica o acordar de uma cons-
ciéncia de si préprio. O ‘noverim me, noverim Te’ de Santo Agostinho
¢ retomado no socratismo cristdo de Santa Teresa de Avila e, exacta-
mente, a partir dessa crucial e contraditéria situagio a que €
conduzida a dita légica normal humana: conhecer que nio se conhece,
reconhecer a sua nulidade e, desse modo, sentir-se, como Dom, habi-
tado por Deus!?2.

Um outro aspecto fundamental e complementar da via do bene-
ficio tem a ver com um trabalho interior de exame de consciéncia
em termos priticos do exercicio das virtudes e da erradicagio dos
vicios19, Tratase de um caminho que remonta 3s origens do
movimento mondstico, ¢ que tem em Vvista o desenvolvimento de
forgas da “heroicidade’ cristd, isto é, das virtudes, para combater os

190 E 2 admoestagio paulina, 1 Tes. 5, 17: GSiakelntme mpooedyeodes; Cf. Pierre
ApNEs, art. «Hésychasmes, in: DS, t. VII, cols. 388 e segs.; Michel Duruy, art. «Oraison,
in: DS, t. XI, cols. 832 e segs.: “Oraison continuelle’ (sem referéncias quanto aos desvios dos
messalianos ou euquitas, cf. nossa anotagio C. H. po C. SILVA, «A ascese na espiritualidade
de S. Bento de Nircia — Do valor ritmico da vida mondstica segundo a «Regula», in: Didus~
kalia, X (1980), p. 280 e n. 148).

Cf. 2M, cap. Gn., 8: «Toda la pretensién de quien comienza oracién (...) hd de ser
trabajar y determinar-se y desponerse con cuantas diligencias pueda hacer su voluntad conformar con
la de Dios; (...) (sublinhado nosso).

191 A oragdo é uma forma de atengdo ¢ vice-versa: a tradigio ortodoxa aproximou estas
duas acepgSes homéfonas: wpooevyh, e mwpoooy?. Cf. por exemplo, ‘MéBodog g lepdc
rposeuy g ol TposoyNs’, apud Irenée HAUSHERR, S. L., La méthode d’oraison hésychaste, (in:
Orientalia Christiana, 1X-2), Roma, Pont. Inst. Orient. Stud., (1927), pp. 150 e segs.
p. 143, n.

192 £ o duplo movimento agostiniano de interiorizagio ¢ também de ‘transcensdo’:
«Y a mi parecer jamds nos acabamos de conocer, si no procuramos conocer a Dios;
mirando su grandeza, acudamos a nuestra bajeza, (... (IM, 2, 9, ed. cit.,, p. 369b)
«Ansf el alma en el proprio conocimiento; créame y vuele algunas veces a considerar la
grandeza y majestad de su Dios». (Ibid., 2, 8; p. 369a).

193 Sobre a ‘via do beneficio’, cf. supra, n. 127. Quanto ao ‘exame de consciéncia’
veja-se o preceituado nas Cst, 1, 1 e 8. Cf. Av (= Avisos, in: Obras ed. cit., pp. 663~
-665) 27: «En cualquier obra y hora esamina tu conciencia, y vistas tus faltas procura
la enmienda con el divino favor, y por este camino alcanzaris la perfeccions; ibid., 57:
«Con el esamen de cada noche tenga gran cuidador.
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vicios que sio normalmente encarados como os “maus’ pensamentos
€ as paixdes %4,

Dentro deste campo tem também particular interesse o exercicio
daquela meméria que permite identificar e, no limite, manter constante
uma atengdo a todos os momentos, lugares e atitudes da vida para
um minucioso conhecimento das condi¢des alienatdrias e dene-
gadora do encontro interior de si consigo préprio, isto ¢, de
um caminho negativo que reconhece os obsticulos i prépria
oragio 1%,

194 Cf. C, 12, 1; ed. cit., p. 222 a: «Ahora vengamos a el desasimiento que hemos de
tener, (...) travajando nosotros poco a poco lo que fuere en nosotros, poco ternemos mis que
pelear, (...); cf. 5M, 3, 5.

Trata-se da mortificagio na acep¢io mais profunda da tradigio monistica, para a qual
contribui a luta contra os maus pensamentos (hoytop.ot), ou seja, contra os «deménios». Sobre
o desenvolvimento das virtudes e erradicagio dos vicios, cf. supra, n. 127 e infra, ns. 199 ¢ 200.

A doutrina dos hoyiapol estd ji desenvolvida e sistematizada, de modo original, em
Evacro PONTICO (De diversis malignis cogitationibus, in: PG 79, cols., 1200d~1233a; e PG, 40,
cols. 1240a-1244b; e ainda De octo spiritus malitiae, in: PG, 79, col. 11452-1146d. Vide ainda
Praktikds (ou Monnakhds), ed. Ant. e Cl. GUILLAUMONT, Evagre le Pontique, Traité pratique ou
Le Moine, 2 ts. Paris, Du Cerf (Sources Chrétiennes), 1971. Sobretudo t. I, pp. 90 e segs.:
«Ordre des logismoi»), entre outros espirituais do hesykhazon. Cf. comentirios de I. HAUSHERR,
Les legons d’un Contemplatif- Le Traité de I’oraison d* Evagre le Pontique, Paris, Beauchesne, 1960,
pp- 100 e segs.: Veja-se ainda a duepiuvie no hesykhazon, cf. Pierre ADNEs, art. «Hésy-
chasmes, in: DS, t. VII, cols. 389 e segs..

Mais do que ‘mds acgBes’, ou ‘mis palavras’, a caracterizagio mondstica do pecado
aponta para o sentido interior de ‘maus pensamentos’, na sequéncia, alids, das andlises
estéicas das 7wddv, cuja origem sc determinava nas intengdes pensantes. O ideal de gmdSeta,
ou impassibilitas, estd assim a implicar uma supressio do pensamento discursivo e uma
quietude meditativa. Cf. St.* Teresa, supra, n. 171.

Primeiro a intengdo ou o pensamento, depois a radicagio habitual do significado, enfim
a negatividade adquirida, cuja inércia se representa como vicio —eis o percurso que a
sabedoria mondstica diagnostica e adverte por essa especial vigilincia dos ‘pensamentos’.
EH%L Enl 1T puiaic Gou PUANTTEY TOV Volv Gou dTd voyppdTey Kotk TOY Roupdy
THig wpooevyiig, otivoe énl 17 olxela Hpepla Iva 6 oupmdoywv tols &yvoolot, xal ool

mpotThoY, xal tére Ay Sdpov mposeuyis eduheéotarov.r (EVAGRO, De oratione, 69,
in: PG, 79, col. 1181; trad.: «Mantém-te em guarda, guardando o teu intelecto dos pcnsamentos
no momento da oragio, para que habite na soliddo, ¢, entdo, o compassivo pelos ignorantes,
descerd sobre ti, e deixar-te-4 umn dom de oragido cheio de gloria» (sublinhado nosso)).
Cf. ibid., 70, in: PG, 79, col. 1181: («(...) a oragio, com efeito, é a supressio dos pensa-
mentos»).

Sobre todo este tema cf. G. M. CoLoMBAs, «La espiritualidad del monacato primitivos,
in: Hist. de la Espirit., t. I, pp. 568 ¢ segs..

195 A memdria dos tempos ¢ lugares ¢ imprescindivel num caminho de realizagio espi-
ritual. E constante recomendagio dos confessores ¢ directores espirituais dada outra economia
e outra 16gica das aparentes efemérides da vida espiritual. Enquanto no imbito do mental
se pode considerar um real progresso a passagem do caso particular, ou do empirico,
e concreto, ao geral e i universalidade abstracta ou puramente ideal, na ordem espiritual
di-se justamente o inverso. A situagio de um tempo irrepetivel, o caso dnico, aquela
pessoa, aquele lugar — a singularidade radical ¢ critério da simplicidade do real, nessa sua
total compreensio. Compreensio universal porque individual, e sé porque individual verdadei-
ramente universal. Tal critério de vida e de exercicio compreensivo exige, pois, um
sopecifico sentido de meméria (cf. supra, n. 183). Na tradigio ¢ a uvpy ®=ol, que nio
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A luta a que nas antigas tradi¢des mondsticas se chamava:
« combate contra os deménios», € que inspirou diversas demonolo-
gias, traduz-se na necessdria condigio ascética de n3o se alienar a
resisténcia 3 oragdo, n3o se perder o sentido positivo e altamente
dinimico da fentagio, ou, numa palavra, de nio se alhear o momento
antitético, siléncio e sacrificio doloroso na oragdo, enquanto contri-
buinte para a sintese da dialéctica interiorizante da mesma1°°.

Esta nota de sofrimento estd, por demais, assumida no caminho
da espiritualidade teresiana, num simbolismo da Cruz que, despida,
se hd-de suportar em cada um, nio se antecipando tanto na figura
salvifica do «Crucificado», mas na ascese que prepara, pela morte
mistica e pela Ressurreigdo, o que Santa Teresa chamou o «Matri-
monio espiritualy, a «Chama» divina do Amor %7,

significa um lembrar mentalmente Deus, nio um memorizar mental, mas uma re-cordagdo,
ou vigilincia, para uma continua consciéncia de Deus. Existe a nota cordial, ou essencial e onto-
16gica desta prética, nio tanto mentalista.

As suas origens podem mesmo remontar i gvduvrotg platénica, (Menon, 81 a e segs.),
que, por seu turno, vird de mais longinquas tradi¢Ses sapienciais mediterrinicas, ou egfpcias.
(Cf. Isha ScawALLER DE LuBicz, Her-bak «Disciples (de la sagesse égyptienne), Paris, Flammarion,
1956, pp. 273 e segs.). Nio é uma reminiscéncia associativa, mecinica ou automdtica, segundo
o habitual regime da memdria, mas uma segunda memdria, dir-se-fa hoje quicd subconsciente,
ou mesmo uma terceira memoria, isto é, de nfveis de consciéncia superiores ¢ geralmente
desconhecidos. Dai a expressio que Santa Teresa utiliza: «...) El Sefior tiene por bien
demostrarle algunos secretos, como de cosas del cielo y visiones imaginarias (...) y de tal manera
queda imprimido en la memoria que nunca jamds se olvida (...) (6M, 4, 5; ed. cit. p. 414;
(sublinhado nosso)).

E afinal, a meméria de um plano arquetipico a que a imaginatio vera, ou o uso simbélico
do imagindrio conduz, como se refere na tradi¢io islimica: c¢f. H. CorsIN, «Pour une charte
de 'imaginal», in: Corps spirituel et Terre céleste, ed. cit., p. 10: «Quant i la fonction du mundus
imaginalis et des Formes imaginales, elle est définie par leur situation médiane et médiatrice
entre le monde intelligible et le monde sensible».

Distingue-se esta memoria espiritual da fraca memdria psicoldgica ou mental de que Santa
Teresa se lamenta: cf., por exemplo, 4M, 2, 1: «(...) y como tengo poca memoria ird todo
desconcertado, por no poder tornarlo a leer, (...)»; também, F, Prél., 5 «Por tener yo poca
memoria, cieo que se dejardn de decir muchas cosas muy importantes, (...)». Aquela meméria
espititual coloca afinal o problema da sabedoria ou do conhecimento infuso, cf. infra, n. 243.

196 O estudo ¢ a observagio das proprias resisténcias tem especial importincia. A 16gica
espiritual nio é a do recalcamento, mas a da plena verdade ou sinceridade na assumpgio
ainda que das préprias faltas (...) y, en fin, hay faltas y halas de haver, que somos miserables.
No digo yo que no; lo que digo es que sientan cuando se hacen y entiendan que faltaron
(...) Es ansi que no me turba alma cuando la veo con grandisimas tentaciones que si hay
amor y temor de nuestro Sefior, ha de salir con mucha ganacia, (...); y si la veo andar
siempre quieta y sin ninguna guerra {...) siempre me trair con miedo, nunca acabo de asigurarme
y provarlas y tentarlas yo, si puedo, y ya no lo hace el demonio, para que vean lo que son;
(...) Veo que se adelantan mucho miés las que andan con la guerra dicha, sin tener tanta
oracién (..)». (MC, 2, 2-4; ed. cit., pp. 337b e 338a).

A guerra, ou a manutengio desse estado antinémico, sem lhe ceder, desenvolve as
virtualidades da ascese no sentido da mortificatio. Cf. M. Herra1z Garcfa, Solo Dios basta,
ed. cit., pp. 150 e segs..

197 Cf. C, 11, 1: «Cosa imperfecta me parece (...) este quejarnos siempre con livianos
males. Si podéis suftirlo, no lo hagsis. CE, 16,4: «(...) Y acordaos de nuestros padres santos
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Mas, se a Cruz € voluntariamente aceite, nio é buscada de uma
forma desintegrada por uma inversio masoquista, antes surgindo
da determinagio das préprias resisténcias a que os vicios, e, melhor
ainda, as tentagBes vio suscitando no caminho de oragio. De facto,
n3o sio tanto os vicios, enquanto formas estruturais e j& habituais de
pecado, que servem para o contraponto de uma virtude, mas antes
a sua necessiria erradicagio e a demincia preliminar dos mesmos,
enquanto se nio constituem ainda como paix3es 198, Isto &, se, como
diz Santa Teresa, nunca se estard livre de tentagSes e de maus
pensamentos, o que se pode é controlar o tempo e a concessido em tais
pensamentos, ou até o consentimento em que eles se transformem, por
envolvimento emocional, numa verdadeira situagio viciosa199.

A doutrina estdica, depois dos Padres da Igreja e, finalmente da
sabedoria ensaiada no deserto pelos primeiros monges, veio a classi-
ficar, e de diversos modos valorar, o significado de uma tdbua de
vicios e de virtudes2°°, Na perspectiva beneditina, e de grande parte

pasados y santos ermitafios, cuya vida pretendemos imitar: que pasarian de dolores y qué a solas,
qué de frios, qué de hambre, que de soles, sin tener a quein se quejar sino a Dios! Pensdis que eran
de hierro? Pues tan de carne eran como nosotras. Y en comenzando, hijas, a vencer este
corpezuelo, no os cansard tanto (...)» (ed. cit., pp. 228a e 229b). Sobre o sentido mitigado das
mortificagSes fisicas na ascese teresiana cf. ainda: FRANGOIs DE SAINTE-MARIE, «La pénitence
corporelle au Carmel, de Sainte Thérése d’Avila a Sainte Thérése de I’Enfant-Jésusy,
in: ed. cit. p. 98 e segs. e p. 102 e segs; também M. Herratiz Garcfa, Solo Dios
basta, ed. cit., pp. 154 e segs.. «Penitencia» (in: «La ascesis teresiana»). O sofrimento e a morte
mistica sio condigSes preliminares para a Ressurreigio: ‘sem morte nio hd ressurreigio’. «Deter-
minaos, hermanas, que venis a motir por Cristo, y no a regalaros por Cristo» (C, 10, 5(3)).
Cf. M. Herra1z Garcfa, Solo Dfos basta, ed. cit., pp. 143 e segs.: «El amor es renunciar.

Mas ¢ o sentido transfigurador, enfim positivo e optimista, que caracteriza este sofrimento
casado com o amor de Deus. A visio de Jesus mais habitual em Santa Teresa, nio ¢ a
do Crucificado, segundo o temdrio devocional jesuita e da meditagio sobre os vérios passos e
cenas da Paix3o, mas outrossim a do Ressuscitado. «Pues ansi acaece acd cuando nuestro
Sefior es servido de regalar mds a esta alma; muéstrale claramente su sacratisima Humanidad
de la manera que quiere, u como andava en el mundo o después de resucitado; (...)»
(6M, 9, 3; ed. cit., p. 429b).

19  Qu seja, portanto, como ‘maus pensamentos’. Cf. supra, n. 194. E ainda o
‘recogimiento’ aprendido em Osuna que orientar4 a oragio de Santa Teresa para esta ascese de
erradicagio dos vicios. «El recogimiento no niega, antes exige la prictica de las virtudes y la
extirpacién de los vicios. Osuna reconoce que, entre los justos, unos son aficionados, con
San Pablo, a sufrir trabajos y fadigas de penitencia; otros a meditar muy a menudo las
penas del infierno, (...) Estas frecuentaciones y otras, a su manera, son buenas. Empero, los
que quieren mds aprovechar e imitar mayores cosas, frecuenten y acostumbren el recogimiento.
El esfuerzo ascético, 1a lucha contra las tentaciones, la pritica de las virtudes, son pasos previos
y concomitantes de la oracién de recogimiento» (MELQUfaADEs ANDREs, «Introd. gener.»,
a Fr. Osuna, Terc. Abec. Espir., p. 102).

199 Cf. CE, 1214 ¢ 7.

200 Sendo aqui impossivel desenvolver este tema, bastari referir que as quatto virtudes
cardeais (coragem, temperanga, justica e prudéncia), de inspiragio estéica e a virtudes teologais
formam o septendrio das principais qualidades éticas na tradi¢io cuistd. Cf. a tradigio de
St.° IsSiDORO DE SEVILHA, S. GREGORIO MAGNO (Moralia), etc. Em Francisco de Osuna
encontra-se o alegorismo dos pontos cardeais (ibid., 4, 1 e segs.). Cf. ainda Cra. 98, 5; 156, 10.
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da espiritualidade agostiniana e franciscana, é em relagio A virtude de
humildade que mais se sublinha o seu papel e o seu imprescindivel
desenvolvimento para a vida de oragio20t,

Ora, em Santa Teresa de Jesus, para além das regras que
implicam a higiene e a sanidade fisicas, o anulamento de excessos
penitenciais, bem como de formas psicdticas e melancdlicas, estabe-
lecem-se as directrizes para uma ascese psiquico-mental que implica
na actividade da oragio ¢ da acgio caritativa, um dominio sobre a
palavra, sobre o pensamento, sobre as emogdes e, sobretudo, em relagio a
vontade 202,

200 Cf. G. M. Coromsas, «La espiritualidad del Monacato primitivos, in: Hist. de la
Espirit., t. I, pp. 573 ¢ segs.; Salientou-se a importincia deste tema na ascética de S. Bento:
C. H. do C. SiLva, «A ascese na espiritualidade de S. Bento de Niircia — Do valor ritmico
da vida mondstica segundo a ‘Regula’s, in: Didaskalia, X (1980), pp. 278 ¢ segs.. Em Santa
Teresa € o tema fulcral na ‘economia’ da sua ascese: V, 10, 4: ¢Y es cosa muy cierta que mientra
mds vemos estamos ricos, sobre conocer somos pobres, mis aprovechamiento nos viene,
y aun mds verdadera humildads; V, 13, 4: «(...) entender mal de la humildad, haciendo que
nos parezca sobervia tener grandes deseos y querer imitar a los santos y desear ser mirtiress;
C, 12, 6 (2): «Es imposible, si uno es humilde, que no gane mds fortaleza en esta virtud y
aprovechamiento si el demonio le tienta por ahi; porque estd claro que ha de dar vuelta
sobre su vida y mirar lo que ha servido con lo que deve al Sefior y las grandezas que hizo
en bajarse a s para dejarnos enjemplo de humildad, y mirar sus pecados (...)»; 3M, 2, 6,
(ed. cit., p. 379b); «(...) humildad que es el ungiiento de nuestras heridas; porque si la hay de
veras, aunque tarde algin tiempo, vernd el zurujano, que es Dios, a sanarnos» 6M, 5, 7 e 4M,
2, 10: «(...) humildad, humildad». Mas a acep¢io fundamental da humildade em Santa Teresa
tem a ver com o completo reconhecimento de si préprio, ou seja, com a plena consciéncia
da nulidade de si mesmo, daf o seu significado como verdade, ou regra de sinceridade completa.
C, 4, 4 (1) «La una es amor unas con otras; otra desasimiento de tudo lo creado, la otra,
verdadera humildad (...) es la principal y la abraza a todas. Dai a sua cldssica definigio
de humildade como «andar en verdads. Cf. 6M, 10, 8: «Que es porque Dios es suma Verdad y la
humildad es andar en verdad» (sublinhado nosso). Cf. M. Herra1z Garcfa, Solo Dios basta
ed. cit., pp. 249 e segs..

202 Cf. C, 2, 1esegs; V, 13, 4: «Siempre la humildad delante para entender que no
han de venir estas fuerzas de las nuestras; (...) porque no serfa bien si una persona flaca y
enferma se pusiese en muchos ayunos y penitencias dsperas, yéndose a un desierto, {...)»,
ainda 1M, 2, 16 (peniténcias inspiradas pelo deménio); cf. FRANGOIS DE SAINTE-MARIE, ¢La,
pénitence corporelle au Carmel — de Sainte Thérése d’ Avila 2 Sainte Thérése de’Enfant-Jésus»,
in: L’ascese chrétienne et I’homme contemporain, pp. 98 e segs..

Por outro lado, Santa Teresa distingue, e critica com veeméncia, a neurastenia pseudo-
-religiosa e a “melancolia’ mimética, da contemplagio mistica: Sobre a “melancoli2’, cf. também
supra, ns. 41, 62 e 163 e ainda 6M, 2, 8: «Pues ser melencolfa, no lleva camino nenguno;
porque la melencolia no hace y fabrica sus antojos sino en la imaginacién; (...)»; também 6M,
3, 2 e segs.; e, sobretudo, 4M, 3, 11: «De un peligro os quicro avisar (...) en que he visto caer
personas de oracidn, en especial mujeres, que como somos mas flacas, ha més lugar para lo que
voy a decir y es que algunas de la mucha penitencia y oracién y vigilias, y aun sin esto, sonse
flacas de complesién; en tiniendo algun regalo, sujétales el natural, y como sienten contento
alguno anterior y caimiento en lo esterior y una flaquedad, cuando hay un suefio que llaman
espirital, que es un poco mis de lo que queda dicho, paréceles que es lo uno como lo otro
y déjanse embevecer (...). Y llimole yo abovamiento, que no es otra cosa mis de estar
perdiendo tiempo alli y gastando su salud (...)».

O controle efectivo dos estados interiores pelo exercicio ascético envolve o dominio da
palavra, («Aqui, gloria a Dios, no hay tanto lugar, como se guarda tan contino silencio (...)»
(1M, 2, 18)); do pensamento («(...) y no os traiga inquietas y afligidas, sino que dejemos andar esta
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No que toca ao siléncio, nio se cumpre apenas o caricter peni-
tencial da regra mondstica 3 maneira da Cartuxa, integrada dentro
do amor da solid3o, mas esta disciplina estd, outrossim, ligada & pos-
sibilidade de um dominio mental, & passagem de uma oragio vocs-
lica, degraddvel no seu mecanicismo mnésico e no automatismo
da sua repeticio, 3 oragio mental203,

Além disso, no que respeita ao exame emocional e volitivo, estd
implicito o dominio sobre a imaginagio, distinguindo-se os seus poderes
visiondrios reais, da sua habitual proliferacdo fantasiosa e alienatéria%4.

taravilla de molino, y molamos nuestra harina, no dejando de obrar Ia voluntad y entendi-
mientos (4M, 1, 13); também, C, 24)); das emogdes (4M, 2, 1 e segs.; C, 24, 5...); ¢, enfim, da
vontade: («Y creo es gran parte este no abrazar la cruz desde el principio, que andarén afligidos,
pareciendoles no hacen nada; en dejando de obrar el entendimiento, no lo pueden sufrir, y por
ventura entonces engorda la voluntad y toma fuerza, y no lo entiendien elloss (V, 11, 15);
«...) Y el Sefior ayuda tanto de su parte, que por la mesma causa que sujetamos nuestra
voluntad y razén por El, nos hace sefiores de ella. Entonces, siendo sefiores de nosotros
mesmos, nos podemos con perfecién emplear en Dios, déndole la voluntad limpia para que la
junte con la suya, (...)» (F, 5, 12; ed. cit. p. 533 b).

203 Cf. CV, 4, 2: «Dice en la primera Regla nuestra que oremos sin cesar. Con que se haya
eso con todo el cuidado que pudiéremos, que es lo mds importante, no se dejardn de
cumplir los ayunos y disciplinas y silencio que manda la Orden, (...)», (sublinhados nossos);
Cst, 13, 1 «De grave culpa): si alguna tiene en costumbre de no tener silencio. Si ala
hora del trabajo o en otra parte fuere acostumbrada a contar nuevas del siglo (...)» (ed. cit.,
p. 647a). Cf. ainda 1M, 1, 7 et passim. Cf. supra, n. 190.

204 Veja-se 4M, 1, 8: imaginagio como pensamento, discursividade ou fantasia,
cf. 6M, 3, 2 e segs., ¢ ainda F, 4, 2: («...) creo ho hace tanto mal como nuestra imaginacién
y malos humores, en especial si hay melencolia porque el natural de las mujeres es
flaco, y el amor proprio que reina en nosotras muy sutil; por oposi¢io a 6M, 4, 4,
5, quando refere visSes imagindrias em paralelo com visdes intelectuais. A imaginagio
no sentido da fantasia, ou das ilusdes, nio se confunde com o préprio entendimento, na
acep¢io de mens, ou vobg, isto &, como intellectus, num sentido intuitivo e iluminativo.
Esta distingio foi experimentalmente alcancada por Santa Teresa, que recebeu depois
confirmagio doutrinal por S. Joio da Cruz, como ela prépria relata: «...) y havrd poco
mis de cuatro afios que vine a entender por espiriencia que el pensamiento u imaginacién,
porque mejor se entienda, no es el entendimiento, y preguntélo a un letrado [S. Jodo da Cruz]
y dijome que era ansi, que no fue para mi poco contento. Porque como el entendimiento
es una de las potencias del alma, haciaseme recia cosa estar tan tortolito a veces, (...)»
@M, 1, 8; ed. cit., p. 383b). Sobre as origens desta distingio a partir do pensamento
joanino veja-se a referéncia do P. Cris6GONO DE JesUs, San Juan de la Cruz, su obra cientlfica
y su obra literaria, Madrid, 1929, t. 1, p. 86, quando aponta como fonte os textos do
carmelita inglés J. Bacon que reflectiam as idefas do filésofo persa e mistico sufi Algazel,
que eram, entio, estudados na Universidade de Salamanca.

Veja-se ainda a seguinte reflexdo bergsoniana sobre a aparente anfibologia da imaginagio
mistica. «Quand les profondeurs obscures de I’Ame sont remuées, ce qui monte i la surface
et arrive 2 la conscience y prend, si Pintensité est suffisante, la forme d’une image ou d’une
émotion. L’image est le plus souvent hallucination pure, comme I'émotion n’est qu’agitation vaine.
Mais Pune et autre peuvent exprimer que le bouleversement est un réarrangement systématique
en vue d’un équilibre supérieur: U'image est alors symboligue de ce qui se prépare, et I’émotion
est une concentration de I'dme dans Pattente d’une transformation. Cf. H. BERGSON, Les deux
sources..., p. 243; ed. Cent., p. 1170 (sublinhados nossos); Cf. L. OrcHSLIN, L'intuition mystique
de Sainte Thérése, pp. 187 e segs.: «Les visions imaginairess. Quanto a um outro sentido da
imaginagio como imaginatio vera cf. H. CorsIN, Corps Spirituel et Terre céleste, ed. cit.,
pp. 38 ef passim; «Cette imagination ne construit pas de I'irréel, elle dévoile le réel caché(...)»;
cf, supra n. 168 e infra n. 213.



SANTA TERESA DB AVILA 193

Também concorre para este dltimo sentido o desenvolvimento da
memoria, do modo como ji se referiu, e envolvendo sobretudo o
acordar de uma vontade de que s6 se pode dizer verdadeiramente
detentor aquele que realize o conhecimento-de-si?%5. Mas, para
Santa Teresa de Jesus este aspecto da vontade é essencialmente resol-
vido pela negativa, isto &, pela total e humilima obediéncia a uma
vontade superior e, em dltima andlise, A infinita vontade de Deus 26,

A humildade de Santa Teresa liga-se, por conseguinte, como
virtude fundamental, a este sentido de obediéncia, renovando os
votos fundamentais da vida religiosa através da experiéncia interior
de uma pureza, de uma virgindade da alma, que é também o senti-
mento da sua fotal nulidade. A técnica da ascese espiritual aqui referida
parece extremamente simples: «fazer-se o vazio» de todos os pensa-
mentos e emogdes mundanas, denegar-se a si préprio, ou conhecer-se
como tal, e esperar nesta disponibilidade que advenha, ou melhor,
se consinta a Graga de Deus, a sua Presenca, que, afinal, é omnipre-
sente, se nio fora o esquecimento habitual dela20?. No entanto,

205 Cf. 1M, 2, 9; 2M, Cap. an., 8; 4M, 2, 8; 1M, 2, 10: «(...) nuestro entendimiento
y voluntad se hace mds noble y aparejado para todo bien, tratando a vueltas de si con
Dios, (...)», Cf. M. Herra1z Garcfa, Solo Dios baste, pp. 217 e segs.; cf. supra, n. 202.

206 ¢(,..) venimos a conformarnos con lo que nos mandan, con este gercicio penoso
mas con pena u sin ella, en fin lo hacemos, y el Sefior ayuda tanto de su parte, gue por la
tesma causa que sujetamos nuestra voluntad y razén por El, nos hace sefiores de ella. (...) Estd claro
que no puede uno dar lo que no tiene, sino que es menester tenerlo primero. Pues, créamne,
que para adquirir este tesoro, que no hay mejor camino que cavar y trabajar para sacarle
de esta mina de la obediencia; que mientras mis caviremos, hallaremos mis, (...)» (F, 5, 12 ¢ 13;
ed. cit., p. 533b, (sublinhados nossos)). Cf. ainda, F, 1, 3 ¢ 16, 13; 3M, 2, 11 (obedecer sem
discutir); M. Herra1z Garcia, Solo Dios basta, pp. 126 e segs.: «Higase tu voluntad».

207 O ‘no pensar nada’ é s6 uma parte desta técnica ascética, no que se refere ao
«calar, ou ao jejum dos pensamentos (cf. supra, n. 165). O anulamento de si préprio, ou o
reconhecimento dessa nulidade em todos os planos da alia é uma técnica espiritual conhecida
no taoismo, também no budismo e no sufismo. Cf. entre outros, hsii («vazio, vio») ou K'ung
(«dco, vazion) cf. Fune Yu-Lan, A History of Chinese philosophy, Princeton, Princ. Univ., Pr.,
1953, t. II, pp. 238 et passim; LIE-TsEU, «Verdadeiro Clissico do perfeito vazio», in: ETIEMBLE,
e outros (eds.), Philosophes Taoistes, Lao Tseu, Tchouang-Tseu, Lie-Tseu, Paris, Gallimard, 1980,
pp. 376 e segs.; nibbdna, ou nirodha («anulamentor, «extingio»), in: Rune E. A. JoHANSSON,
The Psychology of Nirvana, London, Allen & Unwin, 1969, pp. 34 et passim; fand («aniquila-
mentov): H. CORBIN, L’imagination créatrice dans le soufisme d°Ibn Arabi, ed. cit.; pp. 156 e segs..

Trata-se de um apofatismo muito presente na mistica ortodoxa veja-se a gmadelx ¢ a
xéveoig; Angel Santos, S. J. «Espiritualidad ortodoxas, in: Hist. de la Espirit., t. III, pp. 17
et passim, e que se reflete, exemplarmente, em S. JoAo pa Cruz; «(...) el conseguillas en
perfeccién, la cual consiste en tener el alma vacia y desnuda y purificada de todo apetitor (Subida
del Monte Carmelo, 1, 5, 6, in: Obras Completas, ed. cit., p. 465b); «(...) por lo que padecen
cuando estdn vacias, echaremos en alguna manera de ver lo que se gozan y deleitan cuando de
Dios estdn llenas, pues que por un contrario se da luz del otro. Cuanto a lo primero, es de notar
que estas cavernas de las potencias, cuando no estdn vaclas y purgadas y limpias de toda afeccién
de criatura, no sienten el vaclo grande de su profunda capacidad, (...) que no sientan su dafio ni
echen menos sus inmensos bienes no conozcan su capacidadr» (in: Llama de amor viva,
3, 18; ed. cit.,, p. 938 a;. (sublinhado nosso)). .

13
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a simplicidade esquemdtica envolve o drama vivido e a competéncia
prética deste exercicio.

Por esta razio encontram-se na doutrina dos graus de orag3o em
Santa Teresa as diversas caracteristicas, momentos e diferengas do
processo da oragio, cuja complexidade, nessa topografia espiritual
interior, ultrapassa em muito a condigdo preliminar, preparatéria,
e meditativa, de uma ascese em termos de desenvolvimento de vir-
tudes e de erradicagio de vicios208,

De qualquer modo, importa concluir esta referéncia 2 indispen-~
sabilidade dos preparatérios ascéticos com uma particular atengio
ao trato a que Santa Teresa sujeita a imaginagdo. Pois era justamente
neste nivel psiquico que mais se tornaria possivel, na expectativa
de uma vida mistica, tomar-se a ilusio pela verdade, a apari¢io de uma
imagem real por uma fantasia diabélica, ou constituir-se em impedimento
do ponto de vista devocional a prépria imagem, obstando 2 sua
mesma fungio mediadora?2%?,

E neste sentido que mais se pode notar o caricter equilibrado
e de profundo realismo da ascese de Santa Teresa, quando evita,
a um tempo, o uso sentimentalista e psicético da imaginagio devota
hipertrofiada em fantasias inversivas, convic¢Bes subjectivas, etc.,

208 Sobre todo este assunto cf. ANASTASIO DEL SANTISIMO Rosawrio, La ascética del
Carmelo, Madrid, Ed. Espiritualidad, 1963, p. 15; «Toda la ascética del Carmelo — adquire
su luminosidad plena y wvital si se la acerca a una vocacién contemplativas, cf.
Tomis ALVAREZ, art. «Teresa di Gest» in: Dizionario enciclopedico di Spiritualitd, Roma,
Studium, 1975, t. O, pp. 1866 e segs..

209 Fscute-se ainda a doutrina evagriana: «Enav xaSapdic Aotmdy, dmiavid xol
dAnBi¢ mpocedyerar 6 volg 70 Tnwixalre (...) dalpoves... dmotlBevran yop adte
36Eav Ocol, xat oynuoaticuéy Twvo tiv tf alodioer plrwv, d¢ Soxelv Tehelws
Tetebydor adtdv Tob mepl mposeuvyis oxomolb. Tolro 8¢, Eppace Savpaotds xal
YvwoTeds dvhp, Do Tob THe xevodobiag mdHoug yivesdat, xal brwd ol Salpovog Tob
anvopévou, TOU xatd Tov Eyxépaiov Témou, xal predl mdAhovréey Evacro PONTICO,
De oratione, 72, in: PG, 79, col. 1181 a; [trad.: «Quando a inteligéncia atingir a pura e
verdadeira oragio (...), os deménios representam-the uma imagem iluséria de Deus, e segundo
uma figura agraddvel de seniir, como para parecer que tinha atingido o escopo da oragio.
Isto, dizia um admirivel gnéstico, devém da paixdo de vangloria, e de um demoénio cujo
toque se d4 num lugar do cérebro e nas suas veias». De facto, «' H mposeuyd, dpthix dorl
vob mpdc Oéov, (...) undevds peottedovrogy; Id., De orat., 3; ibid., col. 1167b: [ «A oragio
é a homilia do intelecto com Deus (...) sem nenhum intermedidrio»] (sublinhado nosso).
A mediagio Cristica nio € exterior, mas faz parte da dinimica espititual da prépria oragio:
De orat, 58: ampocetEacdour Bodder, Peod ypelo Tob Budbvra edyv 16 edyopével...)»
(ibid., col. 1180a; [trad.: «Se queres orar, é necessirio Deus que d4 a oragio a quem ora (...)»];
of. também ibid., 59 e 62.

Em S. Teresa o Cristocentrismo reconduz a oragio ao seu 4mago e faz convergir todo o
processo ascético para o seu fim mistico: «No piense alguna que es para s6lo regalar estas almas...,
que no nos puede Sy Majestad hacérnosle mayor, que darnos vida que sea imitando a la que vivié
su Hijo tan amado; (...» (TM, 4, 4, (sublinhado nosso)). Cf. Secundino Casrro, ¢«Cristologia
existencial: Doctrina de Santa Teresa», in: Rev. de Espirit., 146-147 (1978), pp. 7-339,
sobretudo pp. 73 e segs.: «Dinamismo cristolégico de la oracién teresiana»,
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e a recusa total de imagens na perspectiva da ascese mondstica
ortodoxa dos autores dos primeiros séculos, e ainda de um intelectua-
lismo da mistica do Norte que n3o deixou de vir a ter influéncias
no franciscanismo do ‘recolhimento’ como, por exemplo, em Ber-
nardino de Laredo 2%, A posi¢do de Santa Teresa defende um uso
racional e criativo das imagens, uma elevagio da imaginagio fantdstica,
passiva e quietista, a um imagindrio intelectual, arquetipico e de uma
passiva actividade 211,

Como se verd, na prépria doutrina dos graus de ora¢o, a imagem
por exceléncia da humanidade de Cristo, mesmo nas formas extiticas
mais arrebatadas e transcendentes, constitui-se como a garantia do
sentido incarnacional, realista e, dir-se-ia como que a prépria corpo-
ralidade mistica da inteligéncia e imaginagio humanas, absorvendo
de uma ascbtica da mistica a uma compreensio mistica da prépria
ascética®?, Isto &, reconhece-se na condi¢io do préprio trabalho
ascético o ‘mistério’ antecipado da sua possibilidade, s6 anterior
3 experiéncia mistica na perspectiva da humildade e da pedagogia
do despojamento. A coincidéncia entre este sentido ascético e aquela
experiéncia mistica ddo a incarnagio da imagem, a eferéncia do Dom
ao homem, e o sentido da sua realizagio em termos irredutiveis 212,

210 Cf. supra, n. 94 ¢ veja-se V, 23, 12: «Mirando libros para ver si sabria decir la
oracién que tenfa, hallé en uno que Haman «Subida del Monte», en lo que toca a unién del
alma con Dios, todos las sefiales que yo tenfa en aquel no pensar nada, que esto era lo que
yo mis decfa (...)»; 6M, 8, 1 e segs.. De BERNARDINO DE LAREDO, Subida del Monte Sién,
in: Misticos franciscanos, ed. cit., t. I, p. 333-4: «La segunda manera que tiene la voluntad de
levantarse en quieta contemplacién por sola la afectiva, sin medio de entendimiento, ni
pensamiento, ni de otra ocasién alguna es alzarse sibitamente por via de abrasante amot (...)
y porque los misteriors de Cristo Jesus, Redentor y Sefior nuestro, no los deben los
perfectos olvidar, hace de tener aviso cuando pasaren por ellos que lleven luego quietud. Y para
esto no se ha de pensar en ello ni en el modo de proceder en su consideracién cosa que tenga cuerpor
(sublinhado nosso).

211 Cf. supra, n. 183. O critério de Santa Teresa é experiencial («Mas a quien
tuviere mucha espiriencia de las hablas de Dios, no seu podrd engafiar en esto-—a mi
parecer — de la imaginaciénr (6M, 3, 10; ed. cit., p. 411b). A visio imaginiria nio € a visio
intelectual, embora se possa dizer que tende para ela pela sua capacidade simbélica. «Otra
manera hay como habla el Sefior a el alma, ... con alguna visién intelectual (...)» (ibid.,
3, 12; p. 412a). Cf. também 6M, 4, 5; p. 414a-b.

212 Sobre este tema da contemplagio da humanidade de Cristo, cf. infra, pp. 233 e 242,
¢ ns. 302 e 326. Desde ji, no 4mbito da ascética tradicional, cf. Thomas MERTON,
The monastic journey, ed. Patrick Hart, London, Sheldon Pr., 1977, pp. 87-90: «The humanity
of Christ in Monastic Prayer — A modern problemn.

Quanto a0 relacionamento da ascética e da mistica, cf. infra, n. 219 e cf. M. HerrA1z
Garcfa, Solo Dios basta, ed. cit., p. 174: «Ciertamente, el ascetismo viril y exigente de Teresa tiene
un origen mistico (...) y aun cuando habla de ascética, de virtudes, de cualquier parcela del amplio
campo de la vida espiritual, lo penetra y empapa todo de un poderoso aire misticos, ef passim.

213 Encontra-se curiosamente um exacto paralelo desta posicio da ascético-mistica
teresiana na tradigdo sufi de Ibn’Arabi. E de reconhecer que na linhagem mugulmana se
erradica, como cuidado do preceito vetero-testamentério (€Nio fards imagens»), toda a possivel
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2. Os graus da oragdo

Tal como se diz na sabedoria heraclitiana: — «¢ o mesmo
caminho, aquele que sobe e aquele que desce», — também se pode
afirmar que a doutrina da escada espiritual une o ritmo de aferéncia
ascética ¢ o ritmo de eferéncia mistica?®. O nbd da ascético-
-mistica estard, porventura, no limiar de uma linguagem que tange
a transcendéncia, na tangéncia, portanto, revelacional da linguagem na
dimensionalidade do simbolo 215,

idolatria, e, no entanto, se concebe a realizagio interior da Imagem, ou seja a sua gndstica
incarnagio. E o que H. CorsiN (Imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn’ Arabi, Paris,
Flammarion, 19582, p. 207) sintetiza nos seguintes termos: «(...) il faut dire qu’en trans-
muant en symbole (mazhar) ce qui était dogme, Ibn’Arabi établit la vérité divine de cette
création humaine, et cela parce qu’il en fonde la vérité humaine sur une création divine.
On ne réfute pas les symboles, on les déchiffre. Cette authentification réciproque sera le
fruit de P'expérience vécue dans 1'Oraison, pratiquée par Ibn’Arabi comme un dialogue
ot chacun des deux dialogants assume successivement chaque rdle. (...) Le gnostique n’en regoit
plus I'Image toute faite, mais il le comprend 2 la lumitre de I'image qui apparait dans
le miroir de son coeur (...)» cf. infra, pp. 228 e segs. e ns. 281 e 282, ef passim.

214 “68d¢ ves wdte plo xal Gur#’ (Heracirro pe Ereso, Frag. 60B (in: DK, t. I,
p. 164). Nio é aqui possivel desenvolver minimamente o profundo significado que tem
este aforismo sapiencial, podendo apenas dizer-se da mesma ordem que do principio hermé-
tico: ‘o mesmo estd em baixo como em cima’, e do simbolo da escada, como forma de assinalar
mundos paralelos de correspondéncias e analogias.

O tema da oragio é na tradi¢io espiritual cristi um dos meios para esse caminho em
termos de transcengdo e, ao mesmo tempo, de reconhecimento de limitagSes imanentes.
St.* Teresa tem consciéncia deste sentido escalonar da oragio, segundo o paradigma biblico
da «escada de Jacob» e precedida pela tradigio da «escada espiritual» de S. Jo3o Climaco, entre
muitos outros (cf. supra, n, 151). Veja-se também, P. DB Surcy, «La source de Véchelle
d’amour chez Saint Jean de la Croix», in: Rev. d’Ascét. et Mystique, 27, (1951), pp. 18-40;
Id., «Les dégrés de 'échelle d’amour chez Saint Jean de la Criox» in: Rev. d’Ascét. et
Mystique, 27, (1951), pp. 327-346.

Mas a ascensio e o descenso nesse processo gradual e tinico nio tém, naturalmente,
o mesmo significado, pois, deve considerar-se um duplo sentido: — Por um lado, a ascensdo
por uma ascese correcta de humildade e pritica das virtudes, erradicagio dos vicios e constante
perseveranga na atengdo, amor, ou memdria de Deus, complementada pela eferéircia de dons
misticos e de gragas que advenham e se derramem do Alto; (Cf. H. BERGSON, Les deux
sources..., p. 246-7; ed. du Centen., p. 1173: «Déjad dans le mysticisme qui s’arrétait & Iextase,
Cest & dire & la contemplation, une certaine action était préformée. On éprouvait, & peine redes-
cendu du ciel sur la terre, le besoin d’aller enseigner les hommes» (sublinhados nossos)); — por
outro lado, a expectativa desiderativa destes Dons e Gragas da perfeita contemplagio como que
ascensional, e a dedugio de condi¢Bes ascéticas, constituindo uma via quietista ou de
‘alumbradismo’.

Segundo um significativo texto, da tradigio do ‘hesykhazon’, salienta-se justamente este
duplo sentido do caminho gradual da oragio: «Tpeig elow THg TpoaevyTig ol Tposoyiic o
Tpbmor, S &v N Quyd B dvdyerar § notdyeTar’ dvdyetar wév &v 8le xatpd Tabta
Yewpévy, notdyetor 88 dxalpewe xal dvofteg Talte xutéyousae (...) [«Sio trés os
modos da oragio e da atengdo, pelos quais a alma se eleva ou decai: eleva-se se os usa
no tempo oportuno, € decai se os toma em contra-tempo e contra-senso (...)]; (in: «Método da
santa oragio ¢ atengdos, 1, 1-5; apud, HAusHERR, La Méthode d’Oraison Hésychaste, ed. cit.,
p. 150a).

(215)  Sobre o uso de simbolos em Santa Teresa cf. infra, ns. 304, 305, 309... embre-se
que para a Santa de Avila existe perplexidade perante o duplo caricter do sfmbolo — imanente
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De facto, o simbolo &, a um tempo, o sinal que pertence a uma
linguagem (finita), e a transcende também (pela infinidade arqueti-
pica), e constitui-se como verdadeira liturgia e operagio sacramental
na realizagio dessa conciliagio do que aparecia i razio como
contraditério. Na expressio teresiana é em Jesus Cristo que se d4 a
plenitude desta revelagio simbdlica e eficaz, porque na ‘linguagem’
que ainda O diz, e como ‘Realidade’ humano-divina que diz?'s,

Porém, antes de se desenvolver este aspecto da expressividade
linguistico-simbdlica da via ascético-mistica na experiéncia espiritual
de Santa Teresa importa reconhecer na prépria escada o lugar
doutrinal e pedagdgico também (como moral dinimica e relacional)
da passagem da ascética 3 mistica2!”.

e transcendente. «No sé si atino en lo que digo, porque, aunque lo he oido, no sé si me
acuerda bien. Ni tampoco Moysén supo decir todo lo que vio en la zarza sino lo que quiso
Dios que dijese (Ex, 13, 2); mas si no mostrava Dios a su alma secretos con certidumbre para
que viese y creyese que era Dios, no se pusiera en tantos y tan grandes trabajos; (...)» (6M, 4,
7; ed. cit., p. 414b). Veja-se o caso do célebre simil do castelo e das moradas: «Estando hoy
suplicando a nuestro Sefior hablase por mi— (...) —se me ofrecié6 o que ahora diré para
comenzar con algiin fundamento, que es considerar nuestra alma como un castillo todo de
un diamante u muy claro cristal, adonde hay muchos aposentos, ansi como en el cielo
hay muchas moradas» (1M, 1, 1; ed. cit., p. 365 2).

Sobre a tangéncia pontual da linguagem simbélica com a prépria realidade metafisica,
desde Platio e da sapiéncia pre-socritica e também oriental 3 prépria sabedoria cristd, cf. as
seguintes palavras de R. GuénoN, «Le Verbe et le symbole», in: Symboles fondamentaux de la
Science sactée, ed. cit., p. 35: «Mais il ne suffit pas de considérer le symbolisme du cbté
humain (...); il convient, pour en pénétrer toute la portée, de I’envisager également du c6té
divin, s’il est permis de s’exprimer ainsi. Déj si on constate que le symbolisme a son
fondement dans la nature méme des étres et des choses, qu’il est en parfaite conformité avec
les lois de cette nature, et sil’on réfléchit que les lois naturelles ne sont en somme qu’une expres-
sion et comme une extériorisation de la Volonté divine, cela n’autorise-t-il pas 3 affirmer que ce
symbolisme est d’origine «won humaijne», (...) ou, en d’autres termes, que son principe
remonte plus loin et plus haut que I’humanité?.

216 Cf. Thomas MerTON, «Symbolism: Communication or Communion?, in: Love
and Living, ed. cit., p. 74: «A symbol is, then, not simply an indicative sign conveying infor-
mation about a religious object, a revelation, a theological truth, a mystery of faith. It is an
embodiment of that truth, a «sacrament, (...) Symbol tends rather to accept the contradiction in
order to point beyond it.

Cf. 6M, 9, 3-4 (ed. cit., pp. 429b-430a): «Pues ansi acaece acd cuando nuestro Sefior es
servido de regalar més a esta alma; muéstrale claramente su sacratisima Humanidad de la manera
que quiere, u como andava en el mundo o después de resucitado; y aunque es con tanta
presteza, que lo podriamos comparar a la de um reldmpago, queda tan esculpido en la imagina-
cién esta imagen gloriosisima, que tengo por imposible quitarse de ella hasta que la vea adonde
para sin fin la pueda gozar.

Aungue digo imagen, entiéndose que no es pintada al parecer de quien la ve, sino verda-
deramente viva, (...

217 Cf. supra,n. 214. Veja-se, ainda, 6M, 4, 6; ed. cit., p. 414: «(...) que cuando no tuviera
fe que le dice quién es y que estd obligada a creetle por Dios, le adorara desde aquel punto por
tal, como hizo Jacob cuando vio la escala [Gén, 28; 12], que con ella devia de entender otros
secretos, que non los supo decir; que s6lo vez una escala que bajavan y subfan 4dngeles, si no
huviera mis luz interior, no entendiera tan grandes misterios» (sublinhado nosso).

Tal como na tradi¢do filosdfica platénica se¢ pode reconhecer com M. HEIDEGGER
(«Platons Lehre von der Wahrheit», in: Platons Lehre von der Wahrheit mit einem Brief iiber den
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Nio se pode, entretanto, fazer em relagio 3 escada hierdrquica
dos niveis de oragio uma distingdo, simplista e extrinseca, de
natureza teoldgica, ainda que de pretendida teologia mistica, dividindo
os primeiros graus de oragio (como ainda de ascese: oragdo vocilica,
reflexio e meditagio), dos graus que envolvem a contemplagio
(oragio de quietude, de siléncio, de éxtase...) 218, Deve-se perspectivar
o cardcter retroactivo da mistica sobre a ascese ¢ também o cardcter
prolongado da ascese mesmo nos primeiros graus misticos2!°. Mais
do que a sequéncia e disting3o clara de um ponto de vista légico, existe
uma espécie de perspectiva de teologia mistagégica, cuja linguagem
essencialmente pritica tem como resultado um efeito de entrecruza-
mento e complementaridade daquelas dimenses 220.

‘Humanismus’, Bern, Francke V., 1947, pp. 19 e segs.) que a ‘alegoria da caverna’ determina a
esséncia da mwoudelor no seu sentido radical e ontolégico, assim também se poderd deter-
minar na ‘escada de Jacob’ e dos graus de oragio o modelo de uma pedagogia espiritual e de
compreensio das correspondéncias ontolégicas entre virios niveis de realidade. «The ascent of
the mystical soul from meditation to the heights of contemplation and ecstasy is a highly
differentiated process, which can be described only by a more or less crude and artificial
schematization. (...) Of the innumerable attempts to classify contemplation and mystical
prayer, St. Teresa’s ladder of prayer, is not only the most famous, but also unquestionably
the most psychologically penetrating and graphios (Friedrich Hamer, «Contemplation
in Christian Mysticismw, in: Vir. auts., Spiritual Disciplines, ed. cit., p. 233; (sublinhados
nossos)).

218 Importa salientar que a ascética ndo é prioritariamente uma doutrina moral, no sentido
subjectivo, mas que implica uma dinamizagdo moral a partir de leis, ou condi¢Bes objectivas, de
uma disciplina de si préprio. Note-se, neste ponto, o paralelo entre estas implicagBes
éticas da ascese e o sentido de uma «moral proviséria» 3 maneira cartesiana. Trata-se de
reconhecer que a prépria moral é um grau pedagédgico cujo sistema global e ascético deriva de
condi¢Ses ontoldgicas radicalmente objectivas, e, em tltima anilise, revelacionais. Por isso
a hierarquia desse processo no € uma mera doutrina justificada em termos morais, mas por razdes
objectivas e eminentemente prdticas. Quer isto dizer que, por exemplo, nio se jejua apenas
pela razio moral de abstinéncia, mas tendo em conta as consequéncias efectivas do jejum,
quer numa ordem fisiolégica e psiquica, quer de consequéncias relativas a outros niveis da
ascese, seja talvez uma preparagio para a meditagdo, seja uma intensificagio de determinado
sentimento como o de sofrimento, etc..

219 Perante a discutida questio dos limites da ascética e o comego dos dons misticos
(j4 infusos) propde-se, pois, uma diferenciagdo dos ritmos deste duplo polo ascético e mistico
do caminho orante e um entrecruzamento entre a correcta ascese, que participa j4 do dom
transcendente, e a contemplacio ainda adquirida, embora de natureza infusa. Cf. supra,
n. 212 e 214,

220 A expressio teologia mistagdgica é a que melhor traduz a dinimica da experiéncia
espiritual. Sobre as diversas perspectivas de teologia (da) mistica, na discussdo das frontefras entre
ascese e mistica, ou entre adquirido e infuso, ou ainda entre virios sentidos da contemplagdo
(adquirida, gratuita...). Cf. F. CAYRE, Patrologie et Histoire de la Théologie, t. IlI, pp. 416-433.
O que esti em causa, para além da prépria formagio deste ramo da teologia a partir do
séc. x1x (vide bibliografia in: ibid., pp. 420-2), ¢ uma diferente interpretagio da prépria
mistica, ora tomada em sentido amplo, ora restringida de tal modo que a contemplagio infusa
¢ considerada como extraordindria e caracterizada pela consequéncia de santificagio do
préximo. Esta dltima tendéncia, principalmente advogada por autores jesuitas, como, por
exemplo, A. Poulain e Joseph Maréchal, mantém-se ainda em variadas contribui¢des do
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N3o ¢ esta perspectiva um confusionismo de ordens, mas aquela
que justamente nio toma indiferentemente a prépria diferena entre
os planos ascético e mistico. Trata-se de uma perspectiva diferencial
em que o lugar hierdrquico se possibilita de forma sempre dindmica
e criativa de acordo com o sentido teresiano da orag3o, como “didlogo
de amor’, sempre prosseguivel em novos e indefinidos graus?21.

Alids, na Santa de Avila encontra-se reiterada a afirmagio
de Osuna, e da tradi¢do orante do «ecogimiento», de que ¢ indis-
pensdvel j& uma experiéncia interior para uma certa compreensio da
vivéncia espiritual a que remetem outros niveis da oragio e da
contemplagio 222, Esta declaragio mostra como tem de ser de dentro
da propria oragio e sua experiéncia que se podem determinar os
seus préprios graus, e nio do ponto de vista tedrico e extrinseco
de um expediente mecanicista racional, ou de associagdo légica justi-
ficativa.

No entanto, nio quer isto dizer que a psicologia orante em
Santa Teresa denegue a ordem ldgica intelectiva de uma intensificagio
e até cultivo da intuigdo, porquanto se trata de uma base experiencial,

P. Guibert, S. J., na Revue d’Ascétique et de Mystique, bem assim como no Dictionnaire de
Spiritualité, sob sua orientagio.

Em contraponto a esta orientagio restritiva, aparecem também os defensores de um sen-
tido de contemplagio adquirida, ou activa, e até mista, ligando-a 3 contemplagio passiva ou
infusa, alargando-se, pois, o sentido da experiéncia mistica.

Foram, especialmente, autores franciscanos e beneditinos que continuaram estas perspec~
tivas em grande parte encetadas pela doutrina de Monsenhor Saudreau, Etat mystigue (1903);
e tem também importincia neste sentido o contributo de Jacques Maritain, Distinguer pour
unir ou Les degrés du savoir, Bruges, Desclée de Brouwer, 1963 ¢ de H. Bremond, Hist.
littéraire du sentiment religieux, ed. cit.

O que, entretanto, importa salientar é a atitude da escola carmelita, naturalmente interessada
neste sentido alargado da mistica, mas supondo ainda o reconhecimento de uma contemplagio
adquirida como grau mistico da oragdo, ou pelo menos como grau misto. Larga polémica foi
mantida a este propdsito, em grande parte com autores dominicanos (Arintero, Garrigou-
-Lagrange), ¢ ainda jesuitas, mas a escola carmelita contemporinea trouxe esclarecimentos
doutrinais no sentido da renovagio da tradigio de Santa Teresa de Jesus ¢ de S. Joio da
Cruz. Refira-se especialmente P. Gabriel de Sainte-Marie Madeleine em virias colaboragdes
em La Vie Spirituelle, a quem se fica devendo a doutrina de contemplagdo mista como grau
intermedidrio entre a meditagio ¢ a contemplagio infusa. Sobre toda esta questio
cf. Crs6éGoNO DE Jesus SACRAMENTADO, O.C.D., La escuela mistica carmelitana, Madiid/
JAvila, 1930; ¢ também vir. auts., La Vie Carmélitaine, (Les Etudes Carmélitaines), Bruges,
Desclée de Brouwer, 1935.

221 Afinal a admissio de um plano de contemplagio mista, adquirida ¢ infusa, ou
um entrecruzamento entre a asces¢ e a mistica— eis o sentido da prépria oragio como
didlogo. E o que Santa Teresa diz na célebre férmula: «Oracién es tratar de amistad con
Dios» (C, 26).

222 Cf. supra, ns. 80 ¢ 171. Escutem-se ainda as palavras de Francisco de Osuna, Tercer
Abec. Espir., 6, 5; ed. cit., p. 248: «(...) debes mirar que ninguno sale maestro en alguna
arte sin frecuentarlo mucho, y cuanto mis la frecuenta y acostumbra, tanto mds presto sale
com ellas,
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nio no sentido restrito empirico ou psicologista, mas meta-fisica
e espiritual 223,

Importa, pois, considerar os vdrios graus da oragio tendo
em conta este sentido de realizagio intrinseca da consciéncia no
duplo vector, dir-se-ia na ‘prética da Cruz’, de uma Incarnagio do
transcendente e de uma Ressurreicio do imanente. Por isso, na
linguagem do amor em que se conciliam, no centro, os bragos desta
Cruz, florescem as imagens de uma unio mystica, ou dos esponsais
misticos. E que, de facto, a contemplagio nio anula a vida activa,
mas transfigura-a de modo essencial, e esta tem papel decisivo para
que aquela se detone 224,

Porém, se a geometria dessa Cruz ou o equilibrio dos vérios
graus da consciéncia orante se determinam pela sapiéncia espiritual,
numa exigéncia rigorosa e total, este seu ponto central, ou ainda o
centro, a morada nupcial, etc., dd-se na prépria gratuidade e imprevi-
sibilidade do Espirito. Essa liberdade do Dom, ou essa consumagio
de puro Amor, nio tem, a partir de ai, de ser gradual nem coeren-
temente determinada por hierarquias2?5.

223 Veja-se sobretudo o estudo de Louis OEcHsLIN, L’intuition mystique de Sainte
Thérése, pp. 186 e segs.; e pp. 228 e segs.: «Les facultés intellectuelles et la connaissance
mystique selon Sainte Théréses. Deve insistir-se, no entanto, na rejei¢io de uma tese psicolo~
gista quanto 3 mistica teresiana como a que se deixa perspectivada em P. Cris6GoNO DE
Jesus SacramenTaDO , Compendio de ascética y mistica, Avila, 1933, pp. 321 e segs.; também
Id., La escuela mistica carmelitana, ed. cit.; como se tem vindo a manifestar através de estudos
mais recentes que salvaguardam a inteireza e independéncia da obra de St.* Teresa, em relagio
3 doutrina mistica exposta por S. Jofo da Cruz. Nesta perspectiva vejam-se: Secundino
CastrO, «Cristologia existencial: doctrina de Santa Teresa», in: Rev. de Espirit., 146-147,
(1978), pp. 7-232; M. Herra1z Garcia, Solo Dios basta, ed. cit. supra.

224 5M, 4, 4, 6M, 1, 1... O tema do Divino Esposo e do desposério mistico
é retomado por Santa Teresa para traduzir os mais altos estados da oragio e todo o sentido
hierdrquico e orientativo dos mesmos. E um tema que provém do simbolismo antigo
biblico, ou até extra-biblico, ¢ que nele ganha a sua dimensio mais exemplar no «Cintico
dos Ciénticos. Tanto na exegese rabinica e cabalistica, como no alegorismo patristico e sobre-
tudo na hermenéutica simbdlica cisterciense (veja-se o caso exemplar de S. Bernardo) o tema
veio a receber diversas variantes interpretativas e de aplicagio: seja o linear erotismo na
valorizagio do amor humano sensual proscrito na Lei sagrada pela tradi¢io rigorista rabinica,
sejam as nipcias esotéiicas de ‘“Thiphereth’ e *“Malkuth’ no Pardes Rimmonim, seja ainda o amot
sagrado de Cristo pela Igreja, ou do Senhor pela Alma.

Deixando de parte o percurso histérico desta tradicio (5M, 4, 3), Santa Teresa toma
exactamente este tiltimo sentido como o que caracteriza a sua experiéncia de didlogo amoroso
com Cristo: Trata-se de uma dimensio em que o sentido existencial e pessoal realiza o
simbolo, desvirtuando-lhe possivel interpretagio alegorista extrinseca e concedendo-lhe, como
naquela prética sapiencial esotérica, uma verificagio vivencial e objectiva.

Para a discriminagio entre o sentido unitivo, ainda, de algum modo extrinseco, e o
sentido do desposdrio espiritual, o mais intimo, em paralelo com aquelas duas leituras ou
graus de realiza¢io do préprio simbolo, cf. 5M, 4, 1 e segs..

225 «Oh hermanas! cémo os podria yo decir la riqueza y tesoros y deleites que hay en
las quintas moradas? Creo fora mejor no decir nada de las que faltan, pues no se ha
de saber decir ni el entendimiento lo sabe entender ni las comparaciones pueden servir de decla-
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‘E deste modo que o amor mistico faz surgir biogrifica ¢
cronologicamente em Santa Teresa de Jesus uma espontinea e
abrupta manifestagio, ora a partir do ressalto da oragio vocdlica
para os mais altos raptos misticos, ora da oragio de quietude e de
siléncio para a concre¢do imagindria de visdes, celestiais umas, ou
infernais e espantosas outras 226,

~ Dir-se-ia que a légica extrinseca dos graus de oragio cumpre
ainda uma gratificagdo da continuidade psicolégica ¢ da necessidade
de uma pedagogia moral, mas que, uma vez minimamente experien-
ciada e reconduzida 3 dialéctica interior da pedagogia espiritual,
permite entender que os virios niveis da oragio s6 sejam progressivos
enquanto na ordem projectiva da sua aprendizagem e exercicio 7.
Com a perseveranga ¢ a repetibilidade conjunta, e até contemporénea,
das vidrias consciéncias orantes di-se uma integracdo que torna rever-
stveis todas as sequéncias dos niveis de oragdo?8.

rarlo, porque son muy bajas las cosas de la tierra para este finm (5M, 1, 1). Entretanto,
existe um processo hierdrquico como meio pedagdgico da prépria narrativa das Moradas mifsticas:
E assim que conclui pelo inventirio das sete “moradas’ com a consciéncia de que sio apenas um
percurso dentro de muitas e inumerdveis outras: «Aunque no se trata de mds de siete moradas,
en cada una de éstas hay muchas, en lo bajo y alto y a los lados, con lindos jardines y
fuentes y laberintios, cosas tan deleitosas, que desearéis deshaceros en alabanzas del gran Dios
que lo crié a su imagen y semejanzas (7M, 4 (Epil.), 22).

. 226 Vejam-se, a titulo de exemplo, V, 39, 22; 5 e 32, 1 e segs.. Deve-se notar que a
descri¢io destas visSes ndo propriamente corpéreas, mas imagindrias na acepgao realista teresiana,
é feita com detalhe e sempre tendo em conta o fito de aproveitamento ético e de santificagio.
Assim o caso da visio do inferno, do purgatério (6M, 11, 3), etc..

227 O que importa sublinhar € o cardcter abrupto, descontinuo, da ac¢io da Graga nestas
experiéncias, o que, por conseguinte, sé legitima uma ordenagio continuada na perspectiva
pedagdgica de quem jé assim experimentou os pincaros da vida mistica. A este propésito
de um processo passivo e activo, mistico e ascético, ou sapiencial e pedagégico da experiéncia
espiritual, veja-se o comentirio de H. BERGSON (Les deux sources..., p. 246; ed. du Cent., p. 1172),
quando afirma: «L’effort reste pourtant indispensable et aussi I’endurance et la pérsévérance.
Mais ils viennent tout seuls, ils se déploient d’eux-mémes dans une dme & la fois agissante et
‘agie’, dont la liberté coincide avec Pactivité diviner.

228 Dos virios intentos de sistematizagdo dos graus de oragio em Santa Teresa resulta
mais o evidenciar do cardcter sequencial da pedagogia da oragio, seguindo os passos definidos
pela prépria Mestra espiritual, do que uma atengdo dada ao processo diferencial, as clivagens
entre os vdrios graus de oragdo e a este sentido de reversibilidade a que St.* Teresa esteve
atenta (cf. supra n. 227). Nio ¢é s6 numa ordem moral que nio existe o adquirido; o esforgo
orante que se interrompe regride e decai, como, outrossim, pode mudar abruptamente
de nivel, delineando uma complexa estrutura interior. Assim sendo, ¢ a prépria topografia
estrutural da alma que se pSe em causa e revela, quando St.* Teresa esboga com diversos
similes, uma ordenagdo dos graus da experiéncia orante: Cf. L. REvpENs, S. J., art.
«Ame (son fond, ses puissances et sa structure d’aprés les mystiques), in: DS, t. I, cols. 433-
-469, sobretudo cols. 460-461. Sobre este tema da diagnose da estrutura da alma e dos graus
da experiéncia orante, veja-se o estudo fundamental de A. Garoem, O. P., La structure
de Pdme et Pexpérience mystique, 2 vols., Paris, Gabalda, 1927.

Independentemente do desenvolvimento deste tema, que aqui n3o cabe, deve chamar-se
a atengfo para o facto de a maior parte das classificacdes dos graus de oragio de St.* Teresa ¢ as
préprias ordena¢des dos mesmos pela Santa, evidenciarem a divisdo frinitdria da psicologia
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Todavia, esta observagio ndo significa que n3o haja um sentido
diferencial para o processo de oragdio e que n3o se promovam

segundo a tradigdo agostiniana, como mens, voluntas e intellectus ou memoria. Os grandes siste-
matizadores clissicos da oragio teresiana — o P. ToMAs DE Jesus (1546-1627) (Suma y compendio
de los grados de oracién, Roma, 1610); o Padre portugués Jost po EspfriTo SANTO (1609-1673)
(Cadena mistica carmelitana, Madrid, 1678); ¢ outro Padre andaluz homénimo: José peL
EsefriTo SANTO (1667-1736) (Cursus Theologiae Mystico-scholasticae, reed. Bruges, 1924 et ss.)
— no geral, cristalizaram a nomenclatura ¢ os niveis de referéncia da oragio teresiana, mais do
que estiveramn atentos aos préprios hiatos e diferenciagdes intrfnsecas. Sobretudo fica-se devendo
ao P. ToMAs DE Jesus uma pormenorizada distingdo de graus (14) de oragdo teresiana tentando
colmatar, em continuidade, o percurso da doutrina ascético-mistica da Santa. Porém
ressalve-se a posi¢io do mestre portugués P. JosE po ESPIRITO SANTO, pois atende, na pers-
pectiva de S. Jodo da Cruz, aos momentos de «purgacién pasiva del sentido, que se va
intercalando con los grados de oracién, especialmente en los momentos de trinsito de uno grado
a otro» (Cadena Mistica..., pp. 125 e segs.).

Contudo, nas modernas sistematiza¢des que retomam os graus da oragio teresiana
nota-se mais o esquecimento desta diferenciagio estrutural, da sua descontinuidade e dinimica
ndo linear profunda. Assim, na breve sintese de A. Rovo MarIN (Los grandes maestros de la
vida espiritual, ed. cit., pp. 336-343, «Los grados Teresianos de oraciém»), a oragdo wocal,
a meditacio e a oragdo afectiva constituem o aspecto ainda discursivo e exterior do ordena-
mento mental, intelectual e afectivo preliminar as oragSes de recolhimento adquirido, recolhimento
infuso e quietude. Nestas trés dltimas estd patente como que um retomar das trés faculdades
— cognoscitiva, volitiva e afectiva a um outro nivel ji passivo, ou de recepgdo da Graga.
Finalmente, 0 mesmo autor considera ainda uma dltima triade: a oragdo de unido, a unido
extdtica ¢ a unido transformativa, ou matrimdnio espiritual. Estes trés Gltimos graus correspondem
iquelas faculdades, j4 nio apenas iluminadas pela Graga, mas transfiguradas nela. Os préprios
trés niveis destas triades constituindo nove graus de oragdo, como que desenham a hierarquia mais
exaltada e exaustiva da estrutura da prépria alma, desde a faculdade discursiva da mente
a faculdade intelectiva e intuitiva e até 3 dimensio do puro amor, de puro dom, ou pura volig3o.

Num outro exemplo, 0 P. GABRIEL DE SAINTE-MARIE MADELEINE (€M numerosos artigos ¢
também na sintese sobre «La contemplation dans 1'école do Carmel Thérésien», in: DS, II cols.
2058-2067), para além dos graus prévios i contemplagio, distingue entre a contemplagdo
imperfeita € a contemplacdo perfeits, a primeira ainda purificadora, englobando a oragio de
quictude e passiva, e a segunda, englobando os trés Gltimos niveis da oragio de unido, tomando
estas tltimas como a um tempo unitivas e iluminativas. O que neste caso se nota ¢ uma
diferente glosa da cldssica divisio triddica da vida ascético-mistica em termos de ‘purgatio,
illuminatio et unio’, por vezes também apresentada em termos quaterndrios, se nalguma destas
fases se introduzir uma diversificagio dual.

O que desde a tradigio patristica oriental e da Alta Idade Média, até S. BOAVENTURA
(cf. De Triplici via, Prol., 1 (in: Opera Omnia, t. H, p. 127 ...}: «Hic autem triplex intellectus
respondet triplici actui hierarchico, scilicet purgationi, illuminationi et perfectionis) e aos
Escoldsticos, tinha ficado como graus da oragdo, correspondia sobretudo a essa divisio de
niveis epistémicos também concretizados nos graus da hermenéutica e da exegese bfblicas.
Assim, o literal, o alegdrico, o simbdlico e o anagdgico correspondiam a quatro tipos de oragdo:
vocdlica ou psalmédica; meditativa ou psiquica e afectiva; intelectiva ou jd contemplativa, embora
de indole pritica ou moral e, enfim, a oragio de pura contemplagio intelectiva, transposta a
inefabilidade e no sentido de uma iluminagdo superior. Esta topografia tradicional encontra-se
ainda como que espontaneamente retomada na imagem teresiana dos quatro modos de orar,
e aparece mais completa no modelo de relagdes intrinsecas das Moradas ¢ também na
doutrina completa do Caminho de perfeicio (se se tiver em conta, nio apenas os graus de
oragio, mas a andlise exaustiva do Pater Noster, do ponto de vista da experiéncia orante).

Por estes exemplos e referéncias se pode notar que a abordagem dos graus de oragio
teresiana nio tem sido suficientemente feita do ponto de vista da propria experiéncia da
descontinuidade desses niveis, do seu regime diferencial, do nimero nem arbitrério, nem aplicado
extrinsecamente por wma filosofia epistemolégica, ou psicolégica, a esses mesmos graus.
Em Santa Teresa ¢ o realismo da experiéncia espiritual que lhe permite descobrir a estrutura da
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m omentos de clivagem fundamental adentro nessa escala®?®. Apontar-se-ia
de preferéncia para a escala que é o modelo de virias escalas e s6
assim se entendendo o sentido interiormente prosseguivel de cada
degrau de oragio.

Santa Teresa tem presente esta abertura ad infinitum do acto
orante, como longa e infinddvel ‘vigilia espiritual’, durante a qual se
d4 a transformag3o interior e, enfim, com ela, também a perca de todo
o significado, de todo o residuo pensante, no puro Amor2¥,

alma, ¢ a fungdo que lhe permite descobrir o drgdo, como bem compreendeu S. Joio daCruz, e nio
o inverso (cf. infra, n. 246).

O tema dos graus da oragio tem sido extensivamente tratado na bibliografia teresiana,
Para uma sintese cf. Daniel de PasLo Maroto, O.C.D., «Oracién Teresiana, Balance y nuevas
perspectivas, in: Teresianum (Ephemerides Carmeliticae), XII, (1982), 1-2 pp. 233-281, com biblio-
grafia pp. 256-264. Vejam-se também os seguintes estudos: Vdr. auts., Santa Teresa, maestra di
orazione, Roma, Teresianum, 1963; DOMINIQUE DE SAINT-JOSEPH, L’oraison, regard et chemin,
d’aprés la doctrine de St. Thérése d’ Avila, Montréal, ed. Fides, 1960; Juan GONZALEZ ARINTERO,
«Unidad y grados de la vida espiritual segin las «Moradas» de Santa Téresa», in: La verdadera
mistica tradicional, Salamanca, 19802; e ainda de D. PaBLo MAROTO, Dindmica de la oracién.
Acercamiento del orante moderno a Santa Teresa de Jesiis, Madrid, Ed. de Espirit., 1973; Id., El
camino de la oracidn teresiana. Avila de Santa Teresa (1980-81) (colecgdo de 13 artigos). Sobre
os graus de oragio, cf. sobretudo: Ermano del SS. Sacramento ANcILLI, « gradi della
preghiera mistica teresiana», in: Ephemerides Carmeliticae, 13 (1962), pp. 497-517; Juan Braz-
QUEZ, «Los cuatro grados de oracién segiin Santa Teresas, in: La vida sobrenatural, 48, (Sala-
manca, 1947), pp. 14-25; 96-108; 266-276; 342-351 e 418-427; Ignacio IPARRAGUIRRE, «Una
sistematizacién de la oracidén teresiana hecha por un jesuitas, in: Ephemerides Carmeliticae,
2(1948), pp. 544-559.

229 Os momentos de clivagem na oragio teresiana sio, respectivamente, o da passagem
dos trés primeiros graus orantes para o guarto, ¢ o da passagem do sexto para o sétimo.
A primeira clivagem ¢é produzida pela suspensio da actividade das poténcias, ou faculdades,
e, sobretudo, pela presenga de um dom infuso. Trata-se do momento de transigio
operado pelo recogimiento: de adquirido em infuso: C, 28, 4: «Es oracién que trai consigo muchos
bienes. Lldmase recogimiento porque recoge el alma todas las potencias y sc entra dentro de
si con su Dios, y viene con mis brevedad a enseflarla su divino Maestro y a darla
oracién de quietud...»; 4M, 3, 3: «Siéntese notablemente un encogimiento suave a lo interior,
como ver4 quien pasa pot ello. que yo no lo sé aclarar mejpr. Paréceme que he leido que como
un erizo o tortuga cuando se retiran hacia si; y devialo de entender bien quien lo escivié. Mas
éstos, ellos se entran cuando quieren; acd no estd en nuestro querer, sino cuando Dios nos quiere
hacer esta merced. Tengo para mi que, cuando Su Majestad la hace, es a personas que van ya
dando de mano a las cosas del mundo». A segunda clivagen é quase indizivel segundo
St.* Teresa e dé-se no topo dessa escada mistica, distinguindo o éxtase unitivo preliminar
do éxtase unitivo final do préprio matriménio espiritual: 7M, 2, 5-6 ¢ 3, 12: «Yo lo
estoy de ver que, en llegando aqui el alma, todos los arrobamientos se le quitan, si no es
alguna vez, y ésta no con aquellos arrebatamientos y vuelo de espiritu... ni le hacen al
caso grandes ocasiones de devocién que vea, como antes, que si ven una imagen devota u oyen
un sermén — que casi no era oftle —— u misica, como la pobre mariposilla andava tan ansiosa,
todo la espantava y hacfa volam. Sobre estes dois momentos: Cf. Leslie Lunp, «Teresa of
Avila’s prayer of quiet», in: Spiritual Life, 24(1978), pp. 79-84; Ermano del SS. Sacramento
ANcILLI, «Le settime mansioni», in: Santa Tereso, maestra di orazione, ed. cit., pp. 221-242,

230 Sobre a oragio como didlogo amoroso cf. supra, n. 221; infra n. 276; e vejam-se:
Joseph BaupRry, «L’amitié divine chez Thérése d’Avila» in: Carmel, 1, (1970), pp. 65-73;
R. MoORETTI, «La oracién, amistad con Dios», in: Vida espiritual, 32 (Bogotd, 1971), pp. 19-28;
¢ Mauricio MARTIN DEL BLANCO, «Tratar de amistad» con Dios, segin santa Teresa de Jests
y su actualidad», in: Teologia espiritual, 19, (Valencia, 1975), pp. 7-43; M. Herra1z GARCIA,
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A vida contemplativa nio deve, assim, ser entendida como o fim
da oragdo, mas o seu pleno e ilimitado re-comego.

Porém, importa nunca perder de vista que a situagio orante
foi determinada na sua acessibilidade intrinseca a partir da ordem
meditante, convergindo, do socratismo cristio tematizado, para a
prépria pritica do mesmo. O que equivale a uma atitude de
oragio, ou de atengdo, pensante e recolhida em si mesma 1.

Ora, nio perdendo esta atitude, e sobretudo o sentimento
que ela implica, ou envolve também segundo o poder da fé, devem-se
caracterizar os limiares da prépria oragio, tendo ainda em conta os
sinais de resisténcia e descontinuidade da prdtica orante.

O grande apreco e vasto conhecimento que Santa Teresa tem
e desenvolve em relagio aos Tratados de Oragio, descrigo dos tipos,

La oracién, Histérica de Amistad, Madrid, ed. de Espirit., 1981, trad. port., Ociras, ed. Carmelo,
1983, sobretudo, pp. 114 e segs..

Mais do que «’entretien infini», paia utilizar o titulo de uma obra de Maurice
BLANCHOT, em que se exaure o labirinto infindo das significacSes (L’entretien infini, Paris,
Gallimard, 1969), a dinimica do didlogo orante em Santa Teresa ¢ intensificante, explorando
antes inédita criatividade implicita na repeticdo. S3o escalas orantes que nascem de dentro de
momentos orantes de uma escala anterior, e nio sucessdes simples: «Aunque no se trata de més
de siete moradas, en cada una de éstas hay muchas, en lo bajo y alto y a los lados, con lindos
jardines y fuentes y laberintios cosas tan deleitosas, (...) (7M, 4, Epil., 22). Em cada grau da escala-
septendria dos niveis de oragio pode distinguir-se um septendrio implicito, tal como
realizado pelos tedlogos teresianos. Veja-se, por exemplo, na oragdo mental: «(...) les plus
anciens distinguent 7 parties dans I’oraison mentale: la préparation, la lecture, la méditation,
la- contemplation, 1’action de grices, la demande, I’epilogue» (GABRIEL DE SAINTE MARIE
MADELEINE, art. «Carmes Déchaussés: Contemplation», in: DS, t. II-A, col. 180). O uso
de sete, ou seis, como niimero modelar mantém-se desde St.* Teresa e S. Joio da Cruz.
Nio se trata pois da espiral centrifuga, mas da conversio centripeta ao dmago da alma, onde
estd Deus. «L’infimo rapporto di amicizia con Cristo, essendo la vera essenza dell’orazione
teresiana, dice sufficientemente quale ne sia la collocazione nell’ambito della vita cristiana:
al centrov (in: Stanislao Gatro, O.C.D., «Santa Teresa Maestra di Orazione», in: Carmelus,
vol. 18-1, (1971), pp. 21-44, vide, p. 32: «Assiduitd [dell’orazione]». Sobre esta direcgio e a
doutrina do centro da alma em St.* Teresa cf. infra, n. 243.

A repeticio da oragdo, ou a vigllia continua, retoma em Santa Teresa o sentido
paulino da oragdo continua: Ef. 6: 18; Col. 1, 3, 9 ...; cf. ainda Le., 18, 1: ‘oportet
semper orare’.

231 Sobre o ‘socratismo cristio’ de Santa Teresa cf. supra n. 178. Se o verdadeiro comego
da ora¢io, a sua esséncia é a de se constituir como total gratuidade e espontaneidade do
Espirito, sendo mais um didlogo de Deus com o homem do que algo de adquirido, por outro
lado o ponto de partida da oragio é o da preparagio para esse mesmo ‘recogimiento’, sem o
que a contemplagio nio teria realidade substante, nem se realizaria no sujeito orante propria-
mente dito. «La puerta para entrar en este castillo es la oracién y consideracién; no digo mas
mental que vocal, que como sea oracién ha de ser con consideraciémy (1M, 1, 7, ed. cit.,
p. 366b, (sublinhado nosso); V, 13, 11 et passim. Cf. ainda, infra, n. 243. Sobre a complementa-
ridade dos graus misticos pelos preparatérios ascéticos cf. ainda Rovo MArIN, Los grandes
Maestros de la vida espiritual, pp. 343 e segs.. Portanto, ndo se pode concordar com a perspectiva
de alguns carmelitas que na sequéncia da cldssica interpretagio de QuIroGa, privilegiaram a
doutrina joanina, minimizando de algum modo a completude do ensinamento teresiano.
Cf. GABRIEL DE SAINTE MARIE MADELEINE, art. «Carmes», in: DS, t. [I-A, cols. 184-186,
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graus e modos experienciais da oragdo, permitiu-lhe ,alids, uma expo-
sigio mais completa e detalhada que absorve o rigoroso simbolismo
dos arquétipos grificos ¢ numéricos de uma consciéncia imagindria
profunda 232,

Assim, tanto a divisio triddica, como quaterndria, se encontra
conciliada numa estruturacdo septendria dos niveis experiencias da oragdo,
¢ isto, ndo tanto por via de adicionamento extrinseco daquelas f6r-
mulas simbolizantes da via mistica, mas antes pela descoberta pessoal
e interior de todos esses niveis em cada um dos degraus da escala
orante?®, Fossem trés os niveis fundamentais — purificatio, illumi-

232 Quanto ao conhecimento que Santa Teresa refere de ‘Tratados de Oragio’
e doutrina espiritual cf. supra, n. 107 e infra n. 302 e cf. V, 23, 12; 22, 7... Alfred MOREL-
-Fatio, «Les lectures de Sainte Thérdses, in: Bulletin Hispanique, 10, (1908), pp. 17-67
(apud, OBscHLIN, L'intuition mystique de Sainte Thérdse, Paris, P.U.F., 1946).

Um dos critérios objectivos para a distingio dos graus de oragio € o das dificuldades ou
resisténcias que abrem descontinuidades mais ou menos pronunciadas no processo interior.
2M, cap. un., 2: «Es de los que han ya comenzado a tener oracién ... mas no tienen
aGn determinacién para dejar muchas veces de estar en ella; ...»; (Ibid., 7) «Es cosa donosa, que
atn nos estamos con mil embarazos e imperfeciones y las virtudes aun no saben andar,...».

O sentimento real destas dificuldades e a consciéncia de si, nas estruturas arquetfpicas
da expressividade imagindria, conjugaram-se numa doutrina simbdlica completa sobre os graus
de oragio. E o encontro de algo a posteriori e de algo a priori, do dado experiencial e da
estrutura imagética, na plena conveniéncia harménica. V, 11-22; CV, 19 e segs.; 1M e segs..
Para além do simil das “Moradas’, tem especial relevincia a dos ‘quatro modos de regar’, que
se aplica 3 comparagdo dos 4 graus de ora¢io, no contexto do Horto a que vem o Divino Esposo.
Sobre este simbolismo cf. infra, n. 264.

Desde ja note-se que o jardim simbdlico da alma ¢ um tema da tradi¢io (St.* Teresa
parece retomd-lo de alguma leitura: V, 11, 6), atestado no modelo do ‘Horto do Esposo’ e pre-
sente no gosto oriental, drabe e bizantino em que os jardins eram sempre interiores, no
claustro, tendendo para o centro mais reservado. O arquétipo grifico e numérico deste
simbolo vai estar, assim, harmonicamente presente em Santa Teresa de Jesus. Cf. infra, n. 315.

233 A descrigdo estdtica dos sete graus da oragdo teresiana poder-se-fa sintetizar como segue:

1.2 — Oragdo vocal: «...) vocal, que como sea oracién ha de ser con consideracién. Porque
la que no advierte con quién habla y lo que pide y quién es quién pide y a quién, no la
llamo yo oracién, aunque mucho menee los labrios» (1M, 1, 7);

2.0 — Meditagdo (como oracdo mental, enquanto discursiva). 2M, Cap. tn., também V,
11, 14 .

3.0 —— Oragio afectiva, de “contentamento’: «Pues hablando de lo que dije que diria aqui
de la diferencia que hay entre contentos en la oracién u gustos, los contentos me parece a mi se
pueden llamar los gue nosotros adquirimos con nuestra meditacién y peticiones a nuestro Sefior,
que procede de nuestro natural (...)» (4M, 1, 4, sublinhados nossos); cf. também 3M, 2, 10)
Cf. infra n. 244, Note-se que a expressio ‘oracio afectiva’ € do Pde. Cordeses, S. J;
e Santa Teresa fala mais geralmente de ‘tratar de amistad’ ¢ de ‘contentos’ com Deus.

4.2 Oragio de recolhimento: <Y no penséis que es por ¢l entendimiento adquirido,
procurando pensar dentro de sf a Dios, ni por la imaginacién, imaginindole en si. Bueno
es esto y excelente manera de meditacién, porque se funda sobre verdad, que lo es
estar Dios dentro de nosostros mismos; mas no es esto, que esto cada uno lo puede
hacer (con el favor del Sefior se entiende todo); mas lo que digo es en diferente manera, y que
algunas veces, antes que se comienza a pensar en Dios, ya esta gente estd en el castillo, que
no sé por dénde ni cémo oy6 el silbo de su pastor» (4M, 3, 3, ed. cit., p. 388a (sublinhados
nossos)). Neste grau, como se verd, di-se o encontro entre a dinimica ascética da
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natio e unio, — fossem quatro — na acepgio de uma ascese, uma
iluminagio, uma contemplagdo e uma unido, ou éxtase —, distinguin-
do-se 0 momento infuso, do momento adquirido —, o conhecimento
da estruturagio total advém na coesdo intuitiva da sua repetida
experiéncia degrau apds degrau?#. Trata-se de uma estruturagio

aquisigio orante e o sentido descendente do processo gratuito da oragio infusa. Cf. infra,
ns. 241 e 242. Est4 suspenso o entendimento, cf. 4M, 2, 10.

5.° — Oragdo de quietude (ou de passividade): C, 31, 2-3; também 6M, 3, 6 e sobretudo
5M, 1, 4: «Aqui, con estar todas dormidas, y bien dormidas, a las cosas del mundo y a
nosotras mesmas, porque en hecho de verdad se queda como sin sentido aquello poco que dura,
que ni hay poder pensar aunque quieran; aquf no es menester con artificio suspender el pensa~
miento; (...) que ansi es una muerte sabrosa, un arrancamiento del alma de todas las
opraciones que puede tener (...)»; Estd sobretudo suspensa a vontade.

6.° Oragdo de unido em que todas as faculdades interiores estio ‘cativas em Deus’: nio
apenas entendimento e vontade, mas ainda memdria e imagina¢do: Cf. 5M, 1, 5; V, 18, 10:
«Bstando asf el alma buscando a Dios, siente con un deleite grandisimo y suave casi
desfallecer toda ... Ansi que de los sentidos no se aprovecha nada...». Neste ponto Santa Teresa
utiliza o simil das metamorfoses do bicho de seda: Sobre esta imagem cf. infra, n. 313;

7.°— Oragio extdtica ou transformativa (‘esponsais misticos’) em que se opera, quer
o éxtase dos sentidos exteriores, quer a deificatio pelo matriménio espiritual. Aparecem ‘fenémenos
extraordinirios’, locugBes, visSes, toques misticos, etc.. Cf. 6M, 3, 4; 3,12, 2, 3; ¢ 4, 2:
«Y ansi veréis lo que hace Su Majestad para concluir este desposorio, que entiendo yo
deve ser cuando da arrobamientos, que la saca de sus sentidos; porque si estando en ellos se
viese tan cerca de esta gran Majestad, no era posible — por ventura — quedar con vidas.
St.* Teresa designa, pois esta oragio: «on arrobamiento, o éstasi o rapto, que todo es uno, a mf
parecer» (ibid.).

Quanto a0 pleno “matriménio espiritual’ os seus efeitos suprimem mesmo todos os
‘arroubamentos’: «... en llegando aqui el alma, todos los arrobamientos se le quitan ... Ahora,
u es que hallé su reposo, u que el alma ha visto tanto en esta morada, que no se espanta
de nada...» (7TM, 3, 12).

Sobre o diverso modo de conjugar estes virios graus ¢ de diferentc enumeragio dos
mesmos cf. infra, ns. 234, 244 e 256.

234 A estrutura global dos graus de oragdo nio é uma entidade genérica supra-parcelar,
mas antes uma universalidade dinmica gue se deixa manifestar participativamente em cada gran
do mesmo processo. Dai que a andlise que separa os virios graus os indiferencie de algum
modo e sé a consciéncia unitiva e intuitiva permita uma diferenciagio estrutural completa.
Neste caso nio preside a 16gica estitica da ndo-contradigio excluindo a simultinea interpretagio,
por exemplo triddica e quaterniria, dos graus da oragio, mas antes a coincidentia oppositorum
que potencia e realiza virias consciéncias orantes por um simbolo polivalente.

A distingdo terndria em purificagio, ou purga, iluminagio e uniio mistica estd contida
em toda a tradigio pre-escoldstica ¢ ¢ frequente até no trinitarismo de S. Boaventura,
cf. De Triplici via, alias incendium amoris, Prol., 1 (in: Opera Omn. t. 2, p. 127) «Purgatio autem
ad pacem ducit, illuminatio ad veritatem, perfectio ad caritatem (...)» (sublinhado nosso);
Albert DEBLAERE, art. «Mystiques, in: DS, t. X, cols. 1902 e segs.. A divisio quaterniria,
podendo ser considerada uma subdivisio da primeira, tem, entretanto, o seu mais rigoroso
paralelo na espiritualidade 4rabe. De facto o itineririo mistico na doutrina Sufi envolve
normalmente os estados de: 1. ‘dbid ou ‘servidor’ (o que segue a oragio ritual, vocilica);
2. zahid ou ‘asceta’ (0 que se purga), aquele que adquire uma pureza angélica; 3. ‘arif
ou “conhecedor’ (o que se dispde 2 visdo intuida) — é j4 um estado passivo ou infuso; ¢ 4. muhibb
o ‘amante’, que se une 3 Verdade absoluta. (Cf. Jesus LoPE2-GAY, art. «Mystique» in: DS,
t. X, cols. 1901-1902 (com bibliografia)).

Os dois primeiros estidios sio adquiridos e estes dois tltimos infusos, num notével para-
lelo com o esquema quaternirio das maneiras de orar em St.* Teresa (V, 11, 7), mas menos
assimilivel 3 distingdo em termos de: ascese, iluminagio, contemplagio e éxtase umitivo,
porquanto nesta classificagio sé o primeiro termo seria rigorosamente adquirido. De qualquer
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de estruturagies e, afinal, antes do mais, da descoberta da cifra,
ou cinone, fundamental da “escada de Jacob’ 25,

Toda a numerologia tradicional teve como inten¢do o encontro
dessa estrutura que &, a um tempo, a medida da consciéncia humana
e a medida parabdlica de uma interpelagio divina, também na
natureza inteira23¢, De facto, se o «CAntico dos cinticos» seria o

modo, a divisio quaterndria permite melhor evidenciar a assimetria entre os dois critérios
teolégicos de aquisigdo ou infusdo da Graga, e, por outro lado, de experiéncia subjectiva ou
transcendente e unitiva, porque enquanto se tem o equilibrio entre as fases: de oragio ritual
e de oragio purgativa (meditativa ou recolhida adquirida) — como estidios adquiridos —,
¢, as fases de ora¢io contemplativa e de oragio unitiva — como estddios infusos, o mesmo
equilibrio ndo se pode reconhecer na doutrina da experiéncia mistica ainda individual, ou
transcendente 3 mesma. Assim, segundo este dltimo critério, ¢ entre a oragio contemplativa
€ a unitiva extdtica que se traga a clivagem fundamental: o que na linguagem de S. Jo3o da Cruz
se diria pela 2.* noite, ou do intelecto, e o que para St.* Teresa se diz pela experiéncia inenarrivel
do *desposério espiritual’, enfim, o que na tradigio mistica islimica se diz pelo fand (‘extingio
do ‘en’), ou correlativa “presenca em Deus’ (bagd). O momento simétrico deste na distingio
entre a 3.* ¢ 4.* fases do itinerdrio mistico, seria o da disting3o entre a 1.* ¢ 2 2.* — 0 que,
alids cumpre, a outro nivel, aquela extingio do (falso) ‘eu’ ou ‘personalidade’ ainda mundana,
¢ experimenta incoativamente baraqa, ou a ‘graca’ divina. E a 1. noite, dos sentidos, de
S. Jodo da Cruz, é a mortificatio teresiana e os prédromos de um real conhecimento de si.

O critério do adquirido-infuso divide o itinerdrio na sua fase média:
Oragdo vocilica, Oragdo recolhida |/ Ora¢fo contemplativa, Oragdo extitica.

O critério do individual-transcendente secciona o itineririo em duas outras fases:

Oragio vocilica | Oragio recolhida; Ora¢io contemplativa | Oragio extitica.

Como se poder4 observar da conjugagio de ambos os critérios obtém-se uma escala de
graus de oragio e momentos diferenciais, que os consciencializam de diverso modo:

Oragio vocidlica | Oragio ;ecolhida { Oragio co;xtcmplativa i Oraqio7extética.
1 2 4 6

Estd constituido o septendrio fundamental da tradi¢io mistica e sobretudo dos graus de
oragio em St.* Teresa embora se venha o poder conjugé-lo intuitivamente a partir de uma
diferenciagio orante. Cf. Pierre ADNEs, art. «Mystique», in: DS, t. X, cols. 1921: «C'est la
classification des Demeures avec ses sept degrés (méditation, recueillement actif, recueillement
passif, oraison de quiétude, oraison d’unité simple, fiancailles spirituelles, mariage spirituel)
qui sera surtout retenue, et qui servira de base 3 presque tous les auteurs qui traiteront postérieu-
rement du progrés de la vie spirituelle, soit qu’ils subdivisent et multiplient, soit qu’ils réduisent
fondamentalement ces degrés». Cf. J. G.-ARINTERO, Cuestiones mfsticas, Madrid, Ed. Catolic.,
B.A.C,, 1956, pp. 585-592.

235 Cf. supra, n. 151 e também n. 149.

Esta expressio cabalfstica de ‘estruturagio de estruturagBes’ segundo o Sepher Yetsirah
nio deve supor-se fora de contexto quando aplicado 20 uso que Santa Teresa faz dos simbolos
que enumeram, ordenam e sistematizam a doutrina da oragio. De facto, A divisio
quaternidria, os ‘quatro modos de regar o Horto’, sucede-se a divisdo septeniria das ‘Moradas’,
sem que qualquer um destes modos nio se possa encontrar interiormente no outro
Cf. infra, ns. 244, 256 ¢ 264.

236 Mais do que o ‘nimero de ouro’ de uma cosmologia, também segundo o
pitagorismo dos construtores antigos, 0 que se encontra na numerologia mistica é o senfido
interior da prépria estruturado da vida. A divisio septendria, tio bem conhecida das concepgBes
astrolgicas e herméticas antigas da escala dos sons, das cores, das formas, etc., encontra-se
agora retomada como descoberta espiritual do homem, das suas faculdades e modos fun-
cionais na oragio. E a diagnose de uma consciéncia e dos seus diversos niveis e transformagio
fundamental. Um dos textos mais exemplares desta tradi¢io e frequentemente utilizado 20
longo da época medieval, reproduzindo-se a sua doutrina na espiritualidade moderna, é v da
distingio sétupla dos graus de visio profética ou conhecimento mistico segundo as “Etimologias’
de S. Istporo DE SEVILHA (Etymologiarum sive originum libri XX (ed. W. M. LinDsay, in: Scripto-
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texto a simbolizar o termo unitivo desse processo de experiéncia
interior, ¢ no “Heptameron’ que se recupera a medida e a mediagio

rum Classicorum Bibliot. Oxoniensis, Oxonii, ¢ Typog. Clarendoniano, 1971 reed., t. I) VII,
8, 33 e segs.: «Prophetiae autem genera septem sunt. Primum genus ecstasis, quod est
mentis excessus; secundum genus visio; (...) Tertium genus somnium (...); Quartum genus per
nubem; (...) Quintum genus vox de coelo; (...} Sextum genus accepta parabola; (...) Septimum,
genus repletio Sancti Spiritus, (...)». Veja-se, apesar deste enumerado se referir a géneros de
profecia, o paralelo com os graus de oragio no itinerdrio espiritual teresiano:

1 — mentis excessus 1 ~ meditacién

2 — visio 2 — recogimiento activo

3 — somnium 3 — recogimiento passivo: suspensio do entendimento

4 — per nubem 4 — oracién de quictud: suspensio da vontade

S — vox de coelo 5 — oracién de unién: dons sobrenaturais, locugBes misti-
cas, visGes, etc..

6 — parabola 6 — desposdrio espiritual: apenas dizivel simbolicamente

7 — repletioSancti Spiritus 7 — matriménio espiritual: plenitude da vida do Espirito.

De especial relevincia o 4.° nivel, per nubem, e como culminincia do ‘recogimiento’
e seu primeiro fruto como verdadeira oragdo de quietude infusa, dada a anfibologia deste simbolo
— nuvem — permitir a2 um tempo ver e obstruir 3 visio, obscurecer, ou cobrir, ¢ esclarecer,
ou revelar de modo progressivo. Vide J. LUZARRAGA, Las tradiciones de la Nube en la
Biblia y en el judaismo primitivo, (in: «Analecta Biblica», 54), Roma, Pontif. Instit. Biblico, 1973).
(Cf. C. H. do C. Siva, «O simbolismo da ‘Nuvem’ e a doutrina mistica antoniana:
o tempo diferencial do ‘assombramento’», in: Virs. Auts., Coléquio Antoniano (Na Comemora-
¢io do 750.° Aniversirio da Morte de Santo Anténio de Lisboa, 8-11 de Junho 1982),
Lisboa, Ed. da Cimara Munic. de Lisboa, 1982, pp. 155-194. Veja-se ainda nosso estudo inicial
no simbolismo mistico: «Da esséncia Metafisica do Conhecimento Mistico em Santo Anténio»
[1968-69], in: Itinerarium, XXVII, (1981), n.>* 110-111, pp. 198 a 287, sobretudo pp. 215 e segs..
A translucidez desta fase recupera o sentido da clivagem terminal entre o méximo do esforgo
ascético e a autonomia prépria do dmbito revelacional mistico.

Mas em St.° Isidoro refere-se também a solugio abreviada deste septendrio em trés
modos fundamentais da visio espiritual :«Unum secundum oculos corporis (...); alterum secundum
spiritum (...); Tertium autem genus visionis est (...) per intuitum mentis quo intellecto
conspicitur veritas (...)». (Ibid., VI, 8, 37-40) — ou seja, recupera-se a distingio entre o nivel
fisico, natural, do conhecimento, o nivel psiquico ou mental, mas ainda discursivo, e, enfim,
o nivel intelectivo ou contemplativo puro. Isto faz ainda retornar 3 j4 suprareferida divisio trid-
dica da antropologia ou psicologia mistica como fundamento ontolégico da prética de oragio:
‘oragio do corpo, da alma e do espirito’. Cf. Hubert Van Zpirer, O.8.B., «Prayer:
The three classical degrees», in: Word and Spirit, 3 (1981), pp. 121-146.

Nio cabendo aqui uma, sequer breve, disquisicio sobre o significado da numerologia
que ordena os graus de oragio teresianos, apenas se deve sublinhar o cardcter tradicional,
nem arbitrdrio nem convencionado, da sua estruturagio. Para o simbolismo do septendrio
na tradi¢io biblica cf. FiLoN, o ALEXANDRINO, De opificio mundi, XXX, 89 e segs.. Note-se
em especial 0 duplo significado dos septendrios externo e interno ao sistema numérico:
Ibid., 91 e XXXI, 95. Claro que 7 mantém em relagio 2 unidade (1) um duplo nivel da relagio
triddica, representando como que a completa expressividade (céu + terra = trfade + quater-
nirio), mas derivada como segue:

o/.\o 3,;.'~""’1'.‘."".2 é A
./ \. f/ \‘. A

Cf. OLPHE-GALLIARD, S. J., «De I'usage et de P'utilité des méthodes contemplatives dans
le catholicisme», in: Technique et Contemplation (‘Les Etudes Carmélitaines’), Bruges, Desclée
de Brouwer, 1949, pp. 69-76. .
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que de imediato se intui, como totalidade experiencial das ilimitadas
metamorfoses interiores.

Este ponto ¢ assaz dificil, porquanto, sendo embora a experién-
cia mistica rigorosamente pessoal e gratuita, impedindo generalizagBes
deterministas, aquele seu ensinamento estrutural intrinseco permite
uma linguagem de dilogo radicalizante ¢ de doutrinagdo ascética,
na medida em que possibilita uma arguetipologia universal?’. E, por
isso, que se pode ver nesta experiéncia mistica, nio apenas a passiva
recepcio do dom, mas o trabalho consciente que elabora também
de modo sapiencial, convertendo o que era a aparente subjectividade
da experiéncia mistica numa universalizagio da prépria alma, elevan-
do-a a essa transfiguragio em Cristo, como disse S. Paulo, ou a
esse nivel césmico?*®. Nio é uma perca de individualidade, nem
uma impessoalizag3o; outrossim, a miss3o apostélica e eclesial da men-
sagem como ensinamento interpessoal e caritativo.

Por outro lado, o aspecto estrutural da escada de graus da
oragio permite legitimar a comparagio, n3o extrinseca, mas interior,
entre a caracterizagio desses niveis na experiéncia orante de Santa
Teresa e outros modos de os manifestar, por vezes muito similares,

237 As fases do itinerdrio mistico, marcadas pela experiéncia teresiana, retomam os
simbolos arquetipicos do itineririo espiritual. O encontro com o simbolo ¢ ainda interior:
1M, 1, 1: «Estando hoy suplicando a nuestro Sefior hablace por mf— (...) se me ofrecié lo
que ahora diré para comenzar con algin fundamento, que es considerar nuestra alma como un
castillo todo de diamante u muy claro cristal (...)» (sublinhados nossos). Na tradi¢io islimica
encontra-se este tema da imaginagio arquetipica ligada justamente 3 descoberta espiritual interior.
«Le lieu de cette Présence [Imaginative] est la conscience de I'individu croyant, ou plus exacte-
ment I'Imagination théophanique investie en lui. Son femps, C’est le temps psychigue vécur
(H. ComBIN, L'imagination créatrice dans le soufisme d’Ibn’ Arabi, ed. cit., pp. 211-212).

Na teologia cristi, como alids na islimica, encontra-se esta dificuldade perante a imago,
a um tempo, imanente e transcendente, ou seja, alegérica e também teofinica — eis 0 que em
Al-Ghaz3li como em S. Jodo da Cruz constitui perplexidade. Porém em Ibn’Arabf, como em
St.* Teresa, encontra-se o duplo sentido do acontecimento imagético: «réalité plenicre de la Forme
déterminée, et contenu caché qui ne peut prendre figure que dans cette Forme» (H. CoraiN,
ibid., p. 209).

238 Cf. SecunpiNo CasTRO, «Cristologfa existencial: doctrina de Santa Teresa», in: Rev.
de Espirit., 37, n.o* 146-147, (1978), pp. 73 e segs.: «Dinamismo cristolégico de la oracién
teresiana», Sobretudo p. 74, n. 8: «Debemos tener en cuenta que Teresa da a sua experiencia
alcances universales»; «(...) la oracién teresiana se viene a reducir a una profundizacién gradual
del ser humano en el misterio de Cristo, o mejor, si se quiere en su mesma persona» (Ibid., p. 74).

Trata-se do tema paulino do ‘revestimento’ em Cristo cf. Rom, 13: 14; 1 Cor, 6: 17;
Gal, 3: 27; Ef. 4: 24; 6: 11 e 14..; e também da deificatio (9€wotg) da mistica oriental.
Cf. ainda SecunpINO CASTRO, ibid., pp. 79 e segs.; € ainda p. 120: «Una de las caracterfsticas
més peculiares de esta morada (séptima) es que en ella tiene lugar la «transformacién del alma
en Diosw. E o que Santa Teresa diz: «Quizi es esto lo que dice san Pablo: «El que searrimay
allega a Dios, hicese un espiritu con Ebs [ Filip., 1: 21] tocando este soberano matrimonio, que
presupone haverse llegado Su Majestad a el alma por unién» (7M, 2, 6).

14
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provenientes de outros autores cristios ou ainda da espiritualidade
semita ¢ também isldmica 2%,

Todavia, antes de se conferirem alguns aspectos dessa caracteri-
zagdo simbélica e da comparagio com algumas perspectivas de
experiéncia espiritual paralela, importa reconhecer nos sefe graus
de oragio os seus fundamentais momentos de clivagem, sua articula-
3o e sentido antecipdvel ainda na atitude meditativa desta referéncia.

Santa Teresa de Jesus n3o classifica as experiéncias orantes de
acordo com o seu grau de aprofundamento, nem se limita a
descrevé-las sem atender aos nexos diferenciais. E justamente em
relagdo a essas clivagens que surge uma inédita consciéncia, n3o tanto
psicoldgica e resolutiva em termos mentais, mas dis-tensiva, dramdtica
e afectiva, que descobre como via do coragdo o cerne volitivo dessa
energia espiritual em percurso escalonar 240,

239 Poder-se-4 estabelecer o paralelo entre a tradi¢io hebraica, a tradigio isldmica ¢ os
graus orantes segundo St.* Teresa, esquematicamente como segue:

Trad. hebraica: Trad. isldmica: Graus em Sta. Teresa
1 — Nifvel da nefesh (alma vital) 1 — Conversagdo 1/2 - Or. vocilica ¢ me-
«Pensamento frio ou escuta com Deus ditacién
2 — ruah (alma espiritual) 2 — imaginar (fa- 3 ~ recogimiento
«Pensamento do Bem» khayyol) Deus adquirido
oracién afectiva
3 — neshamah (espirito intelectivo) 3 — visio intuitiva 4/5 — oracién de recoji-
«éxtase do coragior Shohfid de Deus mento passivo e
oracién de quietude
4 — hayyah (espfrito puro) 4 — audi¢io da Voz 6 — oracién de unién
efxtase espirituals divina
5 — yehidah «pura vontade», 5 — éxtases; fana 7 — oracién extitica
«unio» ¢ baqa

As categorias hebraicas correspondem a uma estrtura simbélica dos vérios éxtases de
contemplagio da ‘4rvore da vida’, ou ‘sephirética’, e manifestam a complexa composi¢io no
Homem de acordo com essa caminhada espiritual. Os 5 graus sdo, no fundo, pelo menos 6
(o 1.° é duplo: pre- e ji contemplativo), ou 7 (ao dltimo sucede-se o post-contemplativo,
a unio innefabilis). Para uma referéncia histérica ¢f. Dov BaEr DE LousavircH, Tract on
Ecstasy, London, Vallentine, Mitchell and Co., 1963, e veja—se o clissico, Hobot ha Lebabdt
de Ibn PaQupa, ed. e trad. A, CHOURAQUI, les Devoirs du Coeur, Paris, Desclée de
Brouwer, 1950. De sublinhar o cardcter central do éxtase do coragdo, do retorno a si préprio, como
inflexio também comum a essa «iéncia do coragio» que se encontra na tradi¢do islimica.
Nesta linhagem distinguem-se sobretudo 3 fases: natural, média e contemplativa, que tém o
seu andlogo na purgatio, illuminatio € unio. Devendo ser aquela Gltima fase de ‘visio de Deus’
complementada pelos graus miximos de experiéncia mifstica.

Ainda aqui é central a visualizagio de Deus no ‘coragio’. Cf. H. CorsiN, L’imagination
créatrice dans le soufisme d’Ibn’Arabf, ed. cit., pp. 193-194. Mas onde se nota muito mais
préximo o paralelo entre a tradi¢do sufi e a doutrina teresiana da oragio é no texto de
Abn-l-Hasan al-Nuri, Maqamat al-quliib («Moradas dos cora¢des»), do séc. 1x, estudado por
Luce LOpEz-BARALT, «Santa Teresa de Jesus y el Islamw, in: Teresianum, XII (1982) 1-2,
pp. 629-678. As diversas fases da oragio sio diferentemente simbolizadas por vérias dguas, virias
transformaces, vérias moradas (assinaladas por metais ou pedras preciosas, etc.).

240 Embora St.* Teresa nio sistematize as vérias enumeragSes de graus de oragdo,
pode dizer-se que existe entre eles uma harmonia interior. Para uma esquematizagdo compara-
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Do primeiro grau de oragdo, ainda vocdlico, para o segundo,
meditado, ¢ o terceiro — recolhido —, hi um procedimento catirtico,
do exterior ao interior, um reconhecimento do corpo, da mente
e do coragio, como dimensdes orantes que se complementam na
realizagio final de um o pensar nada»241.

Porém, desta suspensio ou anulamento & oragio de siléncio
e de contemplagio, vai um abismo apenas ultrapassdvel na passiva,

tiva cf. VENANzIO DErro SeiriTo SaNTO, «Oracién y virtudes segiin Santa Teresas, in:
Rev. de Espiritualidad, 18 (1959), p. 30. E ainda critério daquela harmonia o sentido intensivo
da experiéncia espiritual nas duas faces do temor-amor, ou da vontade e afectividade. Alids,
ecoa neste voluntarismo teresiano o sentido judaico de uma via devocional em que a devekut,
ou rectidio e justa conformidade (lit. «imita¢io») da vontade, deve estar sempre presente como
atengio (ou Kavanah).

, por outro lado, a intensificagio cordial ou afectiva pura — tal como na linhagem
sufi: o sukr, ou embriagués espiritual, do ‘puro amor’ de Deus. Cf. entre outros, o texto
sufi do séc. xur: Al Khamrya de ‘Omar Ibn Ar-Farion, ed. E. DermeNcHEM, trad. franc.
«L’éloge du vinv, Paris, Véga, reed. 1980,

O equilibrio conciliatério desta polarizagio do estado orante — temente e amante, ou em
termos de apretura e de anchura, ou seja, de concentragio e abertura, constitui afinal o terceiro
elemento que possibilita a eficicia da dinimica da oragio. Além do ‘sal’ da obediéncia, da
vontade constrangida, ou do timor Dei (hebr. Yirat), e do “mercirio’ sempre expansivo do afecto,
amior Dei, exige-se o ‘enxdfre’ isolante dessa “alquimia’ da transformagio espiritual. Cf. L. L6rEZ-
-BARALT, «Santa Teresa de Jesus e el Islamy, in: Teresianum, XII, (1982) 1-2, pp. 665 ¢ segs..
Este carcter dis-tensivo do itinerdrio espiritual permite caracterizé-lo, por exceléncia, como uma
via amorosa. Cf. art. «Cor et cordis affectuss, in: DS, t. 1I-2, pp. 2278-2307; Virs. Auts.,
Le Coeur, (‘Les Etudes Carmélitaines), Bruges, Desclée de Brouwer, 1950.

241 Os primeiros trés graus, adquiridos, constituem uma fase preliminar (ascética ainda)
da oragio. Porém, a oragio vocilica envolve ji a meditagio pois «la que no advierte
con quién habla y lo que pide y quién es quien pide y a quién, no la llamo yo oracién, aunque
mucho menee los labios» (1M, 1, 7). E, por outro lado, desde inicio o grau meditado deve
envolver um esfor¢o de recolhimento: «De los que comienzan a tener oracién, podemos decir son
los que sacan el agua del pozo, que es muy a su travajo, como tengo dicho, que han de cansarse
en recoger los sentidos; que, como estin acostumbrados a andar derramados, es harto travajo»
(V, 11, 9, sublinhados nossos). No entanto, a oragio vocilica, como a “psalmodia’ para os
antigos monges, nio ¢ minimizada: «Y por que no penséis se saca poca ganancia de rezar vocal-
mente con perfecién, os digo que es muy posible que estando rezando el Paternéster os ponga
el Sefior en contemplacién perfeta, u rezando otra oracién vocal, (...)» (C, 25, 1,
ed. cit., p. 272).

Nota-se que, em St.* Teresa, existe um ritmo de interiorizagio, quer neste nivel vocilico
quer na meditagio, quer ainda no préprio recolhimento. Cf. 4M, 1, 6; 4M, 3, 11:
«De un peligro os quiero avisar (...) en que he visto caer a personas de oracién, en
especial mujeres, que como somos mds flacas, (...) y es que algunas de la mucha penitencia
y oracién y vigilias, (...) en tiniendo algfin regalo, sujétales el natural, y como sienten contento
alguno interior y caimiento en lo esterior y una flaquedad, cuando hay un suefio que llaman
espiritual (...) déjanse embevecer (...) y lldmole yo abovamiento, que no es otra cosa més de estar
perdiendo tiempo allf y gastando su salud (...)» (sublinhado nosso). Ha, pois, um critério
rigoroso para o auténtico recolhimento que nio se confunde com a ‘pasmaceira’ (abovamiento)
hipnética: é a suspensio consciente da actividade discursiva do entendimento: V, 13, 11:
«Pues tornando a los que discurren, digo que no se les vaya todo el tiempo en esto (...);
sino que (...) se representen delante de Cristo y, sin cansancio del entendimiento, se estén hablando y
regalando con El, sin cansarse en componer razones, sino presentar necesidades»; e veja-se também
4M, 1, 7: «Sélo quiero que estéeis advertidas que para aprovechar mucho en este camino y subir
a las moradas que descamos, nio estd la cosa en pensar mucho, sino en amar mucho (...)»; (sublinhados
nossos), cf. supra, ns. 230 ¢ 232. Cf. ainda 4M, 3, 7, sobre o ‘no pensar nada’,
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isto ¢, deixando advir o infuso dos processos contemplativos em si
mesmos 242. O que permite, que esses graus de oragio se digam
tais em relagio Aqueles outros iniciais ou inferiores, n3o é o facto
de se nio poderem dar independentemente deles, mas o de se criar
utma consciéncia amante deles. Isto é, o que permite dar-se a passagem
da ascese orante aos dons gratuitos da contemplagio € uma consciéneia
de si, um apoio realizante de quem ora e uma caracterizagio desse orar,
como uma pura Esperan¢a, ou puro Amor?243,

242 ‘Trata-se do primeiro momento de clivagem na dinimica da oragfo: «Como ya
estas moradas se llegan m4s adonde estd el Rey, (...) que el entendimiento no es capaz para poder
dar traza como se diga siquiera algo que venga tan al justo, que no quede bien escuro para los
que no tienen espiriencia (...)» (4M, 1, 2). St.* Teresa ndo atende apenas a estas dificuldades
de explicar a orag3o de recogimiento, mas insiste também sobre o seu caricter passivo ou infuso.
«Quiero decir que, aunque mds meditacién tengamos y aunque més nos estrujemos y tengamos
ligrimas, no viene este agua por aqui; sélo se da a quien Dios quiere y cvando mds descuidada
estd muchas veces el alma» (4M 2, 10; sublinhado nosso). Sobre a natureza do dom infuso:
cf. Servais PINKAERs, art. dnfus, in: DS, t. VII-2, cols. 1729-1732, quando distingue entre a
escola da oragio adquirida e a escola da oragio infusa, e diz desta dltima: «(...) I’école de
Yoraison infuse considére la vie mystique comme un pur don de Dieu infusé en I’homme de
telle sorte que Peffort humain est sans effet au regard de cette grice. Dans cette tendance
3 cOté de I’école quidtiste qui attend tout de Dieu (...) nous rencontrons une conception plus
mésurée qui réclame la contribution de Phomme 3 la vie contemplative (...)». E nesta tltima
corrente que se insere a posi¢io ascético-mistica de St.* Teresa de Jesus. A propésito deste
assunto ¢ em complementar referéncia ao tema da confemplacdo adquirida, cf. supra n. 221 e 233;
infra, n. 257.

E importante notar que na Santa de Avila se complementa uma explicitagio das caracte-
risticas deste momento orante, substituindo-lhe antes um inventirio dos efeifos da mesma. Nio
é uma anilise causal ou activa, mas uma tentativa de compreensdo pelos resultados, ou pela
situagdo passiva: «...) los efectos u sefiales que tienen las almas a quien Dios nuestro Sefior da esta
oracién. Ansi como se entiende claro un dilatamiento u ensanchamiento en el alma, (...)»,
(4M, 3, 9). E o ponto de vista do observador que se muda: isto &, o sujeito orante que
toma consciéncia de si préprio e assume o seu préprio anulamento. Fazer o ‘vazio’,
renegar-se a si mesmo, dando espago, ou tornando-se disponivel 4 Graga: «Llamo penosa cual~
quier fuerza que nos queramos hacer, (...) sino dejarse el alma en las manos de Dios, haga lo que
quisiere de ella, con el mayor descuido de su provecho que pudiere y mayor resignacién a la
voluntad de Dios» (4M, 3, 6).

243 A conversdo a si préprio ¢ a redescoberta de que «o Reino de Deus estd no interior
de véo (Lc. 17: 21), e supde um centro da Alma onde se encontre o préprio Deus
Cf. S. JoZo pa Cruz, Llama de amor viva, 1, 12, ed. cit., p. 896: «El centro del alma Dios es (...)»
(cf. supra n. 230). Este tema encontra-se atestado desde a antropologia e psicologia mistica da
tradigio patristica, por influéncia neo-platénica (doutrina plotiniana a propésito do voig),
e via agostiniana (De Trin. 15, 27, 49...), e desenvolve-se na corrente mistica oriental:
Veja-se, por exemplo, DiApoco pe Foriceia, «Cem capitulos sobre a Perfeigios; in: PG,
t. 65, c. 1175 quando refere o Buddc Tijg PuyFic (i. é, o fundo da alma»); por vezes com uma
inversio desta imagem abissal, na da culminincia ou scintilla animae («chispa ou eminéncia da
almay), persiste em S. Bernardo e depois nos misticos do Norte este tema centripeto da
psicologia espiritual. Seja die scherpfe des Geistes de Eckhart, seja acumen mentis da tradicio dos
victorinos, trata-se do que na sintese bonaventuriana (Itinerarium, 1, 6 in: Op. Omn., Quaracci,
t. V, p. 297b, 6) se diz pelo apex mentis, seu synderesis scintilla. £ o estado centrado,
cOnscio e unitivo de uma Gltima elevagio ou interiorizagio mistica.

Santa Teresa, indirectamente, retoma o vocabuldrio das profundezas, ou a imagem do
fundo da alma, permitindo o seu relacionamento com TAULER (Predigten, ed. Vetter, 80, 13;
322, 14 et passim), que prefere Grunt (Grund) ou Boden, Dolten (= Folden), i. é, «dundo»,
«abismo», a outros termos significando «chispar, «intilagios, etc.. E neste fundo (Grund)
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Mas a clivagem diversa desta, e que mais tarde caracteriza a
prossecugio desse Amor, é aquela que se realiza entre a prépria
contemplagdo e o éxtase nupcial, ou unitivo, da Alma com Deus?4.,
Neste ponto poder-se-ia dizer que é ji o préprio Eu que se tem de
sacrificar nessa passagem para o Além n3o na perca de consciéncia, mas

da alma que se produz a consciéncia de si (cf. Gemiith). Santa Teresa diz: «Pasa esta
secreta unién en el centro muy interior del alma, que deve ser adonde esti el mesmo Dios,
y a mi parecer no ha menester puerta por donde entre» (7TM, 2, 3 ed. cit., p. 441a), explicitando
aquela profundidade num sentido que tende para a pura interioridade: o centro absoluto.

ainda muito importante a designagio teresiana do centro da alma por espirifo: <«Este
centro de nuestra alma — u este espirito — es una cosa tan dificultosa de decir (...} (7TM, 2, 14).
Nem o ‘abissal’, nem o ‘excelso’, mas o mais fntimo — eis o andamento da descoberta orante da
antropologia mistica segundo a doutrina do Carmelo reformado. Cf. P. GArDEIL, La structure
de I'dme, ed. cit., t. 2, pp. 280 e segs.; C. ODIER, Les deux sources consciente et inconsciente
de la vie morale, Neuchitel, 1943; e ainda G. GUSDORF, La découverte de soi, Paris, P.U.E., 1948.

Segundo Mons. Louis de BAZELAIRE, art. «Connaissance de soi, in: DS, t. II, cols. 1511~
-1543, importaria distinguir entre a corrente ascética «fondé sur I’analyse psychologique et
I'effort personnel» e a corrente mistica «issu en particulier de Sainte Thérése et de Saint
Jean de la Croix et qui vise 3 la connaissance de soi par la présence révélatrice de Dieu en nous.
(la contemplation infuse)». (Ibid., col. 1523). Na linhagem carmelita mais recente é particular-
mente significativo o caso de Bt.* IsABEL DA TRINDADE, cuja experiéncia trinitarista infusa se deve
salientar.

Neste momento de oragio dd-se como que um processo espectral em que o ‘eu’
orante (vocilico, meditativo e afectivo) se converte a espectador de si mesmo, como um ‘mim’
que na passiva re-descubra outras fases correspondentes dquelas primeiras, mas a outros niveis
{quietude, unifo e éxtase). E como que o crescimento da prdpria alma que se obscrva nesta fase
de transformagdo espiritual; «(...) porque aquf no estd aiin el alma criada, sino como un nifio que
comienza a mamar, que si se aparta de los pechos de su madre qué se pode esperar de €l sino a
muerte» (4M, 3, 10; sublinhado nosso).

244 Esta segunda clivagem representa uma supera¢do inversa da primeira: dé-se o apaga-
mento do eu, a sua completa motte e ressurrei¢io em Cristo ou, segundo a simbologia teresiana,
a plena metamorfose da alma. «Todavia quiero mds declararos lo que me parece que es esta
oracién de unién. Conforme a mi ingenio, porné una comparacién; después diremos més
de esta mariposica, que no para, aunque siempre fructifica haciendo bien a si y a otras almas,
porque no halla su verdadero reposo» (5M, 4, 2). Cf. também, 6M, 4, 8; TM, 2, 2, 3-4.

Entre a oragio de quietude, a oragio de unifio e a oragio extitica podem estabelecer-se,
entretanto, outras distingSes menores, mas sempre pelo critério (passivo) dos efeitos da acgio
desses estados contemplativos. Assim, o efeito fundamental da oragdo de quietude (cf. V, 14-15
e C. 31) € o ensimesmamento pleno: grande iluminagio e também giande deleite. Trata-se dos
gostos de Deus, dons sobrenaturais, ¢ nio dos confentamentos naturais ainda, cf. 4M, 1, 4-5;
2, 2 e vide supra n. 233. E a voligio que est4 predominantemente suspensa, embora controlados
também o entendimento e as outras faculdades cognoscitivas: imaginagio e memdria.

O recogimiento, como 4.° momento da escala de oragio, pode também ser considerado
1.° desta série de estados infusos, sob a forma de recolhimento infuso e preceder normalmente a
oragio de quictude pela interioriza¢io e suspensio do entendimento (cf. 4M, 3, 1).

Enquanto na oragdo afectiva e ainda induzida pela contemplagio adquirida surgem
impetos e movimentos de elevagio da alma («por parecer que el movimiento grande del
espiritu hacia arriba subfa con velocidad» (4M, 1, 10)), na oracdo de quietude o dom concedido
traduz~se numa dilatagio da alma e num incendium amoris (4M, 2, 5-6), num movimento para o
centro da alma.

Porém, enquanto até ao recogimiento se exige um discernimento espititual, nos mais altos
estados sofre-se a ligagdo das poténcias e a plena unido transformativa: C£.7TM, 2,5 ¢ TM, 3, 4
«No se puede decir mis de que — a cuanto se puede entender — queda el alma, digo el espiritu
de esta alma, hecho una cosa con Dios, que como es también espiritu ha querido Su Majestad
mostrar ¢l amor que nos tiene (...)» (sublinhado nosso).
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numa dimensio jé indizivel, ou, de outro modo, indizivel, senio
pela simbélica de infinita unido amorosas.

S6 a partir destes momentos de clivagem que dimensionam
do conhecimento de si, a0 coléquio com Deus, serd possivel compreen-
der os diversos graus da oragdo, tendo em conta o cardcter dramdtico,
descontinuado e, afinal, o abismo no ser, que representam essas instin-
cias. Em S. Jodo da Cruz encontra-se licida a referéncia a estas
instdncias, justamente como totalmente negativas, scja a noite dos sen-
tidos, seja a noite total, como purifica¢Ses infusas e a interpelagio mais
dramdtica na experiéncia interior 246,

Na linguagem de Santa Teresa, ¢ especialmente no simil das
Moradas, a passagem do parcial ao total, do fragmentdrio 2
realidade essencial, vai sempre acompanhada do sentimento abissal

245 ¢Djgamos que sea la unién como si dos velas de cera se juntasen tan en estreme, que
toda la luz fuese una, u que el pabilo y la luz y la cera es todo uno; mas después bien se puede
apartar la una vela de la otra y quedan en dos velas, u el pabilo de la cera» (7TM, 2, 6) é com
comparag3es deste género que Santa Teresa ilustra o sentido da unido citando ainda S. Pauro,
1 Cor, 6: 17: (‘o 32 xoAhmpeves T¢ xuple &v mvelua dorw.’).

Enfim, prosseguindo a imagem das metamorfoses do bicho de seda, neste acmé a borboleta
espiritual tende para a sua morte —morte de amor: «Ahora, pues, decimos que esta
mariposica ya muri6, con grandisima alegrfa de haver hallado reposo, y que vive en ella Cristo.»
(™, 3, 1).

246 Cf. S. Joko pa Cruz, Subida..., 2.

¥ a crise de aridez em que a alma comega a entrar no estado contemplativo (noite dos
sentidos) e depois, antes da oracdo de unifio plena, a experiéncia do vazio e da nulidade
completa de si prépria (noite do entendimento). Para uma comparagio com St.* Teresa
cf. GABRIEL DE SAINTE MARIE-MADELEINE, art. «Contemplation — dans 1’école du Carmely,
in: DS, t. 1, cols. 2059 e segs.. Deve notar-se que estas ‘noites’ sio pwificagdes infu-
sas ¢ encontram-se a mediar fases do ijtiverdrio espiritual de diversa intensidade orante e
contemplativa. Segundo Santa Teresa de Jesus o 4.° momento da escala de estados orantes ¢ o
tiltimo cumprem igualmente esta fungdo: no primeiro caso, como purificagio pelo recogimiento
e 0 ‘no pensar nada’; no segundo pelo inenarrivel da ‘fusio amorosa’, cuja consciéncia se d4
apenas noutro momento a4 posteriori, cf. supra, n. 229.

S. Jo3o da Cruz numa caminhada interior, afim i de Santa Teresa, doutrina sobretudo esses
momentos de clivagem (esses momentos negativos, ou as «noites» dos sentidos e do intelecto)
que permitem recuperar sem ambiguidades a estrutura da prépria alma orante. Estes momentos
de clivagem estavam ji delineados na exposi¢io teresiana e o intento doutrinal de os constituir sob
a forma de um ensinamento espiritual na obra de S. Jodo da Cruz, cifra-se, quigd,
num saldo bem menos pedagdgico, ainda que de proficuas consequéncias para o desenvolvi-
mento de uma teologia mistica. Dai que nio se possa concordar com a afirmagio do
P. GABRIEL DE SAINTE-MARIE-MADELEINE, (ibid., col. 2509, sublinhado nosso), quando afirma:
«Saint Jean de la Croix complite de ’exposé de la Sainte surtout en mettant en lumidre
comment I’introduction de I’4me, tant dans la contemplation imparfaitement passive que dans
la contemplation parfaite de I'union, est précédée d’une double crise dont le caractére contemplatif
qui semble avoir échappé plus au moins & la sainte, est mis par lui en pleine évidences.
Doutrinar icerca do negativo (apofitico) convém 2 razio teoldgica, (teologia ‘hiperbélica’),
mas ¢é talvez aleatrio em relagdo a uma propedéutica prdtica e funcional na experiéncia orante, pre-
ferindo St.* Teresa, a0 vocabuldrio imagético das ‘noites’ de S. Joio da Cruz, o realismo do
‘no pensar nada’, que ji vinha de seu mestre FRANCISCO DE OsuNa, Tercer Abec. Espir., 3, 3, ed.
cit.,, pp. 184 e segs.. Cf. GABRIEL DE SAINTE-MARIE-MADELEINE, «No pensar nadas, in: Vita
Christiana, 9 (1937), pp. 364-401.
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de uma soliddo ontoldgica, seja a do completo recolhimento de si
sobre si préprio, seja a do derramamento, no ‘fundo sem fundo’ da
alma, da presenca cristica dos Dons do Espirito 247.

Mas, mais do que a via negativa, ou o apofatismo nocturno
joanino, em Santa Teresa revela-se o optimismo pedagégico de um
exercicio desse drama em termos de uma diferenciagio constante~
mente lembrada, em qualquer grau de oragio, do que ¢ principio de
graduagio infinita e, entretanto, finitude mdxima de tal graduago.
Isto &, antecipa-se em Santa Teresa, como dom de discernimento espi-
ritual, o cardcter diferencial da prépria consciéncia na sua experiéncia orante.
Dai que os graus de oragdo se interiorizem uns nos outros, como
se diz nas Moradas, e sejam mais degraus de uma intensificagio,
do que momentos de uma sequéncia 248,

A passagem da oragio vocilica 3 meditagio implica j& esse
discernimento e supde o cultivo de uma atengio que interioriza as
palavras da prece numa forma reflexiva em que se medeia do que
se diz, a quem diz.

247 Esta soliddo ontoldgica terd directamente a ver comn a prépria experiéncia biografica
da Santa, da singularidade do seu caminho espiritual, também sendo timbre da vocagio
carmelita na sua inspiragio eremitica. No entanto, quer o amor fraterno das monjas, quer o
proveito eclesial e santificante dos dons da oragdo, transformam aquelas dimensdes pessoais da
experiéncia orante num destino de consequéncias universais na espiritualidade cristd. Apesar
disso, persiste o sentido ontoldgico daquela individuagio radical do caminho espiritual, pois
trata-se do ‘homem interior’, cf. 4M, 2, 4. Dai que o recogimiento se traduza por um
auto-conhecimento, nessa singularidade radical: 4M, 3, 1-3 — antecipando-se a sensibilidade
pascaliana 3 soliddo essencial do homem. O homem encontia-se s6 perante o mundo exterior,
como ine icabilis substantia, tal como diziam os escoldsticos, mas, por outro lado,
também s6, perante as glérias infindas da interioridade do mundo de Deus. Vide locugdes, visGes,
toques misticos, 6M, 2 e segs.. Porém St.* Teresa requere que se supere a solid3o, como
sactificio préprio da oragio de unido: 6M, 1, 13.

248 Santa Teresa &, por exceléncia, a ‘Mestra de oragio’ como pode ficar significativa-
mente expresso nas suas directivas 3s monjas no ‘Caminho de Perfeigio’ e nas ‘Moradas’: em
cada grau de oracio a exposi¢io nio ¢é linear e sistemdtica, mas envolvente de todo o
percurso, num ritmo rigorosamente ‘ana-mnésico’, ou seja, de regresso e de ‘re-tomagio’
(Wiederholung) em que se decifra a prépria experiéncia espiritual. Se a caminhada é jd
sabida, porque j4 andada pela Santa, isto nio quer dizer que ela seja proposta, de modo
didictico, ji feita ¢ equivocamente exposta a uma imitagio que lhe invertesse o verdadeiro
sentido. f.} aqui que Santa Teresa antecipa os ctitérios de uma auténtica pedagogia socrdtica
(cf. supra n. 178) e de uma direcgio espiritual (cf. supra n. 163) que despista falsas experiéncias
de oragio. A repetigdo do caminho espiritual dé-lhe diversas ligGes e realiza o discernimento da
estrutura da alma que assim se transforma espiritualmente. Seria, neste sentido, da méxima
importincia a atengdo dada aos tempos, ou duragdes, dos estados de ora¢do segundo o ensinamento
teresiano, bem assim como aos nexos entre os vdrios niveis da mesma. Nio se podendo aqui
desenvolver estes temas, fique apenas esta nota, como uma chamada de atengfo.

Sobre o tema do discernimento espiritual como dom especifico, cf. ainda, H. MARTIN,
art. «Discernement des esprits», in: DS, t. III, cols. 1266-1286 e sobre a tradi¢io desta nogio
veja-se, por exemplo, DIApoco DE FOTICEIA, op. cit., cap. XXVI ¢ segs. (ed. E. des PLACEs,
S. J.) Paris, Cerf, «Sources chrétiennes, 1955, pp. 97 e segs..
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Mais do que a oragdo tental, executada segundo um metodismo,
o fito espiritual deste discernimento entre o préprio conteddo da ora-
¢3o e quem ora, faz com que n3o se procure colmatar em termos da
relagio sujeito-objecto, mas intensificar até & coincidéncia dos opostos
a transcendéncia do T que € visada pela oragdo e a radical imanéncia
do Eu que ora?®, Isto implica a via do recolhimento, para que se des~
cubra a condigio de identidade do Eu e, de imediato, o sentido
transcendente. E por uma erradicagio do pensar discursivo e por uma
purificagio emocional que se atinge este grau da oragdo 250,

A partir do quarto grau pode falar-se da activagio desse
Tu, e da passagem 3 ‘passiva’ do sujeito orante?s!. Sob a forma
do siléncio da quietude e da unido encontram-se os graus apenas
distinguiveis pelo efeito produzido em quem ora2s2.

249 Cf. supra, n. 233 e n. 241.

A via do discernimento espiritual nio é analitica, mas intuitiva, ¢ de superacio unitiva das
contradigSes. O que se d4 na direcglo espiritual teresiana € esta perspectiva orientativa para as
condigBes de realizagdo pritica da ascética: a humildade e a obediéncia em particular. Cf. a nogio
de diferenca de perspectiva espiritual em 3M, 2, 10: «Pareceros ha que contentos y gustosos
todo es uno, que para qué hago esta diferencia en los nombres. A mi paréceme que la
hay muy grande; (...». Cf. supra, ns. 233 e 244. Na Santa tornam-se claras as distingSes inte~
riores dos graus de oragdo: critica a2 melancolia impeditiva e neurdtica, também distingue a
pasmaceira do auténtico recolhimento, etc.. Cf. 4M, 1, 6; 1, 9; 3, 11 et passim.

250 «Lo que entiendo que mds conviene que ha de hacer el alma que ha querido el Sefior
meter a esta morada, es lo dicho, y que sin ninguna fuerza ni ruido procure atajar el discurrir del
entendimiento, mas no el suspenderle, ni el pensamiento; sino gue es bien que se acuerde que estd
delante de Dios y quién es este Dios» (4M, 3, 8; sublinhados nossos). Além desta erradicagio
do mental, St.* Teresa aponta ainda a necessiria atencio aos defeitos préprios num cuidado
exame de si: 3M, 2, 13; 4M, 2, 10: «(...) humildad, humildad».

Esta fase € nuclear na articulagio de todos os outros momentos da oragio, ¢, de certo
modo, tem de estar presente em todos, antecipado ou conservado, pois é a condi¢do dizfvel
¢ ainda do acesso manifestivel dos outros estados. Dai uma particular atengio aos perigos
de uma consciéncia imagindria menos verdadeira em relagio a este conhecimento de si:
«(...) en esta morada, porque (...) como es también natural junto con lo sobrenatural, puede
el demonio hacer mis dafio; (...)» (4M, 3, 15; sublinhado nosso). E que pode o imanente
ser tomado pela Transcendéncia e vice-versa, num equivoco que se fica devendo a nio se
saber quem se ¢, e julgar-se que se é quem se julga ser. Cf. 4M, 3, 11.

251 Cf. supra, n. 243. B o Espfrito que ora na alma, e n3o tanto esta que se lhe dirige:
Tendo em conta o simil das duas formas de encher com a 4gua um reservatdrio, por aqueduto
(discursivamente) e pela fonte {nascente intuitiva), St.®* Teresa esclarece este segundo movimento
da 4gua da fonte como oragio querida por Deus: «Estotra fuente viene el 4gua de su mesmo
nacimiento, que es Dios; y ansi como Su Majestad quiere, cuando es servido hacer alguna
merced sobrenatural, produce con grandisima paz y quietud y suavidad de lo muy interior de
nosotros mesmos, {...)» (4M, 2, 4).

252 A oragdo de siléncio, de quietude, e de unidio, ou seja, o recolhimento passivo, a quie-
tude propriamente dita e a unido ainda distinta em vérias (2) intensidades — constituem o
quaterndrio que complementa a frfade dos primeiros graus orantes. Por diversa que seja a
estruturagdo possivel deste percurso da contempla¢io, nas varias fases do mesmo encontram-se
caracterfsticas de contraponto espiritual em relagio aos outros graus.

As securas da oragio de recolhimento adquirido, ou também aos contentamentos da
oragio vocilica e meditativa, contrapdem-se a dilatagdo do braseiro perfumado do amor
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Ao contririo do dom de discernimento, Santa Teresa refere
como caracteristica destes graus a diversa consequéncia da ligadura

”

das poténcias assim operada?$. Num caso € a ligadura do enten-

(4M, 2, 6), na concentragio de quictude, ¢ os gozos de Deus no recolhimento passivo
(4M, 3, 3).

Enquanto nas primeiras fases a linguagem teresiana exprime a intensificagio do estado
orante como uma elevagdo, um vdo (3M, 2, 12), e depois se fala de uma concentragio ou
interiorizagdo (4M, 2, 6: «Aqui no estin las potencias unidas — a mi parecer — sino embevidas
y mirando como espantadas qué es aquello»; sublinhado nosso); ao nivel da unido, prefere-sc a
metamorfose da alma. Nesta dltima fase os sinais da mesma tornam-se tio objectivos como
os da oragio vocdlica, mas agora numa dimensio de interioridade. Assim, o sofrimento pela
aftica e maledicéncia, as doengas, as dificuldades com os maus confessores, a ma disposigio
intima, constituem os obstdculos que testam a verdadeira unifo e transformag3o da alma. E, em
complementaridade a estes obstdculos ou provag@es extraordindrias que surgem, entdo, também
extraordinirios dons ou gragas: o toque, a locugdo, a visio mistica, etc. (6M, 2, 1 e segs.).
De notar, que a cuidada descri¢io tanto daqueles impeditivos como destas gragas sobrenaturais
constitui como que uma sub-escala dentro da escada dos graus de ora¢io, em que se deverd
rever todo o processo desde os primeiros passos até aos dltimos estddios. No entanto, se na
ordem expositiva, ou pedagdgica, esta fase de revisio, ou de purificagdo, se terd de dizer ao
nivel do recolhimento pelo seu cardcter infuso — adquirido, numa ordem vivencial ou de
experiéncia, numa purificagio ji infusa e de segundo nivel, di-se coincidindo a segunda
clivagem fundamental do processo de oragio, isto é, no momento que precede a unifo extitica
¢ a plena ligagdo das faculdades e sentidos —, apenas podendo ser promovido ou colmatado
pela vontade de Deus (6M, 2, 9).

Finalmente, no arroubamento ou rapto da alma por Deus, ou seja, na oragio de éxtase,
encontra-se ainda retomada a imagem complementar da da terceira fase da oracgio (imedia-
tamente prévia 3 fase de recolhimento infuso) — isto €, a imagem da elevagdo stibita da alma.
«Otra manera de arrobamientos hay, u vuelo del espfritu le llamo yo — que aunque todo es uno en
la sustancia, en el interior se siente muy diferente — porque muy de presto algunas veces se
siente un movimiento tan acelerado del alma, que parece es arrebatado el espiritu con una
velocidad que pone harto temor, en especial a los principios; (...)» (6M, 5, 1; sublinhado nosso;
para o vocabuldrio mistico teresiano cf. infra n. 253).

Da exterioridade dos primeiros niveis & interioridade adquirida (oragdo mental, medita-
cidn) e desta 3quela elevagio (da oragio afectiva ou ainda do recolhimento), — cumpre-se um
primeiro ciclo depois retomado do recolhimento ainda periférico, 3 quietude do centro da alma,
ou encontio pleno e unitivo do espirito, e, enfim, 3 elevagio do arroubamento, ou melhor,
arrebatamento, e unido extitica, num segundo ciclo. A intensificagio do estado orante neste
éxtase prévio 20 matriménio espiritual é comparado 20 ‘canto do cisne, o mais belo, antes da
morte’, numa preparagio nupcial para a consumagio amorosa em Deus, ecoando ainda o dizer
platénico numa interpretagio deste sinal de imortalidade (cf. PLAT., Phedon, 85a-b).

253 Cf. supra n. 244. Quanto 2 ligadura das poténcias naqueles graus de oragio, ela é o
efeito da presenga unitiva de Deus sob vitias formas: o entendimento fica ligado no recogimiesito ;
a vontade, na oragio de quietude; a vontade, o entendimento e a imaginagio na oragio de unido
(onde comega a ter mais pleno significado a prépria ligagio das faculdades); e, enfim, a ligagio de
todas as poténcias interiotes e também exteriores, respectivamente nos dois graus de &xtase
unitivo.

A nogio geral de ligadura das faculdades provém ji da literatura cldssica e dos tratados
gnésticos do hermetismo grego, bem como do neo-platonismo. Cf., por exemplo, Poimandrés,
in: Corpus Hermeticum, 1, 1, ed. A. Nock e A.-J. FESTUGIERE, Paris, Belles Lettres, 1960,
t. I, pp. 78 e n.

a nogio complementar 3 de diferenciagio das faculdades, ou divisdo das virias
funges e centros do Homem, numa concepgio cldssica da antropologia complexa. No homem
dividido surge, assim, a temitica da sua re-unificagio e a légica dos estados unitivos. Na
tradi¢io mondstica fala-se menos de éxtase, do que de concentragio e unificagio no sentido do
¢nstasis. Finalmente, @ partir de 'enseignement de Thérése d’Avila et de Jean de la Croix,
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dimento, noutro, o da vontade e, enfim, o dos préprios senti-
dos 254,

il s’agit de 1'expérience, sous l’action mystique de Dieu, d’une difficulté plus au moins grande,
ou méme de Pimpossibilité d’utiliser librement ses puissances et de leur faire poser certains
actes. Sous cette action I’dme se trouve, a des degrés divers comme lide (...)». (Cf. Isafas
RODRIGUEZ, art. eLigature des Puissances, in: DS, t. IX, cols. 845-850).

St.* Teresa distingue, além disto, a ligadura das poténcias da mera suspensdo de alguma
delas, o que é considerdvel como &xtase menor: «Arrobamiento y suspensién — a i parecer
—todo es uno, sino que yo acostumbro a decir suspensién por no decir arrobamiento,
que espanta; y verdaderamente, también se puede llamar suspension esta unién que queda dicha.
La diferencia que hay del arrobamiento a ella, es ésta: que dura mds en esto esterior, porque se va
acortando el huelgo, de manera que ni se puede hablar i los ojos abrirs (CC, 54, 7, (sublinhado nosso)).
Importa, no entanto, distinguir ainda entre esta ligacdo das faculdades no pleno arroubamento,
de uma dindmica extitica de arrebatamento e véo da alma: ¢La diferencia que hay de arrobamiento
e arrebatamiento es que el arrobamiento va poco a poco muriéndose a estas cosas esteriores y perdiendo
los sentidos y viviendo a Dios. EI arrebatamiento viene con sola una noticia que Su Majestad
da en lo muy fntimo del alma, con una velocidad que la parece quie la arrebata a lo superior della que a su
parecer se le va del cuerpo; (...)» (CC, 54.2, 8; sublinhado nosso) cf. Ibid., 9: «El vuelo de
espirita es un no sé como le llama, que sube de lo mis intimo del alma, (...)».

Estas distingdes manifestam, alids, como o critério para uma compreensio espiritual
dos estados contemplativos nio pode restringir-se 4 ligadura das faculdades, mas deve envolver
também os poderes ¢ mesmo sentidos corpdreos, pois na diagnose espiritual da Santa é em caracte-
risticas corpéreas e efeitos sensitivos sobre o corpo que se baseiam algumas das mais
objectivas distingSes dos graus de oragdo infusa cf. ainda, por exemplo, CC, 54.%,7...; cf. D. DB
PapLo Maroto, «Oracién Teresiana. Balance y nuevas perspectivass, in: Teresianum, p. 268
e segs.: «Tecnicas psico-fisicas y oracién misticar.

254 No recolhimento di-se ndo a suspensdo do entendimento, mas a sua ligagdo. Cf. 4M,
1, 6-8; 3, 8: «Cuando Su Majestad quiere que el entendimiento cese, octipale por otra manera y da vna
luz en el conocimiento tan sobre la que podemos alcanzar, que le hace quedar absorto; {(...) Lo
que entiende que mis conviene que ha de hacer el alma que ha querido el Sefior meter a esta
morada, es lo dicho, y que sin ninguna fuerza ni ruido procure atajar el discurrir del
entendimiento, mas no el suspenderle, ni el pensamiento; (...») (sublinhados nossos).

Na quietude (V, 15, 9; CC, 54.* 4; SM, 3, 12) a vontade esti ligada a Deus:
CC, 54.%, 5: «(...) entiende el alma que estd unida sola la voluntad y se entiende muy claro (...)
estd empleada toda en Dios, (... E neste nivel que a ligadura das poténcias se torna
mais evidente, porque justamente tocante ao plano pritico e volitivo, daf a caracterizagio do
seu efeito como um ‘suefio de las potencias’ intermedidrio entre a absor¢do anterior e a suspensio
extdtica. Sobre a importincia deste ‘sono’ das poténcias e estado de calma induzida, uma
suavidade beatifica, estado para o qual a simples oragio vocilica e a meditagio se tormam
penosas e dificeis («(...) una quietud y paz interior muy regalada que esté el alma que no le parece
le falta nada, que aun el hablar le cansa, digo el rezar y el meditar; no querrfa sino
amam. (CC, 54.°, 4)) — cf. ainda Poimandrés, como exemplo da literatura psicagégica cldssica:
‘(-..) ol Brvey PePapnuévor éx wdpou TpoTis B &x xdmou swpatoeg(...) (in: ed. cit, I, 1,
pp. 7-8 en. 2.

Na oragdo de unido envolve-se ji a plena ligagio dos sentidos, primeiro internos, ¢ depois
externos também: «Cuando es unién de todas las potencias, es muy diferente; porque ninguna
cosa puede obrar, porque el entendimiento estd como espantado, la voluntad ama mis que
entiende; (...) (CC 54.%, 6) e Ibid, 7: «{...) porque se va acortando el huelgo, de manera que no
se puede hablar ni los ojos abrir. Aunque esto mismo se hace en la unibn, es acd con
mayor fuerza, porque el calor natural se va no sé yo adénde; (...) quedan las manos heladas
y algunas veces estendidas como unos palos; y el cuerpo si toma en pie, ansi se queda o de
rodillas; (...}». Quanto ao pleno rapto de todos os sentidos, nessa ligagio extitica, cf. 6M 4, 14;
7M, 1, 6: «Pues cuando Su Majestad es servido de hacerle la merced dicha de este
divino matrimonio, primero la mete en su morada (...) el Sefior la junta consigo; mas es
haciéndola ciega y muda — como lo quedé san Pablo en su conversién [Aet.. 9:8] — y quitén-
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A quietude de uma inteligéncia iluminada pela Graga contagia-se
A silenciosa obediéncia de uma vontade absorvida em Deus, ¢, enfim,
ao éxtase unitivo dos sentidos internos e da afei¢io cordial sucede-se
o proprio rapto dos sentidos externos que culmina na imagem
teresiana do arroubamento, ou do desposério mistico 5.

Porém, se estes graus ¢ experiéncias mal podem ser descritos,
tal o ritmo unitivo de intensificagdes manifesto, € ainda aquele dis-
cernimento espiritual ¢ a uma espécie de “especulagdo’ dos primeiros graus,
nestes tiltimos, que se permite uma indirecta e possivel consciéncia dos
mesmos 256, Santa Teresa nio vai, alids, valorizar tanto os dons
extraordindrios ¢ o sentido indizivel desses planos, mas o caricter
pedagdgico da direc¢io espiritual decorrente da via ascética que
antecipa a contemplagdo infusa no que se poderia chamar contemplagio
adquirida®?. E a prépria linguagem entendivel como um dom, e a

dola el sentir cémo u de qué manera es aquella merced que goza, (...) mas quando la junta
consigo, ninguna cosa entiende, que las potencias todas se pierden».

Cf. Isaias RODRIGUEZ, art. «Ligature des Puissances, in: DS, t. IX, col. 848, em que
se atende também aos efeitos fisicos de cada uma destas oragdes: o aumento do calor vital e a
respiragio apressada (or. de quietude); a ligagdo dos sentidos exteriores, movimentos e do
calor vital (or. de unido); ¢ o enfraquecimento, do calor, da respiragio e do pulso no
éxtase. Cf. ainda A. SAuDREAU, L’état mystique, Paris, 19212, pp. 204-210; A. Pouian,
Des grdces d’oraison, Paris, 1922.

255 Cf. supra n. 253. Note-se ainda o sentido diferencial estabelecido neste dltimo estd-
dio da oragio de unido, ou do desposério mistico; pois nele se distingue entre a unifo que ainda
suporta separagio (7M, 2, 5) e aquela que representa o matrimdénio espiritual (7M, 1, 3; 2, 6...).
£ na 7.» morada que Santa Teresa melhor explicita esta graduacio ¢ intensificagio ad Infinitum,
ou ad Deum, como ‘deificagio’: é uma fusio de amor e nio de substincia. Em todos os
niveis de oragio encontra-se, portanto, uma diferenciagio entre o modo essencial e o modo
menos central: Cf. CC, 54.%, 7: «(...) que en todas estas maneras de oracién hay mids
y menos».

256 Cf. supra n. 250. O efeito especular pode cifrar-se a partir do 4.° momento de oragio.
Essa especulagio vai, pois, servir-se de analogias em relagio aos primeiros graus conhecidos
e utilizar uma linguagem simbélica para traduzir os niveis de experiéncia contemplativa.
Em esquema:

4
afectiva 3 or. de recolhimento 5 quietude
oragio meditativa 2 ... 6 oragio uniio
vocilica 1 s 7 extitica

O conhecimento de si, adquirido-infuso da oragdo de recolhimento como modo misto, seria
o modo diferencial da coirespondéncia assinalada entre os trés primeiros graus e os tiés
Gltimos.

257 Como ji se sabe, outros tedlogos preferiram designd-la por contemplacdo mista.
Cf. supra, n. 227, e veja-se o amplo estudo ¢ discussio do tema controverso da «contemplagio
adquiridas, em: Roland Daisiez, «La controverse de la contemplation acquises, in: Technique
et Contemplation (Etudes Carmélitaines), Bruges, Desclée de Brouwer, 1949, pp. 81-145.

Quanto aos fenédmenos extraordinirios como toques, locugdes misticas, etc. cf. ainda o
estudo de M. MarTIN DEL BLaNnco, O.C.D., «Los Fenémenos extraordindrios en la mistica de
Santa Teresa de Jesus, in: Rev. Carmelus, 29, 1 (1982), pp. 361-409.



220 DIDASKALIA

sébria racionalidade da contemplagio intelectual, um processo trans-
figurador do cardcter extraordindrio dos dons misticos, no sentido
realizante da prépria consciéncia 258,

Porém, o regime de transcendéncia e o sentido unitivo miximo
ca oragdo de unido, conduz a uma espécie de perca de si préprio, de
absor¢do da prépria consciéncia, e de fusio amorosa que parece irre-
dutivel dquela pedagogia de uma pritica ascética dos modos orantes
convergentes para um conhecimento de si, ¢ para uma descoberta
socrdtica de Cristo no fundo da alma?25°.

Di4-se, como num abismo de absoluta diferencia¢io, uma espé-
cie de encontro da alma em Cristo, a0 mesmo tempo que se mede
tal encontro pela infinita proximidade ¢ pela infinita distdncia260,
Sendo assim, h4 algo de excessivo, de fundamentalmente supérfluo,
no dom mdximo, como que a simbolizar para cada um dos graus da

258 Ao contrdrio do apofatismo de uma teologia negativa, o que se pode verificar no
caminho espiritual teresiano é o préprio reconhecimento da linguagem catafitica, ou afirmativa,
como fazendo parte do dom de Deus, ou da graga mfstica. A linguagem §é, entdo, inspirada, bem
assim a prépria inteligéncia da contemplagio, numa transfiguracio da prépria conscibneia.

Cf. infra, n. 318 e veja-se V, 18, 1, etc..

259 Escute-se o comentirio de A. RoYyo MarIN, Los grandes Maestros de la vida espiritual,
ed. cit., p. 343: «Esta sublime transformacién en Dios — que, sin embargo, no ha de entenderse
en sentido panteists, como fusién de sustancias, sino como entrafiable fusién de amor —
produce en el alma unos efectos admirables de santificacién, (...)». (sublinhado nosso); ¢ o de
GABRIEL DE SAINTE-MARIE-MADELEINE, Sainte Thérése maitresse de vie spirituelle, Paris, 1939,
e Id., art. «Contemplations in: DS, II, col. 2059: «La vie divine se substitue en quelque
sorte 3 la vie humaine, au lieu de lui venir simplement en aide dans 1’élévation (...), 'envahis-
sement divin est si profond qu’il jette I’4me en extase; (...) I’oraison d’union devient con-
tinuelle (...)».

Estes dois exemplos de apreciagio do estado dltimo da contemplagio teresiana revelam
o estado unitivo pleno da oragio. Porém, o autoconhecimento nio fica interrompido segundo
Santa Teresa, por um lado, porque: « mi parecer jamis acabamos de conocer, si no
procuramos conocer a2 Dios; «(1M, 2, 9); por outro lado, porque a ascese ‘socritica’ € a Gnica
que pode conduzir a uma efectiva ‘realizagio’ espiritual: «(...) porque es cosa tan importante este
conocernos, (...) por subidas que estéis en los cielos; pues mientra estamos en esta tierra
no hay cosa que mds nos importe que la humildad» (Ibid.).

Quanto ao cristocentrismo teresiano e ao sentido do fundo da alma cf. supra, ns. 187 ¢ 243,

260 £ paradoxal que o encontro fntimo com Cristo ‘mega’ a distncia incomensurével
entre a alma e Deus—a uniio ndo € indiferenciante sendo em relagdo & exterioridade,
pois no seu 4mago supde um relacionamento dialégico infindo. «Y ansi de todo lo que puede
suceder no tiene cuidado, sino un estrafio olvido, que — como digo — parece ya no se, ni
querrfa ser en nada, nada (...)» (7M, 3, 1) cf. também, 7M, 3, 10: «(...) ansi en este templo de
Dios, en esta morada suya, sélo El y el alma se gozan con grandisimo silencioe. Quer
isto dizer que, se ao olhar para o exterior se d4 conta das diferengas aparentes e se ndo conhece o
relevo da interioridade, s6 3 visdo interior se torna indiferente objectivamente a aparéncia
exterior e ganha sentido ¢ vida a diferenciado interior. Sobre esta petdvote, ou émiaTpoe,
isto é, conversdo no sentido socritico e cristio cf. nossas reflexdes, in: C. H. do C. Sirva,
«O Homem Cristio e a Peniténcia», in: Itinerarium XXV, (1979), n.° 113, pp. 208-222.
Deve reconhecer-se que ¢ um tema permanente nas tradigSes sapienciais, grega como chinesa,
irabe como mexicana, etc..
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experiéncia orante que ela é, no fundo, sempre um Dom, cuja
espontaneidade e criatividade nio é previsivel 26,

Deste modo, na experiéncia teresiana da oragio, para além da
escala do ensinamento ascético gradual, existe 4 unicidade do sen-
tido de um acontecer vivido, a irrepetibilidade tnica de uma hist6-
ria de oragio, uma autobiografia que &, afinal, o corpo de um
espago-tempo e de wuma ontologia orante como apelo da prdpria
diferenga®62. Diferenca entre as almas e os homens, posto que na
paridade simbolica de uma mesma expressio arquetipica na desco-
berta transcendente de uma mesma vivéncia, ou melhor, no apura-
mento modelar da prépria unicidade que torna infindivel a criati-
vidade diferencial da experiéncia interior.

Dai que o ensinamento de Santa Teresa sobre os graus de oragio
seja o mais completo possivel, porque, por um lado, descritivo na
simbélica arquetipica universalizante dessa experiéncia, e, por outro
lado, naquele tempo e lugar dnicos da sua vida, como antncio do
mistério evangélico de uma via de realizago interior, no seu irrepe-
tive] 263,

Mas, seja através das imagens dos «quatro modos de regar
o jardim interior, na descricgio dos graus de oragio na sua auto-
-biografia, seja a partir dos sete anéis concéntricos da imagem
cristalogrifica das «Moradas» do paldcio interior, o que se nota em
ambos os casos é ainda a convertibilidade do quaterndrio ao septendrio
pela triplice afirmag3io de uma estrutura que dinamiza e interioriza,
realizando, o préprio ritmo da vida espiritual 26¢. A triplice dimensio

261 (Bien serd (...) deciros qué es el fin para que hace el Sefior tantas mercedes en
este mundo. (...) Porque no piense alguna que es para sdlo regalar estas altmas — que serla grande
yerro—que no nos puede Su Majestad hacérnosle mayor, que es datnos vida que sea imitando
a la que vivié su Hijo tan amado; y ansf tengo yo por cierto que son estas mercedes para
fortalecer nuestra flaqueza — (...) para poderle imitar en el mucho padecerr (7TM, 4, 4).
O fito santificante da oragio aponta, portanto, para esta ligagio do Awmor ¢ do Dom com o
sacriffcio ou o sofrimento voluntariamente assumido.

262 A elaboragio das "Moradas’, como do ‘Caminho de Perfei¢do’, deriva sobretudo
da *Vida’ em que de modo experiencial o périplo da oragio é prosseguido. Cf. V, 11, 5; 23, 2:
«Pues comenzando a quitar ocasiones y a darme mds a la oracién, comenzé el Sefior a
hacerme las mercedes, como quien deseava — a lo que parecié — que yo las quisiese recibir({...)».

263 Cf. supra, ns. 234-236. A descri¢io natrativa de Santa Teresa em relagio 3s suas
experiéncias orantes é retroactiva, mas, por outro lado, adaptada ao sentido de uma pedagogia
espiritual. O cardcter dnico das suas experiéncias aparece, assim, recuperado pela universalidade
do simbolo que as indica.

264 A imagem dos “quatro modos de regar’, que Santa Teresa utiliza na “Vida' (V, 11, 7)
para expor guatro graus de oragio pode converter-se ao septenirio das ‘Moradas’, se se tiver
em conta o préptio andamento triddico do itinerdrio mistico: Cf. V, 22, 1: sobre a destringa
entre vida purgativa, iluminativa e unitiva e a critica de Santa Teresa A mesma.

Esses quatro modos -— eu con sacar el agua de un pozo, que es a nuestro gran travajo;
u con noria y arcaduces, que se saca con un torno (...) es a menos trabajo que estotro y sicase
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desta quadratura n3o produz extensivamente a imagem zodiacal das
influéncias espirituais numa perspectiva centrifuga, mas, outrossim,
faz convergir A literalidade fisica, ao alegorismo ético-moral e afec-
tivo, e 4 anagogia de um simbolismo intelectivo em graus que equivalem
3 estrutura da prépria numeragio 25, Isto ¢, dd-se por anulamento
de casos pleondsticos desta combinatéria uma redugio da década
no sentido da estrutura septendria que exprime a potencialidade global
e diversificante dos graus de oragio. De facto, aquela década seria
constituida por uma leitura sequente aos trés niveis, dos quatro
graus de oragdo, mas torna-se 6bvio que a literalidade da oragio
vocilica, como a afectividade da oragio de recolhimento, € a intelec-
tualidade da oragio meditativa, seriam casos que, na sua rigorosa
pureza, constituiriam antes, pelo seu pleonasmo, um impeditivo
3 dinimica criativa da prépria oragio 266,

mds agua; u de un rio u arroyo, esto se riega muy mijor (...); u con llover mucho, que lo
riega el Sefior, sin travajo ninguno nuestro, (...)» (V, 11, 7) — envolvem sete niveis orantes.

O primeiro grau corresponde a0 «de los que comienzan a tener oracién (...) que han
de cansarse en recoger los sentidos (...)» (V, 11, 9) — ¢ a aquisicio que envolve o exercicio
vocélico, meditativo e de oragio afectiva, ou recolhimento adquirido (i. ¢, oragio mental);
o segundo corresponde j4 A oracgio de quietude (V, 14, 1 e segs.); o terceiro, corresponde 3
oragio de unido (V, 16, 1 e segs.); e 17, 4: «Paréceme este modo de oracién unién muy
conocida de toda el alma con Dios, {...)»; o quarto, «s unién de todas las potenciasr
(V, 18, 1 esegs.). De facto, o quaterndrio corresponde aos graus que se situam do 4.° 20
7.° niveis de oragio segundo a 16gica das ‘Moradas’, posto que podendo admitir-se ainda recupe-
1ando o8 primeiros momentos na economia ascética do recogimiento trabalhoso e inicial.

265 A hermenéutica do quaternirio da oragdo ndo se potencia por uma triddica
aplicagio a vérios niveis de leitura. De facto, a questdo da estrutura dos graus de oragio nio
¢ um tema tedrico de interpretagio abstracta, mas de realizagio escalonar de uma experiéncia
espiritual. Assim, no se multiplica 4 X3, numa reprodutividade, ou combinatdria extrin-
seca, (como, noutro sentido, em Huco DE S. VIcTOR, De Arca Noe mystica, 7-10; in: PL, 176,
cols. 692b-697d (12 graus referidos)), mas opera-se o somatdrio desses trés principios de uma
abordagem preliminar na sua convergéncia em relagio ao quaterndrio: 3+4 d4 o septendrio
como estrutura, dir-se-ia incoativa e preliminar, da prépria numeragio: 1,2,3¢4,5,6, 7 —
a sequéncia dos trés primeiros nimeros diferentes e irredutiveis (cf. trés experiéncias orantes
diversas — vocilica, meditativa e afectiva; afirmativa, negativa e conciliatéria) sucede a erepe-
tigio» do 4, como somatério (1+3) e duplo 2, 5 e 6, em posigio inversa 3 da primeira triade:
par, impar, par. Finalmente, o 7 representa o préprio afrontamento transcendente daquelas
duas triades (1,2,3) e (4,5,6), conciliando a afirmagio (aspecto aquisitivo) do 3 e a passividade
do 4. Mas o que se pudesse objectar de ladico, e puramente especulativo na estruturagio
dindmica destas instincias, ganha sentido na ordem dos graus de oragio e da jd referida
relacionagio entre o gquarto e o sétimo momentos da oragio. Cf. supra, ns. 252 e 256.

266 Na célebre 54.* Cuenta de Conciéncia sobre os graus de oragdo, St.® Teresa afirma
que: «(...) en todas estas maneras de oracién hay mis y menos — (...)». Preferentemente 2
duplicagio simples dos 7 graus de oragio em 14 graus mais analiticos, como se encontra na
vocilico, alegérico ou mental, e simbélico ou afectivo e recolhido a que fosse possivel
conjugar os virios niveis induzidos de oragdo.

A estrutura sequencial completa dos niveis seria entio do ti