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RESUMO

A pesquisa focaliza uma obra classica do Cristianismo espanhol do
século XVI, cuja finalidade € estudar a Imaginacdo Material e Mistica: tragcos
dos quatro elementos naturais presentes na obra Castelo Interior de Santa
Teresa d'Avila.

O objeto da pesquisa € composto por dois aspectos, um material ou
geral e outro formal ou especifico. O aspecto material é a obra Castelo Interior,
de Santa Teresa de Jesus. O aspecto formal do objeto é identificar tracos dos
quatro elementos naturais simbdlicos presentes na narrativa mistica. Para
tanto, recorreremos ao teodrico Gaston Bachelard a fim de identificar os quatro
elementos naturais na obra.

Os caminhos, procedimentos metodoldgicos, que se pretendem seguir
para a resolucdo do problema desta pesquisa sdo tedricos. No campo tedrico,
desenvolver-se-a uma pesquisa bibliografica (apresentados os autores /
pesquisadores na justificativa e na bibliografia) que aproxime a questdo da
religiosidade, espiritualidade e mistica com a questdo da cultura. Primeiro,
faremos uma leitura aproximativa para familiarizar com o texto, a partir da lente
dos quatro elementos naturais, ou seja, imaginacdo material em Gaston
Bachelard. Em seguida, realizaremos a coleta dos trechos da obra Castelo
Interior que indiguem a presenca dos quatro elementos naturais, ou seja, a
imaginacdo material. Dessa forma, serd realizado o fichamento da obra e
explorados os trechos conforme a perspectiva da hermenéutica simbdlica
baseada em Gaston Bachelard. O terceiro, Gltimo passo nesse processo, €
aplicar a metodologia de interpretacao, isto é, a hermenéutico simbdlica. Dessa
maneira, utilizaremos para essa pesquisa a hermenéutico simbdlica na obra
Castelo Interior a partir dos estudos sobre a imaginacdo material em Gaston

Bachelard.

Palavras-chaves: Imaginagdo material, mistica, Castelo Interior, elementos

naturais, linguagem



ABSTRACT

The research focuses on a classic work of Spanish Christianity of the
Sixteenth Century, whose purpose is to study the Material and Mystical
Imagination: traces of the four natural elements present in the work Interior
Castle of St. Teresa d'Avila.

The object of research is composed of two aspects, one material or
general and other formal or specific. The material aspect is the work Interior
Castle of St. Teresa of Jesus. The formal aspect of the object is to identify
traces of the four symbolic natural elements present in the mystical narrative.
For that, we turn to the theoretical Gaston Bachelard in order to identify the four
natural elements in the work.

The ways, methodological procedures, which intended to follow to the
resolution of the problem of this research are theoretical. In the theoretical field,
will be developed a literature search (presented the authors / researchers in
justification and bibliography) that approximates the question of religiosity,
spirituality and mystic with the question of culture. First, we will do an
approximatively reading to familiarize with the text, from the lens of the four
natural elements, that is, imagination material in Gaston Bachelard. Then we
will perform the collection of the Castle Interior work passages that indicate the
presence of the four natural elements, that is, the material imagination. Thus,
will be held the book report of the work and explored the passages according to
the prospect of symbolic hermeneutics based on Gaston Bachelard. The third,
final step in this process, is to apply the interpretation methodology, that is, the
symbolic hermeneutic. That way, we will use for this research the symbolic
hermeneutics in the work Interior Castle, from studies about material

imagination in Gaston Bachelard.

Keywords: Material Imagination; Mystic; Interior Castle; Natural Elements;

Language
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INTRODUCAO

Esta pesquisa focaliza uma obra classica do Cristianismo espanhol do
século XVI, cuja finalidade € estudar a Imaginacdo Material e Mistica: tragcos
dos quatro elementos naturais presentes na obra Castelo Interior de Santa
Teresa d'Avila, religiosa e escritora espanhola que nasceu em Gotarrendura, 28
de marco de 1515, e faleceu em Alba de Tormes, 4 de outubro de 1582. Ela é
reconhecida pela reforma que realizou na Ordem das Carmelitas e por suas
obras misticas, sendo uma grande expoente da mistica do século XVI
espanhol. Foi proclamada Doutora da Igreja pelo Papa Paulo VI. Além disso,

percorreu grande parte da Espanha fundando conventos.

Durante o curso de mestrado em Ciéncias da Religido/PUC, a mistica foi
brotando durante os estudos, e o desejo de estuda-la tornou-se uma realidade
para mim.

As leituras, o trabalho de campo?, as orientacdes no mestrado com o
professor Enio José da Costa Brito e a participacéo no grupo de pesquisa Pos-
religare — Pds-modernidade e religido, coordenado pelo professor José J.
Queiroz, produziram imagens em minha mente sobre mistica, imagens que
permanecem como algo intrigante e fascinante. Intrigante, por ndo ser algo
definido, estatico entre os pesquisadores. Fascinante, por mexer nos desejos e
no lado oculto do ser humano, nos porées do inconsciente. Além disso, nas
consideracdes finais da minha dissertacdo, apresento a mistica Afro-Sertaneja
como um recorte possivel de estudo. Mas, por nova motivacdo pessoal decidi
pesquisar a mistica cristd. Portanto, continuo na trilha da mistica, contudo, da
mistica cristd do século XVI, mais precisamente Santa Teresa d'Avila, tendo
como lentes tedricas interpretativas Gaston Bachelard. Enfim, a tese pauta-se
em uma hermenéutica simbodlica dos quatro elementos naturais presentes na
obra Castelo Interior de Santa Teresa d'Avila a partir do filésofo Gaston
Bachelard.

Esta pesquisa sobre Imaginacdo Material e Mistica: tracos dos quatro
elementos naturais presentes na obra Castelo Interior de Santa Teresa d'Avila

€ relevante porque trabalha a mistica como momento culminante da

1 Durante o mestrado.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Freira
http://pt.wikipedia.org/wiki/Literatura
http://pt.wikipedia.org/wiki/Gotarrendura
http://pt.wikipedia.org/wiki/28_de_mar%C3%A7o
http://pt.wikipedia.org/wiki/28_de_mar%C3%A7o
http://pt.wikipedia.org/wiki/1515
http://pt.wikipedia.org/wiki/Alba_de_Tormes
http://pt.wikipedia.org/wiki/4_de_outubro
http://pt.wikipedia.org/wiki/1582
http://pt.wikipedia.org/wiki/Ordem_do_Carmo
http://pt.wikipedia.org/wiki/Doutor_da_Igreja
http://pt.wikipedia.org/wiki/Papa_Paulo_VI
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experiéncia religiosa, ou seja, da espiritualidade?. Santa Teresa d'Avila
apresenta uma experiéncia mistica comunicada por meio de uma narrativa que
pode incentivar o leitor® a seguir os passos apresentados pela autora. Escrita
simbdlica, recheada de imagens poéticas, recorre ao simbolo como ferramenta
que possibilita representar a experiéncia mistica. Representa uma escrita
permeada de simbolos, de imaginacdo criadora, que cria uma mistica

recorrendo aos quatro elementos naturais simbdlicos: terra, agua, ar e fogo.

Teresa d'Avila, vale destacar, abriga em seu colo, em seus bracos,
enfim, em seu corpo, movimentos entre a escuridao e a luz, a dor e a alegria, a
morte e a vida, uma experiéncia mistica que direciona o ser humano ao
encontro consigo, sem negar o lado sombra, oculto, ou seja, da escuridao a luz
e da luz a escuriddo. Esta experiéncia mistica teresiana possibilita uma vida
cotidiana impregnada pela vida sagrada. Na verdade, o paradoxo barroco que
marca a vida humana dividida entre o sagrado e o profano, o carnal e o
espiritual, os desejos e o sentimento de culpa, o sofrimento e a forca da fé
aparecem na escrita da freira carmelita como reflexo do realismo e da

compreensao de que a vida cristd é um unico caminho de salvacgao.

Dessa forma, investigar as caracteristicas da escrita mistica teresiana
contida na obra Castelo Interior a partir da imaginacdo material significa
procurar, compreender 0s tracos da mistica espanhola do século XVI,
sobretudo, a relacdo entre mistagogia®, linguagem, simbolos e literatura. Esta

2 Conforme o professor José J. Queiroz: “O mistico no meu entender vai além do espiritual.
Tem muita espiritualidade que ndo chega a mistica. A mistica é o apice mais alto da
espiritualidade é onde chega os grandes santos, os grandes profetas. ” (Exame de qualificagédo
de doutorado - PUC/SP, 23 setembro de 2015).

3 “o leitor se aproxima de experiéncias que, tais como Teresa as realizou, o leitor jamais as
terd. No entanto, pela experiéncia da autora, ele entra no mundo incrivel das altas experiéncias
misticas, do encontro com o amor de Deus em niveis insuspeitados, de purificacdes
arrasadoras, de conhecimento interno da realidade do Deus trino, da percepgédo de Deus em
todas as coisas, no cosmos, de transformagfes éticas que atingem o apice das possibilidades
e levam a criatura a vencer o medo da morte. Assim, do mais simples ao mais elevado, que
sabiamente faz retornar ao mais simples — Deus esta entre as panelas! — o leitor também faz
0 seu itinerario. Ela mesma convida cada um a descobrir a sua forma particular de oragéo.
Assim, os livros de Teresa sdo também um espelho para nos ver melhor e amar com mais
qualidade. Ha estimulos para o amor. ” In: Licia Pedrosa-Padua. A liberdade da experiéncia
no encontro com Deus.
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5807&secao=
460. Acesso em 16 de abril de 2015.

4“0 termo é grego, composto do substantivo mystes (mistério), que talvez derive do verbo myo
(‘fechar os labios, estar fechado’) e do verbo ago (‘conduzir’). Etimologicamente significa a
acdo de introduzir uma pessoa no conhecimento de uma verdade oculta e no rito que a



http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5807&secao=460
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5807&secao=460
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pesquisa se justifica também por existir uma caréncia de estudos sobre a
mistica teresiana, sobretudo a partir da leitura dos quatro elementos naturais
de Gaston Bachelard. E uma forma de contribuir na produgéo de conhecimento
que auxiliard outras disciplinas tais como: Mistica, Hermenéutica, Religido e
Campo Simbolico, Ensino Religioso (Educacédo Basica), Ciéncia da Religido,
Literatura Espanhola, Teologia, Filosofia da Religido, Historia das Religides,
Etica, Psicologia, Estudos Empiricos da Religido, Comportamento e
Representacfes Religiosas. Ademais, a pesquisa se faz relevante por
apresentar, através da narrativa, elementos capazes de ajudar a compreender,
mais a fundo, a escrita mistica de Santa Teresa d’Avila inspirada no imaginario

material, ou seja, nos quatros elementos naturais.

O objeto da pesquisa € composto por dois aspectos, um material ou
geral e outro formal ou especifico. O aspecto material € a obra Castelo Interior,
de Santa Teresa de Jesus, escrita no século XVI com o objetivo de apresentar
as etapas que a alma trilha em direcdo a Deus. E um livro que apresenta o
simbolo do castelo divido em sete moradas®, e cada uma delas retrata um
estagio percorrido pela alma para chegar até Deus. Além disso, a obra mescla
planos autobiograficos e doutrinais. A obra em questdo também transmite a
doutrina espiritual da reformuladora do Carmelo e, ao mesmo tempo, reflete
sua experiéncia pessoal. As sete moradas da vida interior em que se divide a
obra representam as etapas da santidade que o ser humano tem de alcancar

até chegar a perfeicao.

7

O aspecto formal do objeto é identificar tracos dos quatro elementos
naturais simbdlicos presentes na narrativa mistica. Para tanto, recorreremos ao
tedrico Gaston Bachelard a fim de identificar os quatro elementos naturais na
obra. Ele trabalhou com a ideia simbdlica dos quatro elementos naturais para
estudar as obras de Edgar Alan Poe, Balzac, Rimbaud, Mallarmé e Paul

Eluard, além de pintores, por exemplo, Claude Monet e Marc Chagall, e

significa. Aquele que introduzida, geralmente sacerdote, era chamado mistagogo; a pessoa
introduzida e iniciada era chamado mystes”. (BORRIELLO; CARUANA; DEL GENIO; SUFFI,
2003:702)

5 A obra Castelo Interior € composta por setes moradas. As Primeiras Moradas sdo compostas
por dois capitulos; as Segundas Moradas sdo compostas por um Unico capitulo; as Terceiras
Moradas sdo compostas por dois capitulos; as Quartas Moradas sdo compostas por trés
capitulos; as Quintas Moradas sdo compostas por quatro capitulos; as Sextas Moradas séo
compostas por onze capitulos e a as Sétimas Moradas sdo compostas por quatro capitulos.
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esculturas de Waroquier e Chillida. Esses estudos, encontramos nas seguintes
obras de Gaston Bachelard: A Agua e os Sonhos: ensaio sobre a imaginacéo
da matéria; A Terra e os devaneios do repouso: ensaio sobre as imagens da
intimidade; O Ar e os sonhos: ensaios sobre a imaginacdo do movimento;

Psicandlise do Fogo e Direito de Sonhar.

De fato, os quatro elementos naturais acompanham o imaginario
humano desde os primoérdios, como ocorreu com 0s gregos e 0s medievais. Os
gregos, na mitologia, exploravam, em suas narrativas, a presenca dos quatro
elementos naturais. Os primeiros filésofos — os pré-socréticos ou filosofos das
physis — encontraram nos quatros elementos o principio do cosmos. Na Idade
Média, é forte a presenca dos quatro elementos, por exemplo, no poema de
Sao Francisco de Assis, Canticos das Criaturas. Neste texto, ele dirige as

naturezas da seguinte maneira: irm&o vento, irma agua, irmao fogo.

Na Biblia Crista, existem varios momentos com a presenca dos quatro
elementos naturais. Em Génesis, sobre a criacdo do mundo e tudo que nele
existe, aparecem os quatro elementos naturais. Em Exodo, ha o elemento fogo
como simbolo da presenca e atuacdo do Senhor. No evangelho de Mateus e
na carta aos Corintios, existe a presenca do fogo como simbolo do juizo final e,
no livro de Atos, como meio de purificacdo. O elemento terra esta ligado a
relacdo intima entre as pessoas e a terra, conforme pode ser encontrado nos
livros Génesis e lIsaias. E a 4gua esta relacionada aos simbolos dos bens

divinos no evangelho de Joao.

A narrativa mistica da obra Castelo Interior de Santa Teresa de Jesus
representa uma mistica nupcial, uma mistica experimental que trabalha em seu
escrito simbolos que possibilitam vislumbrar a presenca dos quatro elementos

naturais.

A pesquisa pretende, especificamente, identificar, na narrativa da obra
Castelo Interior, os elementos naturais simbolicos presentes na escrita de
Santa Teresa de Jesus. A narrativa do Castelo Interior expressa um trabalho
arduo de racionalizacdo da experiéncia mistica em simbolos, ou seja, em obra
literaria. Acreditamos que o texto pode ser a sintese de varios dialogos

anteriores com textos e vivéncias pessoais. O exercicio hermenéutico simbdlico
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do texto supracitado podera revelar quais elementos naturais constituem a

escrita mistica de Teresa em Castelo Interior.

Com o intuito de atingir os objetos especificos, faz-se necessario tracar
preliminares, a saber: apresentar a jornada mistica de Santa Teresa d'Avila no
cenario espanhol do século XVI, o perfil da sua escrita e as caracteristicas das
obras de Teresa de Jesus; mostrar de forma panoramica o contexto espanhol
do século XVI; discutir a formacdo da monarquia espanhola e suas
consequéncias. Além disso, de forma breve, pontuar o Humanismo, o
Renascimento Cultural, a Reforma Religiosa e a Contrarreforma Religiosa,
expor a Igreja Catdlica na Espanha do século XVI; apresentar a Espanha
mistica do século XVI.

Além desses objetos especificos, elencamos 0s seguintes: apresentar a
linguagem e suas variacdes na forma de simbolo, metéfora, alegoria e signo;
investigar a relacdo entre linguagem e mistagogia; mostrar a simbolizagdo dos
quatro elementos naturais; apresentar a historia da obra Castelo interior e
algumas interpretacfes a que foi submetida ao longo do tempo por diversas
areas do saber; mostrar algumas reflexdes e analise acerca da obra Castelo
Interior; e, por fim, promover uma interpretacdo dessa obra a partir da

imaginacdo material de Gaston Bachelard.

A pesquisa, no ambito da Ciéncia da Religido, tera um enfoque
filoséfico-hermenéutico e simbdlico, mas terd interfaces com a perspectiva
teoldgico-literaria® e cultural. Ela, a pesquisa, localiza-se na éarea de
concentracdo: Estudos Empiricos da Religido e na linha de pesquisa

Comportamento e Representacdes Religiosas.

Apresentam-se como problema para esta pesquisa as seguintes
questdes: qual é o cenario espanhol do século XVI e como nesse cenario
acontece o percurso espiritual de Teresa D’Avila? Como surgem e se
desenvolvem no aspecto histérico-cultural-simbdlico a imaginacdo material dos
guatro elementos naturais e qual o potencial simbdlico que eles contém? Qual

€ 0 aspecto historico da obra Castelo Interior, sua caracteristica literaria e as

6 Interesse despertado pelo Prof. Dr. Afonso Maria Ligorio Soares em uma palestra ministrada
durante o curso de mestrado na aula do Prof. Dr. Eduardo Rodrigues da Cruz, no primeiro
semestre de 2007.
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influéncias que Santa Teresa d'Avila recebeu que contribuiram para a
construcdo de sua narrativa mistica em Castelo Interior? Quais interpretacdes a
obra sofreu ao longo do tempo e, além disso, qual € o aspecto mistagdgico e
que tipo de mistica estd presente no Castelo Interior? Quais seriam 0s
elementos naturais principais e secundarios presentes na narrativa mistica do
Castelo Interior e caso existam 0s quatro elementos naturais eles foram
conscientes e deliberados, e, além disso, como se d& o processo de
simbolizacdo dos quatro elementos naturais que transcendem para a narrativa
mistica na obra Castelo Interior? Na mesma linha de raciocinio caso existam os
quatro elementos naturais na obra como os elementos naturais ou a
imaginacdo material assumem uma simbolizacdo que os elevam para o plano

do divino, do mistério, do mistico?

Por tais aspectos mencionados, elaboramos duas hipbéteses sobre
Imaginacdo Material e Mistica: tracos dos quatro elementos naturais presentes
na obra Castelo Interior de Santa Teresa d'Avila. A primeira hipétese refere-se
a presenca de elementos naturais no imaginario mistico de Santa Teresa
d'Avila na obra Castelo Interior. E possivel encontrar tracos dos quatro
elementos naturais na obra Castelo Interior, conforme pode ser lido no trecho
extraido: “a nossa alma como um castelo todo de diamante ou cristal muito
claro onde ha muitos aposentos, tal como no céu ha muitas moradas”
(TERESA DE JESUS, 2009: 441). Os termos castelo, diamante, cristal,
podemos associa-los ao imaginario da terra, e o termo claro, ao imaginario da
agua e do fogo. Pois o termo claro consegue trazer em seu bojo a ambiguidade
dos quatro elementos naturais e, quando associado ao elemento agua, provoca
a memoria dos riachos e das aguas claras. Vale lembrar que o fogo esté ligado
ao fenbmeno do olhar, e s6 é possivel ver quando ha luz, e a luz é quente, é

fogo.

E a segunda hipétese faz referéncia a presenca da natureza e do
cotidiano de Santa Teresa de Jesus como condicionantes materiais para a
formacdo de uma narrativa mistica. Para tanto, podemos pensar que € possivel
encontrar na obra Castelo Interior, a natureza e o cotidiano simbolizados,

expressos pela imaginagdo material como linguagem poética.
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No campo teodrico, desenvolver-se-4 uma pesquisa bibliografica que
aproxime a questdo mistica da questdo imaginacdo material. Para o
desenvolvimento deste estudo, faz-se necessaria uma pesquisa bibliografica
que articule a religiosidade, espiritualidade, mistica com a cultura, literatura, e,
sobretudo, com a imaginacdo material baseada em autores que discutem tal
tematica, como Gaston Bachelard que busca na estética literaria, determinar a
substancia das imagens poéticas, a adequacdo das formas as matérias
fundamentais, prepara uma doutrina da imaginacdao literaria, insiste no carater
sexual das imagens brutas, dos simbolos brutos, como nascidos do impulso da
vida inconsciente. Assim, a imagem que temos de um objeto ndo € o proprio
objeto, mas uma faceta do que nés sabemos sobre esse objeto externo. Carl
Gustav Jung também proporciona estudos sobre simbolos e vivéncias sobre a
mistica. Além disso, procuraremos relacionar o trabalho de Henrique C. de
Lima Vaz, em sua obra Experiéncia mistica e filosofia na tradicdo ocidental,
com os textos de Lucia Pedrosa-Padua e Faustino Teixeira na tematica mistica,
linguagem e transcendéncia. Encontramos em Joseph Campbell e Mircea
Eliade, fundamentos tedricos que abordam os mitos e a experiéncia mistica
como categorias constituintes da realidade. E, no campo da hermenéutica
simbdlica, transitaremos por Gaston Bachelard como instrumento-tedrico capaz
de possibilitar compreenséo da linguagem simbdlica.

Os caminhos, procedimentos metodolégicos, que se pretende seguir
para a resolucao do problema desta pesquisa sao tedricos. No campo teoérico,
desenvolver-se-a uma  pesquisa  bibliografica  (apresentados  os
autores/pesquisadores na justificativa e na bibliografia) que aproxime a questéo
da religiosidade, espiritualidade e mistica com a questdo da cultura. Primeiro,
faremos uma leitura aproximativa para familiarizar com o texto, a partir da lente
dos quatro elementos naturais, ou seja, imaginacdo material em Gaston
Bachelard. Em seguida, realizaremos a coleta dos trechos da obra Castelo
Interior que indiguem a presenca dos quatro elementos naturais, ou seja, a
imaginacdo material. Dessa forma, serd realizado o fichamento da obra e
explorados os trechos conforme a perspectiva da hermenéutica simbolica
baseada em Gaston Bachelard. O terceiro, Ultimo passo nesse processo, €
aplicar a metodologia de interpretacao, isto €, a hermenéutica simbdlica. Dessa

maneira, utilizaremos para essa pesquisa a hermenéutico simbdlica na obra



18

Castelo Interior a partir dos estudos sobre a imaginacdo material em Gaston

Bachelard.

Essa pesquisa esta estrutura em quatro capitulos. Sendo que o primeiro
capitulo, intitulado A jornada mistica de Santa Teresa d'Avila no cenario
espanhol do século XVI, tem como proposta apresentar de forma panoramica o
contexto espanhol do século XVI, discutindo a formacdo da monarquia
espanhola e suas consequéncias: a Expansdo Maritima e a Revolucao
Comercial. Além disso, de forma breve, serdo pontuados o Humanismo e o
Renascimento Cultural. A Reforma Religiosa — surgimento do Protestantismo -
e a Contrarreforma Religiosa demarcardo a tensédo no cenario religioso. Vale
lembrar que sera exposta também a Igreja Catélica na Espanha do século XVI,
mostrando a tensdo entre politica e religido. E, em seguida, apresentaremos a
Espanha mistica do século XVI, palco onde se iniciard o percurso espiritual de
Santa Teresa d'Avila’. Por fim, inicia-se a discuss&o acerca do perfil da escrita
e as caracteristicas das obras de Teresa de Jesus.

O segundo capitulo, O teor simbdlico dos quatro elementos naturais, tem
como objetivo apresentar a linguagem e suas variacdes na forma de simbolo,
metafora, alegoria e signo. Além disso, mostrar a simbolizagdo dos quatro
elementos naturais. O texto concentra sua atencdo também na abordagem
histdérico-social-simbélica dos quatro elementos naturais, discorrendo sobre
eles a partir da mitologia grega, da Biblia, da arché para os filésofos da physis.
A presenca dos quatro elementos naturais € discutida levando em
consideracéo o periodo da Idade Média, por meio do recorte do poema Cantico
ao irmdo Sol ou Cantico das Criaturas de Sdo Francisco de Assis, e no periodo
do século XVI, trabalharemos brevemente com Santa Teresa D’Avila. No
concernente a literatura, faz-se uma breve explanacdo da presenca dos
simbolos naturais — terra, agua, fogo e ar - em Edgar Alan Poe, Shakespeare e
Nietzsche. E, por conseguinte, ele é a plataforma tedrica inicial que sustentara
a discussao que sera desenvolvida no terceiro capitulo, e apresenta tracos
sobre a imaginacdo material que sera desenvolvida no quarto capitulo tendo
como objeto de analise a obra Castelo Interior a partir da lente interpretativa de

Gaston Bachelard. Isto é, o presente capitulo, serve como lente tedrica que

7 Santa Teresa de Jesus foi declarada Doutora da Igreja Universal - Igreja Catolica — pelo Papa
Paulo VI, em 27 de setembro de 1970.
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iluminara o caminho por onde vamos trilhar nessa pesquisa, e, além disso,
pretende tracar algumas respostas a partir dos fundamentos tedricos sobre a
pergunta: como surgem e desenvolvem no aspecto histérico-cultural-simbolico
— mito, filosofia, espiritualidade e mistica - os quatro elementos naturais e qual
o potencial simbdlico que eles contem?

O terceiro capitulo, Vislumbrando tracos interpretativos do Castelo
Interior, mostra a historia da obra Castelo interior e algumas interpretacdes a
que esta foi submetida ao longo do tempo por diversas areas do saber.
Elegemos algumas reflexdes e analises acerca da obra com a intencao de
mostrar o quao esta é rica e profundo o texto. Para tanto, recorremos a
concepcao de linguagem e de simbolo desenvolvida no segundo capitulo para
descrever as explanacdes, os estudos sobre o Castelo interior de Teresa de
Jesus nesse capitulo.

E, por fim, o quarto capitulo, Castelo Interior: simbolizacdo dos elementos
naturais, tem como proposta inicial promover uma hermenéutica simbodlica,
uma interpretacao da obra Castelo Interior a partir da imaginacdo material, isto
€, tendo como lentes interpretativas os quatro elementos naturais investigados
por Gaston Bachelard, como condi¢gdo para a constru¢do de uma estética em
gue o devaneio, 0 sonho sao categorias reais.

Nosso exercicio hermenéutico simbolico centra atencdo na obra Castelo
Interior, objeto de estudo da pesquisa, e terd como sustentacdo tedrica as
seguintes obras de Gaston Bachelard: A Agua e os Sonhos: ensaio sobre a
imaginacdo da matéria (1999); A Terra e 0s devaneios do repouso: ensaio
sobre as imagens da intimidade (2003); O Ar e 0os sonhos: ensaios sobre a
imaginacdo do movimento (2001); Psicanalise do Fogo (1999). Dessa maneira,
o Castelo Interior serd explorado como simbolizacdo dos quatros elementos

naturais que transcendem para o imaginario mistico na escrita da obra.

Assim sendo, para tentar atingir nosso objetivo, procuraremos discutir as
seguintes perguntas: quais seriam 0s elementos naturais principais e
secundarios presentes na narrativa mistica do Castelo Interior de Santa Teresa
de Jesus? Caso existam 0s quatro elementos naturais na obra Castelo Interior
de Santa Teresa de Jesus, eles foram conscientes e deliberados? Caso

existam os quatro elementos naturais na obra Castelo Interior de Santa Teresa
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de Jesus, como se da o processo de simbolizacdo dos quatro elementos
naturais que transcendem para a narrativa mistica na obra Castelo Interior?
Caso existam os quatro elementos naturais na obra Castelo Interior de Santa
Teresa de Jesus, como, no Castelo Interior, os elementos naturais ou
imaginacdo material assumem uma simbolizacdo que os elevam para o plano

do divino, do mistério, do mistico?
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Capitulo I: A jornada mistica de Santa Teresa d'Avila no cenério espanhol

do século XVI

O presente capitulo tem como proposta apresentar de forma panoramica
0 contexto espanhol do século XVI, discutindo a formacdo da monarquia
espanhola e suas consequéncias: a Expansdo Maritima e a Revolucao
Comercial. Além disso, de forma breve, serdo pontuados o Humanismo e o
Renascimento Cultural. A Reforma Religiosa — surgimento do Protestantismo -
e a Contrarreforma Religiosa demarcardo a tensédo no cenario religioso. Vale
lembrar que sera exposta também a Igreja Catélica na Espanha do século XVI,
mostrando a tensdo entre politica e religido. E, em seguida, apresentaremos a
Espanha mistica do século XVI, palco onde se iniciard o percurso espiritual de
Santa Teresa d'Avila. Por fim, inicia-se a discussé&o acerca do perfil da escrita e
as caracteristicas das obras de Teresa de Jesus. No campo teodrico,
recorreremos aos seguintes pesquisadores: Pedro Paulo di Berardino, Bernard
Sesé, Lucia Pedrosa-Padua, Tessa Bielecki, Leonardo Boff, Frei Betto, Edward
McNall Burns, Elisabeth Reynaud, Ceci Maria Costa Baptista Mariani, Luciana
Ignachiti Barbosa, Luce Lépez-Baralt e Dulce Pansera Espindola.

Dessa maneira, percebe-se que o fenbmeno mistico ou a mistica pode
ser vinculada a esfera politica, econémica e social, por isso a importancia deste
primeiro capitulo apresentar, o contexto histérico da formacéo da Espanha. Por
conseguinte, conhecendo os elementos culturais que formaram a Espanha, é
possivel tracar um contorno mistico espanhol e, assim, expor o itinerario
mistico de Santa Teresa d'Avila. Com isso, ndo queremos dizer que a mistica
seja mero reflexo desse contexto, no entanto, precisamos ter um ponto de
partida desde os contornos temporal e espacial, para a reflexao.

Ademais, sempre que possivel, recorreremos aos textos de Teresa de

Jesus para ilustrar e fundamentar a reflexao.

1.1. Peninsula Ibérica e século XVI

A Europa no século XVI caracteriza-se por grandes mudancas causadas

pela nova configuragdo na politica, na economia, na arte, na ciéncia, na
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tecnologia e, sobretudo, na religido. Essas alteracbes impactaram de maneira
significativa 0 modo de pensar e sentir o mundo, isto &, na forma e na maneira

de perceber o mundo e a si mesmo no cenario europeu.

Os portugueses introduziram o0 uso sistematico do conhecimento
cientifico como um activo indispensavel para alcancar objectivos
politicos geoestratégicos. Tal facto gerou os alicerces do Renascimento
cientifico europeu, e transformou radicalmente a visdo do mundo como
um planeta composto por massas continentais banhadas por um
conjunto de oceanos interligados. Foi gracas a expansao maritima
portuguesa que surgiu a concepcdo de um globo terrestre e uma nova
cartografia. Apesar das fortes raizes empiricas da expansédo
portuguesa, do caracter pragmatico e do forte improviso, os lideres de
Quatrocentos e de Quinhentos desenvolveram a gestdo de
conhecimento de forma eficiente. Este foi o capital “intelectual” que
afirmou um espdlio singular que destacou Portugal, elevando-o a escala
mundial. Sao exemplos deste periodo os primeiros centros de ac¢ao de
expansao maritima, uma vaga de publicacBes cientificas originais, a
revolugdo na cartografia e na ciéncia da constru¢cdo naval e uma
evolugdo da arte militar. (ZAMITH, 2011: 11)

Essas modificacdes no cendrio europeu tém como consequéncias a
Expansdo Maritima, a Revolugdo Comercial, o Renascimento Cultural, a
Reforma e a Contrarreforma. Junto a essas mudancas, ha a crise iniciada no
século XIV na Europa, decorrente da Guerra dos Cem Anos, da propagacao da
peste negra e da inseguranca nas tradicionais rotas de comércio. Isto €, falta
de mao-de-obra, menor producéo, inflacdo, fome e pirataria. A inseguranca
nessas rotas comercias provocara colapso, possibilitando a substituicdo por

outras rotas comerciais: as rotas maritimas.

1.11 A formacdo da monarquia espanhola: Expansdo Maritima e

Revolucao Comercial

No ano 711, os mugulmanos invadiram a Peninsula Ibérica, assolando o
reino visigotico cristdo. Quase toda a peninsula estava sob o dominio dos
muculmanos. Acuados, os cristaos fugiram para o norte, formando o reino de
Astlrias. Sete anos mais tarde, os cristdos refugiados nas montanhas de
Asturias iniciam acdes de resisténcia ao dominio muculmano, dando origem a

Reconquista.
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E nesse contexto de mudanca e de crise que Portugal se destaca devido
a centralizacdo administrativa, aos interesses econdmicos, a auséncia de
guerra (os espanhdis lutavam para expulsar oS mouros) e ao posicionamento
geografico estratégico da Peninsula Ibérica, ou seja, ela esta situada entre o
oceano Atlantico e o mar Mediterraneo e na passagem para o Mar do Norte,
possibilitando que Lisboa e Sevilha se estruturassem como centros comerciais
importantes. O pais fica na metade do caminho entre a Italia e o mar do Norte.
Logo, tornou-se um excelente ponto de escala e de abastecimento para os
mercados italianos e flamengos®. Dessa forma, Portugal desenvolveu-se,
levando ao surgimento e a ascensao de um grupo mercantil lusitano, que mais
tarde projetaria a expansao maritima.

Dessa maneira, seduzida pelo crescimento e desenvolvimento do
comércio, a monarquia portuguesa, sob a dinastia de Avis, entende o valor do

comeércio para o fortalecimento e progresso do Estado.

Uma das grandes caracteristicas que marca da Revolugéo de Avis é o
seu confronto com a alta nobreza do reino portugués, principalmente no
qgque se refere a substituicdo dos membros de uma aristocracia
tradicional, que possuia estreitos lagcos com a monarquia castelhana,
por outros homens cuja linhagem néo era tdo ilustre e tradicional. Junto
a eles, a “arraia miuda”, por outro lado, se mostrou fundamental para o
sucesso do movimento de revolugdo, ganhando reconhecimento como
nova forca politica dentro do reino, sendo incorporada nos mecanismos
de poder e administracdo — como os Concelhos — e passando a ter suas
demandas assimiladas pela prépria realeza. E preciso ressaltar que a
participacao destes “miudos” nao se fazia no sentido de uma busca por
igualdade, mas sim em funcédo da defesa de seus proprios interesses
dentro da sociedade portuguesa, buscando, quando possivel, galgar a
uma estripe social mais elevada (SOUZA JUNIOR, 2006: 1-2).

Com esse interesse, 0 Estado estimula o comércio, tomando medidas,
como a criacdo da Escola de Sagres®. Essa escola sistematiza o ensino dos
conhecimentos e técnicas de navegacdo, comandada pelo infante D. Herinque,
filho do rei D. Joao I.

8 Relativo a regido de Flandres, regido dos Paises Baixos (atuais Bélgica e Holanda), hoje parte
norte da Bélgica.

® O que aconteceu de fato em Sagres ndo foi uma escola estruturada materialmente. Sagres
desenvolveu-se sob forte influéncia arabe acerca do modo de navegar. Esse local funcionava
como centro de estudos vinculados as questdes da navegacao.
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Por sua vez, nesse periodo, a Espanha enfrentava dificuldades internas
e externas: falta de um governo unificado® e a presenca de arabes no sul da
Peninsula Ibérica.

O espirito das Cruzadas?! intensificou as lutas a partir do século XI. Da
Guerra de Reconquista contra os mouros, surgiram os reinos de Ledo, Castela,
Navarra e Aragdo. Essa guerra implicou um conjunto de lutas empreendidas
pelos cristdos com o objetivo de recuperar o territério perdido para o0s
muculmanos e expulsa-los da Peninsula Ibérica. A Guerra da Reconquista
durou quase quatro séculos e, nesse periodo, cairam o0s centros culturais
arabes: Toledo (1085), Coérdoba (1236), Sevilha (1248), Cadiz (1262). Por
ultimo, ocorreu a reconquista de Granada'? (1492).

Com a unido de Aragao e Castela (1469), isto €, Fernando de Aragao,
rei de Aragao, casou-se com Isabel de Castela, filha do rei de Castela. Isabel,
com a morte de seu pai, torna-se rainha de Castela e, com isso, o0 casal decidiu
unir as coroas, originando o reino de Aragdo e Castela. Esse fato marca o
primeiro passo para a formacédo da Espanha Moderna. Em seguida, os reinos
de Ledo e Navarra sdo anexados por Castela e Aragdo, além dos novos

territérios cristaos.

Com a unido dinastica, os Reis Catolicos, Fernando e Isabel,
delinearam um Estado politicamente forte que foi consolidado
posteriormente, cujos éxitos foram invejados por alguns intelectuais
contemporaneos, como por exemplo o italiano Nicolau Maquiavel.
Porém, esse Estado politicamente forte esteve ideologicamente
dominado pela inquisicdo eclesiastica. Os judeus que nao se
cristianizaram foram expulsos em 1492 e dispersaram-se, fundando
colénias hispanicas pela Europa, Asia e Norte de Africa. Ai cultivaram a
sua lingua e escreveram livros em castelhano, emergindo figuras
notaveis como o economista e escritor José Penso de La Vega, Miguel
de Barrios, Juan de Prado, Isaac Cardoso, Abraham Zacuto, Isaac
Orobio e Manuel de Pina. Em Janeiro de 1492 Castela conquista o
bastido mouro de Granada, finalizando a etapa politica mugulmana
peninsular, ainda que uma minoria mourisca ai continuasse a habitar,

10 Até as Ultimas décadas do século XV, o pais estava divido em diversos reinos como Castela,
Aragdo e Ledo.

1 As Cruzadas foram expedicGes militares organizadas principalmente pela Igreja Catdlica para
reconquistar a regido da Palestina, que estava sob o dominio dos mugulmanos desde o século
VII. Ao organizar as Cruzadas, a Igreja romana tinha também como objetivo estender seu
dominio ao territério bizantino, comandado pela Igreja Ortodoxa, a Igreja bizantina criada com o
Cisma do Oriente, em 1054, e independente do papa de Roma.

2. A reconquista de Granada (1492) marca a expulsdo dos Ultimos arabes da peninsula,
consolidando a monarquia espanhola.
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mais ou menos tolerada, até ao reinado de Felipe Ill. (ZAMITH,
2011,13)

Castela e Aragao ficaram conhecidos como reinos catolicos por firmarem
alianca com a Igreja, tendo como objetivo a expulsdo dos muculmanos e
judeus do territdrio espanhol.

No ano de 1492 - reconquista de Granada—, Fernando de Aragao
expulsa os arabes presentes no sul da Peninsula Ibérica e supera a divisdo
interna, encerrando o processo de formac&do da monarquia nacional espanhola.
Dessa maneira, consegue forgas para participar das disputas comerciais e da
expansdo do mundo colonial. Com isso, no mesmo ano, foi possivel patrocinar

a viagem do navegador genovés Cristévao Colombo.
1.1.2 O Humanismo e o Renascimento cultural

Devido as transformacdes advindas da Europa Medieval®®, faziam-se
necessarias a atualizacdo e dinamizacdo do conhecimento com base nos
estudos que defendiam a légica dedutiva livremente desenvolvida com base no
exame de textos e na observacdo dos fen6menos naturais e humanos. 1sso,
contrapondo ao pensamento escolastico, que, para 0os humanistas, discutia
assuntos inuteis, tinha como base o formalismo e a autoridade imposta pelos
“doutores da Igreja”. Conforme Bertrand Russel, “O homem se converte agora
em critico das suas proprias faculdades”. (RUSSEL, 2001: 242)

O Humanismo tem a concepc¢do de que o ser humano é criatura e
criador do mundo em que vive. Ele constréi a si mesmo. Essa percepcéo pode
ser encontrada no texto escrito em 1486, Discurso sobre a dignidade do
homem, do pensador italiano Giovanni Pico Della Mirandola (1463-1494), o

qual apresenta a liberdade do ser humano e a capacidade de dominar a

13 A partir do século XI, séculos finais da Idade Média, a Europa Ocidental passou a viver um
periodo de mudanca e uma relativa tranquilidade social. Isto é, houve desenvolvimento da
agricultura, crescimento populacional e econémico. Além disso, o comércio ganhou impulso
devido ao aumento da producgdo agricola, ao crescimento do artesanato urbano e ao contato
com povos orientais, contribuindo para o desenvolvimento do comércio. Entre os séculos XIV e
XV, a Europa Ocidental entra em depressdo, em crise, devido a expansdao econdmica e
populacional do século XI. No século XIV, a Europa Ocidental sofre crise no setor de producao
agricola e ocasiona um grave problema de fome e de desnutricdo devido a escassez de
alimentos; o surgimento da peste negra (1347-1350); guerras e crise social, a exemplo da
Guerra dos Cem Anos; crise religiosa e divisdo da Igreja, ou seja, o Grande Cisma do
Ocidente.
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realidade. No entanto, ndo significa que o humanismo negava a existéncia de
Deus, mas estimulava a reflexdo intelectual e livre do individuo.

A perspectiva humanista é uma caracteristica intrinseca ao
Renascimento Cultural, ocorrido entre os séculos XV e XVI na Europa, cujas
consequéncias sdo as mudancas socioeconémicas ensejadas na Baixa ldade
Média e o processo de urbanizagdo e ascensdo de um novo grupo econémico
e social: a burguesia. O foco central do Renascimento foi o humanismo, isto é,
o ser humano como centro do universo, valorizacdo da vida terrena e da
natureza. Em sintese, o ser humano passa a ocupar o espacgo central, que, até
entdo, era dominado pela figura divina.

O Renascimento Cultural ou Renascimento pode ser compreendido
como o primeiro movimento burgués que enfatiza a cultura laica, racional e
cientifica. Enfim, o Renascimento foi a manifestacao artistica, filoséfica e

cientifica que tentou enterrar os valores da Igreja Catdlica.

Observa-se nas artes e nas ciéncias um renascer do interesse pela
cultura secular dos antigos, que marca a ruptura com as tradicdes
clericais da Idade Média. Enquanto a cena medieval esteve dominada
por preocupacdes relativas a Deus, os pensadores do Renascimento se
interessaram mais pelo homem. Dessa circunstancia extrai o0 seu nome
0 novo movimento cultural, 0 humanismo, a segunda destas grandes e
novas influéncias. Enquanto o Renascimento como um todo afetava
diretamente a perspectiva geral da vida, o movimento humanista
permanecia no dominio de pensadores e sabios. (RUSSEL,2001: 239-
240)

O renascimento artistico inspirou-se nos modelos classicos greco-
romanos, buscando equilibrio nas formas e realcando a sensacdo de leveza,
luz, cor e movimento. Rompe com a perspectiva cultural da Igreja, tendo como
temas a mitologia grega e a romana, explora também, nas artes, cenas do
cotidiano e paisagens naturais, além de valorizar o individuo.

Além do renascimento artistico ou cultural, temos também o
renascimento cientifico, pois, ao longo do século XV e XVI, a ciéncia europeia
radicaliza com o modo de produzir conhecimento, rompendo com a 6tica dos
estudiosos medievais. Esse novo modelo se norteia por meio da valorizagcédo da
razdo e da experimentagao.

O Renascimento Cultural e o Renascimento Cientifico representaram o

enfraquecimento do monopdlio de explicagdo do mundo pela Igreja Catolica.
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1.1.3 A Reforma Religiosa: protestantismo

A Igreja Catdlica foi uma poderosa instituicdo medieval que instruiu o ser
humano sobre como se comportar na vida terrena, tendo como modelo a
cosmovisdo crista e, aléem disso, orientando as praticas religiosas de matriz
crista para atingir o paraiso celeste ap6s a morte. A Igreja ndo sO possuia um
enorme poder espiritual, mas também era um mecanismo simbolico de controle
social que almejava controlar a mediacédo entre os cristdos e Deus. Enfim, o
poder religioso fundamenta a intervencdo da Igreja nas relacdes sociais,
politicas e econémicas. Além de deter esse poder, a Igreja era detentora de um
grande poder temporal. Esse poder temporal, politico e econdmico fez com que
ela se distanciasse de temas espirituais para centrar sua atencdo em riguezas
e prazeres mundanos, tornando aqueles valores mais importantes que a fé.

Por tais motivos, a Igreja passa a sofrer criticas de pensadores como
John Wyclif (1324-1384), sacerdote e professor da Universidade de Oxford. Ele
criticava a corrupcdo da Igreja, a arrogancia da hierarquia eclesiastica,

defendia a livre interpretacédo da Biblia e o fim dos impostos clericais.

Nos séculos 14 e 15, surgiram alguns movimentos esporadicos de
protesto contra certos ensinos e praticas da Igreja Medieval. Um deles
foi encabecado por Jodo Wycliff (1325?-1384), um sacerdote e
professor da Universidade de Oxford, na Inglaterra. Wycliff atacou as
irregularidades do clero, as supersticbes (reliquias, peregrinagdes,
veneracao dos santos), bem como a transubstanciagéo, o purgatorio, as
indulgéncias, o celibato clerical e as pretensdes papais. Seus
seguidores, conhecidos como os lolardos, tinham a Biblia como norma
de fé que todos devem ler e interpretar.**

John Huss (1371-1415), sacerdote e reitor da Universidade de Praga,

criticou a corrupcao do clero e a venda de indulgéncia.

Jodo Huss (c.1372-1415), um sacerdote e professor da Universidade de
Praga, na Boémia, foi influenciado pelos escritos de Wycliff. Definia a
igreja por uma vida semelhante a de Cristo, e ndo pelos sacramentos.
Dizia que todos os eleitos sdo membros da igreja e que 0 seu cabeca é
Cristo, ndo o papa. Insistia na autoridade suprema das Escrituras. Hus
foi condenado a fogueira pelo Concilio de Constanca. Seus seguidores
ficaram conhecidos como Irmdos Boémios (1457) e foram muito

4 Alderi Souza de Matos. A Reforma Protestante do Século  XVI.
http://www.mackenzie.br/6962.html. Acesso em 17 de agosto de 2015.
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perseguidos. Foram os precursores dos Irmédos Moravios, que veremos
posteriormente, outro grupo protestante cujas raizes sdo anteriores a
Reforma do século 16. Outro individuo incluido entre os pré-
reformadores é Jerbnimo Savonarola (1452-1498), um frade dominicano
de Florenca, na Italia, que pregou contra a imoralidade na sociedade e
na Igreja, inclusive no papado. Governou a cidade por algum tempo,
mas finalmente foi excomungado e enforcado como herege.*®

Durante os séculos XV e XVI, a situacdo moral da Igreja Catélica com as
vendas de indulgéncias, vendas de reliquias sagradas, vendas de cargos
eclesiasticos, falta de preparo, concubinato, abusos, vida desregrada,
opuléncia e luxo, provocou insatisfacdo em toda a Europa Ocidental. Ou seja,
problemas ligados & esfera moral transformaram a Igreja em alvo de
contestacdes e criticas.

A perspectiva tomista entrava em choque com o capitalismo comercial.
Este tem como modelo e mola motriz o lucro, que contrariava a doutrina
tomista, a qual defendia o “justo prego”: “é dificil ndo pecar quando se exerce a
profissdo de comprar e vender” (LE GOFF, 1991. 71), que significa: a
mercadoria deveria ser comercializada pelo valor da matéria-prima utilizada e
acrescida de outros gastos. Assim sendo, condenando a usura, prejudicava 0s
ideais da burguesia mercantilista, o progresso do capitalismo. Desse modo,
entrava em choque também com as atividades bancérias.

Dessa maneira, especificamente no século XVI, a Igreja Catdlica sofre
uma ruptura, uma cisdo entre cristdos. Essa ruptura ficou conhecida como
Reforma Protestante. Desse movimento surgiram varias igrejas cristas,
autdbnomas e independentes da Igreja Catdlica, denominadas protestantes. A
Reforma Protestante compreende, de forma ampla, dois movimentos historicos
principais: a Reforma Luterana na Alemanha e a Reforma Calvinista na Suica,
mas pode abranger também a Reforma Anglicana na Inglaterra.

A Reforma pode ser entendida como climax de algumas mudancas, por
exemplo, formagdo e desenvolvimento dos Estados Nacionais, que
enfraqueceu o poder da Igreja Catdlica. Os interesses econdmicos da
burguesia e a influéncia do humanismo e do movimento renascentista, da

mesma forma, comprometeram o poder da Igreja.

15 1dem.
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Com a imoralidade da Igreja Catdlica e por ela possuir mais de um tergo
do territério da Alemanha, os nobres aleméaes aspiravam autonomia em relagéo
a Roma, isso que dizer tomar posse das terras eclesidsticas em territério
alemao. Dessa maneira, inicialmente, a Reforma acontece na Alemanha com o
frade agostiniano Martinho Lutero (1483-1546) que pregava contra 0S jejuns
apregoados pela Igreja e ndo comungava das vendas de indulgéncia e outras
praticas religiosas comumente usuais na época.

A partir de entdo, a reforma luterana difundiu-se rapidamente no Sacro
Império, sendo abragada por varios principados alemaes. Isso levou a
dificuldades crescentes com os principados catélicos, com 0 novo
imperador Carlos V (1519-1556) e com o parlamento (Dieta). Na Dieta
de 1526, houve uma atitude de tolerancia para com os luteranos, mas
em 1529 a Dieta de Spira reverteu essa politica conciliadora. Diante
disso, os lideres luteranos fizeram um protesto formal que deu origem
ao nome histérico “protestantes”. No ano seguinte, o auxiliar e eventual
sucessor de Lutero, Filipe Melanchton (1497-1560), apresentou ao
imperador Carlos V a Confissdo de Augsburgo, um importante
documento que definia em 21 artigos a doutrina luterana e indicava sete
erros que Lutero via na Igreja Catélica Romana.®

As ideias luteranas propagaram rapidamente pela Europa, por exemplo:
paises escandinavos: Suécia, Dinamarca e Noruega. Com isso, 0s reis desses

pal'ses se converteram ao protestantismo.

Os problemas politico-religiosos levaram a um periodo de guerras entre
catolicos e protestantes (1546-1555), que terminaram com um tratado, a
Paz de Augsburgo. Esse tratado assegurou a legalidade do luteranismo
mediante o principio “cujus regio, eius religio”, ou seja, a religidao de um
principe seria automaticamente a religido oficial do seu territério. O
luteranismo também se difundiu em outras partes da Europa,
principalmente nos paises nordicos, surgindo igrejas nacionais luteranas
na Suécia (1527), Dinamarca (1537), Noruega (1539) e Islandia (1554).
Lutero e os demais reformadores defenderam alguns principios basicos
gue viriam a caracterizar as convicgbes e praticas protestantes: sola
Scriptura, solo Christo, sola gratia, sola fides, soli Deo gloria. Outro
principio aceito por todos foi o do sacerddcio universal dos fiéis.’

Na Suica, a Reforma iniciou com Ulrich Zwinglio (1489-1531), seguidor
de Martinho Lutero e Erasmo de Rotterdam. Destaca-se também na Suica o
francés Joao Calvino (1509-1564). Este publicou Instituicdo da Religido Crista
no ano de 1536; ele valorizava o trabalho e dizia que somente o trabalho traria

0 sucesso material, afirmava que o0 enriquecimento era uma bencdo ao

16 |dem.
17 |dem.
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contrario da pobreza. O calvinismo tinha apoio da burguesia, pois nao
condenava o empréstimo de dinheiro a juro como fazia a Igreja Catodlica e
defendia o acumulo de capital. Dessa maneira, teve aceitacdo em Varias
regides da Europa, como por exemplo, ha Escdcia, no norte dos Paises Baixos.

A reforma na Inglaterra é liderada pelo préprio rei Henrique VIII (1509-
1547), que assumia postura eminentemente politica e econémica. O Cisma
com a Igreja Catolica se deu devido ao rei Henrique VIII (1509-1547) desejar
dissolver seu casamento com Catarina de Aragdo, que nao podia ter filhos, e o
papa se recusar a apoia-lo no seu divorcio. Mesmo com a recusa do papa, o rei
casa-se com Ana Bolena e, por isso, é excomungado pelo sacerdote. Em
contrapartida, o parlamento inglés aprovou o Ato de Supremacia'® no ano de

1534, marcando o rompimento oficial com a Igreja Catolica.

Uma das consequéncias da Reforma foi a religido ter se tornado mais
abertamente uma questdo politica, muitas vezes apoiada huma base
nacional, como na Inglaterra. Evidentemente, isso nunca poderia
acontecer enquanto prevalecesse uma religido universal. (RUSSEL,
2001: 239-256)

Enfim, o sucesso da Reforma ndo se deve a sua superioridade teoldgica
ou moral, mas as conveniéncias politico-econdmicas que aliou os interesses

dos governantes locais com novas pratica morais e teoldgicas da Reforma.

1.1.4 A Contrarreforma Religiosa: reacéo da Igreja Catélica

O protestantismo avanca pela Europa. Ele difundiu-se pelo continente
europeu conquistando um numero enorme de seguidores. O movimento,
representado pelos luteranos, calvinistas e anglicanos, estendeu-se pelo norte
da Europa — Inglaterra, Escécia, Alemanha, Dinamarca e Suécia. Os catoélicos
continuaram com o dominio no sul da Europa: Italia, Portugal e Espanha. Entre
esses dois territérios, existia uma area intermediaria assinalada por conflitos,

lutas religiosas que abrangiam o que atualmente é a Poldnia, Hungria, Austria,

18 A Igreja na Inglaterra esta sob a autoridade do rei. Os dogmas da Igreja foram mantidos,
exceto a autoridade do papa, essa fica com o rei. Os nobres e o rei tornaram-se donos das
propriedades da Igreja.
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Suica, Holanda e Franga'®. Essas celeumas transformavam-se comumente em

guerras, pois o Estado e a Igreja estavam vinculados.

A Noite de S&o Bartolomeu, em 1572, entrou para a historia como uma
das guerras ético-religiosas europeias mais marcantes do século XVI.
Fruto da explosiva relacdo entre Igreja e Estado, o massacre foi
planejado sigilosamente pelos lideres catélicos franceses (Guises)
contra os protestantes huguenotes e calvinistas de Paris, e contou com
0 apoio da rainha francesa Catarina de Médici, que temia um golpe de
Estado. O saldo final desta batalha foi tragico: aproximadamente trés mil
protestantes foram assassinados (DRUMMOND et al, 2003: 10).

Nas guerras religiosas, 0s protestantes tinham o apoio de tropas da
Inglaterra, da Dinamarca e da Alemanha. No entanto, os catdlicos eram
amparados pelo imperador espanhol Filipe Il, que perseguiu duramente 0s
protestantes.

Devido a expansao do movimento protestante e com o intuito de conter o
crescimento da Reforma, a Igreja Catdlica cria um movimento reacionario: a
Contrarreforma. N&o obstante um numero significativo do clero e de fiéis
catolicos sabia que era necessario promover uma reforma na instituicdo, pois
era imprescindivel abolir os abusos praticados por membros da Igreja Catdlica.
Além disso, a Igreja precisava reafirmar os principios, os dogmas da doutrina
catélica com vistas a ampliar a fé catélica: conquistar novos fiéis e manté-los
vinculados a fé catdlica.

A primeira reacéo da Igreja foi punir Lutero, Calvino e outros lideres do
movimento protestante, no entanto essa postura ndo obteve resultado

esperado, pois o:

comportamento de Lutero com o quadro socioeconbmico aleméao,
atraindo o apoio da nobreza (principes), refletiu poderosamente em
suas pregacdes. Sa&o suas as seguintes afirmagdes: “A maior
infelicidade da nacéo alema é, sem duvida, o tréfico de dinheiro (...) O
demdnio o inventou, e 0 papa, dando-lhe sua sangéo, fez ao mundo um
mal incalculavel. O comércio com o estrangeiro, que traz mercadorias
de Calcutd, da india e outros lugares (...) e lava o dinheiro do pais, ndo

19 para exemplificar as disputas religiosas, podemos apresentar a Noite de S&o Bartolomeu
(assim chamado porque o fato aconteceu, segundo o calendario religioso catélico, no dia de
Sao Bartolomeu, um dos apéstolos de Cristo), que ocorreu em 24 de agosto de 1572, quando
huguenotes (protestantes franceses) foram mortos em Paris por forgas catolicas. As guerras
religiosas afetavam a vida dos franceses e perduraram por trés décadas (1562 até 1598). Os
catolicos na Frangca eram maioria da populagdo francesa, mas 0s protestantes eram
estrategistas, ou seja, quando perdiam em um local, reorganizavam-se em outro.
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deveria ser permitido. Teria muito a dizer acerca dos sindicatos
comerciais (...) e 1a s6 se encontram cupidez e injustica” (MOUSINIER,
1973: 89).

Por ndo atingir resultado satisfatorio, a contrarreforma teve que rever
seu método. Fez-se necessario tracar e adotar novas medidas para combater o
protestantismo. O movimento para conté-lo e até mesmo para extingui-lo foi
organizado pelos papas Paulo Il (pontifice de 1534 a 1549), Paulo IV (pontifice
de 1555 a 1559), Pio V (pontifice de 1566 a 1572) e Sisto V (pontifice de 1585
a 1590).

Sobre as medidas adotadas, podemos apresentar as seguintes: criacao
da Ordem dos Jesuitas, realizacdo do Concilio de Trento e retorno da
Inquisicao.

No ano de 1534, o espanhol Ignacio de Loyola, religioso catolico e ex-
militar, funda a Companhia de Jesus (conhecida também como Sociedade de
Jesus ou Ordem dos Jesuitas). O papa Paulo lll, no ano de 1540, aprova a
criacdo da Ordem dos Jesuitas e de seus estatutos gerais.

A Companhia de Jesus? estava organizada na forma militar, os jesuitas
eram vistos como “soldados da Igreja” e tinham a missdo primordial de
combater o crescimento do protestantismo. Essa Ordem religiosa teve como
medida a criacdo de escolas religiosas e catequisar os ndo cristdos. Os
jesuitas centraram sua atencdo no preparo intelectual, no rigor disciplinar e na

educacao religiosa conforme a doutrina catdlica.

20 “A Companhia de Jesus, ou Societatis lesu, teve inicio a partir de um pequeno grupo de
homens (Afonso Salmeron, Diogo Laines, Francisco Xavier, Nicolau Babdilha, Pedro Fabro e
Simédo Rodrigues) que se reuniam com Inécio de Loyola, o qual, a exemplo dos demais,
estudava na Universidade de Paris, para refletirem sobre os Exercicios Espirituais, obra que
Loyola escrevera na década de 1520. Serafim Leite conta que, no dia 15 de agosto de 1534, o
grupo reunido na capela de Nossa Senhora, em Montmartre, Paris, resolveu fazer os seguintes
votos: castidade, pobreza, peregrinacdo a Jerusalém, ocupar a vida e forgcas na salvagéo do
proximo, administracdo dos sacramentos da confissédo e da comunhao, pregacéo e celebracao
da missa, “tudo sem estipéndio” (LEITE, 1938, p. 5). Desses votos, ndo puderam pér em
pratica a ida & Terra Santa, considerada por eles como uma verdadeira vocagao. Assim, depois
das peregrinagbes pela Espanha e Veneza, foram para Roma onde resolveram fundar a
Companhia de Jesus, em 1539. (...). Na realidade, a Ordem € conhecida, seja por Companhia,
seja por Sociedade. A primeira nomenclatura indica que os jesuitas estdo a servigo do exército
de Javé, constantemente prontos para o combate em favor do Evangelho e, é claro, contra o
protestantismo e a ignorancia; a segunda prop8e uma associacdo de companheiros irmanados
pela vocacdo da qual se dizem comissionados, a de contribuir para a expanséo do catolicismo
pelo Saber, ad majorem Deum gloriam! [para a maior gldria de Deus!]. No ano seguinte, no dia
27 de setembro de 1540, o Papa Paulo Il oficializou a Sociedade como ordem eclesiastica por
meio da bula Regimini Militantis Ecclesiae. Dez anos mais tarde, em 21 de julho de 1550, a
bula Exposcit Debitum, do Papa Julio Ill, aprovou a Formula Instituti da Societatis lesu,
confirmando a Companhia de Jesus” (MESQUIDA, 2013: 237-238).
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Em 1545, o papa Paulo Il convocou um Concilio Geral da Igreja Catolica,
cujas primeiras reunides aconteceram em Trento, cidade localizada na
Peninsula Italica. As reunides nao foram continuas, havendo algumas
interrupcdes que duraram por um periodo de 1545 a 1663. Neste Concilio,
ficou condenado o abuso do clero, sendo ele vigiado pelos seus superiores.
Ademais, a doutrina catdlica foi reafirmada em detrimento das Igrejas
Reformadas, ficando confirmados e defendidos os principios tradicionais do
catolicismo: 0s setes sacramentos - batismo, eucaristia, confirmacéo,
matrimoénio, ordenacdo do sacerdote, peniténcia, uncdo dos enfermos. Sao
celebrados somente pela Igreja Catdlica -; a manutencéo do celibato clerical; o
refor¢co do culto aos santos também por meio de suas imagens; a reafirmacéo a
posicdo do papa como sucessor de Sado Pedro, a quem Jesus teria confiado a
missdo de construir a sua Igreja; a elaboracdo de um catecismo com o0s pontos
principais da doutrina catdlica; a criacdo de seminarios para formacédo de novos
sacerdotes; o “monopdlio” do clero catdlico na interpretacédo da Biblia; a correta
e legitima concesséo de indulgéncias — recomenda-se evitar abuso.

O Concilio defendeu também que a salvacdo humana dependia de Deus
e das boas ac¢des humanas, contrariando, assim, a doutrina da predestinacao;
defendia ainda que a fonte da fé seria o dogma religioso e sua fonte era a
Biblia; defendeu também que, na missa, Cristo estaria presente no ato da
eucaristia, sendo que essa presenca real de Cristo era rejeitada pelos
protestantes.

Com o retorno, os Tribunais da Inquisi¢cdo?!, fundados pela Igreja em

1231 para investigar e punir crimes contra a fé catélica sofrem mudancas no

21 “A perseguicdo a heresia na Europa comega desde que a Igreja Catdlica se afirma como
mediadora legitima entre os poderes espirituais e 0os poderes terrenos, isso logo nos primeiros
séculos da Era Cristd. No entanto, ela passa a ocorrer de maneira sistematica, e com apoio em
autoridades constituidas - quer ligadas a prépria Igreja, quer aos poderes laicos — apenas no
século Xll. Para tal, € mister fazer mengéo a centralizacdo da Igreja enquanto instituicao, que
comeca a tomar forma por essa mesma época — logo se percebe que os dois movimentos
estdo interligados. Podemos rastrear o zelo pela ortodoxia a partir dos principais Concilios
Gerais da Igreja, cada um deles procurando responder a demandas especificas para a
manutencé@o do poder e da liberdade sacerdotais. No que se refere a Inquisi¢éo, cito apenas
algumas medidas de alguns deles que ja nos ddo uma clara ideia da progressédo desse
problema. O primeiro Concilio de Latrédo (1139) ja prevé a ordem de perseguicao de hereges
(mais precisamente os cataros do Languedoc) pelo poder secular, 0 que ja permite uma pausa
para considerac¢des importantes, pois por tras disso estdo questdes de doutrina religiosa, como
a proibicao de derramar sangue que cai sobre todo clérigo secular e regular. De fato, a Igreja
romana teve nos imperadores e reis sempre fortes apoiadores, muitas vezes chamados de



34

ano de 1542. Essas alteracGes foram provocadas pelo papa Paulo Ill, que
iniciou a alteracdo na Inquisicéo, a qual, além de perseguir os hereges, judeus
e bruxas, passou a se voltar contra os protestantes. Os tribunais, com o passar
dos tempos, diminuiram suas acdes em varios paises. No entanto, fazia-se
urgente reativar a Inquisicio com o proposito de conter os avancos do
protestantismo, conforme foi decidido em meados do século XVI, pela alta
hierarquia da Igreja e por alguns governantes catolicos.

Uma das medidas dos inquisidores foi a criagdo do Index Librorum
Prohibitorum, isto €, eles organizaram uma lista de livros que, se fossem
inseridos nessa listagem, estariam proibidos de serem lidos pelos catdlicos.
Essa lista construida pela Igreja censurava obras de artistas, cientistas,
filésofos e tedlogos; enfim, era proibido pensar contra a doutrina catolica. Um
dos pensadores, por exemplo, cuja obra estava no Index foi Galileu Galilei.

O papa autorizava o uso de tortura como procedimento para conseguir a
confissdo dos acusados. Nicolau Eymerich, em sua obra Manual dos

inquisidores, escrito em 1376 e atualizado em 1578, afirma:

A finalidade da tortura € obrigar o suspeito a confessar a culpa que cala.
Podem-se qualificar de sanguinarios todos os juizes de hoje, que
recorrem tao facilmente a tortura, sem tentar, através de outros meios,
completar a investigagdo. Esses juizes sanguinérios imp&em tortura a
tal ponto que matam os réus, ou os deixam com membros fraturados,
doentes para sempre. O inquisidor deve ter em mente que: o acusado
deve ser torturado de tal forma que saia saudavel para ser libertado ou
para ser executado. (EYMERICH, 1993: 210-211)

Por fim, podemos entender que Contrarreforma somente teve efeito

naqueles paises que permanecem fiéis a Santa Madre Igreja.

1.2. A Igreja catolica na Espanha do século XVI: politica e religido

ministri Ecclesiae pela colaboracdo que prestavam aos papas na garantia de condicdes
materiais e espirituais para a salvacdo das almas de seus suditos. A eficacia dessa
colaboragédo esta sujeita a resolugdo de uma série de pontos de conflito — muitos deles nunca
chegariam a ser esclarecidos. Mas devemos reter essa questdo para 0 momento, que vira, de
refletir sobre o carater duplo da Inquisicdo e a ingeréncia de reis sobre suas atribuicées”
(SCHULZ, 2013).
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A Espanha do século XVI é reflexo do contexto europeu no qual esta
inserida. Pensar a Espanha neste século € olhar para um pais onde Vvarios
vetores convergem para ele, como a presenca da Igreja Catélica e sua politica
de reacdo ao protestantismo.

No ano de 1500, Fernando e Isabel, com a unificacdo dos territorios,

haviam transformado a Espanha em um reino poderosissimo.

Em 1516, o reino foi herdado pelo neto dos Reis Catdlicos, Carlos I,
cujo pai fora um Habsburgo. Trés anos mais tarde, Carlos foi eleito
imperador do Sacro Império Romano como Carlos V, com que uniu a
Espanha a Europa central e ao sul da Italia. Carlos se interessava ndo
s6 pelos destinos da Espanha, mas também pelo bem-estar da Igreja e
pela politica europeia como um todo. Sonhava poder ser o instrumento
para a restauracdo da unidade religiosa da cristandade, rompida pela
revolucdo protestante, e fazer do império por ele presidido um digno
sucessor da Roma imperial. (BURNS et al., 2001:439)

No ano de 1556, Carlos V, com 56 anos de idade, renuncia ao trono,
dividindo o territério em duas partes, ficando as terras da Alemanha e da

Austria com seu irm&o Fernando e o territério da Espanha com suas colénias,

os Paises Baixos e regides da Italia para o seu filho Filipe Il (1556 — 1598).

Filipe Il chegou ao trono da Espanha no apogeu da gléria nacional. No
entanto, também assistiu ao comeco de seu declinio, e em parte foi
responsavel por ele. Suas politicas foram, sobretudo, uma intensificagéo
das de seus sucessores. Era homem de espirito despébtico e cruel.
Resolvido a impor rigorosa uniformidade em matéria de religido a todos
os suditos, consta ter afirmado que juntaria lenha para queimar na
fogueira seu proprio filho se ele fosse culpado de heresia. Por
conseguinte, estimulou a violéncia da Inquisicdo espanhola e lancou a
guerra pela supresséao da revolta religiosa nos Paises Baixos. (BURNS
et al., 2001:439)

Pelos fatos mencionados acima, podemos entender que pensar a
Espanha do século XVI é vislumbrar uma atmosfera composta pelos dogmas e
pelas doutrinas catélicas e, sobretudo, pelo espirito da Cruzada e da
Inquisi¢do, tendo como um sO corpo representando a unido: o vinculo entre o

Estado e a Igreja, ou seja, a espada e a cruz.

Em 1515, quando Teresa vem ao mundo, os Reis Catdlicos Isabel de
Castela e Fernando de Aragéo estédo prestes a legar a seu neto Carlos
V, no ano seguinte, uma Espanha coberta de saber, de riquezas e
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misérias, e dotada de um temivel instrumento de poder a servico da
realeza catdlica: a Inquisicdo. No século de Ouro, a Espanha tem o
rosto pélido e cruel do Grande Inquisidor. E verga ao peso de um mar
de ouro e prata, fruto da conquista das “indias”. Brande numa das maos
um crucifixo e na outra uma espada ensanguentada, com toda a ira de
uma velha rainha enfurecida. (REYNAUD, 2001:19)

E nesse contexto histérico-social, econémico, politico e religioso que
nasce Teresa de Cepeda y Ahumada, conhecida pela Igreja Catélica como

Santa Teresa de Jesus, apOs fundar o mosteiro de S&o José de Avila.

1.2.1. A Espanha mistica do século XVI

A Espanha do século XVI vivencia uma atmosfera de reforma espiritual
que implica a tensdo entre varios fluxos de pensamentos espirituais, como:
corrente dos espirituais; Escola de Salamanca; movimento anti-mistico;
inquisicdo; experiéncia versus teologia; alumbrados; erasmistas; cosmologia e
religiosidade popular: espirito de sacralizacdo, crenca nos deménios; o estudo
da Biblia; a patristica com Sao Jeronimo, Sdo Grego6rio Magno, Santo
Agostinho; os franciscanos; 0os dominicanos e os jesuitas. Cada um desses
movimentos e seus personagens influenciaram e marcaram profundamente a
Espanha mistica no século XVI, sobretudo, o olhar, a ausculta e as maos de
Teresa de Jesus. Enfim, é nesse contexto histérico e nessa efervescéncia
politico-religiosa-cultural que se constituiu o ar que Santa d’Avila respirou, ora

direta, ora indiretamente.

A vida de Teresa de Jesus (...) transcorre fundamentalmente em dois
periodos distintos da histéria sociopolitica e espiritual espanhola. O
primeiro, um periodo de reforma que se estende pelo periodo imperial
de Carlos V (1530-1556). O segundo, o periodo polémico e tenso de
Felipe Il (a partir de 1557 até a morte de Teresa). O primeiro gestara a
mulher que tera sua obra e atuacdo desenvolvidas no segundo periodo.
Teresa de Avila interage com os desenvolvimentos de sua geracdo —
condigdo judeo-conversa de sua familia e a condigédo feminina séo fatos
relevantes — e com 0s acontecimentos de sua sociedade e Igreja,
refletidos de maneira significativa em seu espaco geografico, a cidade
castelhana de Avila, entdo com cerca de 7.800 habitantes. Essa
interacdo faz de Teresa uma filha de seu tempo. (PADUA-PEDROSA,
2015:31-32)
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As reformas espirituais sdo populares, universais, e tém como foco
principal a procura da interioridade e uma espiritualidade que tem como
propdsito a unido com Deus, e isso implica perdao, sabedoria e amor. Com
isso, as praticas de oracdo tornam-se uma busca, por conseguinte, surgem
mestres da oracdo com seus meétodos, ensinamentos e obras, como: Santo
Inacio de Loyola, Garcia de Cisnero, Alonso de Madrid, Francisco de Osuna,
Bernabé de Palma, Bernardino de Laredo, Ortiz. Dessa maneira, vivencia-se a
pratica da oracdo mental e a valorizacdo da vida mistica. Os franciscanos, 0s
beneditinos e os dominicanos sdo as Ordens religiosas que promovem a
reforma espiritual a qual centra a sua ateng&o na interioridade, na pobreza e na
austeridade. As universidades também sofrem reformas buscando novos
recursos para o ensino teolégico. Para tanto, recorrem aos estudos filologicos e
histéricos para renovar o ensino teoldgico em Alcald — onde se construira a
primeira edicdo da Biblia Poliglota —, em Valéncia e em Salamanca (CONGAR,
1981).

A obra Exercitatorio de la vida espiritual, escrita pelo Monge beneditino
Garcia de Cisnero, em 1500, introduz a devotio moderna?> na Espanha
influenciando de maneira decisiva a espiritualidade emergente. E marcante o
desenvolvimento da imprensa nesse periodo e sua relagdo com a

espiritualidade emergente, assim escreve Padua-Pedrosa:

Essa nova espiritualidade é, em seu primeiro momento, sistematizada e
publicada entre 1521 e 1535, e tem por principais autores o0s

22 “No inicio do século XIV, manifesta-se nos Paises Baixos novo movimento, animado por G.
Groote e chamado, depois, por G. Bush, de Devotio moderna. Conhece seu periodo de ouro no
séc. XV. Logo, porém, experimenta o declinio, absorvido por outras escolas ou formas de vida
angélica (...) liturgia fosse celebrada regularmente, ela se desenvolvia sem solenidade. Os
irmdos das comunidades deviam assistir a ela em siléncio, privilegiando as disposi¢cdes
pessoais de recolhimento e serenidade interior. Apesar de J. Ruysbroec ter exercido influéncia
sobre alguns membros desse movimento, ele ndo se dedicou a mistica, como foi exemplicado
por Tauler e Eckhart; alias, insistiu na aquisicao de vérias virtudes e num método de metidacéo
muito concreto e minucioso. Entrou em conflito com varias Ordens religiosas, como o0s
beneditinos e os dominicanos, mas os jesuitas herdaram véarios de seus elementos. (...).
Chama-se ‘moderna’ ndo porque tragou um novo caminho de espiritualidade ou quis introduzir
novos métodos, mas porque exaltava a purificacdo da alma e o crescimento nas virtudes.
Opunha-se as peniténcias extraordinérias e tradicionais. Sublimava, antes de tudo, um aspecto
decididamente anti-intelectualista e antiescolastico; aplicava-se a parte afetiva da
espiritualidade, centrada na pessoa de Jesus, mais do que na meditacdo dos atributos divinos.
O tratado classico A imitagdo de Cristo, o livro religioso mais difundido, depois da Biblia (...)”
(BORRIELLO; CARUANA; DEL GENIO; SUFFI, 2003: 323) e “Os autores da devotio moderna
Tomas de Kempis, Dionisio Cartuxo, Landulfo da Saxbdnia, Mombaert e Groote foram
amplamente lidos na Espanha, antes mesmo de 1500 (...)” (PADUA-PEDROSA, 2015: 39)



38

franciscanos Francisco de Osuna, com seu Abecedario Espiritual (1527)
e Alonso de Madrid, com El arte para servir a Dios (1521), seguidos por
Bernardino de Laredo, com Subida del Monte Sién (1535) e Bernabé de
Palma, com Via Spiritus (1532). A imprensa se desenvolve de forma
impressionante. De 1530 a 1559, séo editados nas graficas castelhanas
mais de 198 titulos de livros de espiritualidades (...) O ritmo das edi¢bes
é reduzido apenas logo apdés a promulgacdo do indice de 1559.
(PADUA-PEDROSA, 2015: 33-34)

Percebe-se uma espiritualidade que se pauta nos livros que registram as
experiéncias daqueles que escreveram as obras, ou seja, € uma espiritualidade
subjetiva que entra em choque com a religiosidade objetiva orientada por livros
construidos por autoridade da Igreja, que aborda a pratica da oracdo vocal. A
oracdo mental ou de recolhimento triunfa nessa tensao, uma vez que contrapde
a doutrina da espiritualidade objetiva. Para tanto, a corrente dos espirituais tem
como eixo norteador a oracdo mental e, por possuir esta caracteristica, €
denominada também por corrente dos recolhidos, isto é, “A corrente dos
espirituais € definida por viver e propor uma mistica basica comum, ancorada
na oracdo mental ou oracdo de recolhimento. Por isso € também chamada de
corrente dos recolhidos” (PEDROSA-PADUA, 2015: 35). Além disso, a corrente
dos espirituais possui as seguintes caracteristicas doutrinais: afirmacdo da
presenca de Deus dentro da alma, dimensdo afetiva da espiritualidade e
valorizacdo da experiéncia pessoal.

Apesar das criticas e das persegui¢cdes em torno da literatura espiritual,
ela € matéria-prima na constituicdo da mistica espanhola, que, por sua vez,

recebe influéncia da mistica alema: Mestre Eckhart?3, Jodo Tauler* e Suso

3 “simplesmente ‘Mestre’, representa o protétipo de mistico. Nasceu por volta de 1260, em
Tambach (Alemanha), perto da Gotha, e muito cedo passou a fazer parte da Ordem
dominicana de Erfurt. (...) Vida e experiéncia cristd significam viver e experimentar
complemente esse dom divino e, por isso, viver no ser eterno de Deus. O homem, portanto, é
‘um’ com Deus gracas a um dom, ndo por conquista pessoal. Por mérito da graca, ele é
também uma coisa s6 com a mais intima manifestagdo de Deus, com o ‘nascimento da Palavra
do Pai’, através do qual também a unidade de Deus nao é eliminada, mas acrescida. Nisso
consiste, para E., o cristianismo vivido e experimentado: esse &, propriamente, o significado da
mistica cristd. E interessante observar que a partir dessa abordagem intelectual e dessa
experiéncia seguem, na vida concreta, uma atitude bastante ativa e uma valorizagdo do mundo
criado, o qual — sempre por mérito da graca, ndo do seu ser — é uma coisa s6 com Deus. O
segundo sermdo sobre a visita de Jesus a Beténia inverte a interpretacdo do texto: a
operosidade de Marta é que realiza a parte melhor, ao passo que Maria permanece a meio
caminho. E. sublinha a ‘racionalidade’ da mistica cristd; mostra também que as demandas do
panteismo devem ser integradas em sentido teista, construindo, assim, uma base para o
dialogo inter-religioso com o Oriente” (BORRIELLO; CARUANA; DEL GENIO; SUFFI, 2003:
345). Para aprofundar sobre o assunto consulte GIUSEPEE, Faggin. Meister Eckhart e a
mistica medieval alema. 22 ed. Sdo Paulo: ECE, 1983.
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Henrique?®; e da flamenga: Jodo Ruysbroeck?® e Herp Henrique?’. Para tanto, a
inquisicdo ndo deixa passar despercebido o conjunto das obras dos misticos,

ou seja, a literatura espiritual.

Vérios foram os livros proibidos, ou em parte censurados. Desde 1521
que a Inquisicdo espanhola estendeu gradativamente a sua jurisdicdo
sobre a producdo, circulacdo e posse de livros, enquanto que a
Inquisicdo Portuguesa langou o seu primeiro Index em 1547 para, logo a
seguir, em 1559, incluir nesse elenco um grande numero de pecas
religiosas e outras obras significativas da espiritualidade “recolhida”. O
temor da heresia, por influéncia da leitura de obras religiosas, levou o
Santo Oficio a estabelecer um controle rigorosissimo, em que sequer se
pouparam livros de religiosos proeminentes da Peninsula Ibérica desse
tempo. Caso de Frei Luis de Granada. Tratava-se de censurar tudo o
gue fossem orientagcdes que abrissem caminho a uma religido mais
interiorizada, a uma aproximagao individual com Deus. Esta a razéo
porque nao poucos misticos e ascetas tiveram problemas com a
Inquisicdo. Santa Teresa de Avila ndo ficou isenta do controle
inquisitorial. Mas, gracas principalmente ao apoio particular de Felipe I,
conseguiu levar adiante as suas buscas espirituais e criar novos
mosteiros de Carmelitas Descalgos (BORGES, 2005: 2).

A Escola de Salamanca, alinhada a nova escolastica, representou o
pensamento tomista de S&o Toméas de Aquino e, além disso, foi possivel

encontrar nela duas escolas, sendo a primeira escola focada na unido entre

24 “Nasceu em cerca de 1300, em Estrasburgo, de familia abastada, e entrou na Ordem
dominicana (em cerca de 1315) (...). O conhecimento de si — do proprio nada — é colocado no
comeco a experiéncia dos limites da mistagogia tauleriana e conduz a experiéncia dos limites
existenciais. Dai nascem imensos desejos de Deus, de sentir-se livre, elevado, transformando,
e o chamado a sérios exercicios de préaticas ascéticas e a aplicacdo de todas as faculdades
espirituais. E necessario purificar o ‘fundo’ interior (a alma), para que se acenda nele a centelha
(...) — o ser espiritual da alma em sua tensdo transcendente para aniquilar-se em Deus -, e para
que o homem acolha a comunicag¢ao de Deus” (BORRIELLO; CARUANA; DEL GENIO; SUFFI,
2003:997).

% “aos treze anos entrou na Ordem dominicana. (...) S., parte do homem, que, para chegar a
unido com Deus, tem necessidade de ser ‘de-formado’ (...) das criaturas, ‘conformado’ segundo
Cristo e ‘transformado’ em Cristo. Isso exige que passe pelas purificagbes (passivas), para as
quais é indispensavel a aceitagcdo plena dos sofrimentos, com a firme vontade de participar da
paixao de Cristo” (BORRIELLO; CARUANA; DEL GENIO; SUFFI, 2003: 997).

% “gscreveu na lingua vulgar, no holandés médio (...) a fim de ser mais compreendido pelos
leitores que ndo conheciam o latim. Desse modo contribuiu para uma reviravolta decisiva na
literatura flamenga, da qual é o maior prosador. A base de sua doutrina € o homem, chamado
para a comunhao com Deus. Essa comunhao é explicada a luz de trés encontros que ‘somos
convidados a experimentar interiormente, no inicio do caminho para Deus, durante a
caminhada e na chegada” (BORRIELLO; CARUANA; DEL GENIO; SUFFI, 2003: 926).

21 “Adere, no primeiro tempo, ao movimento dos Irmaos de vida comum, onde chegou a exercer
cargo de autoridade. Em 1450, quando esta em Roma, passa para a Ordem franciscana,
seguindo a orientacdo da “Observancia Regular’, iniciada por sdo Bernardimo de Sena,
canonizado naquele ano” (BORRIELLO; CARUANA; DEL GENIO; SUFFI, 2003:495).
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escolastica, teologia, moral, teologia positiva e espiritualidade. Ja a segunda

Escola de Salamanca centrara a sua atencdo nos temas propostos em Trento.

A Escola de Salamanca foi o principal centro revitalizador da escolastica
no século XVI. Alcancou grande projecdo teoldgica e eclesial, com
tedlogos influentes no Concilio de Trento. Foi também principal foco de
irradiacéo da escola tomista, com a ado¢édo da Suma teoldgica de Santo
Tomas como livro-texto em 1530 e o desenvolvimento de importantes
comentérios de partes dela. (...). A maioria dos dominicanos (...)
participaram da histéria de Santa Teresa, de maneira direta ou indireta.
De maneira indireta, por suas ideias, estdo Domingo de Soto, por sua
doutrina sobre a graca, vitoriosa em Trento, e Melchor Cano, por sua
influéncia doutrinal como tedlogo da Inquisicdo em questbes sobre
oracdo mental, o Illuminismo e luteranismo. Diretamente, citados
textualmente por Teresa, como amigos e confessores, temos Mancio de
Corpus Christi, Bartolomé de Medina e, de maneira especial, como
censor inquisitorial do Livro da Vida, como confessor que ordena a
redacdo de Caminho da Perfeigdo e como censor de Conceitos do Amor
de Deus, Domingo Bafiez. (PEDROSA-PADUA, 2015: 62-63)

Além disso, A Escola de Salamanca prefere a oracdo vocal em
detrimento da oracdo mental, uma vez que o segundo tipo de oracdo produz
desconfianca, sendo fruto do conhecimento oriundo da experiéncia, isso
provoca um temor, isto é, eles “temem que a oracdo interior alimente a
arbitrariedade teoldgica e os movimentos heterodoxos, como os alumbrados,
luteranos e erasmistas. Por isso, veem a oragdo vocal como mais segura’
(PEDROSA-PADUA, 2015:81). Por outro lado, a oracdo mental sofre
intervencdo de dominicanos como Luis de Granada, Jodo da Penha e
Carranza. A oracdo mental como ja foi mencionada antes é ressaltada pela
corrente dos espirituais, que ndo abandonam a oracdo vocal ou a reflexdo
biblica.

Os alumbrados ou alumbradismo foi um movimento pequeno perseguido
pela inquisicAo durante os anos del525 até os anos de 1625 por ser
considerado uma heresia. Esse movimento tem origem na Espanha, e a mulher
ocupa um papel importante nele na acdo do magistério. Eles tém desprezo pelo
conhecimento académico e racional. Os textos de Teresa de Jesus?® foram

acusados de alumbradismo.

2 “Tudo isto mostra como foram sérias as acusagdes do ‘Tribunal do Santo Oficio’ contra
Teresa. Foram duas dela¢Bes durante sua vida e uma tentativa apos sua morte, todas por
alumbradismo ou iluminismo. O assunto adquire maior gravidade quando sabemos que dois
julgamentos de alumbrados ocorreram na Espanha durante a vida de Teresa, e que suspeita
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O erasmismo faz critica a escolastica, afirmando que a verdadeira
teologia é Cristo, o Evangelho e Sdo Paulo. Conforme o movimento erasmista,
o humanismo deve ser popular, simples, inteligivel como o Evangelho, e os

discursos devem de ter como estrutura imagens e parabolas.

Teresa nunca cita Erasmo e ndo ha nenhuma evidéncia que prove uma
relacdo direta entre ambos. H&, no entanto, coincidéncias verbais e
conceituais, em que transparecem a énfase na vida interior e 0o
humanismo teresiano. Teresa recusa a sobrecarga de atos exteriores,
especialmente no relativo as oracbes vocais litirgicas, aos habitos
alimentares e aos jejuns e disciplinas, se comparadas a outras Ordens
religiosas. Propde uma transformacgdo na situagdo da mulher, é neste
sentido feminista. Além disso, hd uma coincidéncia entre critica de
Erasmo aos escolasticos e a de Teresa aos letrados, como em
Conceitos do Amor de Deus. (PEDROSA-PADUA, 2015: 93)

Divulgar a Biblia no século XVI era o mesmo que apregoar heresia. A
publicacdo da Biblia na lingua castelhana era proibida pelo indice de Valdés,

sendo aceita ela em grego, hebreu, caldeu e latim. Conforme Pedrosa-Padua:

N&o ha evidéncia clara que Teresa tenha lido todos os livros das
Sagradas Escrituras, mesmo antes da proibi¢ao oficial. Na biblioteca de
sua casa paterna, ndo constava nenhum exemplar. No entanto, ao
lermos sua obra, € possivel deduzir claramente que conheceu e leu os
Evangelhos, bem como inlUmeras partes do texto biblico. (PEDROSA-
PADUA, 2015: 107)

A atmosfera espanhola do século XVI apresenta cenas que conflitam
com a composicdo de um panorama mistico espanhol. Por um lado, temos a
Igreja com uma teologia politica e econdmica instituida reativa, que fiscaliza e
elimina movimentos religiosos que nao estejam em conformidade com os

dogmas e, em contrapartida, encontra-se o fendmeno mistico.

Sempre que uma cultura entra em crise, ocorre uma volta vigorosa do
religioso e do mistico. E que o religioso trabalha a experiéncia profunda
de um sentido novo que religa as coisas que estdo separadas e que
precisamente provocam a crise da cultura. Esse sentido novo religa a

de alumbradismo era precedida por varios escandalos envolvendo mulheres, relacionadas a
éxtase e possessoes do maligno. Ndo eram tempos faceis para o discernimento da experiéncia
de Deus. Teresa padeceu essa dificuldade de discernimento, mas, com o passar do tempo,
percebeu em si o dom do magistério sobre a oracdo. Oficialmente, seu magistério foi
reconhecido universalmente apenas no século XX, com sua proclamag¢do como Doutora da
Igreja universal” (PEDROSA-PADUA, 2015: 90).
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consciéncia pessoal com sua profundidade, religa o eu com 0s outros,
religa o presente com o passado e com a promessa do futuro, religa o
mundo com Deus. (BOFF; BETTO, 1994:7)

Percebe-se que a mistica possui um elemento intrigante, a capacidade
de desestruturar o instituido, promover fissura em concepc¢des percebidas
como solidas. Isto €, a mistica € um fator de desestabilidade politica. Por isso,
0 mistico € sempre candidato a servir de combustivel as chamas. E ela, a
mistica, esta presente comumente em um ambiente de crise. Escrevem

Leonardo Boff e Frei Betto:

A crise é sempre também crise do horizonte utépico, daquela confianca
basica na vida e na histéria sem a qual ninguém vive e nenhuma
sociedade pode subsistir. Ora, 0 mistico trabalha com essa confianca
radical, mas vivida e experimentada, num nivel prévio a qualquer
elaboragdo conceitual e que origina todas as elaboracdes, sempre
desbordando de todas elas. O mistico se traduz por convic¢des
poderosas que fazem mover a historia, pela mola propulsora da
caminhada das pessoas e sociedades. (BOFF; BETTO, 1994:7)

A Igreja Catdlica, inserida no cenario de Reforma e de Contrarreforma,
fica insegura perante o fendbmeno mistico, pois ele ndo esta interessado
inicialmente nos dogmas, na hierarquia eclesiastica, e sim na experiéncia
intima e profunda com Deus. Assim escreve a pesquisadora Ceci Maria Costa
Baptista Mariani em seu artigo Mistica e Teologia: do desencontro moderno a
busca de um reencontro contemporaneo: “A mistica ira indicar que o
conhecimento de Deus requer uma penetracdo sempre mais profunda e a
ultrapassagem das afirmacdes e das imagens que vao se constituindo na
busca de elaboracdo de um saber sobre Deus (Teologia)” (MARIANI, 2012:
856).

Essa experiéncia profunda, quando retorna a consciéncia de forma
elaborada, quando o mistico sente que ndo ha uma divisdo entre ele e a
realidade e que a realidade é sempre maior que ele, esse sentimento é
elaborado, construido como percepcao direta do real que integra afeto e razéo.
Em outras palavras, existe no mistico essa possivel unidade entre sentimento e
racionalidade. Enfim, “A experiéncia do mistério ndo se da apenas no éxtase,
mas também, cotidianamente, na experiéncia de respeito diante da realidade e

da vida” (BOFF; BETTO, 1994: 7). Dessa maneira, € possivel visualizar um
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didlogo entre os dogmas e a mistica quando aqueles tém um sentido intimo
para o mistico.

Deste modo, o mistico sabe que o0 dogma e a hierarquia eclesiastica séo
um simbolo e que eles ndo o sdo necessariamente. O simbolo é como a
sombra de alguém caminhando num dia ensolarado. O mistico cristdo, vale

lembrar, tem como modelo Jesus Cristo.

A mistica cristd, porque € histdrica, orientar-se-4 pelo seguimento de
Jesus. Tal propdsito implica um compromisso de solidariedade para
com os pobres, pois Jesus incluiu-se entre eles e pessoalmente optou
pelos marginalizados das estradas, do campo e das pracas das
cidades. Implica um compromisso de transformacdo pessoal e social,
presente na utopia pregada por Jesus, do reino de Deus, que comeca a
realizar-se na justica para os nobres e, a partir dai, para todos e para
toda a criagcdo. (BOFF; BETTO,1994: 7)

E neste contexto da idade de ouro espanhol, sobretudo na esfera
histérico-religioso, que podemos encontrar uma grande producao de literatura

espiritual, ou seja,

A paixdo pela pratica religiosa de carater mais intimista na Peninsula
Ibérica, desde o inicio do XVI, adquiriu forgca com a circulacdo de uma
literatura herdeira dos escritos dos espirituais do norte da Europa,
sobretudo da regido Reno-flamenga. Esta influéncia tornou-se marcante
em toda a literatura de cunho ascético-mistico produzida naquele
periodo. Apesar da Inquisi¢cdo, ja na primeira metade do século XVI,
desencadear na Espanha a perseguigéo a todas as praticas vistas como
heterodoxas, principalmente aos Alumbrados, e impor um controle
sobre a literatura mistica, esta repressdo ndo conseguiu eliminar o
interesse por tal literatura (BORGES, 2005: 2).

Todavia, acaba por misturar e confundir livros com uma abordagem
tecnicamente mistica com outros meramente espirituais. (BORRIELLO;
CARUANA; DEL GENIO; SUFFI, 2003)

Nestes Ultimos, podem-se notar muitas péginas de tom ascético e
moral, sem que faltem neles alusGes ou anotacdes de tipo mistico. O
mesmo se da em livros de autores mais representativos da mistica: o
mistico tem suas exposi¢cbes de carater espiritual mais geral, mas
também de talhe ascético e parenético moralizante. Tentou-se reunir
essa abundante producdo literaria em diversas escolas segundo as
diversas familias religiosas; fala-se, assim, de escola beneditina,
dominicana, franciscana, carmelita, agostiniana e de autores
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independentes. (BORRIELLO; CARUANA; DEL GENIO; SUFFI, 2003:
371)

Encontramos também, na mistica espanhola do século XVI, algumas

caracteristicas singulares:

a. vida espiritual intensa; b. importancia dada a oracdo mental; c.
carater pratico e realista; d. profundeza teoldgica e atencdo devida aos
aspectos psicologicos; e. notavel aspecto literario, uma vez que “todos
0s nossos grandes misticos sdo poetas, embora escrevam em prosa”;
sao, portanto, “extraordinarios em nossa mistica o valor formal da
exposicdo e o valor estético do estilo. Essas qualidades expositivas
contribuiram para a difusdo e vulgarizacdo de nossa literatura mistica.
(BORRIELLO; CARUANA; DEL GENIO; SUFFI, 2003: 372)

Dessa forma, nesse cenario espiritual, o mistico se compreende como

aquele que tem contato direto com Deus. E uma postura ousada, e esse

fenbmeno é percebido com desconfianca. Assim escreve Mariani:

Os misticos serdo (...) alvo de suspeitas, pois ousam orientar as
pessoas e explicar as escrituras, a partir das transformagdes que Deus
opera nelas. Santo Inacio de Loyola tornou-se suspeito de inortodoxia
por causa da énfase na liberdade interior e na inspiracdo pessoal. Os
Exercicios espirituais que ele propbe como “método” sao, de fato, fruto
de seu préprio itinerario espiritual. Aquilo que ele sabe de mais profundo
sobre Deus é decorrente do que ele mesmo viu, de seu proprio
processo de encontro com Deus, processo que envolve também
despojamento dos apegos mundanos e conquista de liberdade interior
(indiferenga, em seu modo de se expressar) (MARIANI, 2012: 861).

Em Teresa, também € perceptivel essa ousadia dos misticos e o contato

direto com Deus, conforme o relato autobiografico Livro da Vida:

N&o sei explicar como é essa oracdo a que chamam unido, nem o que
€. Na teologia mistica, ela é explicada, enquanto eu nao tenho palavras
para dizé-la, nem sei bem o que é a mente, nem sei diferenciar entre
alma e espirito; tudo me parece uma so coisa, embora a alma por vezes
saia de si mesma, como se fosse um fogo que esta ardendo e se
incendeia, e algumas vezes esse fogo aumenta com impeto e essa
chama se eleva muito acima do fogo, mas nem por isso se distinguem:
€ a mesma chama que esta no fogo. Com sua instrugéo, vossas mercés
o entenderdo, pois ndo sei explicar melhor. O que pretendo explicar é o
gue a alma sente quando esta nessa divina unido. O que é unido ja esta
entendido: duas coisas separadas se tornam uma. (TERESA DE
JESUS, 2009: 113).
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Teresa d'Avila é filha desse tempo no qual o conflito, a tensdo entre o
sagrado e profano adquirem uma roupagem mistica que tera como perfil a
intensa vida espiritual, a valorizacdo da oragdo mental, estilo pratico e realista
perante a vida, busca pela esséncia teoldgica. E, por fim, € uma mistica da
existéncia que se manifesta na racionalizacdo da experiéncia mistica com

producdes do extraordinario na literatura.

1.3. Percurso espiritual de Santa Teresa d'Avila

O percurso espiritual de Teresa de Jesus nao esta dissociado da sua
formacdo, da sua educacdo — sobretudo, leituras de livros -, enfim, da sua
heranca cultural e simbdlica transmitida pelos familiares, pelos parentes, pelos
amigos, pela Igreja e, principalmente, de uma Espanha marcada pelo periodo
aureo?®,

Em conjunto com o universo cultural, ha, ainda, a influéncia do relevo, do
clima e da arquitetura na constituicdo da constelacdo simbdlica de Teresa.
Assim, conforme Espindola: “Frequentemente, nos textos estudados, vé-se
Teresa de Jesus comparada a dura e enérgica paisagem de sua terra” (2003:
35).

Entdo, a trajetoria espiritual de Teresa D’Avila inicia tem marco inicial,
ponto de origem, na cidade onde ela nasceu e foi educada. Teresa esta
intrinsecamente ligada, associada, entrelacada ao seu tempo e lugar,
consoante afirma Pedrosa-Padua: “Teresa ndo € ahistérica. Nem sua vida
interior pode ser desvinculada da histéria. Ela é filha de seu tempo”3°. Por isso,
faz-se necessario apresentar o local onde ela nasceu e deu 0s seus primeiros
passos.

Em 1515, no dia 28 de marco, nasceu Teresa de Cepeda y Ahumada na
cidade da velha Castela: Avila, Espanha. A cidade de Avila é rodeada por uma

muralha construida no século Xl, que 0S mMouros nunca conseguiram

29 O século de Ouro, periodo compreendido entre os séculos XVI e XVII, devido a Espanha ter
conquistado a América, houve uma enorme extracao de metais preciosos — ouro — e outras
riquezas, isso torna a Espanha rica e forte.

% Lacia Pedrosa-Padua. A liberdade da experiéncia no encontro com Deus.
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5807&secao=
460. Acesso em 16 de abril de 2015.



http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5807&secao=460
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5807&secao=460
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ultrapassar, mesmo tentando por varios séculos. Ela esta situada no planalto

de Castela. Descreve Elisabeth Reynaud:

Diante da serra de Guadarrama, no planalto de Castela, ergue-se Avila,
a cidade-fortaleza, dominando as encostas abruptas de Ambles. Como
uma coroa real pousada nos cimos da colina, a 1127 metros de altitude,
as duas mil e quinhentas ameias das muralhas de granito rosa,
entremeadas de oitenta e oito torres, rematam a cidade de pedra e
guardam os segredos de seu passado esplendor. Rochas talhadas
verticalmente ddo a cidade um aspecto bravio, que ressalta por
contraste ao frescor do Adagio, que banha a cidade, a oeste, com suas
aguas calmas. (REYNAUD, 2001: 21)

E um lugar de pedras. E uma cidade construida e cercada por pedras. E
simbolo de poder e de fortaleza impenetravel, a ndo ser quando convidado. Da

mesma forma, a catedral da cidade representa uma fortaleza.

Avila, onde até a catedral parece uma fortaleza, cujos numerosos
palacios ostentam os brasdes das maiores familias da Espanha, Avila,
erguida em meio a uma paisagem de pedras, dominada por céu puro e
nu, cercada de horizontes longinquos, mantém-se altiva, hieratica e
muda. (REYNAUD, 2001: 21)

Em Avila, havia um clima cavaleiresco e era conhecida também como
“Avila do Rei” (REYNAUD, 2001). Além disso, a revolta dos communeros teve
como centro Avila. Enfim, “Avila sempre combatera por Deus, sua liberdade e a
honra”. (REYNAUD, 2001:21).

Existia em Avila o seguinte lema: “Antes quebrar que ceder’ (REYNAUD,
2001:17). Ali havia tradicdo bélica, fornecia soldados e capitdes para lutar na
Itlia, na Franca, na Alemanha, nos Paises Baixos, na Africa do Norte e no
Novo Mundo. E dificil pensar para além das proprias experiéncias.

Dessa maneira, a personalidade de Teresa estava impregnada de
influéncia bélica. Por exemplo: “para descrever a vida espiritual de seu irméao
Lorenzo, anos mais tarde, ela usava imagens marciais: ‘Devemos agir como se
estivéssemos em guerra — como, de fato, estamos — e nunca a relaxar senéo
quando alcancarmos a vitéria”. (BIELECKI, 2000:19). Além desse trecho
apresentado por Bielecki (2000), exemplificamos também com um trecho da

obra Caminho de Perfeicéo,
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Dessa maneira, irméds, ndo tenhais medo de morrer de sede neste
caminho, a falta da agua da consolacdo nunca é tanta que nhao
consigamos suportar. Sendo assim, segui 0 meu conselho e néo fiqueis
no caminho, mas pelejai como fortes até morrer na batalha, pois ndo
vieste aqui sendo para pelejar. Seguindo sempre com determinacéo de
antes morrer do que deixar de chegar ao fim do caminho, se o Senhor
vos levar com alguma sede nesta vida, naquela que é para sempre. Ele
vos dard de beber com toda a abundancia, e sem o perigo de que vos
falhe. Queira o0 senhor que néo Lhe faltemos nds, amém. (TERESA DE
JESUS, 2009: 360).

Na citacdo, as palavras morrer, batalha, peleja, determinacéo remetem a
ideia de guerra. Durante toda a vida de Tereza, a Espanha esteve em estado
de guerra e de disputas a partir dos ideais de rigueza material e de propagacéao

da fé catodlica.

A jovem castelhana nasce em plena apoteose, a de uma realeza severa
e triunfante, de uma Igreja todo-poderosa. Cinco de seus irmaos
oferecerdo suas vidas — como todos 0s jovens aristocratas da época —
para servir ao rei a fortuna aventura dos conquistadores.

Estamos no século dos loucos de Deus, no século dos mendigos e dos
principes. Inacio de Loyola, legionario de Cristo, peregrino do
Evangelho, percorre milhares de quildmetros a pé na Europa, detém-se
em Paris para estudar e fundar a Companhia de Jesus, que congrega
os cavaleiros de Deus. (REYNAUD, 2001: 19)

Em tese, a cidade exerce um grande papel identitario em Teresa de
Ahumada y Cepeda. Consequentemente, “tornou-se conhecida pelo nome de
sua terra natal, a pequena cidade de Avila, na Espanha, passando para a
histéria como a Santa de Avila” (BARBOSA, 2006: 5). Além de a cidade
influenciar a formacéo de Teresa Ahumada y Cepeda, temos os fatos histéricos

por ela vivenciados.

Enquanto a infancia e a juventude de Teresa decorrem assim, muitos
acontecimentos sobrevém na Espanha. Notemos que, em sua
autobiografia, curiosamente, Teresa ndo comenta nada sobre esses
acontecimentos: a morte de Ferdinando, o Catélico (1516); a regéncia
de Cisneros; os primordios do reino de Carlos V marcado pela revolta
das Comunidades, cruelmente reprimidas (1521); as conquistas além-
mar; as guerras com a Franga; as ameacas da expansao do Império
Otomano; as Guerras na Itélia; saque de Roma (1527). Em 1529, os
turcos estdo as portas de Viena. Em 1530, o papa Clemente VII coroa
Carlos V em Bolonha. Em 1531, consuma-se a ruptura de Henrique VIII
com Roma. Todos esses fatos estdo distantes para Teresa. (SESE,
2008: 21)
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Segundo Bernard Sesé, esses fatos historicos parecem estar longes,
afastados de Teresa por ela ndo mencionar, mas esté intrinseco na perspectiva
espiritual expressada na escrita, no tom e na melodia com que escreve suas

obras, isto €, a influéncia do tempo, a memoria, dao ritmo e paisagem a sua

7

escrita. Escrever é dialogar com o passado, registrando o presente e
vislumbrando o futuro. Continua Sesé em seu livro, Teresa de Avila: mistica e

andarilha de Deus,

Mas ela tampouco comenta outros acontecimentos dos quais, sem
davida, foi testemunha direta, como, por exemplo, as faustosas festas
oferecidas em Avila, no ano de 1531, quando da passagem do infante
Filipe Il pela cidade ou, alguns anos mais tarde, em 1534, a recepc¢ao
feita a Carlos V pelos avilenses. (SESE, 2008: 21-22)

Em 1483, em Avila, as fogueiras da inquisicio s&o montadas, tendo
como Inquisidor Geral Tomas de Torquemada, nomeado pelo papa Sixto IV.
Ele tinha a funcéo encontrar e capturar judeus.

O percurso espiritual também é constituido pela heranca cultural oriunda
da familia. O av6 paterno era um rico comerciante natural de Toledo, Espanha,
e viveu naquela cidade até 1492 em uma comunidade judaica. Juan Sanchez,

avb de Teresa, mesmo casado com uma cristd, foi condenado pela Inquisicéo.

Alonso tem apenas dez anos quando seu pai € condenado pelo tribunal
inquisitorial de Toledo como “herético e apdstata face a [nossa] Santa
Fé Catdlica”: Juan Sanchez cai sob suspeita de dar prosseguimento a
seu culto em segredo. O casamento com uma cristd ndo é suficiente
para p6-lo ao abrigo da ira da Inquisi¢cdo. No dia 22 de junho de 1485,
ele é condenado, juntamente com outros judeus de Toledo, a participar
de uma peniténcia publica: vestindo a tinica amarela, o sambenito, e a
mitra de papel, trazendo na méo um cirio apagado, os condenados
percorrem a cidade em procissao, acusando-se e orando diante de cada
Igreja. Sdo acompanhados por monges de crucifixos na méo, que os
exortam ao arrependimento e a “reconciliacdo” com a fé unica.
(REYNAUD, 2001: 22).

Depois da enorme vergonha publica, Juan Sanchez muda para Avila e

tem o mesmo procedimento que 0s outros conversos®l, isto é,

31O converso é um homem duplo. Tem a alma judaica e a atitude de um cristdo. Vé-se, assim,
forcado a fugir ou fechar-se em si mesmo” (REYNAUD, 2001: 23).
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0s conversos dotados de recursos compram um falso certificado de
nobreza, que servirA futuramente para isenta-los de sequestros, de
encarceramento por dividas, torturas, e atestando descender ele de
uma familia antiga, sendo, portanto, “cristdo velho”. Fara também como
gue seus filhos desposem as herdeiras de velhas familias proprietarias
de terras. (REYNAUD, 2001: 22-23).

E, a fim de apagar qualquer relacdo, laco ou heranca com a tradicéo
hebraica, Alonso Sanchez de Cepeda - o pai de Teresa, catélico devoto que
trazia em umas das maos a espada e na outra o rosario, e seus irmaos foram
proibidos de se dedicarem a arte do comércio, eles foram educados como
fidalgos®2. No entanto, a inclinacdo para os estudos e para os saberes era uma
marca registrada de um judeu, de um converso e de um descendente de
tradicdo hebraica. Essa caracteristica pode ser visualizada em Dom Alonso, ou
seja, ele possuia uma biblioteca vasta e rica de obras de grande importancia

cultural e de alto custo financeiro:

ele consulta Séneca, o retdbulo da vida de Cristo de Juan de Padilha, o
De officis de Cicero, Da consolagéo da filosofia de Boécio ou as obras
de Virgilio, os aforismos de Hipdcrates ou os tratados de Aristételes.
Mas volta constantemente a esta Vida de Jesus Cristo do cartuxo
Ludolph de Saxe, que segundo se diz transformou a vida de Inécio de
Loyola, e que na época era lido como quinto Evangelho. E estuda em
pergaminhos a conquista d’Além-Mar, para onde ja sabe devera enviar
os filhos, um apés o outro. A biblioteca de um judeu de boa posicao
social, ou de um converso, € rica em rolos e folhetos comprados a preco
alto; obras de medicina, judaica, arabe e cristd, e de filosofia,
Aristoteles, Avicena, Averrois, Platdo, tratados de matematica, de
astronomia, a Biblia, o Talmude, os rolos de liturgia. (REYNAUD, 2001:
27)

Na obra o Livro da Vida, ela descreve seu pai como sendo um homem
integro, honesto, piedoso e dedicado aos saberes de cunho refinado,

consoante pode ser lido em seguida:

Meu pai gostava de ler bons livros e os tinha em vernaculo para que
seus filhos os lessem. (...). Meu pai era homem muito caridoso com o0s

32 “Q fidalgo é uma aristocrata que vive de suas rendas, tendo toda a liberdade de arruinar. E o
gue acontece com Alonso, que viria a morrer coberto de dividas, tendo vivido como grande
senhor habituado ao luxo e despreocupado de despesas, amante das artes e da cultura, isento
de taxas e impostos. Pois s6 0s conversos e as pessoas do povo séo taxados: os hidalgos ndo
pagam impostos” (REYNAUD, 2001: 23).
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pobres e piedoso com os enfermos e até com os criados; tanto que
jamais se pbde conseguir que tivesse escravos, porgue tinha deles
grande do. Estando certa vez uma escrava de um seu irmdo em sua
casa, ele a tratava como seus filhos. Dizia que o fato de n&o ser ela livre
em nada prejudicava a sua piedade. Era muito sincero. Ninguém jamais
0 viu praguejar ou murmurar. Era de extrema honestidade. (TERESA
DE JESUS, 2009: 27).

Assim sendo, o pai de Teresa tinha o habito de leitura e possuia uma

biblioteca composta de livros de medicina, filosofia, tratados de matemaética,

astronomia, Talmude, rolos de liturgia e Biblia, situacéo tipica de um judeu de

boa reputacéo ou de um converso.

Conforme a pratica comportamental dos “novos cristdos” da época, em

1505, Alonso Sanchez de Cepeda casa-se com dona Catarina del Peso y

Enao, filha de uma nobre familia de tradicao cristd. Esse matriménio gera dois

filhos — Juan e Maria — no entanto, dona Catarina morre no ano de 1507.

Em 1509, Alonso Sanchez de Cepeda corteja a mée da Santa de Avila,

dona Beatriz de Ahumada, quando ela tinha quatorze anos de idade. Eles se

casam e dessa relacao nasceram nove filhos.

De seu segundo casamento, nasceram nove filhos, dentre eles Teresa
de Ahumada y Cepeda. Seus irmaos desse segundo casamento eram
Rodrigo — a quem ela mais tinha afeicdo, quatro anos mais velho e
guem compartilha com ela, durante toda a infancia, o fascinio pela vida
dos santos martires — Fernando, Anténio, Pedro, Jerbnimo, Augustino,
Lorenzo e Juana. (BARBOSA, 2006: 6)

A mae de Teresa faleceu aos trinta e dois anos, deixando a filha aos

treze anos®? 6rfa de mée. Ela descreve sua mée da seguinte maneira no Livro

da Vida:

Minha mae também tinha muitas virtudes e passou a vida com grandes
enfermidades. Grandissima honestidade. Embora muito bela, nunca deu
ensejo a que se pensasse ser ela vaidosa, porque, apesar de morrer
aos trinta e trés anos, seu traje ja era o0 de uma pessoa de muita idade.
Muito pacifica e de grande entendimento. Foram enormes os trabalhos
por que passou enquanto viveu. Morreu muito cristdmente. (TERESA
DE JESUS, 2009: 27).

33 “Recordo-me de que, guando minha m&e morreu, eu tinha doze anos, ou um pouco menos”
(TERESA DE JESUS, 2009: 29). Conforme o pesquisador de Teresa D’Avila, Patricio Sciadini,
esclarece em nota de rodapé no Livro da vida, Teresa fica 6rfa aos treze anos.
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Dona Beartriz Ahumada, na auséncia do marido, lia para os filhos
histérias de aventuras que despertavam arrepios e seducdo. Historias que
espelhavam o cenario, a atmosfera das mentes medievais com monstros no

mar, viagens perigosas.

Esta, por sua vez, deixa galopar a propria imaginacéo frequentando as
vidas dos santos e, mais ainda, os romances de cavalaria, que |é
escondida do marido. Leva uma vida reclusa de mulher honesta e
submissa, sem pecar por excesso de vaidade ou de mundanidade. Sua
juventude explica esta paixdo insaciavel pelos feitos dos santos e
cavaleiros, que transmitiria aos filhos. (REYNAUD, 2001: 27)

Diferentemente, as historias narradas pelo pai contavam as histérias dos
santos e de temas que edificavam a familia. Conforme Ruston, em sua
dissertacdo Mistica cristd e desenvolvimento da consciéncia em “Castelo
interior” e o processo de individuagdo: “As historias edificantes do pai e as
histérias divertidas da mae formavam, no mesmo grau, a imaginacado nascente
de Teresa e marcaram-lhe o carater de certa ambivaléncia, no qual as
aspiracdes celestiais se combinavam com os interesses do mundo” (RUSTON,
2002: 18).

Dessa forma, as histérias contribuiram também como piquete que

demarcou a formacao de Teresa.

Teresa, tendo crescido em meio a livros e uma educagdo que incluia
cultura em geral, tinha se afeigcoado tanto as leituras. Durante sua vida,
Teresa se apegou aos livros como condutores de sua alma, como
sustentaculos de suas duvidas (...) se encanta com a vida dos santos
catdlicos, imolados por amor a Deus, ou com as histérias das virgens
catélicas que se submetem ao martirio. (BARBOSA, 2006: 6)

Naquele momento de leitura, é possivel vislumbrar a rebeldia. Rebeldia
porque sua méae lia obras proibidas pelo marido. A rebeldia seria uma
caracteristica construida e aprendida em casa tanto pela desobediéncia da
mae que |é histdrias escondidas do marido quanto pelo contato com histérias

narradas pelo pai.

Os deveres e licbes sdo despachados rapidamente com o irméao
preferido, Rodrigo, para mergulharem apaixonadamente nos livros da
mae. E o que determinara a primeira e talvez a mais profunda formagéo
de Teresa. Por volta de seis anos de idade, ela ja Ié em castelhano, na
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companhia do irmdo, o Flos Sanctorum, que desfruta de imensa
popularidade ao ser lancado no pais em 1521, narrando as vidas dos
santos e martires como conto de fadas. (REYNAUD, 2001: 29).

O desejo de vida de martir religioso catdlico vivenciado por Teresa de
Ahumada y Cepeda em suas brincadeiras e atitudes nos ajuda a tracar o
itinerario espiritual dela na companhia de seu irméo Rodrigo. Ela exercia sobre
ele uma forte influéncia. Por exemplo, ela o convence a fugir de casa para irem

morrer na terra dos mouros.

Combinavamos ir para terra dos mouros, pedindo pelo amor de Deus
que nos decapitassem. E parece-me que o senhor nos daria animo em
tdo tenra idade se vissemos algum meio, mas o fato de ter pais nos
parecia o maior problema. (TERESA DE JESUS, 2009: 28).

Ambos estavam dispostos a morrer com a cabeca decepada pelo amor a
Cristo. No entanto, no meio do caminho, logo apds cruzarem a ponte, um tio 0s
encontra e faz com que eles retornem para casa. Rodrigo disse que Teresa o
havia feito seguir aquele caminho. Visto que a empreitada de ir para a terra dos

mouros fracassou, eles resolveram ser eremitas.

Quando vi ser impossivel ir aonde me matassem por Deus, resolvemos
ser eremitas; e, numa horta que havia na casa, tentavamos, como
podiamos, fazer ermidas, amontoando pedregulhos, que logo vinham
abaixo. E assim achavamos remédio para o nosso desejo; como se
reforca agora a minha devocao ver que Deus me dava tdo cedo o que
perdi por minha culpa. (TERESA DE JESUS, 2009: 28-29).

Ela continuava em companhia de Rodrigo a reproduzir e imitar nas

brincadeiras o cenario das histérias e da Inquisicdo. Escreve Reynaud:

Ela tenta construir pequenos retiros no jardim, como viria a construi-los
mais tarde nos jardins de seus conventos, mas tudo vem abaixo. Os
dois brincam de tribunal da Inquisicdo, imitam as religiosas. Teresa bate
palmas para que as primas e os irméos se ajoelhem. E ela a superiora.
A mée, cheia de cumplicidade, carinhosa e sonhadora, encara tudo com
um sorriso. (REYNAUD, 2001: 31)

Além das brincadeiras e das histdrias narradas pelos pais, existe outro
elemento importante na formagcdo de Teresa: a cultura islamica, ja que a

Espanha, por sua vez, encontra-se embriagada da influéncia islamica. Luce
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Lopez-Baralt, professora emérita de literatura espanhola e comparada da
Universidade de Porto Rico, em entrevista a Revista do Instituto Humanista
Unisinos - IHU On-Line — de 2011, afirma existir influéncia arabe na

constelacao simbdlica de Teresa:

sua origem € islamica, para mim, ja sem sombra de duvida, a luz dos
inimeros casos que pude documentar na espiritualidade sufi. Cabe
pensar que essa transmissao cultural, oral e espontéanea, era algo muito
natural depois do didlogo que o cristianismo e o isla tiveram na
Peninsula Ibérica ao longo de oito séculos. Ai esta a célebre “olé”, que
vem etimologicamente de wa-Allah (Por Deus!), que os &rabes ainda
exclamam perante um artista ou quando se sentem tomados por uma
grande emoc&o. E impossivel determinar quando ou como o primeiro
cristdo espanhol disse a frase celebrativa arabe, mas ela ainda é
empregada, constituindo um testemunho silencioso da importancia dos
rastros do isla na cultura espanhola.®

Teresa de Ahumada y Cepeda € um ser hibrido, misturado
culturalmente. Ela concentra em seu ser a heranca judaica®, a formacéao crista
e a atmosfera simbdlica arabe®® subalterna e invisivel que comp&e o universo
cultural espanhol do século XVI. Ou seja, mudam-se as flores, as folhas, as
cascas de uma arvore, mas a raiz, essa permanece. O avd migra para o
catolicismo, mas a cosmovisao construida com base no judaismo ndo muda, e
nao se transforma quando compra um titulo de “cristdo velho”. Essa matriz

judaica que Teresa herda é perceptivel em seu comportamento intelectual e na

3 Luce Lopez-Baralt. Teresa de Jesus: “mestra consumada da vida espiritual” em dialogo
cristao-islamico.
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=4288&secao=
385&limitstart=1. Acesso em 16 de abril de 2015.

% “percebe-se nos espirituais a influéncia dos judeus conversos, como minoria vinculada ao
cultivo das ciéncias e das letras e sensibilizada pelo estigma social que carregavam, pela
histéria de amargura do processo de expulsdo da Espanha (definitivo em 1492) e pelo
fendmeno massivo e forgado da conversdo ao Cristianismo. A mistica do recolhimento contara
em sua maioria, com conversos. Faz parte da vida dos judeus conversos leitura e exegese
biblica em casa, espirito veterotestamentario, estima da sabedoria e da exegese biblica literal,
desapego ao cerimonial, afeicdo a interioridade, aprego a lei do amor a Deus a ao préximo”
(PADUA-PEDROSA, 2015: 40)

% “na corrente mistica, encontramos a mistica mugulmana. Dentro da sociedade muculmana
espanhola, os sufis incidiram como buscadores incansaveis de Deus. A sabedoria sufi vive da
experiéncia de entrar no amor divino e submergir nele como resposta a chamada de Deus. Isso
exige desapego do eu para viver em espirito — assim se alcanga a verdadeira liberdade diante
das pessoas, coisas e normas. Distingue fim — que € a unido com Deus — e meio para alcanca-
lo. H4 estudos que mostram a relacdo entre o sufismo e o Cristianismo. Sendo a mistica
muculmana herancga da espiritualidade cristé oriental, ao mesmo tempo que do neoplatonismo,
ele desembocaria na teoria da roda que gira sem cessar e que se repete. Assim sendo, ndo ha
por que estranhar que os misticos do século XVI acolhessem consciente ou inconscientemente
os ensinamentos sufis” (PADUA-PEDROSA, 2015: 39-40).


http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=4288&secao=385&limitstart=1
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=4288&secao=385&limitstart=1
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maestria como negociava suas ideias. Seu av0 negociava tecidos, ela
negociava ideias. A arte de comercializar e a intelectualidade séo tipicas e

caracteristicas singulares de um judeu.

1.4 O perfil da escrita e as caracteristicas das obras

Teresa de Jesus é 0 nome que Teresa de Cepeda y Ahumada assinava
em suas obras, conforme Pedrosa-Padua: “Teresa assinara todos os seus
livros, cartas®’ e reflexdes com o nome por ela escolhido quando inicia o
movimento de reforma da ordem religiosa carmelita: Teresa de Jesus”
(PEDROSA-PADUA, 2011, 49). Ela ¢ uma importante personagem na
producdo literaria da Espanha, conhecida e reconhecida como uma das
maiores escritoras da Espanha. A Santa escreveu cartas, oracdes, poesias e
prosa com estilo livre, espontaneo, registrando aproximadamente “mais de mil
paginas de reflexdes, oracdes e poesias. Suas extensas 450 cartas®®
abrangem outras mil paginas” (BIELECKI, 2000:28)

Com estilo proprio, singular, a escrita de Teresa dialoga com o leitor,
provocando interacdo, sendo atraente e, a0 mesmo tempo, instigante, nao

apresentando sempre uma caracteristica de texto linear, sistematico.

Ela se dirige também a nés como se estivesse conosco face a face, e
se mostra descontraida fazendo confidéncias pessoais. Desviando-se
do tema sempre de novo, ela volta e meia cai em si (e pergunta: “onde é
mesmo que eu estava? Oh! Sim..”) e volta ao tema principal,
retomando o fio da meada. Eis ai algo enlouquecedor e agradavel ao
mesmo tempo, pois as divagacdes da Santa sdo, com frequéncia, seus
paragrafos mais apaixonantes e importantes. (...). Pelo fato de ela nos
falar com tanta intimidade e de se entusiasmar tantas vezes, 0s escritos
teresianos nem sempre séo sistematicos (BIELECKI, 2000: 29).

37 “Las cartas experimentaron un grande auge en el Renacimiento, gozando de la predileccién
de los humanistas. El molde se acomodaba bien para la transmision de las materias mas
diversas — desde historias de ficcion a los grandes problemas religiosos-, tratadas con los tonos
mas dispares — desde el jocoso al académico -. Son muchas las cartas que se escribieron y
difundieron en la época. Las implicaciones epistolares del estilo teresiano a veces se han
sefialado con fuerza” In: German Veja Garcia-Luengos. Santa Teresa de JesUs ante la critica
literaria del siglo XX. http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/santa-teresa-de-jesus-ante-
la-critica-literaria-del-siglo-xx--0/html/2dc864d0-bc5a-439b-9f62-1ff8dad8dabe 7.html. Acesso
em 29 de dezembro de 2015.

% “As edicbes modernas apresentam em torno de 450 cartas escritas por Teresa, mas
sabemos que elas podem ter chegado a 15 mil cartas ou mais” (PEDROSA-PADUA, 2011: 36).



http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/santa-teresa-de-jesus-ante-la-critica-literaria-del-siglo-xx--0/html/2dc864d0-bc5a-439b-9f62-1ff8dad8da6e_7.html
http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/santa-teresa-de-jesus-ante-la-critica-literaria-del-siglo-xx--0/html/2dc864d0-bc5a-439b-9f62-1ff8dad8da6e_7.html
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O perfil da escrita de Teresa de Jesus ou a maneira como ela escreve
deixa transparecer tracos da sua personalidade vivaz, extravagante e,
sobretudo, intensa. Nos seus textos, pode-se perceber um encanto e um
entusiasmo, resultado de uma mente livre, espontanea, que consegue revelar o
drama da alma de maneira discreta e sutil.

Teresa de Jesus afirma, em seus escritos, que ndo sabe escrever,

carece de estudo para tal oficio e ainda escreve por obediéncia.

Terei de recorrer a alguma comparacdo, embora, por ser mulher,
preferisse evita-las e escrever simplesmente o que me mandam. Mas é
tanta a dificuldade da linguagem espiritual para os que, como eu, ndo
tém instrucdo, que terei de buscar algum meio correndo o risco de nem
sempre acertar nessa comparacao; divertird vossa mercé ver tanta
ignoréncia (TERESA DE JESUS, 2009: 76).

O fato de a escritora dizer que é mulher®® mostra a consciéncia que ela
tem da situagdo em ser mulher no século XVI. “A Igreja determinou ao clero a
discusséo, e as mulheres, o terreno do sentimento. Embora, teoricamente, ndo
fosse proibido as freiras o estudo, na pratica Ihes eram apresentados muitos
obstaculos” (ESPINDOLA, 2003: 26). Esse é um estilo estrategista de escrever
0 que precisa ser transmitido em uma €época quando 0S manuscritos eram
vigiados, censurados e avaliados pelos superiores.

Sobre as obras de Teresa de Jesus, temos o Livro da Vida*°:
autobiografia de uma mulher que conta, entre outros feitos, a experiéncia de
seu contato direto com Deus, numa prosa que mistura conversa monacal,
romance de cavalaria e teologia mistica.

No livro Caminhos da perfeicdo, escreve um ensaio a conselho ou por
ordem de seu confessor. Santa Teresa deixou um roteiro para o caminho da
santidade. Ela aponta a via da perfeicdo com muita acuidade psicolégica,

baseando-se na sua introspeccédo, na experiéncia pessoal e na observacao do

¥ Sobre a tematica consultar ESPINDOLA, Dulce Pansera. Libro de la vida, de Teresa de
Jesus: a autobiografia como manifestacdo literaria feminina, 2003. 126 p. Dissertacao
(Mestrado em Ciéncias da Linguagem) Universidade do Sul de Santa Catarina, Tubardo.

4 “Q Livro da Vida foi delatado a Inquisicdo pela princesa de Eboli, uma mulher nobre que
tentara, em véao, ser carmelita. Foi submetida a rigorosa leitura de Domingo Bafaz, padre
dominicano e censor inquisitorial, e recebeu um veredicto positivo, que aprova ‘o livro do
espirito’ da autora. Ao mesmo tempo, esta avaliagdo impedia a condenacao e destruicdo da
obra. Vida permaneceu nos arquivos da Inquisicdo por doze anos” (PADUA-PEDROSA, 2011:
29)
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exemplo de outras pessoas. E um livro para leigos e religiosos preocupados
em dar sentido a sua vida.

Nas Fundacdes, livro em que escolheu tratar do que acontecia com ela e
com suas irmds nas suas fundacodes, escreve-0 em tom de aventura e de
narrativa bem contada. O mais interessante € descobrir no livro as peripécias e
dificuldades pelas quais passou, e ler as anedotas, sempre recheadas de bom
humor.

Em Relacgbes e favores, a primeira redacgao inicia-se em 1560 e a ultima
em 1581. Esta obra ndo se apresenta como um livro uniforme, com unidade
interna, séo relatos autobiograficos de vivéncias interiores, escritos de cunho
pessoal que retratam motivacdes do voto de obediéncia ao diretor espiritual e
conselhos aos frades carmelitas descalcos.

No livro Conceitos do Amor de Deus, faz-se comentario sobre os
Céanticos dos Canticos.

Em Exclamacdes da alma de Deus, um diario sem data, registram-se
desabafos em escritos de forma solta, enfim, sem preocupacgédo com a ordem.

Nas Poesias, a autora discorre sobre temas, como mistica, humoristicos,
canc¢les de natal, dedicatérias familiares.

O Certame é um autégrafo. Enfim, as obras Exclamacdes da alma de
Deus, Conceitos do Amor de Deus, Relagbes e favores, Certame e Poesias
sao textos que registram a experiéncia de Teresa de Jesus com Deus.

As ConstituicGes, texto extraido das Constituicbes antigas da Ordem,
serviu de base para Sao Jodo da Cruz em caminho a reforma em Duruelo®!.

No livro Modo de visitar, redigido em Toledo, em 1576, apresenta-se
sugestéo aos visitadores dos Carmelos. Tanto Constituicbes quanto Modo de
visitar versam sobre aspectos legislativos.

A obra Resposta a um desafio € um escrito datado entre 1572 e 1573,

uma espécie de texto literario muito presente na época da Reforma.

41 “A meio caminho entre Salamanca e Avila, Duruelo ndo é sendo um lugarejo perdido na
planicie castelhana. Um pobre casebre, que doam a Teresa, torna-se ai 0 primeiro convento
das carmelitas descalcas. A inauguracao foi no dia 28 de novembro de 1568. O antigo prior dos
carmelitas mitigados de Medina del Campo, frei Antonio de Heredita e seu jovem companheiro,
com a idade de vinte e seis anos, professam segundo a Regra primitiva do Monte Carmelo. De
agora em diante, vdo se chamar, respectivamente, Antonio de Jesus e Jo&o da Cruz” (SESE,
2008: 62).
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As Cartas*? sdo direcionadas a varias pessoas, desde parentes até
padres e tratam de varios assuntos, passando por negécios e doencgas.

E, por fim, a obra Castelo Interior3, objeto de estudo desta pesquisa,
trabalha com o simbolo do castelo dividido em varias moradas para descrever
0S sucessivos estagios que a alma percorre no seu caminho em direcdo a
Deus. E um texto que complementa o texto Livro da Vida, formando a trilogia:
Livro da Vida, Caminho da perfeicdo e Castelo Interior#4.

De forma breve, apresentamos a jornada mistica de Santa Teresa
d'Avila no cenario espanhol do século XVI mostrando a formacéo da Espanha
bem como a Igreja catdlica no século XVI espanhol e a Espanha mistica do
século XVI. Dessa maneira, foi possivel mostrar o cenario espanhol do século
XVI e como esse cenario possibilitou o percurso espiritual de Santa Teresa
d'Avila e a constituicdo do seu perfil na escrita e as caracteristicas das obras.

Em seguida, sera discutido o aspecto epistemoldgico da linguagem e
suas variacbes e 0 imaginario dos quatro elementos naturais ao longo da
histéria, tendo como ponto de partida a mitologia grega, passando pelo
imaginario dos quatro elementos presentes na narrativa biblica, nos primeiros
filésofos, na Idade Média, em Santa Teresa de Jesus até chegar a concepc¢ao
do filos6fico Gaston Bachelard, em que se faz analise de algumas obras
literarias e filosoficas, como: Edgar Alan Poe, Shakespeare, Nietzsche. Essa
abordagem sera util para o terceiro e o quarto capitulo como sustentacdo

tedrica.

4 “O teor das Cartas comecou a ser valorizado apenas no século passado, em que as
pequenas coisas, como o cotidiano, o afeto, as relacdes, a salde e os negdcios, passaram a
ser considerados fonte importante de conhecimento histérico e antropoldgico. Para a
espiritualidade, essa valorizacdo significou uma formidavel virada teolégica em direcdo a acéo
de Deus no prosaico da vida. A santidade é resgatada como vivéncia do amor concreto e
vocacdo de todos, vivida no interior das relagdes humanas. Assim, as experiéncias misticas
extraordinarias voltam a ocupar o seu espac¢o adequado, ndo mais como prova de santidade. O
epistolario teresiano oferece um excelente material para o conhecimento da pessoa de Teresa,
de sua santidade no cotidiano, além de ser um testemunho rico do contexto histérico em que
ela viveu” (PEDROSA-PADUA, 2011: 36-37).

4 No terceiro capitulo, Olhando por dentro do Castelo Interior, serd explorado com mais
detalhes a histdria da obra Castelo Interior e seu aspecto literario.

4 “Depois da morte de Teresa, alguns de seus livros (Vida, Castelo Interior ou Moradas) foram
objetos e minuciosos estudos de alguns censores, preocupados em descobrir neles todo
género de heterodoxias que dessem margem a nova delagdo inquisitorial. A publicacdo da
primeira edicdo das Obras completas por frei Luis de Ledo, importante te6logo de Salamanca,
em 1588, freou toda tentativa postuma de receios e acusagdes inquisitoriais contra os escritos
de Teresa de Jesus” (PADUA-PEDROSA, 2011: 29).
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Capitulo II: Teor simbdlico dos quatro elementos naturais

No capitulo anterior, apresentamos a jornada mistica de Santa Teresa
d'Avila no cenario espanhol do século XVI mostrando a formagdo da Espanha
bem como a Igreja catdlica no século XVI espanhol e a Espanha mistica do
século XVI. Dessa maneira, foi possivel mostrar o cenario espanhol do século
XVI e como esse cenario possibilitou o percurso espiritual de Santa Teresa
d'Avila e a constituicdo do seu perfil na escrita e as caracteristicas das obras.

O presente capitulo tem como proposta apresentar a linguagem e suas
variacdes na forma de simbolo, metéfora, alegoria e signo. Além disso, mostrar
a simbolizacdo dos quatro elementos naturais. O texto concentra sua atencéo
também na abordagem historico-social-simbodlica dos quatro elementos
naturais, discorrendo sobre eles a partir da mitologia grega, da Biblia, da arché
para os filosofos da physis. A presenca dos quatro elementos naturais €é
discutida levando em consideracdo o periodo da Idade Média, por meio do
recorte do poema Cantico ao irmédo Sol ou Cantico das Criaturas de S&o
Francisco de Assis, e no periodo do século XVI, trabalharemos brevemente
com Santa Teresa D’Avila. No concernente & literatura, faz-se uma breve
explanacdo da presenca dos simbolos naturais — terra, agua, fogo e ar - em
Edgar Alan Poe, Shakespeare e Nietzsche.

No campo teoérico, acerca do simbolo e da simbolizacdo dos quatro
elementos naturais, basearemos em José Severino Croatto, com a obra As
Linguagens da Experiéncia Religiosa; José Maria Mardondes, com a obra A
vida do simbolo: a dimensao simbdlica da religido; Carl Gustav Jung, com a
obra O homem e seus simbolos; Gaston Bachelard, com as obras Psicanélise
do Fogo, A Agua e os Sonhos: ensaio sobre a imaginacdo da matéria, O Ar e
0s sonhos: ensaios sobre a imaginacdo do movimento, A Terra e 0s devaneios
do repouso: ensaio sobre as imagens da intimidade; Maria Celina Q. Carrer
Nasser, com a obra O que dizem os simbolos; Marc Girard, com a obra Os
simbolos na Biblia.

Dessa maneira, esse capitulo é a plataforma tedrica inicial que
sustentara a discussao que sera desenvolvida no terceiro capitulo e apresenta

tracos sobre a imaginacdo material que sera desenvolvida no quarto capitulo
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tendo como objeto de analise a obra Castelo Interior a partir da lente
interpretativa de Gaston Bachelard. Isto €, o presente capitulo, serve como
lente tedrica que iluminard o caminho por onde vamos trilhar nessa pesquisa,
e, além disso, pretende tracar algumas respostas a partir dos fundamentos
tedricos sobre a pergunta: como surgem e desenvolvem no aspecto historico-
cultural-simbélico — mito, filosofia, espiritualidade e mistica - 0s quatro

elementos naturais e qual o potencial simbdlico que eles contem?

2.1. Os simbolos e a simbolizacéo

O ser humano €, por natureza, um ser de linguagem. Quando o ser
humano nasce, ele é imediatamente abandonado, lancado ao mundo objetivo.
O mundo objetivo pertence a dimenséao natural, por exemplo: um ipé amarelo, 0
Cruzeiro do Sul, o vento, a chuva, a lua, a aurora, o crepusculo, a terra, o fogo,
a agua, o ar. Enfim, é aquilo que é possivel definir e que ndo esta imerso ao
sujeito, isto €, aquilo que € estranho ao sujeito que observa, que sente, que
deseja e que pensa.

Existe uma diferenga estrutural e uma distancia entre o ser humano e o
mundo objetivo, porque o ser humano tem consigo o mundo subjetivo. Este € a
capacidade de pensar, de sonhar, de desejar, isto é, podemos representa-lo
como sendo 0 mundo interior ou o “eu interior”.

Tanto o mundo objetivo quanto o mundo subjetivo sdo estruturalmente
diferentes e se organizam de forma peculiar a cada um. O diamante, o
carvalho, o sabia, as abelhas pertencem ao mundo objetivo. Todos eles estdo
imersos ha natureza, eles sdo natureza: mundo objetivo. Por mais organizada,
bonita, encantadora que seja uma casa de jodo-de-barro ou as teias de uma
aranha, o formigueiro, eles ndo passam de necessidade biolégica: de defesa,
de abrigo, de alimentacdo, de procriacdo. E determinismo, isto é, os animais
séo regidos por leis biologicas fixas, existe uma programacao bioldgica de cada
espécie. Assim sendo, 0s animais ndo sao estranhos a eles mesmos.

Por outro lado, o ser humano é estranho a natureza. Ele nega a
natureza. E esta negacéo e estranhamento séo possiveis devido a capacidade
de pensar, de possuir uma consciéncia, ou seja, possui 0 mundo subjetivo. Tal

consciéncia, a capacidade de pensar, produz, inventa um novo mundo: O
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mundo simbdlico, 0 mundo da linguagem. E € nesse mundo simbdlico que o
ser humano se realiza, se constroi, se inventa, tanto a si mesmo quanto ao

mundo que ele herdou. Segundo Pascal:

O homem né&o passa de um canic¢o, o mais fraco da natureza, mas € um
canico pensante. Nao é preciso que 0 universo inteiro se arme para
esmaga-lo: um vapor, uma gota de 4gua, bastam para mata-lo. Mas,
mesmo que O universo o esmagasse, 0 homem seria mais nobre do que
guem 0 mata, porque sabe que morre e a vantagem que 0 universo tem
sobre ele; o universo desconhece tudo isso (PASCAL, 1961: 122).

Desta maneira, 0 ser humano produz sua existéncia sendo consciente
da sua finitude. E essa construcdo pode ser percebida mediante a linguagem,
isto é, a representacdo. Ela é o mecanismo pelo qual o pensamento é
expresso, manifestado, ou seja, 0 mundo objetivo comeca a existir no momento
gue apoderamos dele. Apoderar-se implica dar nome as coisas. E, para isso,

recorremos a palavra.

A relacdo de objetividade € uma relacdo n&o-reciproca, isto é, que ndo
tem resposta. (...) a linguagem, dando nome as coisas, e é quando tudo
0 que é, passa a existir na palavra e pela palavra, a sua expressao € o
discurso (expressdo de uma mensagem por alguém que tem a intencao
de influenciar uma outra). (NASSER, 2003: 16)

O ser humano abstrai, fala e se adapta ao mundo gracas a capacidade
de representar. Em outras palavras, a linguagem simbdlica transcende® as

coisas.

Transcender é ir em busca de sentido (direcdo e significado) para si
mesmo (consciéncia); compreender seu tempo no presente, através do
passado e poder construi-lo no futuro (histéria); ir além do espacgo
imediato (construir, projetar, sonhar); enxergar para além do imediato da
vida (esperancga e reconhecer o limite da morte e a possibilidade que
traz (vida). Transcender é a poténcia que temos para buscar
alternativas que deem sentido a nossa existéncia. Essa potencialidade
traz consigo uma necessidade que é a de lancar-se. Tal movimento
precisa de uma grande dose de coragem e de amor. Coragem por
causa do desconhecido; amor por causa do acolhimento. Na linguagem
simbdlica, encontramos um campo propicio para esse movimento.
(NASSER, 2003: 10)

4 “transcendere, subir passando além. Caracteristica do que é transcendente ou ato de
ultrapassar-se na dire¢do de, elevar-se acima de. ‘A transcendéncia [...] € o ultrapassamento
pelo qual se tornam possiveis ao mesmo tempo a existéncia como tal e um fato como ‘se’ —
move-no-espaco” (RUSS, 1994: 298).
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Pelo exposto, o humano interfere na natureza inventando formas
abstratas, uma vez que possui uma inteligéncia abstrata que se distancia do
mundo concreto, sendo capaz de refletir sobre as experiéncias, vivéncias, e,

assim, reordenando a realidade e atribuindo-lhe sentido e significado.

Assim sendo, transcender ndo é “sair fora” do que é finito, ocupando um
lugar no espaco distanciado, além, distante, longe do alcance. Mas é ir
além do que é finito, o préprio fato de sermos seres infinitos,
insatisfeitos com o limite das respostas imediatas. A nossa inquietacdo
nos coloca sempre em uma busca. Sempre porque € em qualquer lugar
(espaco), e a qualquer momento (tempo). (NASSER, 2003: 16)

A palavra ou o nome é a representacao do objeto, das coisas. “O ser
torna-se palavra. A palavra aparece no cimo psiquico do ser. A palavra se
revela como o devir imediato do psiquismo humano. ” (BACHELARD, 2001:03).
As coisas s6 existem como entidades abstratas em nosso pensamento e em
nossa imaginacdo, por exemplo: uma pedra inicialmente € um objeto
inanimado, algo tipico da natureza. No entanto, podemos ir além dessa
percepcao inicial e interpreta-la como sendo um fragmento de rocha, uma

arma, um ornamento, um objeto sagrado.

Cada coisa tem sua propria identidade, uma pedra € uma pedra e tem
sua propria funcéo e é parte de uma estrutura global dentro do universo.
Os astros sao emissores de luz e os planetas a refletem; O sol regula as
estacOes, a rotacdo da terra, determinando a sequéncia do dia e da
noite, todos os seres da terra, animados ou inanimados, tém suas
proprias leis biologicas ou fisicas. S&o simplesmente o que sdo. Tém
seu préprio sentido. Mas o ser humano pode ‘atravessar’ esse primeiro
sentido para ver nas coisas de sua experiéncia fenoménica um segundo
sentido. (CROATTO, 2010: 86).

A pedra - 0 objeto - tera existéncia abstrata na medida em que o ser
humano se relaciona com ela e dessa relacdo é construida a representacao,
isto €, o objeto serd um produto abstrato. Dessa maneira, a representacao nos
permite organizar e relacionar com o passado, com o presente e com o futuro,
pois a entidade abstrata — a ideia - € registrada na memoria.

Assim sendo, os simbolos pertencem a dimensdo da memoria. A
memoria é um registro daquilo que foi experimentado, vivenciado. A memoria é

construida pelos sentidos quando tocamos alguma coisa; quando escutamos
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um som, um ruido, uma voz; quando sentimos um cheiro; quando sentimos o
sabor de algo que nos toca os labios, a lingua; quando enxergamos 0 mundo
com suas cores e movimentos. O simbolo esté ligado a memdéria do siléncio,

assim escreve Mardones:

A memoria do siléncio ou a tentativa de falar sobre aquilo do que ndo se
pode falar adota varias formas que se apresentam como exemplares
para o ser humano. E uma fala no limite, ao menos da racionalidade
argumentativa e l6gico-empirico. Exatamente ai aparece o simbolo. O
simbolo é a fala que tem memédria do siléncio. (MARDONES, 2006:15)

Alguém caminhando e, de repente, sente um cheiro que ha muito
tempo nao sentia. Era o cheiro do primeiro amor, da pessoa amada. O tempo e
0 espaco deixam de existir. A Unica existéncia desse momento € a memoria.
Os sentidos evocam a memoria. Memoaria e lembranca sao diferentes, sendo a
primeira permeada de particularidades, de detalhes, de profundidade com o
passado, com 0s seus medos, com 0S sSeus temores e com as suas
esperancas. Um cheiro, ndo simplesmente um perfume, mas uma histéria é
invocada nos pordes mais profundos da vivéncia. E quando a memdéria é
provocada pelo olfato, vivencia-se o passado. Ele torna-se presente. O corpo
passa a sentir o que sentiu no passado, os desejos pulsam no corpo. A
realidade deixa de ser cartesiana e passa a ser uma realidade onirica. Isto
também acontece com o toque, com a visdo, com a audicdo e com o paladar.
Enfim, quando todos os sentidos sdo provocados ao mesmo tempo, a
experiéncia € mais intensa. A desarmonia corporal e emocional toma conta
penetrando-o em outra realidade: a eternidade onde ndo existe o espacgo e o

tempo.

O simbolo quer unir o rompido e o fraturado, estender uma ponte sobre
0 separado e situado em dois diferentes: por isso, € a expressao de
encontro e desencontros. Compreendemos que o0 simbolo transite
especialmente pelo mundo da arte e da estética, da psicologia profunda
e da religido e que apareca, aos olhos da razédo logica a argumentativa,
como nebuloso e ambiguo. O sentido simbdlico, que frequentemente
adota a forma narrativa, expressa a intuicdo de uma dimensdo ou
profundidade do real que nem a percepcao sensivel nem o principio de
ndo-contradicdo nem o raciocinio argumentativo de causalidade
chegam a medir ou explicar. (MARDONES, 2006: 15)
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Desta maneira, os simbolos expressam a relacdo de encontro e de
desencontro entre o sujeito e o mundo. A cruz tem um significado para o
cristdo, um assentamento de exu tem significado para o povo de santo, o
Alcordo tem um significado para os muculmanos. E cada objeto desses é
sagrado e remonta a uma historia recheada de significados.

A palavra, por sua vez, transcende as relagdes concretas por ela ser
uma forma abstrata construida mediante o conceito. Isto €, podemos entender
a linguagem sendo “‘uma expressao do pensamento e que a transcendéncia é
uma categoria fundamental da estrutura, a linguagem, ao expressar O
pensamento e a experiéncia, expressa também a transcendéncia” (NASSER,
2003: 16).

Devido a linguagem, a consciéncia abstrata, ao registro, as pessoas
podem se lembrar do passado, projetar o futuro e experimentar o presente. O
tempo existe como uma categoria humana para organizar e construir
referenciais que permitem a comunicagdo humana.

Sem a nocao de tempo seria impossivel a realidade humana. Por outro
lado, os ledes, as violetas, as esmeraldas sempre estdo no presente, na
realidade material concreta. Ja as pessoas, pela capacidade de construir
simbolos que possibilitam o distanciamento do mundo concreto e constituicao
de ideias, podem representar e modificar a natureza.

Entdo, o que é simbolo? E uma pergunta simples, e, no entanto,
complexa quando se propbe a responder. Para iniciar o caminho de uma
possivel resposta, vamos pensar simbolo como um acordo, um contrato, uma

convencao.

Por sua etimologia (do grego sum-ballo, ou sym-ballo), o simbolo refere-
se a unido de duas coisas. Era um costume grego que, ao se fazer um
contrato, fosse quebrado em duas partes um objeto de ceramica, entédo
cada pessoa levava um dos pedacos. Uma reclamagéo posterior era
legitima pela reconstrugao (“por junto”=symballo) da ceramica destruida,
cujas metades deviam coincidir. A unido das partes permitia reconhecer
gque a amizade permanecia intacta. (CROATTO, 2010: 84-85)

Entre os gregos, o simbolo era o nome dado a um ajuntamento da

separacdo de uma moeda em duas partes, com o0 proposito de reconhecer,
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identificar um acordo ou autenticar uma mensagem entregue por um emissario

mostrando a parte da moeda que falta para completar a outra metade.

A ideia central contida na palavra simbolo €, portanto, de unido de algo
conhecido com algo que vem de fora, do estrangeiro. Diferente do modo
usado pela semiética, simbolo sempre se refere a algo desconhecido,
inconsciente e, por tanto, distinto de sinal ou alegoria. (...) simbolo
sempre nos reporta a uma realidade além daquela expressa na imagem
e nem sempre hd um consenso quanto a sua compreensao. Por
exemplo, as varias intepretacdes dadas a um mesmo texto biblico:
devido & sua complexidade, diferentes significados lhe séo atribuidos, o
gque pode provocar grande polémica e conflitos. (RAMOS, 1998: 64)

Os seres humanos ndo se relacionam com as coisas em si, mas com a
representacdo das coisas, isto é, com a simbolizacdo*®. Por simbolizacéo

podemos entender a partir de Marc Girard sendo:

A operagdo que visa a preencher as falhas é o processo de
simbolizagédo. A substancia argilosa usada, na falta de melhor, séo os
simbolos (mais precisamente, os simbolizantes). Os trés limites
observados a respeito das ceramicas se aplicam também ao processo
de simbolizacéo: o simbolizado (a reconstituicdo do pedaco que falta)
ndo tem a mesma cor que o0 simbolizante (0o pedago restante); no
maximo, tenta aproximar-se dela; as fissuras continuam a aparecer —
como sucede quando se colam vasos quebrados — e visto que as coisas
usadas como simbolo sdo somente uma infima parte do real total, a
reconstituicdo deste é sempre imperfeita, aproximativa, insatisfatéria e
mais sugestiva do que precisa. (GIRARD, 1997: 36)

Dessa maneira, o0 processo de simbolizacdo e o0s simbolos séo
producdes, constru¢cdes humanas pelas quais nos relacionamos com o mundo
objetivo e com o mundo subjetivo, sendo uma ponte. O simbolo pode ser

entendido como uma moldura recheada, ornamentada com 0s sentimentos e

4% “A experiéncia humana mostra rupturas entre os varios niveis do real total; por exemplo,
entre consciente e o inconsciente, o racional e o irracional, entre as realidades interiores e as
realidades exteriores, entre o natural e o sobrenatural, entre o visivel e o invisivel, entre o
cosmo e o mundo divino.... Seja-nos permitida uma analogia, inspirada, de resto, no velho
symbolon grego. Somos tentados a comparar a realidade total com uma jarra imensa, fabricada
com uma sébia mistura de argila, cujo segredo nos é totalmente desconhecido. Mas eis o
problema: temos apenas um pedaco, um fragmento; a jarra se quebrou em duas partes numa
data que nos é desconhecida, e a segunda parte esta irremediavelmente perdida. O que resta
ao alcance de nosso conhecimento direto é um pedaco de jarra. Em outras palavras, dadas as
rupturas profundas que marcam e prejudicam nossa experiéncia do real total, somente uma
parte dele nos é acessivel diretamente. Entendamos: acessivel aos nossos sentidos externos e
a nossa inteligéncia raciocionante. Devemos entdo desistir e resignar-nos? Ainda que nos
decidamos deliberadamente nesse sentido, existem em nds forgas profundas e incoerciveis
gue continuariam a alimentar em nés a obsessdo do real total e a estimular a sua procura.
Essa consciéncia de ruptura e a aspiracdo incontornavel a repara-la é o que, em nosso
parecer, constitui o fundamento da necessidade de simbolizacao” (GIRARD, 1997: 34-35).
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com as emocdes, ele possibilita ser expresso. Por exemplo, um professor
presenteou uma estudante que ia visitar a méde na China com um queijo para
ser entregue a méae dela, que ha muito tempo morava nesse pais. Ele pediu
algo em troca, que a estudante fotografasse a mae no exato momento em que
ela abrisse a caixa com o0 queijo dentro. A cena foi Unica. O rosto da mulher
transformou-se e lagrimas correram entre os olhos. Dessa maneira,
entendemos simbolo como unido, jungdo, isto €, “exprime sempre uma
totalidade (reconstituida)” (GIRARD, 1997: 36), a qual permite ao ser humano
tornar presente aquilo que esta ausente, ou seja, nos possibilita representar o

mundo.

Quando nos esforcamos para compreender os simbolos, confrontamo-
nos nao s6 com o proprio simbolo como com a totalidade do individuo
que o produziu. Nesta totalidade, inclui-se um estudo do seu universo
cultural, processo que acaba por preencher muitas das lacunas da
nossa proépria educacao. (JUNG, 2008: 115).

Outro exemplo, quando nos referimos a cruz, ndo significa determinada
cruz, mas a ideia, abstracdo de cruz. Quando o mundo é representado, isto é,
guando a linguagem simbdlica € inventada, ela segue a convenc¢ao, aquilo que

€ aceito por todos do grupo.

Quando um psicanalista se interessa por simbolos, ocupa-se, em
primeiro lugar, dos simbolos naturais, distintos dos simbolos culturais.
Os primeiros sao derivados dos conteldos inconscientes da psique e,
portanto, representam um numero imenso de variagbes das imagens
arquetipicas essenciais. Em alguns casos, pode-se chegar as origens
mais arcaicas — isto é, a ideias e imagens que vamos encontrar nos
mais antigos e nas mais primitivas sociedades. Os simbolos culturais,
por outro lado, sdo aqueles que foram empregados para expressar
‘verdades eternas’ e que ainda sao utilizados em muitas religides (...)
Estes simbolos culturais guardam, no entanto, muito da sua
numinosidade original ou magia. Sabe-se que podem evocar reacdes
emotivas profundas em algumas pessoas, e esta carga psiquica os faz
funcionar um pouco como os preconceitos. Sdo um fato que devem ser
levados em conta pelos psicélogos. (JUNG, 2008: 117).

Enfim, o simbolo € uma convencéao, fruto de uma determinada cultura.
Ele esta circunscrito em um determinado tempo e espaco. E, somente neste
cenario cultural, ele tera significado e sentido, e um estudioso dos simbolos

jamais podera despreza-lo. Conforme afirma Jung (2008), os simbolos sdo
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elementos fundamentais na estrutura mental e for¢a vital na construcdo da
sociedade. Por isso, seria insano nega-lo pelo fato de, em termos logicos,

serem semelhantes a incoeréncias ou algo sem proposito.

2.1.1. Variacdes da linguagem: simbolo, metafora, alegoria e sigho

Existe uma diferenga entre simbolo, metéfora, alegoria e signo. Neste
trabalho, faz-se necessario distingui-los, caracterizando cada um deles e
apresentando suas especificidades.

O simbolo é a juncdo de duas coisas separadas, que, quando juntas, se
completam, isto €, o simbolo busca “manter-nos no nivel do sentido, ndo no
das coisas em si mesma”’. (CROATTO, 2010:85). Dessa forma, podemos
visualizar o simbolo a partir de um duplo, triplo ou mais sentidos, dependendo
da relacdo ou experiéncia que o sujeito tem com o simbolo. Por exemplo, uma
lua cheia, inicialmente, é uma realidade astronémica, um satélite natural da
terra, mas, para um casal apaixonado, a lua cheia simboliza o amor; para
alguém do culto de matriz afro, a lua cheia simboliza forca para realizar feitico
de prosperidade. A blusa é simplesmente um objeto para proteger o corpo,
porém, se a namorada veste a blusa do namorado ap6s uma noite de amor ou
se veste em sua casa sozinha ou dorme abracada com ela, pode simbolizar
amor, saudade, desejo de estar junto do namorado.

Existe um periodo no cerrado no qual as arvores e as plantas menores
nao florescem, no entanto, uma planta floresce. Por florescer em um ambiente
seco, hostil e sendo a unica com flores, ela é chamada de “flor do capeta”.
Segundo os nativos do cerrado: “Isso s6 pode ser coisa do capeta”. Essa flor é
a Caliandra, a qual tem a cor vermelha e se destaca no ambiente &rido.
Portanto, “dois aspectos do simbolo devem ser levados em consideragcdes
desde o inicio. Primeiro, que o ‘segundo sentido’ ndo esta relacionado nas
coisas, mas é uma experiéncia humana e singular. ” (CROATTO, 2010:86).
Conforme Paul Ricoeur, em O conflito das interpretacbes: ensaios de

hermenéutica:
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O simbolo da que pensar; esta sentenca que me encanta diz duas
coisas: o simbolo d4; eu ndo ponho o sentido, é ele que da o sentido,
mas aquilo que ele da, é “que pensar’, de que pensar. A partir da
doacédo, a posicdo. A sentenca sugere, portanto, a0 mesmo tempo, que
tudo estd dito em enigma e, contudo, que é sempre preciso tudo
comecar e recomecar na dimensdo do pensar. E esta articulagdo do
pensamento dado a ele proprio no reino dos simbolos e do pensamento
ponente e pensante, que eu queria surpreender e compreender.

(RICOEUR, 1990: 283).

Ademais, o simbolo estda na dimensdo da transignificacdo, ele nos

remete para outra realidade. Por exemplo, acerca do fogo, Bachelard diz:

O fogo é, assim, um fendmeno privilegiado capaz de explicar tudo. Se
tudo o que muda lentamente se explica pela vida, tudo o que muda
velozmente se explica pelo fogo. O fogo é ultravivo. O fogo é intimo e
universal. Vive em nosso coracao. Vive no céu. Sobe das profundezas
da substancia e se oferece como um amor. Torna a descer a matéria e
se oculta, latente, contido como 6dio e a vinganga. Dentre todos os
fenbmenos, € realmente o Unico capaz de receber tdo nitidamente as
duas valorizagdes contrarias: o bem e o mal. Ele brilha no Paraiso,
abrasa no Inferno. (BACHELARD,1999: 11)

O sentido do fogo esta ligado ao que ele é para o ser humano, o sentido
do fogo provoca a transcendéncia e soberania, elemento de alegria e bem-
estar — Paraiso — e punicao e dor — Inferno. Conforme Croatto:

O simbolo é, entdo, um elemento desse mundo fenoménico (desde uma
coisa até uma pessoa ou um acontecimento) que foi “transignificado”,
enquanto significa algo além de seu proprio sentido primério. A abébada
celeste é simbolo de transcendéncia e de soberania. Tal sentido esta
por tras do que o céu é para o olhar humano. Por isso, podemos
descrever o simbolo como “remissivo”; envia para outra realidade, que é
a que importa existencialmente. (...). Na experiéncia do homo religiosus,
0 transcendente que o simbolo convoca néo é objetivavel nem definivel
em palavras. Percebe-se como mistério, como claro-escuro, por isso é
preciso a meditacdo das coisas de nossa experiéncia comum.
(CROATTO, 2010:87)

Ele, o simbolo, esta também associado a dimensédo da transparéncia,
visto que “é como uma lente que permite ver o que sem ela ndo se vé. Sem os
objetos convertidos em simbolos, apaga-se a percepcao do sagrado na forma
como se experimenta, e tampouco se pode expressa-la” (CROATTO, 2010:90).
Isto é, conforme Paul Ricoeur: “constituem o fundo relevante da fala que habita
entre os homens” (RICOEUR, 1990: 294).
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Ja a metafora*’ é uma linguagem na qual uma coisa é tomada por outra,
por exemplo: Maria é uma flor. Escreve Aristoteles sobre metafora, na Poética:
“Metafora é a transferéncia*® do nome de uma coisa para outra, ou género para
espécie, ou da espécie para o0 género, ou de uma espécie para outra, ou por
analogia” (ARISTOTELES, 2000: 63). Isto é, sabemos que ndo tem como um
ser humano ser uma planta, mas ligamos as qualidades da flor & mocga,

delicadeza e perfume.

“leva mais adiante” (grego: meta-fero), ou seja, para outro significado. A
metafora, contudo, “leva mais adiante”, a outro sentido, apoiando-se
somente no sentido direto. Ao dizer “este guerreiro € um ledo”, néo
imagino um ledo lutando com sua pressa, mas penso em tal individuo e
na idéia claramente aludida de forca, objeto de uma experiéncia anterior
(conheco essa caracteristica do guerreiro e a expresso na comparagao).
(...) A metéfora, por outro lado, € movel, pois pode ser aplicada a coisas
diferentes, simplesmente nomeando-as (...). (CROATTO, 2010:92-93)

A metafora®® possui a caracteristica de mobilidade, isto é, graca essa

possibilidade de movimentar, transitar pelas palavras e transferir o sentido ela

47 “para explicar a metafora Aristoteles recorre a outra metafora, ndo mais na ordem da
linguagem, mas da fisica. Acontece um movimento que em grego traduz-se por phora, e
significa exatamente mudanca de lugar. Vem desse mesmo radical o nome metafora. Porém,
ao definir a palavra metéfora, Aristoteles usa de metaforicidade, pois empresta a nog¢édo de
outra ordem que ndo € a linguagem. Ja se antecipam, pois, nela certas caracterizacdes
posteriores da metafora, a saber: 1- Ela é um empréstimo; 2- O sentido emprestado opde-se ao
sentido préprio ou original da palavra; 3-A metafora é um recurso para preencher um vazio
semantico; 4 — A palavra emprestada toma o lugar da palavra prépria, ausente quando ela
existe” (BRAGA, 2010: 25).

4 “Transferéncia do género para espécie € o que acontece, por exemplo, em ‘Meu barco esta
parado’, porque fundear € uma espécie do género parar, da espécie para o género: ‘Ulisses
praticou milhares de gloriosas a¢des!’, porque milhares equivale a muitas, e o poeta usou esse
termo especifico em vez de muitas, que € genérico; de uma espécie para outra como em ‘A
vida esgotou-se-lhe com o bronze’ e ‘talhando com o duro bronze’, no primeiro exemplo,
esgotar esta no lugar de talhar; no segundo, talhar equivale a extrair, pois ambos querem dizer
tirar. Entendo que ha metéafora por analogia quando o segundo termo esta para o primeiro
assim como o quarto para o terceiro; o quarto ser utilizado em lugar do segundo, e o segundo,
no lugar do quarto. Em algumas ocasides, 0s poetas acrescentam ao termo substituto algum
outro com o qual o substituido se relaciona (analogia): a taca é para Dioniso aquilo que o
escudo é para Ares; assim, dir-se-a que taca é o escudo de Dioniso, e o escudo, a taca de
Ares; a velhice é para a vida o que a tarde € para om dia; desse modo, a tarde seré a velhice
do dia, enquanto, como quis Empédocles, a velhice sera a tarde da vida, ou 0 acaso da vida.
As vezes falta um dos quatro termos da analogia; nem mesmo assim deixar-se-a de utilizar o
analogo; diz-se, por exemplo, semear o espalhar a semente, mas nao ha termo para espalhar
do sol a sua luz; essa acao, porém, relaciona-se com o sol do mesmo modo como faz com a
semente; por esse motivo poder-se-a dizer: ‘semeando a luz criada pelos deuses’. Além desse
modo de usar a metafora, ha outro, o qual consiste em empregar o termo metaférico negando
algo que lhe seja proprio, como chamar ao escudo taca sem vinho em lugar de taga de Ares”
(ARISTOTELES, 2000:63).

4 “Escrevendo nossa primeira frase, ‘o mundo dos simbolos é uma selva’, empregamos uma
metéafora. Na origem, porém, ndo se tratava de uma estratégia, de um calculo nem de uma
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alarga e ressignifica o universo da percepcdo humana da realidade. Paul

Ricoeur em Metafora Viva escreve:

metafora € a transposicdo de um nome que Aristoteles denomina
estranho (allotrios), isto é, “que... designa outra coisa” (...), “que
pertence a outra coisa” (...) Este epiteto opde-se a “ordinario”, “corrente”
(kyrion), que Aristoteles assim define “Nome ‘corrente’, chamo aquele
de que ordinariamente se serve cada um de noés” (...) A metafora é
assim definida em termos de desvio (...) por isso 0 emprego metafdrico
aproxima-se do emprego de termos raros, ornados, inventados,
alongados ou abreviados, como o indica a enumeragéo referida acima.

(RICOEUR, 2005: 32-33)

A alegoria pertence a dimensao da linguagem quando se deseja dizer
algo recorrendo ao segundo sentido para entender o primeiro sentido, ou seja,

parte de um conhecimento anterior.

Essa figura de linguagem € um “dizer-outra-coisa” (gr. allo-agoreuo).
Também o simbolo “diz outra coisa”; mas se encaminha para uma
diregdo oposta. A alegoria transporta um “segundo sentido” para um
“primeiro sentido”. Em outras palavras, envolve um sentido — conhecido!
— com uma aparéncia comum de significagdo Obvia e comum. Para
entender a alegoria, é preciso ter conhecimento prévio do segundo
sentido. (...). E facil perceber que alegoria parte de algo conhecido para
terminar em uma figura, a qual, por sua vez, remete o leitor ou ouvinte a
algo conhecido, mas lido a partir da imagem. A alegoria € um recurso
para interpretar acontecimentos ou realidades conhecidas, ou que se
fazem conhecer por uma “explicagao”, como nas parabolas evangélicas
ou nas parabolas de Buda. (CROATTO, 2010: 94-95)

O signo pertence a dimensdo de ocupar o lugar do objeto que ele

representa. Essa representacdo sofre variacdo conforme os tipos de relacées

simples procura de efeito literario. Ela era como que o grito do coracdo. Depois de muitas
semanas de leitura sobre simbolos em geral, n6s nos sentimos cada vez mais atolados, tdo
divergentes eram as abordagens e tdo pouco concordantes os resultados. Ndo era necessario
mais para que brotasse a frase fatidica: ‘os simbolos sdo uma verdadeira selva! ’ Ricoeur
chama esse fenébmeno de ‘metafora viva': criacdo instantdnea e transitéria (...), inovagao
semantica que nao tem estatuto na linguagem estabelecida’. Contrariamente ao ensinamento
da retorica classica, é evidente agora, sobretudo depois de A. I. Richards, que ndo s6 o termo
‘selva’ é metaférico, mas toda a frase. Exprimindo-nos assim, transmitimos um contelddo
emocional e uma informacao relativamente nova. Depois, com o risco de ‘matar’ a metafora,
pusemo-nos espontaneamente a disseca-la e a analisa-la. O que, no mundo dos simbolos, nos
faz ‘vé-los-como’ uma selva, para usar a locugédo verbal de Wittgenstein? Ao menos trés
aspectos: a sua extrema densidade e riqueza com o fervilhar de vida que nela se oculta, e,
consequentemente, uma relativa obscuridade (a densidade da vegetacdo impede que 0s raios
solares penetrem até o solo), e, portanto, o perigo de alguém se perder nela” (GIRARD,
1997:41).
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com o objeto. Ele esta ligado a dimensédo de causa e efeito, por exemplo: as

nuvens carregadas indicam chuva, fumaca é signo de fogo.

Para que uma coisa seja signo, deve ser signo algo conhecido. A
conexdao pode ser algo convencional ou arbitrario (assim como acontece
com a cor da bandeira desta ou daquela nacéo) e precisa ser explicada,
ou no minimo experimentada, antes de constituir signo: por exemplo, a
nuvem, como signo da chuva; a fumaca como sinal de fogo; a
campainha como sinal da chegada de uma pessoa. (CROATTO, 2010:
97)

O signo esta associado também aos animais como algo fixo, por
exemplo: quando um cachorro é adestrado, deve sempre utilizar as mesmas

frases e no mesmo idioma. Isto &, indica algo singular, especifico.

Ele é contiguo a esfera seméantica do sinal, mas, contrariamente a este
(e ao sintoma), é somente indicio, e ndo critério. Em outros termos, o
signo ndo suscita conhecimento nem reconhecimento, mas reflexo,
reacdo automatica. (...). Tomemos simplesmente o exemplo os sinais
luminosos de uma estrada de ferro: quando eles comegam a piscar,
piso instantaneamente no freio. A relacdo do signo com simbolo é mais
distante e, na verdade, sem interesse. (GIRARD, 1997: 44)

Esse subtitulo apresentou as variacdes da linguagem em simbolo, em
metéfora, em alegoria e, por fim, signo. O proximo subtdpico terd como objetivo

relacionar linguagem, transcendéncia e mistagogia.

2.1.2 Linguagem e transcendéncia: perspectiva mistagogica

A experiéncia mistica® tem como estrutura a negacdo da base

operacional da realidade na perspectiva da légica aristotélica e da perspectiva

% “A singularidade da experiéncia mistica como ‘experiéncia fruitiva’ e a unicidade do seu
objeto como ‘absoluto’ irdo justamente conferir-lhe as caracteristicas que, na tradi¢cao ocidental,
foram designadas por uma constelacdo seméntica formada por um grupo de vocabulos cuja
significacdo abrange os dois polos — subjetivo e objetivo — da experiéncia e pode ser figurada
pelo triangulo ‘mistico-mistica-mistério’. A experiéncia mistica, em seu teor original, situa-se
justamente no interior desse triangulo: na intencionalidade experiencial que une o mistico como
iniciado ao Absoluto como mistério; e na linguagem com que, num segundo momento,
rememorativo e reflexivo, a experiéncia é dita como mistica e se oferece como objeto a
explicacdo tedrica de natureza diferente. (...) O mistico é o sujeito da experiéncia, 0 mistério,
seu objeto, a mistica, a reflexdo sobre a relacdo mistico-mistério. A derivacdo etimoldgica
desses termos vem de myein (fechar os labios ou os olhos), donde, por uma transposi¢cédo
metafdrica, ‘iniciar-se’, do qual deriva o complexo vocabular: mystes, iniciado, mystikés, o que
diz respeito a iniciacdo, ta mystika, os ritos de iniciagdo, mistikds (adverbio), secretamente e,
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cartesiana, isto €, nessa nova realidade o individuo experimenta uma condi¢céo
a qual ndo existe o principio do terceiro excluido, mas o contréario. Isto é, a
nocdo comum de realidade, a concepc¢édo cotidiana de realidade e o
entendimento de tempo e de espaco sdo invertidos, ou mesmo abolidos ou
negados quando se vivencia a experiéncia mistica. Dessa maneira, a
experiéncia mistica opera na dimensao do terceiro incluido. Assim sendo, ela

tem como referéncia o mistério que ndo se exprime por palavras, ou seja:

(...) a experiéncia de unidade com Deus que ndo cabe na linguagem.
Quando o mistico tenta manifestar a experiéncia da profunda unido eu-
Deus, na qual o eu ndo é mais 0 pequeno eu psicolégico, centro da
vontade particular, e Deus ndo € mais o Ser supremo, alto e Outro, 0
mistico comecga a claudicar, torna-se equivoco e atrai a suspeita dos
guardibes da ortodoxia. Absurdo para o mistico é o termo eu, porque é
Deus quem constitui o mais profundo “eu”. Também absurdo é o termo
Deus definido positivamente como se tratasse de um ente em meio a
outros tantos, um objeto em meio a tantos objetos: a mistica tem
necessidade, por conseguinte, de uma dialética que nao fique presa na
rede das (falsas) oposicoes, e que diante da insuficiéncia da linguagem,
privilegie o siléncio. (MARIANI, 2008: 99)

Essa caracteristica tipica e singular da mistica e dos misticos gera uma
dificuldade em expressar a experiéncia mistica. Ou seja, como transformar em
linguagem inteligivel, em palavras essa experiéncia que € indizivel, que é

inefavel®! e que esta no plano transracional?

(...) do termo mistica e de seus derivados diz respeito a uma forma
superior de experiéncia, de natureza religiosa, ou religioso-filoséfica
(Plotino), que se desenrola normalmente num plano transacional — néo
aguém, mas além da razdo -, mas, por outro lado, mobiliza as mais
poderosas energias psiquicas do individuo. Orientadas pela
intencionalidade prépria dessa original experiéncia que aponta para
uma realidade transcendente, essas energias elevam o ser humano as
mais altas formas de conhecimento e de amor que Ihe é dado alcancar
nessa vida. (VAZ, 2000: 9-10)

finalmente, mystérion, objeto da iniciagdo. Essa terminologia vem do culto grego dos mistérios”
(VAZ, 2000: 17).

51 “Pode-se defender o ndo linguistico como um importante aspecto da mistica, ‘entrar no
mundo sem linguagem’, o que ndo implica em ndo mediacéo. E interessante aqui notar que o
nao linguistico ndo deve necessariamente ser associado ao religioso. Na contemplacdo
artistica o ndo linguistico tem importante papel, ja que o muito da arte € sensual e emocional.
Nos esportes 0 nao linguistico tem um papel essencial j& que pensar linguisticamente leva um
tempo que nem sempre se tém na atividade esportiva. S8o naturais as dificuldades de
teorizacdo sobre o nao linguistico e por isso o tema da inefabilidade e sua defesa na mistica é
polémico. (...) Deve ser notado que o tratamento do ndo linguistico € determinante na
concepcao e analise da experiéncia mistica (...) Esse tratamento do nado linguistico também
define a possibilidade ou negacado de uma experiéncia mistica unica” (SHOJI, 2000:32-33).
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Dessa maneira, percebemos que quando a pessoa esta no plano
transracional, isto é, no estado alterado de consciéncia®, a pessoa fica para
além dos sentidos, para além da linguagem, enfim, a experiéncia mistica é uma
comunhdo sem intermediarios com Deus. E a linguagem depara com seus
limites, ou seja, a linguagem reconhece seu limite para nomear e narrar o
inefavel vivenciado na experiéncia mistica. Sobre esse assunto escreve
Faustino Teixeira em uma entrevista concedido a Revista do Instituto

Humanitas Unisinos:

Interessante observar os prologos das obras de grandes misticos como
Jodo da Cruz e Teresa de Avila. No caso de Jodo da Cruz, na abertura
de seu Cantico Espiritual, ele aborda o que ha de “inenarravel” nos
gemidos que pontuam as expressdes amorosas da inteligéncia mistica.
Quando a alma esta inflamada em seu amor, ela ndo consegue dizer
senao “dislates”. Dai se recorrer a “estranhas figuras e semelhancas”
para expressar o vivido. Mas o fundamental, diz Jodo da Cruz, para
entender essa linguagem, é deixar-se habitar pela inteligéncia do amor,
que de forma mais aguda que o saber tradicional favorece o saboreio do
gue ali se mostra como essencial. Ilgualmente Teresa, no prélogo de
suas Moradas, fala da dificuldade de escrever sobre assuntos que
versam sobre a oragcdo, e em seguida, no primeiro capitulo das
Primeiras Moradas, fala em “desatino”, pois o convite que se apresenta
€ no minimo estranho: convidar alguém a entrar “numa sala onde ja se
encontra” (IM 1,5). A linguagem é pobre para expressar 0 que se vive
“por experiéncia”’, mas o mistico, em seu desaforo, ndo deixa de falar
sobre o impacto de uma “visita” que o desconcerta.>?

Percebe-se, entdo, que a mistica® insere-se em uma dimensédo em que

o amor®® e a entrega plena ao Absoluto sdo caracteristicas singulares da

>2 Sobre estado alterado de consciéncia consulte ZANGARI, Wellington; MARALDI, Everton de
Oliveira; MARTINS, Leonardo Breno; MACHADO, Fatima Regina. Estados alterados de
consciéncia e religido. In: PASSOS, Jodo Décio; USARSKI, Frank (org.). Compéndio de
Ciéncia da Religido. S&o Paulo: Paulinas; Paulus, 2013, p. 423-435.

%3 Faustino Teixeira. O legado de Teresa e Merton - Por uma conexao entre o amor humano e
o] espiritual.
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5800&secao=
460. Acesso em 16 de abril de 2015

% “Para os Padres Gregos, a mistica é, antes de tudo, a realidade divina que o Cristo nos traz,
que o Evangelho nos revela, que da sentido definitivo a toda a Escritura: E mistico, portanto,
todo conhecimento das coisas divinas as quais se ascendem por Cristo, em seguida, por
derivacgédo, estas coisas em si mesmas (...). A Ultima ceia vai inspirar uma serie de textos onde
0 sentido da palavra mistica passa da ideia de compreensao das Escrituras a ideia de uma
realidade sacramental (...). A palavra mistica designa, entdo, sempre a mesma realidade
central do cristianismo, seja sob o aspecto final do plano de Deus discernimento através das
Escrituras, elaboradas através de toda a histéria humana; seja sob o aspecto simbolico
sacramental que contém ele mesmo o objeto desta revelagdo e que acaba por ele de se
realizar em nés” (MARIANI, 2008:104-105).



http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5800&secao=460
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5800&secao=460
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experiéncia mistica. Dessa maneira, 0 sujeito da experiéncia encontra-se em

éxtase®®, no plano transracional, no inefavel.

Do ponto de vista do sujeito, a experiéncia mistica tem lugar num plano
transracional, ou seja, onde cessa o0 discurso da razao: inteligéncia e
amor convergem na fina ponta do espirito — apex mentis — numa
experiéncia inefavel do Absoluto, que arrasta consigo toda a energia
pulsional da alma. Vale dizer que, da parte do sujeito, a experiéncia
mistica € absolutamente singular e, como tal, ndo pode ser partilhada.
(...) a razédo transcendendo-se a si mesma e voltada toda para a
intencdo do Absoluto. (VAZ, 2000: 10-11)

% para exemplificar a dimensdo desse amor apresentaremos o trecho da entrevista de Faustino
Teixeira que explana sobre o amor, recorrendo a concepgdo de Santa Teresa D’Avila. “IHU On-
Line - Qual é o grande legado mistico de Teresa de Avila e como se pode descrevé-lo?
Faustino Teixeira - Vejo como legado essa intima conexdo entre o amor espiritual e o amor
humano. N&o se trata, em hipétese alguma, de caminhos separados, como se houvesse duas
vias paralelas e desvinculadas. N&o, diz Teresa com toda a convic¢do, a experiéncia de Deus
passa pelo caminho dos outros e das obras. Ela é enfatica nesse ponto: ‘A oragéo serve para
chegar aqui, filhas minhas. Eis a finalidade deste matriménio espiritual: que dele nasgam obras,
sempre obras’ (VI M, 4,6). Amor a Deus e amor ao proximo, € o que pede o Senhor, diz
Tereza com serenidade exemplar. Nesse caminho espiritual a ora¢cdo ganha um lugar de
centralidade, enquanto momento especial e garantido para a arrumacdo da casa interior, de
unificacéo da vida. E o momento em que agua do rio deixa-se habitar pela agua do céu, a
ponto de confundirem-se num bailado de grandeza indizivel. Advertindo, porém, aqueles que
acabam se fechando no mundo da oragéo, Teresa indica que o essencial da vida espiritual ndo
se encerra ‘nessas exterioridades’. Nada mais distante da vida espiritual auténtica do que ficar
‘encapotado’ na oragdo. Ela assinala para as companheiras: ‘Nao, irmas, ndao é assim! O
Senhor quer obras. Se vés uma enferma a quem podes dar algum alivio, ndo tenhas receio de
perder a tua devocao e compadece-te dela. E se lhe sobrevém alguma dor, doa-te como se a
sentisses em ti. Se for preciso, faze jejum para lhe dar de comer (V M 3,11). ” In: Faustino
Teixeira. O legado de Teresa e Merton - Por uma conexao entre o amor humano e o espiritual.
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5800&secao=
460. Acesso em 16 de abril de 2015.

6 “Quanto ao éxtase, Teresa trata desta questdo com muita acuidade no Livro da Vida. O
corpo, tomado pela presenca do Senhor, envolvido pelo sentimento de sua viva presenca,
reverbera de emocéo e ternura: ‘De maneira alguma podia duvidar de que o Senhor estivesse
dentro de mim ou que eu estivesse toda mergulhada nele’ (Vida 10, 1). Diante desta presenga,
o corpo e a alma desfalecem: o félego esvanece; os olhos se fecham e quase nada se vé; os
sentidos perdem a sua funcdo e a fala se torna dificil. A pessoa vem tomada pelo sentimento
‘de estar junto de Deus’ e o que se passa € um ‘um nao-entender entendendo’. Mas Teresa
tinha consciéncia viva de que o éxtase que a tomava ndo era 0 mais decisivo e 0 mais
importante. Nao gostava, definitivamente, de viver uma tal experiéncia, sobretudo em publico:
ficava envergonhada e angustiada. Em linha de semelhanca com os malamatis sufis, preferia
guardar esse ‘abandono a Deus’ para a intimidade com ele. A vida espiritual, dizia, deve estar
sempre adornada pela humildade e pela gratuidade. Nesse sentido, o éxtase publico podia
enfraquecer esse dado e provocar a atracdo indevida, deslocando a atencdo para o que
deveria ser o verdadeiro horizonte da experiéncia: nada de bom procede do sujeito, mas de
Deus (Vida, 31,14). ” In: Faustino Teixeira. O legado de Teresa e Merton - Por uma conexao
entre 0 amor humano e o espiritual.
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5800&secao=
460. Acesso em 16 de abril de 2015.



http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5800&secao=460
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5800&secao=460
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5800&secao=460
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5800&secao=460
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Sendo assim, visualiza-se que a razao transcende a ela mesma, ou seja,
na experiéncia mistica ndo € possivel falar ou expressar dentro de uma lgica
convencional cotidiana. Ela, a linguagem convencional e linear, ndo possui
condicdo para decodificar a experiéncia mistica. Por isso, entendemos que a
experiéncia mistica, quando expressa, transcende a linguagem linear, a logica
da razdo, inventando uma nova linguagem que ampliarda o jogo linguistico: a
l6gica do coragdo®’ ou a simbolizacdo da natureza. Para corroborar nossa ideia

recorremos a Lima Vaz que explica o que é transcendéncia:

O termo “transcendéncia”’, formado a partir do verbo “transcender”
(trans-ascedente, transcendere), significa literalmente “subir além de...”.
Portanto, segundo o teor literal do termo a acepcao filoséfica de
“transcendéncia” diz respeito a metafora da subida ou ascensao que,
desde Platdo, ocupa um lugar ilustre no repertério da linguagem
filosofica. Nessa primeira e elementar acepcdo, 0 conceito de
“transcendéncia” se opde ao de “imanéncia” como o “além”
transmundano se opde ao “aquém” mundano. O imanente designaria,
nesse caso, 0 ambito do mundo como horizonte englobante das
experiéncias imediatas do homem, ao passo que o transcendente se
referia as realidades supostamente como causa, fundamento ou modelo
ideal das realidades mundanas. (VAZ, 1992: 98-99)

Para tanto, podemos entender que transcender seria sair dos limites,
ascender-se da linguagem discursiva estruturada e circunscrita no raciocinio
dedutivo, indutivo e analégico para a linguagem poética em que a imaginacao
criadora, a licenca poética e os sonhos sdo entidades reais®8. Além disso, ela
evoca o0s sentidos, enfim, existe uma constelacdo simbdlica a qual a realidade
é onirica. Mesmo com a linguagem poética® ¢é dificili compartilhar a
experiéncia, o que se pode falar da experiéncia mistica sdo sombras do real,
sdo nuances, € som vindo de um horizonte imperceptivel. Sobre a relacdo

entre mistica e transcendéncia escreve Faustino Teixeira:

5" para aprofundar consulte SOUZA, Carlos Frederico Barboza de. A mistica do coragéo: senda
cordial de Ibn’Arabi e Jodo da Cruz. Sédo Paulo: Paulinas, 2010.

8 Para aprofundar sobre o real e a dimens&o mitica consulte as seguintes obras de Mircea
Eliade: Mito e Realidade; Mitos, sonhos e mistérios; Imagem e Simbolos: ensaios sobre o
simbolismo mégico-religioso; Sagrado e profano.

%9 para aprofundar sobre a linguagem poética consulte a seguinte obra de Joseph Campbell, O
poder do mito, e a obra de Thais Curi Beaini, Mascaras do Tempo.
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A transcendéncia, como diz Jodo da Cruz, é sempre uma ‘“ilha
estranha”, estranha a todos os que participam da aventura humana.
Nao h& como acessar o seu Mistério a ndo ser consciente das sombras
gue envolvem qualquer inteleccao. Pseudo-Dionisio Aeropagita, no final
do século V, dizia que “quanto mais olhamos para cima, mais o0s
discursos se contraem pela contemplacdo das coisas inteligiveis”.
Nicolau de Cusa (1401-1464), nos albores da modernidade, reiterava
que o Unico caminho possivel ao intelecto para o acesso ao Mistério
maior, era dar-se conta de sua ighorancia, colocando-se na sombra. O
gue conseguimos acessar do Mistério, diz Cusano, sao parcas alusdes,
mediante sua captagao velada “nas estrelas, nas cores e em todas as
coisas”. Também Jodo da Cruz em sua poesia dizia que quanto mais
alto se ousa, tanto menos se entende. O Mistério transcende toda
Ciéncia, e escapa a todo saber gestado em Salamanca! Sim, essa
impossibilidade de dizer abertamente sobre o Mistério convoca a
humildade e a kenosis, ou seja, a um procedimento indagativo diverso,
marcado pela presenca de uma sede que ndo se sacia (epektasis), e
isto se traduz por abertura indefinida e disponibilidade de captacdo das
originais e novidadeiras teias de um Mistério sempre maior.%°

Sobre a relacdo entre transcendéncia e o encontro com Deus LUucia

Pedrosa-Padua escreve como essa afinidade se dd em Santa Teresa de Jesus.

Teresa testemunha que o préprio Deus, transcendente, a convoca a
partir de dentro dela e esta misteriosa presenca sera expressa em seus
escritos. Portanto, através dos condicionamentos e anseios histéricos,
psiquicos e culturais de Teresa, é possivel chegar ao ndcleo de uma
experiéncia teologal. Por esse motivo, nossa personagem sempre
interpretou sua existéncia como uma histéria viva de amor e de
salvacdo em que Deus mesmo é o protagonista. Podemos dizer que é
uma histéria pessoal de salvacao. Ser testemunha do mistério de Deus
(nas palavras de Teresa no inicio do livro Moradas, “o que Deus faz a
uma alma”)®!

Para compartilhar a experiéncia mistica, Santa Teresa de Jesus escreve.
Ela constr6i uma vasta obra onde encontramos o Castelo Interior, texto
produzido na fase madura da autora e que pertence a trilogia do Livro da Vida
e Caminho da Perfeicdo. Sobre a linguagem das obras Santa Teresa de Jesus,

Lucia Pedrosa-Padua nos apresenta:

%0 n: Faustino Teixeira. O legado de Teresa e Merton - Por uma conexao entre 0 amor humano
e o] espiritual.
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5800&secao=
460. Acesso em 16 de abril de 2015.

®1 Lucia Pedrosa-Padua. "M&e da psicologia"? Subjetividade, liberdade e autonomia em Teresa
de Jesus. http://www.ihu.unisinos.br/entrevistas/505364. Acesso em 16 de abril de 2015.



http://lattes.cnpq.br/0880902785863215
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obras cheias de sinceridade e verdade, beleza e concretude cotidiana,
humor e criatividade. Como mulher, sua linguagem € pluridimensional.
Isenta da impessoalidade e rigores escolasticos, a cujos conteudos e
métodos Teresa teve pouco acesso. Segundo o objetivo de cada obra,
vemos como ela se adapta e se esforca por dar-se a entender, com
habilidade e inteligéncia. Ora direta e grave; ora narrativa e simbdlica,
cheia de emocao e de assombro. Sua linguagem é plastica e adaptada
a melhor expressar-se, assim como O Sa0 Seu CcOrpo e sua
disponibilidade interior. Os simbolos teresianos sofrem metamorfoses
em suas obras.®?

Como ela, Santa Teresa de Jesus, comunica a experiéncia mistica? Ela
procura racionalizar na forma de literatura, tendo como recurso os simbolos, as

comparacdes e o imaginario do cotidiano.

A linguagem teresiana € repleta de simbolos e comparacdes. Isso a faz
particularmente expressiva, saborosa e dotada de solugbes
inesperadas. Teresa é muito livre em suas comparacdes e 0s simbolos
sdo metamorfoseados segundo o objetivo pedagdgico ou o sentir da
autora. O simbolo maior é certamente o do “castelo interior”, presente
de forma especial na sua obra de maturidade, o Castelo Interior ou
Moradas. O simbolo é explorado de forma a servir os propoésitos de
expressao da autora: explicar quem é a pessoa diante de Deus, narrar a
aventura da busca/encontro com Deus e, neste encontro, renovagéo da
relagdo com tudo e com todos. A beleza do simbolo j& demonstra o
aspecto positivo e luminoso da pessoa diante de Deus: o castelo € de
diamante ou de um cristal muito transparente, habitado em seu centro
mais profundo pelo sol, Deus, que tudo ilumina e atrai, a partir de dentro
de castelo. A aventura é chegar ao centro, a sétima morada. Ela adquire
contornos dramaticos a medida que surgem o0s demais habitantes do
castelo (as realidades da pessoa, em seus sentidos, afetos,
sentimentos, inteligéncia...) ou do seu entorno (os animais que “rondam”
o castelo), todos com suas forcas de atracdo. E efetivamente um
simbolo capaz de articular magistralmente uma teologia e uma
espiritualidade. O carater trinitario e cristol6gico da aventura do castelo
é surpreendente.®®

Para tanto, percebe-se que quando deparamos com o limite da
linguagem conceitual recorremos a linguagem poética. E, Teresa de Jesus
consegue muito bem articular em sua narrativa uma linguagem poética rica de
simbolos que consegue expressa a experiéncia mistica. Sobre isso, escreve

Pedrosa-Padua:

62 | dem.
8 Lucia Pedrosa-Padua. "Mae da psicologia"? Subjetividade, liberdade e autonomia em Teresa
de Jesus. http://www.ihu.unisinos.br/entrevistas/505364. Acesso em 16 de abril de 2015
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O simbolo é a forma mais honesta de falar de Deus. O mistico tenta
explicar sua experiéncia, ndo conseguindo, fala por simbolos. Ao final
se cala. Temos varios exemplos nos escritos teresianos. O leitor pode
conferir o esforco de linguagem e a beleza gerada pelos simbolos, a
imaginar e sentir uma “luz que nao conhece noite”, por exemplo. Os
simbolos teresianos transmutam, Teresa € muito livre, assim, por
exemplo, a borboleta se transforma em pomba e volta a ser borboleta; o
fogo abre espaco para a 4gua. E o leitor entende muito bem! H&4 uma
aventura sensorial.%

Dessa maneira, a qual Teresa desenvolve uma narrativa que trabalha
os simbolos com profundidade e riqgueza € possivel vislumbrar a simbolizagdo
da natureza, sobretudo, os quatro elementos: terra, agua, ar e fogo. Dessa
forma, o proximo tépico apresentara o arquétipo dos quatro elementos naturais
a partir da abordagem historico-cultural mostrando como ele foi simbolizado ao

longo do tempo e em cada area do saber.

2.2. Os quatro elementos naturais: abordagem historico-cultural-

simbadlica

Este topico pretende apresentar os quatro elementos naturais a partir da
mitologia grega, da Biblia, dos primeiros filésofos gregos, e, por fim, da
presenca desses elementos na literatura. Para tanto, o topico foi divido em
subtépicos com o objetivo de explorar cada um conforme a sua singularidade.

Os quatro elementos naturais acompanham o imaginario humano desde
os primordios, mas podemos apresentar mais recentemente 0S gregos e 0S
medievais. Os gregos tanto na mitologia exploravam em suas narrativas a
presenca dos quatro elementos naturais quanto nos primeiros fil6sofos — os
pré-socraticos ou fildsofos das physis — encontraram nos quatros elementos o

principio do cosmo.

2.2.1. A presenca dos quatro elementos naturais na mitologia e na Biblia

Os gregos, em sua mitologia, também nos apresentam uma narrativa na

qual os mortais sdo punidos por possuirem uma Razdo — a capacidade de

8 Lacia Pedrosa-Padua. A liberdade da experiéncia no encontro com Deus.
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5807&secao=
460. Acesso em 16 de abril de 2015.



http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5807&secao=460
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5807&secao=460

78

conhecer. E o que ocorre com o mito dos irm&os Prometeu — aquele que vé o
futuro, astuto - e Epimeteu - quer dizer o que s6 aprende depois do erro —,
qgue ficaram com a incumbéncia de distribuir qualidades para os seres vivos,
criaturas feitas com a mistura de fogo e terra. Na distribuicdo dessa tarefa,
Epimeteu responsabilizou-se pelo servico, enquanto Prometeu verificaria o
trabalho do seu irmdo. Epimeteu distribuiu forga, alimentos, velocidade,
protecéo a todos, de tal maneira que as criaturas pudessem sobreviver. Ele se
esqueceu do ser humano, deixando-o totalmente desprotegido, completamente
nu, sem nenhum atributo que o protegesse. Prometeu, quando examinou o
servi¢co, ficou perplexo com a situagdo do ser humano. Para resolver o
problema, rouba as artes de Hefesto (deus do fogo e das artes técnicas) e de
Atena (deusa da sabedoria e da guerra). O fogo deu aos seres humanos
condicGes para enfrentar os problemas da vida cotidiana. Devido a esse fato,
tanto Prometeu quanto os homens foram castigados por Zeus (soberano dos
deuses). Assim escreve Marc Girard: “Prometeu sou eu, é todo ser humano.
Um espelho, em suma. Como todo mito. O fogo simboliza a vida do espirito, a
vida dos deuses” (GIRARD, 1997: 113).

Prometeu foi condenado a ficar acorrentado por trinta mil anos no pico
mais alto do Caucaso, tendo o figado picado todos os dias por um péssaro. E
o castigo dos seres humanos foi a invencdo de uma mulher por Hefesto, a

mando de Zeus, segundo o relato de Hesiodo:

Filho de Japeto, sobre todo habil em tuas tramas, / apraz-te o fogo
fraudando-me as entranhas;/ grandes pragas para ti e para os homens
vindouros! / para esses em lugar do fogo eu darei um mal e/ todos se
alegrardo no animo, mimando muito este mal. Disse assim e gargalhou
0 pai dos homens e dos deuses; /ordenou entédo ao inclito Hefesto muito
velozmente/ terra a agua misturar e ai por humana voz/ e forca, e
assemelhar de rosto as deusas imortais/ esta bela e deleitavel forma de
virgem; e a Atenas/ ensinar os trabalhos [...]/ em seu peito, Hermes
Mensageiro [...J/mentiras, sedutoras palavras e dissimuladas condutas/
forjou, por designios de Zeus. [...] E a esta mulher chamou/ Pandora
porgque todos os que tém olimpica morada/ deram-lhes um dom, um mal
aos homens que comem p&o. (HESIODO, 1995: 10)

Nos textos biblicos, tanto no Antigo Testamento quanto no Novo
Testamento, existem varios momentos em que ha presenca dos quatro

elementos naturais. No livro do Génesis, Antigo Testamento, sobre a criacéo
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do mundo e tudo o que nele existe, estdo presentes os quatro elementos

naturais:

No principio criou Deus 0s céus e a terra. A terra era sem forma e vazia,
e havia trevas sobre a face do abismo, mas o Espirito de Deus pairava
sobre a face das aguas. Disse Deus: haja luz. E houve luz. Viu Deus
que a luz era boa; e fez separagcdo entre a luz e as trevas. E Deus
chamou a luz dia, e as trevas noite. E foi a tarde e a manha, o dia
primeiro. E disse Deus: haja um firmamento no meio das aguas, e haja
separacdo entre dguas e aguas. Fez, pois, Deus o firmamento, e
separou as aguas que estavam debaixo do firmamento das que
estavam por cima do firmamento. E assim foi. Chamou Deus ao
firmamento céu. E foi a tarde e a manha, o dia segundo. E disse Deus:
Ajuntem-se num so lugar as aguas que estdo debaixo do céu, e apareca
o elemento seco. E assim foi. Chamou Deus ao elemento seco terra, e
ao ajuntamento das aguas mares. E viu Deus que isso era bom. E disse
Deus: Produza a terra relva, ervas que deem semente, e arvores
frutiferas que, segundo as suas espécies, deem fruto que tenha em si a
sua semente, sobre a terra. E assim foi. (GEN. 1,1-7: 01)

Os quatro elementos naturais estdo representados nesse trecho na
forma de luz que evoca o fogo, em contraposicdo as trevas, 0 Céu e 0
firmamento que nos remetem ao elemento ar. Os elementos terra e agua
aparecem de forma direta.

No Exodo, Antigo Testamento, h4 o elemento fogo o qual podemos
entendé-lo, no seguinte trecho abaixo, como simbolo da presenca e atuacao do
Senhor, bem como da santificagdo (“o lugar em que estas é uma terra santa”).
Logo, vé-se também uma correlagdo dos elementos fogo e terra, ja que ambos

se associam ao sagrado.

2. O anjo do lahweh lhe apareceu huma chama de fogo, do meio a uma
sarca. Moisés olhou: e eis que a sarca ardia no fogo, e a sar¢ca nao se
consumia. 3. Entdo disse Moisés: “Darei uma volta e verei este
fenbmeno estranho; disse ele consigo, verei por que a sarca nao se
consome. ” 4. Viu lahweh que ele deu uma volta para ver. E Deus o
chamou do meio da sarca. Disse: “Moisés, Moisés! ” Ele respondeu:
“Eis-me aqui! ” 5. Ele disse: “Nao te aproximes daqui: tira as sandalias
dos teus pés, porque o lugar em que estas é uma terra santa. ” (Ex.3, 2-
5)

Marc Girard explique o simbolismo do fogo em Exodo (3, 2-5) da

seguinte maneira:

As teofanias vocacionais - Na mesma linha das manifestacdes terrestre
do fogo divino podem ser mencionadas (...) teofania de vocagéao e/ou
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missao. Foi através da chama que Deus se manifestou para a vocacao
a Moiseés (...) Esse fendmeno estranho aguga a curiosidade de Moisés e
o leva a aproximar-se (...) Nao foi necessario mais para que Deus o
prendesse. Esforcos sinceros para livra-se. Mas que pode o homem
contra o fogo? Fogo unicamente simbdlico, no caso, porque ndo tem as
propriedades de combustdo do fogo material. Essa teofania
desempenha dois papéis: papel teatral (objeto de contemplacdo a
distancia) e sobretudo papel fecundante (geracdo de chamado e de seu
povo para uma vida totalmente nova). (GIRARD, 1997:119-120)

No Evangelho de Mateus, presente no Novo Testamento, em umas de

suas narrativas pode-se encontrar o elemento fogo da seguinte maneira:

10. O machado ja esta posto a raiz das arvores e toda arvore que ndo
produzir bom fruto sera cortada e lancada ao fogo. 11. Eu vos batizo
com agua para arrependimento, mas aquele que vem depois de mim é
mais forte do que eu. De fato, eu ndo sou digno nem ao menos de tirar-
lhes as sanddlias. Ele vos batizara com o Espirito Santo e em fogo. (Mt.
3,10-11)

A palavra fogo, presente na narrativa do texto de Mateus, pode ser
compreendida na primeira vez em que aparece, no sentido literal acerca do
fenbmeno fogo, ou seja, aquilo que queima, extermina ou carboniza. Ja na
sequéncia do texto ele pode ser visualizado como simbolo do juizo divino, a
saber, da condenacédo eterna. Marc Girard explora o simbolismo do fogo em
seu aspecto teofanico da seguinte maneira: “(...) Com efeito, o fogo sempre
manifesta algo de Deus: seu ser inacessivel, sua presenca proxima, sua
salvacdo e também seu julgamento histérico e pos-histérico, e até seu
conhecimento, do qual se encontram no homem reflexos significativos. ”
(GIRARD, 1997: 161)

Na Epistola de Sdo Paulo - Primeira aos Corintios -, texto que,
outrossim, compde o Novo Testamento, percebe-se que existe a presenca do
fogo, podendo também ser interpretado como simbolo do juizo final. Isto &, “(...)
o fogo simbdlico € o destino ultimo de todas as coisas (...) O fogo é visto, pois,

como o fim definitivo de todas as coisas. ” (GIRARD, 1997:163)

13. a obra de cada um sera posta em evidéncia. O Dia a tornara
conhecida, pois ele se manifestara pelo fogo e o fogo provara o que
vale a obra de cada um. 14. Se a obra construida sobre o fundamento
subsistir, 0 operario receberd uma recompensa. 15. Aquele, porém, cuja
obra for queimada perdera a recompensa. Ele mesmo, entretanto, sera
salvo, mas como que através do fogo. (1Co 3, 13-15)
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O elemento natural terra pode ser compreendido também no livro de
Isaias, no Antigo Testamento, no seguinte fragmento: “8. E no entanto, lahweh,
tu €és nosso pai, n0Gs somos a argila e tu €s nosso oleiro, todos n6s somos
obras das tuas méos. ” (Isaias 64, 8), como categoria simbdlica apresenta os
seres humanos como criacdo intima das maos de Deus. Sobre a relacdo entre
argila e criagcdo escreve Bachelard: “Pois, para criar, € sempre preciso uma
argila, uma matéria plastica, uma matéria ambigua onde vem unir-se a terra e a
agua ” (2003: 116). A matéria dessa criacdo nao € outra sendo a terra em seu
sentido literal, o que dialoga com Genesis®®. Deus, como 0 oleiro, manuseia a
terra umedecida com agua, da-lhe a forma humana e concede-lhe o félego de
vida com o sopro. Ha, portanto, a combinacdo de trés elementos: terra, 4gua e
ar.

parece que todo elemento busca um casamento ou um combate,
aventura que apaziguem ou 0 excitem. Em outros devaneios, a agua
imaginaria nos aparecerd como o elemento das transag¢fes, como o
esquema fundamental das misturas. Eis por que daremos especial
atencdo a combinacdo da agua com a terra, combinagdo que encontra
na massa 0 seu pretexto realista. A massa € entdo o esquema
fundamental da materialidade. A prépria no¢do de matéria, acreditamos,
esta estreitamente ligada a nocdo de massa. (BACHELARD, 2003:14-
15)

Em Levitico, Antigo Testamento, podemos encontrar o elemento natural
agua presente em rituais de purificacdes no tabernaculo. Assim escreve Mircea
Eliade sobre o aspecto simbdlico da agua: “Em qualquer grupo religioso que se
encontram, as Aguas conservam invariavelmente sua funcdo; elas
desintegram, eliminam, “lavam os pecados”, sdo ao mesmo tempo
purificadoras e regeneradoras” (ELIADE, 2002:152). Antes de qualquer

atividade no local sagrado, o sacerdote deveria se purificar com agua.

4. Fez Moisés como lahweh Ihe ordenou, e toda a comunidade se
reuniu a entrada da Tenda da Reunido. 5. Disse-lhes Moisés: “Eis o que
lahweh ordenou que se faga. ” 6. E mandou Aardo e seus filhos se
aproximaram e os lavou com agua. (Levitico 8,4-6)

6 “7. Entdo lahweh Deus modelou o homem com argila do solo/insuflou em suas narinas um

hélito de vida e o homem se tornou um ser vivente. (Gn 2,7)
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A é&gua também pode ser interpretada no Evangelho de Jodo como

simbolo dos bens divinos.

7. Uma mulher da Samaria chegou para tirar 4gua. Jesus lhe disse: “Da-
me de beber! ” 8.Seus discipulos haviam ido a cidade comprar
alimento.9.Diz-lhe, entdo, a samaritana: “Como, sendo judeu, tu me
pedes de beber, a mim que sou samaritana? ” (Os judeus, com efeito,
ndo se ddo com os samaritamos.) 10. Jesus lhe respondeu: “Se
conhecesses 0 dom de Deus e quem é que te diz: 'Da-me de beber’, tu
é que lhe pedirias e ele te daria agua viva! ” (Jo 4,7-10)

37. No ultimo dia da festa, 0 mais solene, Jesus, de pé, disse em alta
voz: “Se alguém tem sede, venha a mim e bebera, aquele que cré em
mim! ” Conforme a palavra da Escritura: De seu seio jorrardo rios de
agua viva. 39. Ele falava do Espirito que deviam receber aqueles que
haviam crido nele; pois n&o havia ainda Espirito porque Jesus ainda ndo
fora glorificado. (Jo 7,37-39:1862)

33. Chegando a Jesus e vendo-o0 jA morto, ndo lhe quebraram as
pernas, 34. mas um dos soldados traspassou-lhe o lado com a lanca e
imediatamente saiu sangue e agua. (Jo 19,34)

O elemento agua se desdobra em duas significagdes: agua como aquilo
gque mata a sede e agua como plenitude de vida, ou seja, visualiza a
simbolizacdo da agua como experiéncia mistica quando bebendo-se dela, ndo

se tem mais sede.

A 4gua se torna o simbolo da vida espiritual e do Espirito, oferecido por
Deus e muitas vezes recusados pelos homens. Jesus retoma esse
simbolismo no seu didlogo com a samaritana (...) Simbolo, antes de
tudo, de vida no Antigo Testamento, a agua no Novo Testamento,
simbolo do Espirito Santo (...) Jesus Cristo se revela Senhor da agua
viva a samaritana (...) Ele é a fonte (...). (CHEVALIER; GHEERBRANT,
1993: 17)

Nesse subtitulo foi possivel tracar de maneira panoramica os elementos
naturais descrevendo-os no processo de simbolizagdo como categorias que
compdem o imaginario mitico grego e sua presenca na narrativa biblica.

O préximo tépico tem como proposta apresentar 0os quatros elementos
naturais como categorias que originara a Filosofia sem menosprezar a Teologia

nascente com base nos quatro elementos naturais.
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2.2.2. Os primeiros fil6sofos®®

Qual o principio de tudo? Qual a origem de tudo? Sdo perguntas acerca
do principio que os primeiros filosofos fizeram. Eles buscaram as respostas na

propria natureza, na physis.

O ponto de partida dos pensadores naturalistas do séc. VI era o
problema da origem, a physis, que deu o seu nome ao movimento
espiritual e a forma de especulacdo que originou. Isto se justifica, se
temos presente o significado originario da palavra grega e nao
misturamos a ele a moderna concepg¢do da fisica. O seu interesse
fundamental era, na realidade, o que na nossa linguagem corrente
denominamos metafisica. Era a ele que se subordinaram o
conhecimento e a observacdo fisica. E certo que foi do mesmo
movimento que nasceu a ciéncia racional da natureza. Mas a principio
estava envolta em especulacdo metafisica, e s0 gradualmente se foi
libertando dela. No conceito grego de physis estavam, inseparaveis, as
duas coisas: o problema da origem — que obriga o pensamento a
ultrapassar os limites do que é dado na experiéncia sensorial — e a
compreensdo, por meio da investigagdo (...), do que deriva daquela
origem e existe atualmente. ” (JAEGER, 1995: 196)

E comum entender que os filésofos da physis pautaram sua investigac&o
em um sistema totalmente racional o qual destitui os deuses de realidade, e
esse entendimento seria equivocado, conforme Werner Jaeger em suas obras:
La teologia de los primeiros fil6sofos griegos (1952) e Paidéia: a formacéo do
homem grego (1995). Ele percebe que existia uma teologia na forma de pensar
dos filosofos da physis, ou seja, pensaram que eles fossem totalmente
naturalistas e secularizaram tudo, pelo contrario, eles possuiam uma teologia.
Werner Jaeger (1952, 1995), em suas obras faz um movimento inverso das
interpretagbes comuns dos filosofos fisicos quando Ihes atribuem somente a
interpretacdo de uma arché natural como principio de tudo descartando a

leitura mistica que atribuiam aos deuses como principio de um caminho.

 Nossa intencdo em apresentar os quatro elementos naturais na cosmologia grega dos
primeiros fildsofos € mostrar a presenca deles no imaginario humano ao longo da histéria, ou
seja, eles compfdem o arquétipo humano conforme C. G. Jung (2008) quando afirma que
simbolos naturais sdo decorridos dos conteddos inconscientes da psique e, portanto,
concebem um namero imenso de variagfes das imagens arquetipicas essenciais.
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Nao é facil definir se a ideia dos poemas homéricos, segundo a qual o
Oceano é a imagem de todas as coisas, difere da concepcao de Tales,
gue considera a agua o principio original do mundo; seja como for, é
evidente que a representacdo do mar inesgotavel colaborou para sua
expressdo. Em todas as partes da Teogonia de Hesiodo reina a
vontade expressa de uma compreensdo construtiva e uma perfeita
coeréncia na ordem racional e na formulagédo dos problemas. Por outro
lado, a sua cosmologia ainda apresenta uma irreprimivel pujanca de
criacdo mitologica, que muito mais tarde ainda age sobre as doutrinas
dos “fisi6logos”, nos primoérdios da filosofia “cientifica”, e sem a qual n&o
se poderia conceber a atividade prodigiosa que se expande na criacédo
das concepcbes filoséficas do periodo mais antigo da ciéncia.
(JAEGER, 1995: 191-192)

Os filésofos da physis concentraram a atencdo nos problemas
relacionados a (physis), ao cosmos®’. Este periodo inaugura a filosofia grega,
conhecida como a fase do pré-socratico, e esta dividido por escolas,

tendéncias filosoficas que iniciaram na cidade de Mileto, situada na Jonia.

Entre os ‘fisicos’ da Jbnia, o carater positivo invadiu de chofre a
totalidade do ser. Nada existe que n&do seja natureza, physis. Os
homens, a divindade, o mundo, formam um universo unificado,
homogéneo, todo ele no mesmo plano: séo as partes ou 0s aspectos de
uma s6 e mesma physis que pdem em jogo, por toda parte, as mesmas
forcas, manifestam a mesma poténcia de vida. As vias pelas quais essa
physis nasceu, diversificou-se e organizou-se sao perfeitamente
acessiveis a inteligéncia humana: a natureza ndo operou ‘no comego’
de maneira diferente de como o faz ainda, cada dia, quando o fogo seca
uma vestimenta molhada ou quando, num crivo agitado pela mao, as
partes mais grossas se isolam e se reinem. (VERNANT, 2002: 110)

Para tanto, realizarem um sobrevoou acerca da presenca dos quatro
elementos naturais na concepcao filosofica de Tales, de Anaximenes, de
Heré&clito e de Empédocles.

Tales de Mileto é o pensador a quem € conferido ser o primeiro fildsofo,
aguele gue iniciou a investigacao filosofica no mundo grego. Ele teria vivido em

Mileto, na regido da Jonia.

Tales foi o iniciador da filosofia da physis, pois foi o primeiro a afirmar a
existéncia de um principio originério Unico, causa de todas as coisas
gue existem, sustentando que esse principio é a agua. Essa proposta é
importantissima (...) podendo com boa dose de razdo ser qualificada
como a primeira proposta filosofica daquilo que se costuma chamar
civilizagdo ocidental. (REALE; ANTISERI, 1990: 29)

67 “a ideia de cosmos dos milesianos era mais uma norma do mundo que uma lei da natureza
no sentido moderno. ” (JAEGER, 1995: 229)
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O filosofo Tales responde que todas as coisas sdo construidas,
formadas por agua. Ele encontra a resposta sobre o principio na propria
natureza, descobre a substancia primordial, a unidade na diversidade.

A filosofia grega parece comecar com uma ideia absurda, com a
proposicdo: a agua é a origem e a matriz de todas as coisas. Sera
mesmo necessario deter-nos nela e leva-la a sério? Sim, e por trés
razbes: em primeiro lugar, porque essa proposi¢cao enuncia algo sobre a
origem das coisas; em segundo lugar, porque faz sem imagem e
fabulacéo; e enfim, em terceiro lugar, porque nela, embora apenas em
estado de crisalida, esta contido o pensamento: ‘Tudo € um’. A razao
citada em primeiro lugar deixa Tales ainda em comunidade com os
religiosos e supersticiosos, a segunda o tira dessa sociedade e no-lo
mostra como investigador da natureza, mas, em virtude da terceira,
Tales se torna o primeiro filésofo grego. (NIETZSCHE, 2000: 43.)

Tales apresentou uma resposta encontrada na prépria physis sobre a
physis. Ou seja, descobriu o componente fisico presente e constante em todos
0S seres ou coisa material.

Anaximenes acolhia a ideia de algo indeterminado, mas negava a
perspectiva misteriosa do elemento ndo observavel. Ele acrescenta algo novo
na doutrina filosofica de seu mestre: afirma que o principio da natureza é o ar,
que esté ligado a respiracdo ou o alento. Continua seu raciocinio explicando

qgue do ar nascem todas as coisas e a ele retorna.

Em lugar da matéria indeterminada de Anaximandro, pbe ele
novamente um elemento determinado da natureza (absoluto numa
forma real) — em vez da agua de Tales, o ar. Ele achava, com certeza,
que para a matéria era necessario um ser sensivel; e o ar possui, ao
mesmo tempo, a vantagem de ser o mais liberto de forma. Ele é menos
COrpo que agua; ndo 0 vemos, apenas experimentamos seu movimento.
Dele tudo emana e nele se dissolve. Ele o determinou igualmente como
infinito. (NIETZSCHE, 2000: 58.)

Para Anaximenes, o modo concreto de formacao das coisas parte do ar,
na condensacado e na rarefacdo. O ar rarefeito € fogo, condensado € nuvem,
agua, terras dependendo do grau de densidade. Assim escrevem Reale e
Antiseri, “Ademais, o ar se presta melhor do que qualquer outro elemento as
variacbes e transformacdes necesséarias para fazerem nascer as diversas
coisas. Ao se condensar, resfria-se e se torna agua e, depois, a terra; ao se

distender e dilatar, esquenta e torna-se fogo” (1990: 34).
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Heraclito afirma da seguinte maneira: “Tudo flui, nada persiste, nem
permanece 0 mesmo”; “ndo podemos entrar duas vezes no rio, pois suas
aguas se renovam a cada instante. Nao tocamos duas vezes 0 mesmo Ser,
pois este modifica continuamente sua condi¢do.”; “No circulo, o fim e o
principio sdo comuns.”; “O vivo € o morto, o desperto e o adormecido, o jovem
e o velho sdo a mesma coisa, porque, mudando, estas coisas sdo aquelas e,
por seu turno, aqueles sao estas ao mudar”.

O pensamento de Heraclito trabalha com a ideia do devir, do vir-a-ser.
Pois segundo ele, “a luta é a mae, rainha e principio de todas as coisas”. E pela
luta, pela guerra, pela oposi¢cdo, pelas forcas opostas que a realidade é
cosntruida. O que existe para o pensador grego é o eterno movimento, “tudo
muda o tempo todo no mundo”. Partindo desse pensamento, foi atribuido a ele
0 nascimento do pensamento dialético.

De acordo com esse fil6sofo, os opostos, as contradi¢des, os diferentes
afinam-se, geram harmonia, uma unidade dos opostos. E o principio que
representa tal pensamento é o fogo. Ele, o fogo, é e ndo €; a dinAmica do fogo
de queimar e ser queimado e ndo ser queimado implica a perspectiva filoséfica
de que o ser é e ndo-ser é.

Dessa maneira, o fogo expressa mudancas e transformacdes continuas,
oposicao, tensdo e harmonia. Ele é vida e morte, vida que surge da morte e
morte que surge da vida. Além disso, Heraclito explica que o fogo tem
parentesco com o divino, com o fogo eterno e vivo do cosmos, e a alma
filosofica tem a possibilidade de encontra-lo, conhecer e aderir a divina
sabedoria e nela se conservar. Ou seja, ele afirma que no logos habita o que

pode ser denominado por divino.

S6 o logos contém a lei a que Heréaclito chama divina, aquela onde
“todas as leis humanas podem ir beber’. O logos de Heraclito é o
espirito, enquanto 6rgdo do sentido do cosmo. O que ja existia em
germe na concepgao do mundo ded Anaximandro desabrocha, na
consciencia de Heraclito, na concepcdo de um logos que conhece a si
proprio e conhce a sua acéo e o seu lugar na ordem do mundo. Vive e
pensa nele o mesmo “fogo” que impregna e penetra o cosmos como
vida e pensamento. Pela sua origem divina, encontra-se apto a penetrar
na intimidade divina da natureza, de onde procede. (JAEGER, 1995:
226)
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Dessa maneira, o fildsofo inaugura uma nova concepc¢ao de ser humano
0 qual estar inserido na dimensdo cosmoldgica e teoldgica conjuntamente.

Assim escreve Werner Jaeger,

A sua filosofia do Homem é, por assim dizer, o mais interior de trés
circulos concéntricos pelos quais a sua filosofia se pode representar. O
circulo antropoldgico esta no interior do cosmolégico e do teoldgico;
estes circulos ndo podem, contudo, separar-se. De modo nenhum se
pode conceber o antropoldgico independentemente do cosmoldgico e
do teoldgico. O homem de Heraclito é uma parte do cosmos. Nessa
condicao esta igualmente submetido as leis do cosmo, tal como as suas
demais partes. Quando, porém, ganha consciéncia de que traz no seu
préprio espirito a lei eterna da vida do todo, adquire a capacidade de
participar da mais alta sabedoria, cujos decretos procedem da lei divina.
(JAEGER, 1995: 228)

Percebemos em Heraclito uma concepcdo antropolégica que une a
dimensdo cosmoldgica com a dimenséo teoldgica, e com isso, visualizamos
uma concepcdo de mundo ordenado a partir da lei®® divina.

Empédocles foi o pensador que procurou conciliar os pensamentos de
Heraclito e Parménides. Ele defendia a ideia de que o mundo e tudo que nele
esta sdo constituidos por quatros principios: agua, terra, ar e fogo. Tal
concepcao inaugura uma nova fase no pensamento filoséfico grego, em que os
quatros principios sao inalterados qualitativamente e na intransformabilidade de

cada um.

da mesma forma que para Parménides, o “nascer” e o “perecer”,
entendidos como um vir do nada e um ir ao nada, séo
impossiveis porque 0 ser € e 0 ndo-ser ndo é. Assim, nao
existem “nascimento” e “morte”. aquilo que os homens
chamaram com esses nomes, ao contrario, Sdo o misturar-se e 0
dissolver-se de algumas substancias que permanecem
eternamente iguais e indestrutiveis. Tais substancias sdo a
agua, o ar, a terra e o fogo, que Empédocles chamou de “raizes
de todas as coisas” (REALE; ANTISERI, 1990: 60)

Deste modo, a juncéo e a mistura desses principios ou elementos estédo

ligados a dois outros principios opostos®® que governam todo o cosmo: amor e

8 “a lei ndo significa para ele [Heraclito] a maioria, mas sim a emanagio de um conhecimento
superior. A lei é também obediéncia ao comando de um sé. A penetracdo de Heraclito no
sentido do mundo representa 0 nascimento de uma nova religido mais alta, a compreenséo
espiritual do caminho da mais alta sabedoria” (JAEGER, 1995: 229).
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odio. Isto é, “O amor e o ddio, as duas forcas naturais de unido e divisdo da
doutrina de Empédocles, tém a mesma raiz espiritual do eros espiritual do eros
cosmogoénico de Hesiodo” (JAEGER, 1995: 192). A unido dos elementos

acontece mediante o amor’?, e a separacéo, mediante o 6dio’*.

Empédocles parece dizer que o poder € a forca motriz,
possuindo alternadamente o Amor e o Odio, pertencem a coisas
por necessidade, bem como o repouso no tempo intermediério.
Visto que também os contrarios do bem aparecem na natureza,
e ndo s6 ordem e o belo, mas também a desordem e o feio,
sendo o mal maior do que o bem, e feio maior do que o belo, um
outro (filésofo) introduziu Amor e Odio, cada um causa
(contraria) de efeitos (contrarios). (ARISTOTELES, 2000: 165)

Por tais explanacdes, visualizamos o imaginario dos quatro elementos
naturais presente na filosofia nascente na Grécia como elemento primordial
para compreender a origem do cosmos, por lado, podemos dizer “que a
conceituagdo légica, sem o nucleo vivo da fintuigdo mitica’ originaria,
permanece ‘vazia’” (JAEGER, 1995:192).

No proximo tépico vamos explorar, de forma breve, a presenca dos
quatros elementos naturais na Idade Média, tendo como referéncia inicial o
poema Cantico ao irmao Sol ou Cantico das Criaturas de Sao Francisco de

Assis.

2.2.3. Imaginario dos quatro elementos na ldade Média

Na Idade Média, encontra-se a presenca dos quatro elementos naturais
em seu imaginario. Nesse periodo podemos destacar S&o Francisco de Assis
que nasceu na cidade de Assis, Italia, em 1182, e faleceu em 122672, com o

seu poema Cantico ao irmao Sol ou Cantico das Criaturas’s.

% Platdo emprega os termos ékthra (édio, inimizade) e philia (amor e amizade), enquanto
Aristoteles, neikos e philia.

0 Philia (amizade, amor).

1 Neikos (discérdia, 6dio).

2 “Francisco nasceu em 1182 e morreu em 1226, com 44 anos de idade, alguns estudiosos
dao a data de 1181 para o seu nascimento, e isto € um problema, a questdo da datacéo,
conforme Spoto (2003, p. 15) observa, é a seguinte: [...] Francisco morreu ha quase 800 anos.
Um dos problemas € a dificuldade de fixagdo de datas, pois até quase 1890 nao existia um
método padronizado para medir o tempo. Somente nessa época a maior parte (mas nado a
totalidade) do chamado mundo desenvolvido concordou em que o dia se iniciava a meia-noite,
em contar as horas a partir de pontos situados no meridiano de Greenwich, na Inglaterra, e na
Linha Internacional de Data, criada arbitrariamente.[...] Naquela época, os relatos testemunhais



89

Sado Francisco de Assis é conhecido por ser o padroeiro dos animais.
(...). Sua imagem esta quase sempre associada aos seres irracionais,
uma vez que Sao Francisco foi um dos poucos religiosos que ousou
pregar e abencoar nossos companheiros ndo humanos. Alias, existe
uma farta iconografia que ajudou a espalhar essa fama do santo. Sdo
Francisco é comumente representado falando aos animais ou aparece
cercado de aves, cervos e lobos. De fato, ele marcou a Idade Média nas
relacBes talvez inéditas que estabeleceu com a natureza. Mas ha algo
gue muitos desconhecem e que é igualmente importante para
compreender a vida e a obra do santo amigo dos bichos: S&o Francisco
de Assis é considerado o primeiro poeta da lingua italiana. (TORT,
2013: 155-156)

A compreensdo de natureza em S&do Francisco ndo é panteista, e sim,

criacdo’® de Deus, isto é:

é preciso salientar que o fato de S&o Francisco reconhecer a presencga
de Deus nas criaturas nédo o leva a nenhuma espécie de panteismo. Ou
seja, a teologia franciscana ndo promove que Deus e natureza sejam
idénticos. Ao contrario, a hatureza apresentada por S&o Francisco é tao
somente manifestacdo de uma entidade divina, Unica e superior. De tal
modo, a espiritualidade franciscana ndo se refere a uma divindade
abrangente, imanente, que se confunde com a matéria, mas a um deus
gue da forma a natureza segundo objetivos insondaveis. Mantém-se,
portanto, uma relagé@o de hierarquia entre o mundo espiritual e 0 mundo
material, sendo aquele superior a este. Ndo nos esquecamos de que
este poeta foi, fundamentalmente, um homem ortodoxo, a despeito de
todas as “novidades” que tenha introduzido no cristianismo ocidental.
(TORT, 2013: 158)

sobre vidas individuais ndo eram organizados de maneira cronolégica, e sim temética, e as
narrativas sobre os santos eram escritas com objetivos de edificacdo, a fim de autenticar a
santidade e estimular a devo¢édo. Hoje em dia pensamos que a investigacdo biografica deve
ser tdo objetiva quanto possivel e deve preocupar-se somente com dados empiricos, mas tais
restricbes nao existem em séculos anteriores™. In: Francisco Gongalves Teles. Teologia
Franciscana da Pobreza Evangélica. http://docplayer.com.br/2854589-Teologia-franciscana-
da-pobreza-evangelica-francisco-goncalves-teles.html#show_full_text. Acesso em 20 de janeiro
de 2016.

73 “Personalidade fascinadora por exceléncia, fazendo da sua arte uma forma de adoracéo,
[Sdo Francisco de Assis] compds essa obra-prima quarenta anos antes do nascimento de
Dante e, assim, foi o verdadeiro iniciador da poesia peninsular, numa lingua ainda incerta e ja
tdo saborosa em suas vacilagées. O “Cantico do Sol”, que tem o sabor perturbante do vinho
novo e tem, ao mesmo tempo, a pureza do vinho da missa, mostra-se-nos um trabalho soberbo
de exaltagdo e de lirismo religioso, sem nada de superior em qualquer literatura. ” (GRIECO,
1950: 17).

4 “O termo criagdo remete a experiéncia do dom e da gratuidade divinas. Dizer criagdo
pressupde a consciéncia da relacdo primordial entre Criador e criatura. Nesse sentido, criacdo
difere substancialmente de termos como, por exemplo, natureza ou cosmos” (TAVARES, 2007:
197).


http://docplayer.com.br/2854589-Teologia-franciscana-da-pobreza-evangelica-francisco-goncalves-teles.html#show_full_text
http://docplayer.com.br/2854589-Teologia-franciscana-da-pobreza-evangelica-francisco-goncalves-teles.html#show_full_text
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O poema, Cantico ao irmao Sol ou Cantico das Criaturas’®, de Séao

Francisco de Assis, foi composto em 1225, um ano antes de sua morte. Sao

Francisco de Assis estava muito enfraquecido, doente, moribundo, castigado

pela enfermidade, quase cego em estado de febre quando solicitou aos seus

irmaos que o levasse para uma cabana local onde ele se converteu.

No final do inverno de 1225, Leo, Rufino e alguns outros temeram que a
morte de Francisco estivesse proxima. “Ele é so6 pele e ossos”, disseram
a um antigo cronista, e quando um deles observou que seria mais facil
sofrer um martirio rapido, Francisco teve de concordar. “Sofrer essa
doenca, mesmo por trés dias, € mais duro para mim do que qualquer
martirio”. [...]. Durante dois meses, recordam os amigos, “ele ficou
dentro daquela pequena cela escura. Ndo conseguia suportar a luz do
sol durante o dia, nem a do fogo a noite. Tinha dores fortes e constantes
os olhos, e a noite dificilmente podia repousar ou dormir”. Clara e suas
freiras traziam alimentos, mas ele se alimentava de muito pouco; a
maior parte ficava para os camundongos que corriam pela cabana o
tempo todo. (SPOTO, 2003: 291)

Sao Francisco de Assis nessa cabana e, sobretudo, moribundo compde

0 poema Cantico ao irmado Sol ou Cantico das Criaturas com a seguinte

intencao:

Quero escrever uma nova Louvacdo a Deus para Suas criaturas, que
usamos todos os dias e sem as quais nao poderiamos viver. Por meio
delas, a raca humana ofende grandemente o Criador, e sempre
mostramos ingratiddo por essas grandes dadivas e gracas, sem louvar
como deveriamos a Nosso Senhor o Criador, que nos deu tudo o que é
bom. (SPOTO, 2003: 292)

Ainda sobre o texto poético Cantico ao irméo Sol, escreve Le Goff: “Este

poema, gracas ao qual a poesia italiana se inaugura por uma maravilha, foi

chamado por Renan ‘a mais bela obra de poesia religiosa desde os

Evangelhos

(2012:100). Esta obra juntamente com outros escritos de S&o

Francisco, como “A Exortagao ao Louvor de Deus”, a “Saudacéao as virtudes”, a

“Saudacdo a Bem-Aventurada Virgem”, o “Oficio da Paixdo do Senhor”,

constituem sua producdo artistica.

5 Para maior aprofundamento acerca da analise do poema consultar: SILVA, Bras José da. A
fraternidade cosmica na perspectiva do Céantico das Criaturas: uma contribuicdo de Sao
Francisco de Assis para a teologia mistica, 2010. 460 p. Tese (Doutorado em Teologia)
Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro.
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Entre outros escritos, ha um pequeno conjunto de hinos e preces
compostos por Sdo Francisco que chegou até nds e que desvela sua
sensibilidade poética. “A Exortacdo ao Louvor de Deus”, a “Saudacéao
as virtudes”, a “Saudagdo a Bem-Aventurada Virgem”, o “Oficio da
Paixdo do Senhor” e mesmo sua parafrase ao Pai-Nosso séo algumas
das obras que evidenciam o lirismo da comunicagdo em Sao Francisco
de Assis. Mas, dentre todos os seus textos, o “Cantico di Frate Sole”, o
“Cantico do Irmao Sol” pode ser considerado uma obra-prima. (TORT,
2013: 156)

Em Cantico ao irméo Sol ou Céantico das Criaturas, como pode ser lido
logo abaixo, ele se dirige a natureza com as seguintes expressdes: irmao

vento, irmdo fogo, irma lua, irmé& agua, méae terra.

Cantico ao irmao Sol ou Cantico das Criaturas

Altissimo, todo-poderoso, bom Deus:

a Ti o louvor,

a gléria e a honra

e todas béncaos.

A Ti somente, Altissimo, elas pertencem

e homem algum é digno

de mencionar Teu nome.

Sé louvado, Senhor, com todas as Tuas criaturas,
especialmente o Senhor Irmao Sol,

gue é o dia e por meio do qual nos das a luz.

E ele € belo e radioso com grande esplendor

E feito & Tua semelhanca, Altissimo

Sé louvado, Senhor, pela Irma Lua e as estrelas:
no céu as formaste, claras, preciosas e belas

Sé louvado, Senhor, pelo Irméo Vento,

e pelo ar nublado e sereno

e todos os tipos de clima

por meio dos quais das sustento a Tuas criaturas
Sé louvado, Senhor, pela Irma Agua,

gue é muito util e humilde,

preciosa e pura

Sé louvado, Senhor, pelo Irmao Fogo

por meio do qual ilumina a noite,

e ele é belo e alegre,

robusto e forte

Sé louvado, Senhor, por nossa Irma, a mae Terra,
gue nos sustenta e governa

e que produz variados frutos,

com flores e ervas coloridas

Sé louvado, Senhor, por aqueles que perdoam,
por Teu amor,

e suportam enfermidades e atribulacdes.
Abencoados os que suportam em paz, pois por ti,
Altissimo, serdo coroados

Sé louvado, meu Senhor, por nossa Irma Morte Corporal,
Da qual nenhum vivente pode fugir.
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Ai dagueles que morrerem em pecado mortal!
Abencoados aqueles a quem a morte venha encontrar
em tua santissima vontade,

pois a segunda morte ndo |Ihes fard mal.

Louva e abengcoa meu Senhor e agradece-Lhe,

E serve-O com grande humildade™

Neste poema ele louva a Deus pelos seres da natureza — “Sé louvado,
Senhor, pela Irméa Lua e as estrelas (...) Sé louvado, Senhor, pelo Irmao Vento
(...) Sé louvado, Senhor, pela Irma Agua (...) Sé louvado, Senhor, pelo Irmao
Fogo (...) Sé louvado, Senhor, por nossa Irma, a mae Terra”’’ - , ele canta, ele
louva a Deus pela criacao, isto é, por ter criado a terra, a agua, o fogo, a luz, a
flor, assim ele escreve: “Altissimo, todo-poderoso, bom Deus: / a Ti o louvor, / a
gléria e a honra / e todas béncéos. / A Ti somente, Altissimo, elas pertencem
(...). Sé louvado, Senhor, com todas as Tuas criaturas (...)"’8. Toda a natureza
é criacdo das maos de Deus e, além disso, podemos entender que ele enaltece
o clima nos versos de Céntico ao Irmdo Sol. Assim escreve Tort sobre os
versos e a relacdo com o clima que é desenvolvido no poema Céntico ao irmao
Sol:

Na sequéncia, os versos conduzem a apreciacdo do clima, o qual
ocorre numa camada inferior ao cosmos, onde se encontram 0S COrpos

celestes descritos anteriormente. “Vento”, “ar”’, “nuvens” e “sereno” sao
citados pelo santo, que, nesse trecho do poema, deseja louvar a Deus
pela criacdo das diferentes condigbes climaticas. Mas podemos
relacionar todos ao ar ou a atmosfera, jA que 0s versos seguintes sao
compostos de elogios as qualidades da agua, do fogo e da terra. Assim,
percebemos que o poema aborda os quatro elementos naturais
reconhecidos pela filosofia pré-socratica que tanto influenciou o
pensamento cristdo medieval. Para Empédocles (495/490 — 435/430 a.
C.), a existéncia concomitante do ar, da agua, do fogo e da terra seria a
condicdo indispensavel para a criagdo e a manutencao da vida no
planeta. (TORT, 2013:159)

Tal concepcao de natureza franciscana rompe com a ideia medieval de
natureza que na época associava-se as praticas pagas atribuindo a ela um

novo sentido.

7% In: Francisco Goncalves Teles. Teologia Franciscana da Pobreza Evangélica.

http://docplayer.com.br/2854589-Teologia-franciscana-da-pobreza-evangelica-francisco-
goncalves-teles.html#show full text. Acesso em 20 de janeiro de 2016.

7 1dem.
8 | dem.


http://docplayer.com.br/2854589-Teologia-franciscana-da-pobreza-evangelica-francisco-goncalves-teles.html#show_full_text
http://docplayer.com.br/2854589-Teologia-franciscana-da-pobreza-evangelica-francisco-goncalves-teles.html#show_full_text
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De modo geral, o cristianismo do medievo se encontrava debrucado
sobre um conjunto de conceitos abstratos, complexos e apartados da
realidade tangivel. Por sua vez, as culturas pagas europeias, que
conferiam sacralidade aos elementos naturais e a vida cotidiana, eram
perseguidas e sufocadas pela Igreja Catélica. Sabemos, por exemplo,
gue centenas de arvores consideradas sagradas foram destruidas em
favor do cristianismo naquele periodo. Tais circunstancias fizeram com
que os cristdos se distanciassem da natureza, como se tudo o que
dissesse respeito a matéria fosse causa de pecado e concupiscéncia.
No entanto, Sdo Francisco revelou um caminho intermediario, que
permite desfrutar das belezas do mundo enquanto dadivas do Criador.
Nisso, o “Cantico do Irmao Sol” foi prodigioso, apice de um verdadeiro
projeto de reabilitagdo da natureza junto a cristandade. (TORT, 2013:
157-158)

Esse novo sentido acerca da natureza retira dela a presenca do mau,
mostrando que os quatro elementos naturais — terra, agua, ar e fogo — séo
criacbes de Deus, ou seja, a natureza é obra divina, por isso, merece ser

apreciada, contemplada e louvada.

Finalmente, proclamar, ap6s sao Francisco, que o mundo ndo é téo
mau, que a agua, o ar, a fogo, a terra, também sado sagrados, que o
Criador colocou Ad&o no jardim para que ele o desfrute e para que
trabalhe a fim de torna-lo ainda mais belo, que a Natureza é filha de
Deus, merecendo, portanto ser contemplada, observada, compreendida,
era colocar-se a frente de um desejo de abracar o real que agitava
tantos homens (DUBY, 2011, p. 99).

Visualiza-se no poema o elemento natural terra com a seguinte
caracteristica de sustentar e de prover tudo, ou seja, dela brota a beleza na
forma de flores e ervas, e, além disso, produz os alimentos para a manutengao

da existéncia humana:

a terra do “Cantico” é chamada de “mae terra”, termo que coloca em
evidéncia a funcdo maternal desse elemento. Ela é quase a Gaia dos
gregos, uma deusa dotada de grande poténcia geradora. Por isso, esta
intimamente ligada ao feminino, a fecundidade e a regeneracao (...).
Refletindo sobre o tema, concluimos que a terra se encontra
completamente submissa a acédo da abobada celeste, que Ihe cobre e
pode ser relacionada ao aspecto masculino da manifestacéo.
Percebamos como toda essa simbologia corrobora a ideia de um deus
gque habita nas alturas e que, embora bondoso, exerce seu poder sobre
0 conjunto da natureza. (TORT, 2013: 159-160)

Além disso, a terra representa no poema o Ultimo lugar descrito pelo

poeta. Ele escreve primeiro sobre o sol que representa o Altissimo que é luz,
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sendo belo, radioso com grande esplendor; em segundo momento mostra lua
e as estrela sendo belas, preciosas e claras; em terceiro sobre vento e o “ar
nublado e sereno e todos os tipos de clima por meio dos quais das sustento a
Tuas criaturas”; em quarto apresenta a agua humilde, preciosa e pura; em
quinto o fogo que “ilumina a noite, e ele é belo e alegre, robusto e forte”; e
sexto, e ultimo lugar na hierarquia, a terra “que nos sustenta e governa e que

produz variados frutos, com flores e ervas coloridas”.

Os versos apresentam a terra como o Ultimo espaco a ser explorado, o
gque estd mais abaixo em relacdo ao céu, que é a morada do sol. O
poema faz uma trajetéria que vem das alturas celestiais em direcdo ao

solo, ao chdo que produz “frutos”, “flores” e “ervas” para o sustento das
criaturas. Podemos encarar esse movimento como uma curva
decrescente, derivada da valorizagdo dos espacos altos, das grandes
distancias, dos corpos inacessiveis que talvez melhor representem a
superioridade do deus dos cristdos. Isso significa que, ainda que o fiel
esteja apto a louvar a Deus por meio de suas criaturas, é para cima que
ele deve olhar sempre que se dirigir ao Pai, ao Filho e ao Espirito Santo.
Pelo percurso espacial, o Cantico mantém o homem, que esta ligado a
terra, numa posi¢céo de submissao, de obediéncia e de lealdade a Deus;
assim como o vassalo se mantém em relacdo a seu senhor. (TORT,
2013: 159)

Percebe-se em Cantico das Criaturas os elementos naturais ar, agua,
fogo e terra como irmaos aos quais sdo estimulos ao louvor a Deus. Isto €, a
natureza é bela porque Deus a fez e deve ser contemplada, mostra-se como

modelo de fé e de humildade.

2.2.4. Imaginario dos quatro elementos no século XVI

No século XVI, apresentaremos de maneira breve, a presenca dos
quatro elementos naturais em Teresa d'Avila. Em seus escritos, podemos
perceber uma mistica nupcial. Em Castelo Interior, por exemplo, os simbolos
possibilitam vislumbrar a presenca dos quatro elementos naturais. Isto €, ora a
escrita € mais quente, ora € mais suave, leve, ou seja, existe a presenca do
fogo e do ar. Sobre o fogo, escreve Bachelard: “Pode-se, entdo, distinguir
varios tipos de fogo, o fogo suave, o fogo sorrateiro, o fogo rebelde, o fogo
violento (...)” (1999:55). Por outro lado, o préprio simbolo do castelo remonta a

ideia de terra. Bachelard escreve: “O mundo real apaga-se de uma so vez,
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quando se vai viver na casa da lembranga” (2003: 76). O castelo remonta a
ideia de casa, e tanto o simbolo da casa quanto o do castelo pertencem a

dimensao simbodlica da terra.

A casa oniricamente completa € a Unica onde se pode viver 0s
devaneios de intimidade em toda a sua variedade. Nela se vive s0, ou a
dois, ou em familia, mas sobretudo s6. E em nossos sonhos da noite,
h& uma casa onde vivemos s0s. Assim o exigem certos poderes do
arquétipo de casa no qual juntam todas as seduc¢fes da vida recolhida.
Todo sonhador tem necessidade de retornar a sua célula, € chamado
por uma vida verdadeiramente celular (...). Mas a célula ndo é tudo. A
casa é um arquétipo sintético, um arquétipo que evolui. (BACHELARD,
2003: 76).

E possivel encontrar tracos dos quatro elementos naturais na obra
Castelo Interior, consoante pode ser lido no trecho: “... a nossa alma como um
castelo todo de diamante ou cristal muito claro onde ha muitos aposentos, tal
como no céu ha muitas moradas” (TERESA DE JESUS, 2009: 441). Aos
termos castelo, diamante e cristal podemos associar ao imaginario da terra, e
ao termo claro, o imaginario da dgua e do fogo. O termo claro consegue trazer
em seu bojo a ambiguidade dos quatro elementos naturais. Enquanto
associado ao elemento agua, provoca a memoéria dos riachos e das aguas
claras, e, quando nos faz lembrar o fogo, esta ligado ao fendmeno de olhar, ja

gue so é possivel ver quando ha luz, e a luz é quente, é fogo.

2.2.5. Os quatro elementos naturais na literatura

O poeta Edgar Alan Poe é discutido por Gaston Bachelard em sua obra
A Agua e os Sonhos: ensaio sobre a imaginacdo da matéria como poeta das

aguas profundas, das aguas dormentes, das aguas mortas e da agua pesada:

acreditamos poder caracterizar na obra de Edgar Poe uma unidade dos
meios de expressdo, uma tonalidade do verbo que faz da obra uma
monotonia genial. As grandes obras trazem sempre esse duplo signo: a
psicologia encontra nelas um lar secreto, a critica literaria, um verbo
original. A lingua de um grande poeta como Edgar Poe é sem duavida
rica, mas tem uma hierarquia. Sob suas mil formas, a imaginacao oculta
uma substancia privilegiada, uma substancia ativa que determina a
unidade e a hierarquia da expressdo. N&o nos sera dificil provar que em
Poe essa matéria privilegiada é a agua ou, mais exatamente, uma 4gua
especial, uma agua pesada, mais profunda, mais morta, mais sonolenta
gue todas as aguas dormentes, que todas as aguas paradas, que todas
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as aguas profundas que se encontram na natureza. A agua, na
imaginacdo de Edgar Poe, é um superlativo, uma espécie de substancia
de substancia, uma substancia-méae. (BACHELARD, 1997: 48)

O devaneio de Edgar Alan Poe é o da morte em que as imagens da
agua compdéem um movimento dindmico de vida e morte, isto é, “Contemplar a
adgua € escoar-se, € dissolver-se, € morrer’ (BACHELARD, 1997: 49). Dessa
maneira, 0 ser humano, para Edgar Alan Poe, é a morte. O simbolo da agua
em Poe transcende para o sentido de morte, ou seja, a agua clara vai
incorporar o negro sofrimento, a agua leve e viva tem como destino tornar-se
pesada. Com isso, percebemos que toda agua inclina para morrer.

Bachelard apresenta, também, um estudo sobre a relagdo entre o
simbolo da 4gua e a obra Hamlet de Shakespeare:

Ofélia poderd, pois, ser para nés o simbolo do suicidio feminino. Ela é
realmente uma criatura nascida para morrer na 4gua, encontra ai, como
diz Shakespeare, “seu préprio elemento”. A agua € o elemento da morte
jovem e bela, da morte florida, e nos dramas da vida e da literatura € o
elemento da morte sem orgulho nem vingancga, do suicidio masoquista.
A 4gua é o simbolo profundo, organico, da mulher que s6 sabe chorar
suas dores e cujos olhos sdo facilmente “afogados de lagrimas”.
(BACHELARD, 1997: 85)

Na obra A Terra e os devaneios do repouso: ensaio sobre as imagens
da intimidade, Gaston Bachelard dedica uma parte ao estudo que ele intitula de
complexo de Jonas. Esse estudo apresenta o simbolo da terra que transcende
para o sentido de repouso, de bem-estar. Assim escreve Bachelard, “O
complexo de Jonas ira marcar todas as figuras do reflgio com este signo
primitivo de bem-estar suave, jamais atacado. E verdadeiro absoluto de
intimidade, um absoluto do inconsciente feliz’ (BACHELARD, 2003: 116).

No livro O Ar e os sonhos: ensaios sobre a imaginacdo do movimento,
Gaston Bachelard estuda a relacdo entre o simbolo do ar e a narrativa de

Nietzsche.

Para Nietzsche (...) o ar é a substancia mesma da nossa liberdade, a
substancia mesma da nossa liberdade, a substancia da alegria sobre-
humana. O ar é uma espécie de matéria superada, da mesma forma
gue a alegria nietzschiana é uma alegria humana superada. A alegria
nietzschiana é uma alegria humana superada. (...) a alegria aérea é
liberdade. O ar nietzschiano é entdo uma estranha substancia: é a
substancia sem qualidades substanciais. Pode, portanto, caracterizar o
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ser como adequado a uma filosofia do devir total. No reino da
imaginacdo, o ar nos liberta dos devaneios substanciais intimos,
digestivos. Liberta-nos de nosso apego as matérias: €, pois, a matéria
da nossa liberdade. Para Nietzsche, o ar ndo traz nada. Ndo da nada. E
a imensa gléria de um Nada. (BACHELARD, 2001: 137)

Para Nietzsche, o ar € um elemento dinamico, pertencente a dimensao
do predador. Em consonancia com o elemento ar, temos a dimensao do cheiro,
isto &, “(...) o ar é antes de tudo o suporte dos cheiros. Um cheiro tem, no ar,
um infinito” (BACHELARD, 2001:137)

Apresentamos, de forma breve, a diferenciacdo de simbolo, de metéafora,
de alegoria e de signo. Exploramos a relacdo entre linguagem, transcendéncia
e mistagogia. Mostramos a presenca dos quatro elementos naturais ao longo
da histéria a partir da abordagem mitica, filoséfica, teoldgica e literaria. Além
disso, identificamos a presenca simbdlica dos quatro elementos naturais na
literatura. E, no proximo capitulo, vamos trabalhar a historia da obra Castelo
interior e algumas interpretacées a que foi submetida ao longo do tempo por

diversas areas do saber.
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Capitulo Ill: Vislumbrando tracos interpretativos do Castelo Interior

No capitulo anterior apresentamos de forma breve, a diferenciacdo de
simbolo, de metéafora, de alegoria e de signo. Exploramos a relacdo entre
linguagem, transcendéncia e mistagogia. Mostramos a presenca dos quatro
elementos naturais ao longo da historia a partir da abordagem mitica, filosofica,
teologica e literaria. Além disso, identificamos a presenca simbdlica dos quatro
elementos naturais na literatura.

O presente capitulo pretende apresentar a historia da obra Castelo
interior e algumas interpretacdes a que esta foi submetida ao longo do tempo
por diversas areas do saber. Elegemos algumas reflexdes e analises acerca da
obra com a intencdo de mostrar o quao esta é rica e profundo o texto. Para
tanto, recorremos a concepcao de linguagem e de simbolo desenvolvida no
segundo capitulo para descrever as explanacdes, os estudos sobre o Castelo
interior de Teresa de Jesus nesse capitulo.

Nosso trabalho tera como ponto de partida a revisdo bibliografica que
oferece estudos acerca da histéria da obra e seus aspectos literarios, além da
dimensdo em torno da mistagogia da oragao e tragos interpretativos ou leituras
com abordagens psiquicas: psicologia analitica. Para tanto, recorremos a
Yvone de Rezende Ruston, Mistica Cristd e desenvolvimento da consciéncia
em “Castelo Interior” e o processo de individuagdo; Léon Bonaventure em
Psicologia e Vida Mistica; Carl Gustav Jung’® em O Eu e o Inconsciente e O
homem e seus simbolos; Lucia Pedrosa-Padua, Santa Teresa: mistica para o
nosso tempo; Tessa Bielecki, Teresa de Avila: uma introducdo a sua vida e
escritos; Pedro Paulo Di Berardino, Itinerario espiritual de Santa Teresa de
Avila: mestra de oracdo e doutora da Igreja; Bernard Sesé, Teresa de Avila:

mistica e andarilha de Deus.

3.1. Castelo Interior: historia do texto e aspecto literario

A cultura espanhola do renascimento no século XVI vivencia uma

literatura ascética-mistica, em que o ascetismo serve de pratica para os leitores

" Devido a Gaston Bachelard em suas obras dialogar e recorrer a perspectiva junguiana como
lente interpretativa.
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trilharem o caminho da purificacdo e a mistica apresenta os estados de
éxtase® ou encontro com Deus que se deseja chegar. Assim escreve Yolanda
Arencibia em seu artigo La expresividad de Santa Teresa en “Las Moradas™.
“Las tres Primeras Moradas son mas breves; son rapidos los pasos de la
autora por senda aun ascética; se dirige con impaciencia a la verdadera meta
de su obra que se halla en las moradas misticas” (SANTANA, 1984: 23).

Nesse contexto historico-cultural e com essa estrutura formal, a obra
Castelo interior é construida. Conforme os estudiosos, pertence a fase madura
de Teresa d’Avila. E o coroamento das obras: Livro da vida e Caminho da
perfeicdo. O texto tecido no Livro da vida retrata a autobiografia de uma mulher
que conta, entre outros feitos, a experiéncia de seu contato direto com Deus,
numa prosa que mistura conversa de monjas, romance de cavalaria®l e
teologia mistica®2. A obra Caminho da perfeicdo propde um roteiro para a

santidade, aponta o caminho da perfeicdo com muita acuidade psicoldgica,

8 “ (Aqui ‘éxtase’ tem a acepgdo técnica da teologia espiritual e da mistica cristd. Comum
também a espiritualidades religiosas nédo cristds.) 1. O éxtase é um dos ‘fendmenos misticos’
mais chamativos da vida, nos escritos e na espiritualidade de santa Teresa. Importante, ndo sé
por seu influxo e sua forca inspiradora na arte, mas por sua presenga incisiva na mistica
teresiana. Teresa viveu, de fato, um longo periodo de éxtases frequentes (...) Também neste
setor ela se vé impulsionada a evocar tipos biblicos desse fenébmeno mistico: recorda Davi e
seu gozo exultante diante da Arca da Alianga, identificando-0 com suas préprias experiéncias
de ‘gozo e loucura e desatino’, preambulos do transe extatico (...) Esta convencida de que
semelhante ocorreu a Jaco na visdo da escada (...) e a Moisés na teofania da sarca ardente
(...) Porém sua referéncia biblica preferida é S&o Paulo, arrebatado ao terceiro céu. Da
narragdo paulina ela retém um dos vocabulos designadores do éxtase, o rapto (...) A
abundancia e variedade de sua experiéncias extéticas permanece refletida na riqueza de
vocabulario com que as designa: além de éxtase (ela escreve sempre extasi), emprega
arroubamento, arrebatamento, rapto, suspensdo de sentidos e poténcias, elevacéo,
levantamento, véo de espiritos, subir acima de si, sair de si, perder de si, estar fora de si, estar
fora do corpo, ter absortas as poténcias ou como embevecidas... Abundancia de Iéxico que
revela o realismo da experiéncia teresiana e sua multiplicidade de facetas” (SCIADINI, 2009:
337-338).

81 Sobre a tematica consultar SANTOS, Luciana Lopes. “Femina Inquieta y Andariega” Valores
e simbolos da literatura cavaleiresca nos escritos de Santa Teresa de Jesus (1515-1582),
2006. 153 p. Dissertagdo (Mestrado em Histéria) Universidade Federal do Rio Grande do Sul,
Porto Alegre.

82 « ‘Mistica teologia’ € uma express&o que santa Teresa emprega quatro vezes em seu Livro
da Vida (...) com um significado que tem atras de si toda uma tradi¢cdo apoféatica procedente do
Pseudo Dionisio, de finais do século V, em cujo pequeno escrito intitulado Teologia Mistica, tao
breve como influente na histéria da espiritualidade e da teologia crista (...) adquiriu ja carta de
natureza o que dita expressao iria significar até o século XVII: um conhecimento experimental,
imediato, interno e saboroso das realidades divinas; um conhecimento ‘teopatico’ no qual a
realidade de Deus é ‘padecida’ mais que sabida (...) ndo aprendendo sendo padecendo o
divino, como havia dito o Pseudo-Dionisio (...) em férmula que também santo Tomas acolheu
(...) Assim, pois, a expressao teresiana ‘mistica teologia’, com sua evidente carga dionisiana,
quer dizer, ndo o estudo da mistica por parte da teologia, mas experi€éncia mistica mesma, o
conhecimento obtido a partir da unido vivida com Deus e de sua operagéo nela, isto é, como
sindnimo de sabedoria secreta ou contemplacéo infusa” (SCIADINI, 2009: 4).
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baseando-se na introspeccdo, na experiéncia pessoal e na exemplaridade de
outras pessoas.

Padre Gracian® insiste com Teresa d’Avila que escreva a obra Castelo
interior. Ela, por sua vez, reluta afirmando que ndo tem saude e que trocaria
umas palavras pelas outras. Todavia, ele consegue convencé-la da tarefa,
alegando que pessoas curam mais facilmente com estérias, experiéncia que

com medicina.

Com frequéncia a Santa de Avila sentia constrangimento ao escrever.
Ela considerava tarefa dificil devido ao carater inefavel da experiéncia
mistica que tentava relatar. Ela fala humildemente de sua luta e
confusdo, sabendo que uma coisa é experienciar Deus, outra entender
a experiéncia, e bem outra ainda saber como explica-la. Ela usa
recursos diversos para nos ajudar a entender: metaforas, comparacdes
e imagens vividas captadas a partir e todos os aspectos da vida
humana — natureza, casamento, viagem, economia, medicina, cozinha e
jardim. Com frequéncia, ela escrevia depois de receber a comunhéao
experienciando in loco o que estava escrevendo, enquanto “Sua
Majestade” (o nome favorito com que ela chamava Cristo) e o Espirito
Santo moviam a pena de sua méo. (BIELECKI, 2000: 31-32)

Teresa de Jesus se expressa na narrativa do Castelo Interior como
sendo uma “mulher e ruim”, alguém que possui “ignorancia e falta de respeito”.
Apresenta-se também dizendo: “eu n&o sei dizer nada de bom”. Essas
expressdes que Teresa de Jesus recorre em sua escrita € estratégia para nao
ser tdo perseguida, pois sabia o lugar que uma mulher®* deveria ocupar

naquele tempo.

Muitas vezes ela se referiu & sua maneira de escrever, as dificuldades
que sentia para se fazer compreender, a este impulso interior que a
levava a escrever, apesar de sua vontade. Ndo esquecamos que sua
finalidade, através dos escritos, era fazer-se compreender pelas irmas
religiosas, que ndo possuiam, na maioria, nenhuma formagéo
académica (...) Teresa se encontrava livre de toda pressdo académica.
Em virtude deste fato, ela pode descrever sua experiéncia com mais

8 Jeronimo Gracian é figura predileta de Santa Teresa de Jesus. “Desde o primeiro encontro
com ele em Beas, Teresa fez voto especial de obedecé-lo (R40-41) e a ele dirigiu o maior
numero de cartas escritas”(SCIADINI, 2009: 380).

8 “Para grande parte da sociedade e dos tedlogos, a mulher deveria silenciar-se em tudo o que
fosse relacionado aos mistérios da fé. Para Luis de Maluenda, mulher, ensinamentos, doutrinas
e Sagrada Escritura séo realidades ndo relacionadas e sequer relacionaveis (...) Apesar do
grande numero de beatas e mulheres que buscavam a espiritualidade, o preconceito com
relagdo as mulheres com fama de santas era forte. (...) O juizo dos tedlogos em relacéo as
mulheres, aos iletrados e leigos era depreciativo” (PEDROSA-PADUA, 2015,77-78).



101

fidelidade. Para compreendé-la ndo é, pois, necessério situa-la ‘a priori’
dentro de um sistema qualquer concebido de antemao, e tampouco ter
de referir-se a uma certa concepc¢ao teorica a qual ela estaria ligada.
Assim quando descrevia suas experiéncias, ela o fazia da maneira mais
pura e espontanea possivel. Este o motivo pelo qual ela também pouco
repetiu os conceitos filoséficos de sua época, visto como nao teria
sabido bem o que eles queriam dizer. Ela mesma admite, muitas vezes,
repetidamente, a sua ignorancia nesse dominio. (BONAVENTURE,
1975:40)

O texto registra o trabalho arduo e intenso, isto €, a obra reflete a
experiéncia mistica que Teresa de Jesus vivenciou durante sua vida, ou seja,
segundo a autora: “N&o vou falar de coisas que nao tenha vivenciado muito”8®
(TERESA DE JESUS, 2009: 441). Percebe-se que o Castelo Interior tem como
fonte primordial a experiéncia®, o conhecimento adquirido via a dimenséo
empirica, via condicdo existencial que reflete dor e éxtase®’. Assim escreve
Teresa de Jesus: “(...) o Senhor me ensinou por experiéncia e do que aprendi
discutindo com grandes mestres e pessoas que ha muito se dedicam as coisas
do espirito. ” (TERESA DE JESUS, 2009:74). Enfim, o texto registra também as
experiéncias da autora enquanto observadora do cotidiano e o contato dela

com outras pessoas, sendo uma delas na forma de escutar suas vivéncias.

Essas servas do Senhor muito me ensinaram acerca da virtude da
obediéncia, de que sou muito devota, embora nédo a soubesse praticar
na época. Caso tivesse virtude, eu a teria aprendido, porque observei
muitos exemplos que poderia contar (...) Frei Alonso Maldonado (...).
Tendo chegado das indias ha pouco tempo, ele me contou que 14, por

8 “No se puso a escribir para dar noticias de lo aprendido en los libros sino de lo vivido. Sus
lecturas le habian podido servir para generar experiencia, y la ayudaron para expresar esa
experiencia’. Disponivel em German Veja Garcia-Luengos. Santa Teresa de JesUs ante la
critica literaria del siglo XX. http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/santa-teresa-de-jesus-
ante-la-critica-literaria-del-siglo-xx--0/html/2dc864d0-bc5a-439b-9f62-1ff8dad8dabe 7.html.
Acesso em 29 de dezembro de 2015.

8 Vamos trabalhar o conceito de experiéncia a partir de Carlo Grego em sua obra, A
experiéncia religiosa. Esséncia, valor, verdade. Assim ele escreve sobre experiéncia: “Em
primeiro lugar, a experiéncia auténtica envolve a pessoa por inteiro: imaginacao, as emocgdes, a
mente, a vontade, a memoria e todas as outras faculdades espirituais e corporais. Portanto, ela
implica sempre uma dimensdo cognoscitiva, pela qual jamais € redutivel a puro sentir.
Enquanto experiéncia ‘vivida’, ndo € um fendmeno puramente transitério, porém um fator que
dilata e enriquece o pensamento. Em termos cognoscitivos, articula dois polos bem definidos: o
objeto, que é fendbmeno, ou aquilo que aparece, e 0 sujeito, que € saber e consciéncia da
presenca do objeto. Por esta razao, é Erlebnis, isto &, a experiéncia ‘vivida’ que faz referéncia
ao sujeito e a esfera da interioridade, e Erfahrung, tensdo para alguma coisa, ultrapassagem
constante da esfera puramente subjetiva para relagfes e formas objetivas” (GREGO, 2009:47).
87 Consultar a seguinte pesquisa BARBOSA, Luciana Ignachiti. De amor e de dor: a experiéncia
mistica de Santa Teresa d’Avila, 2006. 107 p. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias da Religido)
Universidade Federal de Juiz de Fora, Juiz de Fora.
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falta de doutrina, perdiam-se muitas almas. (TERESA DE JESUS, 2009:
594-599)

A originalidade de Teresa de Jesus estar em saber articular na escrita a
experiéncia humana com as leituras® de obras que constituiram sua formacéo
com uma caracteristica impar, ou seja, ela consegue transmitir os saberes

teoldgicos e misticos sem recorrer 0s termos técnicos e eruditos.

Nuestra escritora hablada desde sus vivencias personales. He aqui las
raices de su originalidad como religiosa y como escritora, firmemente
asentadas, una vez mas, en la revolucion renacentista de las
mentalidades. La exaltacion del hombre, del individuo, del yo, constituy6
uno de los principios decisivos de los cambios que se produjeron en
todas las esferas de la vida europea del momento, desde la economia y
la politica a la filosofia y la ciencia. La experiencia personal se convirtio
en la suprema autoridad a la que obedecer. Y, por supuesto, la literatura
lo acus6: hablar desde el yo real ficticio era lo que hacian los poetas en
los poemas, los humanistas en las cartas y Lazaro de Tormes en la
suya, que a la postre resultd ser determinante para la invencién de la
novela moderna.®®

Assim sendo, o Castelo Interior possui uma linguagem simples e
espontanea. Teresa de Jesus ndo estrutura sua narrativa a partir de um padrdo
formal e académico dirigindo-se aos intelectuais, mas, ao contrario, uma
linguagem popular que dialoga com suas colegas - as monjas — em uma
linguagem que exprime imagens do cotidiano. Transcrevemos na integra o
fragmento pelo qual Santa d’Avila mostra que escreve por obediéncia e, além

disso, apresenta também para quem o texto se destina:

E, assim, comeco a cumprir essa obediéncia hoje, dia da Santissima
Trindade® do ano de 1577, neste mosteiro de Sdo José do Carmo de
Toledo, onde atualmente me encontro, sujeitando-me em tudo o que
disser ao parecer de quem mo mandou escrever — que Sao pessoas
muito eruditas®. Se eu disser alguma coisa que ndo esteja em

8 “L & livros, pbe-se em contato com autores contemporaneos, busca conselhos. Enfim, sua
experiéncia ndo se desenvolvera no vazio, mas segundo varias balizas doutrinais e praticas
mais ou menos definidas e com algumas convergéncias semanticas com 0s movimentos
heterodoxos. ” (PADUA-PEDROSA, 2015:58-59)

8 In: German Veja Garcia-Luengos. Santa Teresa de JesUs ante la critica literaria del siglo
XX. http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/santa-teresa-de-jesus-ante-la-critica-literaria-
del-siglo-xx--0/html/2dc864d0-bc5a-439b-9f62-1ff8dad8dabe 7.html. Acesso em 29 de
dezembro de 2015.

% Era o dia 2 de junho de 1577. A obra Castelo Interior sera concluida em Avila, no dia 29 de
novembro de 1577.

%1 padre Jerénimo Gracian e Dr. Alonso Velazquez.



http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/santa-teresa-de-jesus-ante-la-critica-literaria-del-siglo-xx--0/html/2dc864d0-bc5a-439b-9f62-1ff8dad8da6e_7.html
http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/santa-teresa-de-jesus-ante-la-critica-literaria-del-siglo-xx--0/html/2dc864d0-bc5a-439b-9f62-1ff8dad8da6e_7.html
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conformidade com o que ensina a Santa Igreja Catdlica, atribua-se isso
a minha ignorancia, e ndo a malicia. Isso se pode ter por certo; pela
bondade de Deus, sempre estive, estou e estarei sujeita a ela. Que Ele
seja para sempre bendito e glorificado! Amém. Disse-me quem me
mandou escrever que as monjas dos mosteiros de Nossa Senhora do
Carmo precisam de alguém que lhes esclareca algumas dividas em
matéria de oracao e que lhe parecia que as mulheres entendem melhor
a linguagem umas das outras. Assim sendo, se eu acertar em dizer
alguma coisa, ser-lhes-ei de maior proveito, dado também o amor que
me devotam. Por isso, falarei com elas naquilo que escrever. Seria
desatino pensar em fazé-lo com outras pessoas. Grande graca me
concedera o Senhor se isto servir para que alguma de minhas irmas O
louve um pouquinho mais. Bem sabe Sua Majestade que ndo tenho
outro desejo. (TERESA DE JESUS, 2009:440)

Podemos ainda visualizar o seguinte estilo na escrita de Teresa de
Jesus na obra escrita de maneira espontanea registrando suas experiéncias a

partir dos sentidos de forma fiel a sua percepcéao.

La autora es, efectivamente, espontanea al transcribir fielmente lo que
perciben sus sentidos; pero no quiere esto decir que su lenguaje sea
popular, en el sentido de vulgar o rustico; no hace ella otra cosa que
trasladar el habla viva a la obra literaria, que adquiere asi la categoria
de arte. Teresa sabe romper caducos moldes retdricos para tratar de
manera viva y llana su comunicacién individualisima (el hecho no es
novedoso, por otra parte, en el habla literaria del XVI tras el lema de
“escribo como hablo” que propugnara Juan de Valdés). Asi, su estilo
expresivo, espontaneo y vital, pero nunca popularista, se identifica con
el estilo literario de su época, con giros, maneras de hacer, y caminos
estilisticos personalisimos; y mediante un léxico que, segun confirma
Garcia de la Concha, “pertenece casi totalmente al acervo comun del
habla literaria del XVI” (SANTANA, 1984: 21).

Ademais, o estilo de Teresa de Jesus miscigena, mistura, articula uma
narrativa livre com reflexdo, tendo como preocupacdo a abordagem do

conteldo de maneira didatica.

Pero existe, sin embargo, un “concierto” claro en el estilo de la Santa.
Este “concierto” radica en la identidad entre forma de contenido y
contenido mismo de los escritos. Teresa atempera su espontaneidad,
refrena sus impulsos en una voluntad de precision, de fidelidad. “No se
da este rey sino a quién se da del todo”, podria ser su lema literario,
como afirma Marichal. Su pluma, efectivamente, es impulsiva y
rapidisima; pero también es intencionadamente domefada para lograr
la precisién, la claridad, que su afan de fidelidad a las vivencias
interiores demanda (SANTANA, 1984: 21).
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A utilizacdo de imagens € um recurso que compde o estilo teresiano,
tornando-se um elemento primordial em sua narrativa, em que ela consegue
construir um texto que provoca os cinco sentidos do leitor, ou seja, este é
inspirado a sentir o cenario textual que Teresa de Jesus constroi. As imagens
estdo ancoradas no cotidiano tanto da escritora quanto das leitoras: as monjas.
Percebe-se que a imagem é um recurso da escrita mistica, isto €, o dizer o
indizivel, o mostrar o inefavel. Dessa maneira, podemos entender que “Os
misticos ‘transgridem’ a linguagem em seu desejo de dizer o que é inefavel.
Talvez sejam eles os que mais tém consciéncia da insuficiéncia das palavras,
das ciéncias e da sua razdo para expressar a experiéncia®® do mistério de
Deus” (PADUA-PEDROSA, 2011:34). Nessa perspectiva, as palavras mostram-

se limitadas para comunicar a experiéncia mistica.

Si Teresa de Jesus aprovecha imagenes leidas u oidas, no se sienta
atada. Opera con ellas creativamente, flexibilizandolas y adaptandolas a
sus intereses. Su libertad se manifiesta también a este nivel. De esta
forma, las imagenes prestadas, muchas de ellas lexicalizadas, cobran
nueva vida. Normalmente intenta un acercamiento a la realidad de cada
dia para que la inmediatez del término imaginativo facilite la
comprension. En las imagenes de Santa Teresa, como apunta Garcia
de la Concha, hay una pretension de “visualizar’ y “corporeizar’ los
elementos sobrenaturales, concorde con su postura de trato humano,
sensible y personal con lo espiritual. Esta actitud mental, potenciada por
su didactismo, la lleva a hermosas e insoélitas comparaciones (...)
(GARCIA-LUENGOS, 1982:51)

As imagens que constituem o Castelo Interior ora estdo isoladas, ora
estdo associadas a outras. As imagens gue se associam Ou se comparam a
outras aparecem com mais frequéncia na narrativa teresiana. Com isso, €
possivel exibir duas categorias de imagens que recorrem ao recurso da

associacao.

1. Aguellas que conectan su sentido, por pertenecer a un mismo campo
semantico, con otras que han surgido o pueden surgir en otros puntos
del capitulo, del libro o de la obra total. 2. Aquellas que se agrupan y
alian en contiglidad textual para la expresion de una idea. En el primer
caso, las comparaciones asociadas pueden formar parte explicita de

%2 A Santa d’Avila faz uma adverténcia com relagéo & experiéncia e ao entendimento: “E queira
Deus que eu ainda consiga dizer algo, porque é bem dificii o que eu queria que
compreendésseis se ndo houver experiéncia. Se a houver, vereis que o minimo que se pode
fazer é tocar em certos pontos que, praza o Senhor por Sua misericordia, ndo nos dizem
respeito” (TERESA DE JESUS, 2009:445)
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una alegoria, como nudos en su red de correspondencias, o bien, sin
estar comprendidas en una estructura alegorica formal, gravitan hacia
ella por conexiones de campo semantico. (...). Castelo Interior, la méas
importante y extensa de las alegorias teresianas. Fuera de estos
conjuntos alegoéricos pueden surgir otras imagenes de agua, frutos,
estancias, vasallos..., que se relacionan con ellos. La eficacia estilistica,
genialmente lograda, estriba en el hecho de que cada comparacion se
aprovecha de la carga connotativa que deriva del conjunto. (GARCIA-
LUENGOS, 1982:51-52)

Para ilustrar a primeira abordagem acerca da associacao,

transcreveremos um trecho da obra:

Dizem que a alma entra em si; outras vezes, que “se eleva acima de si”.
Com essa linguagem nao saberei esclarecer nada, pois tenho este
defeito: pensar que, dizendo as coisas como sei, me dou a entender,
guando talvez elas s6 estejam claras para mim. Facamos de conta que
os sentidos e as faculdades — que sdo, como eu ja disse, 0os habitantes
deste castelo (a comparacdo que usei para conseguir explicar algo do
assunto) — sairam e andam, ha dias e anos, com gente estranha,
inimiga do bem do castelo. Suponhamos também que, vendo a sua
perdicdo, eles ja vém se acercando deste, embora ndo cheguem a
entrar (porque terrivel € o mau costume). Mas ja nao traidores e andam
ao seu redor. Vendo-os ja animados de boa vontade, o grande Rei que
reside no castelo deseja, por Sua grande misericordia, trazé-los de novo
a Si e, como bom pastor, com um assovio tdo suave que nem mesmo
eles quase ouvem, faz que tenha tanta forca esse assovio do pastor que
eles abandonam as coisas exteriores que os absorviam e entram no
castelo. (TERESA DE JESUS, 2009:481)

As imagens de segundo tipo aparecem em momentos da obra em que é

dificil expressar as vivéncias.

Las imagenes asociadas del segundo tipo suelen aparecer en
momentos claves en que se hace mas dificil la traduccién de la vivencia.
Lejos de arredrarse y recluirse en el mutismo, Teresa se lanza a su
aclaracién con denuedo. Las imagenes se amontonan. La interpretaciéon
de cada una de ellas nos acerca a la nocién que nos quiere comunicar;
pero hay més: su simple acumulacion y disposicion nos certifica sobre la
autenticidad e intensidad de la vivencia. Cada imagen de la secuencia
pretende abordar a la vez el concepto desde distintos flancos, o bien ir
precisandolo progresivamente, intentando remediar con nuevas
imagenes las carencias de las otras. (GARCIA-LUENGOS, 1982: 52-53)

Visualiza-se, nas Sétimas Moradas do Castelo Interior, esse enfoque

acerca das imagens:
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O noivado espiritual é diferente, uma vez que os pretendentes podem
afastar, sendo-o também a unido. Porque, embora se constitua unido
duas coisas se juntarem numa so, elas podem apartar-se e subsistir
como individualidades. Com efeito, as outras gracas do Senhor passam
em geral rapidamente, deixando a alma sem aquela companhia — ou
seja, sem ter consciéncia dela. Nesta Ultima graca do Senhor, isso nao
acontece, ficando sempre a alma com o seu Deus naquele centro.
Equiparemos a unido a duas velas de cera ligadas de tal maneira que
produzem uma Unica chama, como se 0 pavio, a luz e a cera nao
formassem sendo unidade. No entanto, depois, é possivel separar uma
vela da outra — permanecendo entdo duas velas — e o pavio da cera.
Aqui, todavia, € como se caisse agua do céu sobre um rio ou uma fonte,
confundindo-se entdo todas as 4guas. Ja ndo se sabe o que é 4gua do
rio ou agua que caiu do céu. E também como se um arroio se langasse
no mar, ndo havendo mais meio para recupera-lo. Ou ainda como se
num aposento houvesse duas janelas por onde entrasse muita luz,
penetra dividida no recinto, mas se torna uma so luz. (TERESA DE
JESUS, 2009:572)

A natureza®® constitui a fonte, a origem das imagens trabalhadas,

exploradas, presentes na narrativa de Teresa de Jesus, isto €,

La naturaleza es una de sus principales fuentes de recogida de
imagenes. Hay para ello una justificacion profunda: para Santa Teresa,
como para otros misticos, la naturaliza tiene una significacion
transcendente, y sus elementos se convierten en simbolos de Dios. (...)
Lo que le sirve de acceso a vivencias espirituales, coherentemente le
sirve también de medio de traduccién. (GARCIA-LUENGOS, 1982: 50)

Outro recurso teresiano € o uso da exclamacéo. Isto &, “Teresa recurre a
menudo a las funciones expresiva y apelativa del lenguaje. Muchos pasajes de
sus obras son llamadas, exclamaciones, efusiones hacia Dios o hacia sus
lectores.” (GARCIA-LUENGOS, 1982: 54) Por exemplo: “O Jesus! Que desejo
tenho de saber explicar isto! E que o entendo bem e me parece muito clara a
diferenca. Mas o meu saber ndo € suficiente para da-la a entender; faca-o o
Senhor!” (TERESA DE JESUS, 2009:472).

% A concepcdo de natureza em Teresa de Jesus se contrapde a concepgdo de natureza para
Francis Bacon, René Descartes, Galileu Galilei. Eles compreendem a natureza como um objeto
0 qual sera manipulado, experimentado, isto &, “A natureza tem o que dizer. Mas ela ndo toma
a iniciativa. Mas do que isso, o fato € que ela ndo elabora resposta alguma. Ela se limita a dizer
‘sim’ ou ‘ndo’ as perguntas que o juiz propde. (...). Usualmente chamamos de hipotese as
perguntas que o0s cientistas propdem a natureza. A experimentacdo € a tortura a que
submetemos a natureza para obriga-la a manifestar-se sobre a pergunta” (ALVES, 2002, 91).
Essa concepcdo de natureza desdobra-se no que chamamos de razdo instrumental e em
Teresa de Jesus visualizamos uma natureza como condi¢ao impar, primaria na constituicdo de
suas obras. Ou seja, em Teresa de Jesus podemos entender natureza como condi¢céo para a
imaginacao poética.

E Teresa de Jesus tem a natureza como elemento que constitui matéria-prima para a
construgéo poética.
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O Castelo ndo deixa de dialogar com outros saberes e sofrer influéncias
histérico-culturais, filoséfica e teoldgica, por exemplo: influéncia platonica®;
influéncia agostiniana; influéncia de alquimistas; influéncia de romances de
cavalaria®; arquitetura da época; livros espirituais, Biblia, bem como
reminiscéncias de textos litirgicos e espirituais; fisica antiga; além da dimenséao
profana. Isto €, ela discute questdes e problemas de seu tempo a partir dessas
lentes. Por conseguinte, ela constréi respostas com um olhar e manuseio
peculiar de quem apresenta possiveis solu¢cdes para uma determinada época
sem esquecer 0s novos tempos. Com isso, visualiza-se em Teresa de Jesus
alguém que nao limitou ao seu tempo, e sim alguém que ampliou as fronteiras

interpretativas acerca do ser humano.

Gracas as pesquisas historicas, Teresa pode ser situada exatamente
em relacdo a grande tradicdo cristd e aos problemas de sua época; mas
€ preciso ndo esquecer, de outro lado, que ela se serviu de simbolos
que tomou de empréstimos das mais diversas fontes; ela o fez por sua
conta, dando-lhes uma significacdo nova. Alids, Teresa ndo sofreu
influéncias apenas no nivel da linguagem, mas também no préprio nivel
da problematica que tratou, isto é, a de sua época. Apenas soube dar-
lhe uma solucdo que Ihe era propria e por seus préprios meios. Neste
sentido, ela foi um génio. Apesar de ser objeto de diversas influéncias
historicas, e tendo assumido a problematica de sua época, soube
encontrar uma saida: neste sentido, contribuiu para o avango da
historia. (BONAVENTURE, 1975: 32-33)

N&o podemos negligenciar o contexto, as coordenadas e os vetores da
época na qual Teresa de Jesus esta inserida. Em seu texto, € possivel
apreender a influéncia platbnica quando a autora cristianiza a alegoria da
caverna, construindo o simbolo do castelo com o centro e com o fosso. A
compreensao de castelo serd mais completa quando se relaciona o centro da

alma com o fosso, este sendo o corpo.

%““Sobre os elementos da filosofia platonica: embora os textos de Platdo tenham comecado a
ser traduzidos para lingua vulgar ja& no século XIV, podemos perceber pouco provavel que
Teresa de Jesus tenha tido acesso direto a eles. Queremos dizer que entendemos que a
recepcao desses aspectos da filosofia de Platdo por Teresa de Jesus se da, certamente,
mediada pela teologia e pelo imaginario religioso cristdo medieval, impregnados de imagens e
da linguagem platonica e estoica. ” Conforme o pesquisador Claudio Santana Pimentel, 11 de
janeiro de 2016, registro de discusséo acerca do tema.

% Sobre romance de cavalaria consultar o trabalho de SANTOS, Luciana Lopes. “Femina
Inquieta y Andariega”: Valores e simbolos da literatura cavaleiresca nos escritos de Santa
Teresa de Jesus (1515-1582), 2006. 153 p.



108

A influéncia platbnica parece-nos igualmente segura. Por exemplo, ela
retomou o mito da caverna numa perspectiva cristd. O mundo € um
“‘exilio”, uma terra estranha e a vida humana €& “um sonho e uma
brincadeira”, uma escraviddo de que é preciso se libertar. A alma esta
numa prisdo, a do corpo. O Ser humano é um viajante que viaja (...).
Esta viagem no mar € um simbolo do encaminhamento do homem
através da vida. E igualmente pelo tema da passagem da obscuridade
para a luz, do homem adormecido para o0 desperto.
(BONAVENTURE,1975: 33-34)

Assim sendo, é possivel encontrar na obra Castelo Interior alusdo a

alegoria da caverna de Plat&o, por exemplo:

Dizia-me ha pouco um grande erudito que as almas que ndo tém oracdo
sdo como um corpo paralitico ou tolhido, que, embora tenha pés e
ma&os, ndo os pode mover. E assim se passa. H4 almas tdo enfermas e
tdo habituadas as coisas exteriores que nao ha remédio, nem parecem
poder entrar em si mesmas. E tal o seu costume de tratar sempre com
0s parasitas e alimarias que estdo a volta do castelo que ja quase se
tornaram como eles. Embora de natureza tdo rica, capazes de
conversar com o préprio Deus, ndo ha remédio que as cure. E se nédo
procuram entender e remediar sua grande miséria, essas almas se
transformardo em estatuas de sal por ndo voltarem a cabeca para si
mesmas, tal como ocorreu a mulher de Lot por volta-la para tras.
(TERESA DE JESUS, 2009: 440)

Teresa de Jesus deixa transparecer em seus textos essa influéncia

platbnica também na luta que a alma precisa travar com o corpo, isto é, a

tensdo entre mundo interior e mundo exterior, no qual a alma precisa soltar-se

dos grilhdes que a prendem a vaidade.

Outra

perspectiva

Suponhamos que vissemos um cristdo amarrado a um poste, com as
maos atadas atras das costas por uma forte cadeia, morrendo de fome.
N&o por falta de comida, pois tem junto a si delicadissimos manjares,
mas porque ndo podendo alcanca-los para leva-los a boca, sente
grande fastio e vé que ndo tarda a expirar e a ser levado pela morte
eterna. (TERESA DE JESUS, 2009:567)

influéncia marcante nos escritos de Teresa de Jesus é a

agostiniana, tomista, de Mestre Eckhart e Tauler, conforme

Bonaventure:

A influéncia agostiniana transparece especialmente nos temas tratados,
enquanto que a influéncia tomista surge, de preferéncia, nos temas
técnicos de que se serve, como o da “por presenca, por esséncia e por
poténcia”, quando fala da presenga de Deus na alma. O termo “fundo da
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alma” encontramos ja frequentemente em Mestre Eckhart e Tauler, e 0
de “essencial da alma” em Ruysbroeck. Se Teresa leu as obras destes
autores ou teve conhecimento destes termos e ideias, durante
conferéncias ou praticas espirituais, deixamos aos historiadores o
cuidado de responder a este problema. (BONAVENTURE, 1975: 33)

O contato com a obra Terceiro Abecedario®® de Francisco de Osuna
Teresa de Jesus se descreve no Livro da Vida da seguinte maneira:

Quando eu ia, aquele tio® que morava, como eu disse, no caminho, me
deu um livro; chamava-se Terceiro Abecedario e ensinava a oragao de
recolhimento. Nesse primeiro ano, eu havia lido bons livros (pois ndo
quis mais usar outros, visto que ja entendia o mal que me tinham
causado), mas ndo sabia como agir na oracdo nem no recolhimento, e
por isso aquele livro me deu grande alegria. Decidi seguir aquele
caminho®® com todas as minhas forcas. Naquela época, o Senhor ja me
tinha dado o dom das lagrimas, e, como eu gostava de ler, comecei a
ter momentos de soliddo, a confessar-me com frequéncia e a seguir
aguele caminho, tendo o referido livro por mestre. (TERESA DE JESUS,
2009: 39)

Além de ler Osuna, Terceiro Abecedéario, ela lera outros autores e obras,
como: Palmas, Via Spiritus; Laredo, Subida ao Monte Sion; Alonso de Madrid,
El arte para servir a Dios; Sdo Pedro de Alcantara, Tratado de la oracién y
meditacion; Jodo Avila, Audi, filia; Luis de Granada, Libro de la oracién y
meditacion; Francisco de Evia, lItinerario de la oracién. As obras da corrente

dos espirituais serdo marcantes na formacéo de Teresa de Jesus.

Em linhas gerais, Teresa vera a si mesma como uma “espiritual”, ou do
grupo daqueles que ela também chama de “experimentados”, porque
tém experiéncia da oracdo. Embora Teresa se identifique com esta
corrente de espiritualidade, em alguns pontos ela vai divergir de seus
predecessores e contemporaneos e em outros vai aprofundar e precisar
termos. Em tudo mantera seu peculiar estilo literario. Essas diferencas,
no entanto, ndo impedem que se busquem as caracteristicas que, nesta
corrente, iluminam a compreenséo e vivencia do mistério de Deus que
Santa Teresa tera. E a partir da corrente dos espirituais que a santa
desenvolvera sua experiéncia unida, evidentemente, ao substrato de
sua vivéncia comum religiosa, transmitida pela familia e alimentada pela
religiosidade popular. (PEDROSA-PADUA, 2015: 36)

% Considerada a obra espiritual mais importante na formacao de Teresa de Jesus.

% Pedro S. de Cepeda.

% “Era o caminho da ‘oragdo de recolhimento’, ensinado pelo livro de Osuna, Dom das
lagrimas. ” (SCIADINI, 2009: 39). Extraido da nota de rodapé do Livro da Vida/Teresa de Jesus
— Obras completas.
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Visualizamos também a influéncia alquimista na linguagem, nas palavras
empregadas por Teresa de Jesus no decorrer do Castelo Interior, por exemplo:
o fogo que purifica — “tenho um coracdo tdo duro que as vezes até me da
aflicdo. Todavia, quando € grande o fogo que arde no interior, por mais duro
gue seja um coragao, destila como alambique” (TERESA DE JESUS, 2009:
538); a busca pelo ouro; a imagem da fénix; a presenca do numero sete;
categorias que apresentam 0S 0Opostos como espirito-corpo — “Afastar-se de
tudo o que € corpoéreo e viver sempre abrasado de amor sdo coisas proprias de
espiritos angeélicos, e ndo dos que vivemos num corpo mortal” (TERESA DE
JESUS, 2009: 542) —, terra-céu, deserto-jardim, esposa-Rei — “alegremos de
ser esposa de Rei tdo sabio e poderoso” (TERESA DE JESUS, 2009: 493) —,

centro-fosso.

Quanto a influéncia alquimista, esta é sentida ao nivel do vocabulario de
que se serve. A alma é, por exemplo, “terra” e “chumbo” e é desta
matéria que o espirito deve ser separado para retomar seu véo. Deve
ser purificada pelo fogo: “Quando o fogo, escreve ela, que queima
interiormente é vivo, este coracdo, por mais duro que seja, destila como
alambique”. Do mesmo modo, a necessidade de transformar ou extrair
ou buscar o ouro muito precioso no seio da matéria bruta € um tema
muito conhecido dos alquimistas. Encontram-se igualmente o nimero 7,
as moradas, o castelo, como também a “conjunto oppositorum”: terra-
céu, esposa-Rei, enfim, quase todos os simbolos do Centro da literatura
dos alquimistas correspondendo a ultima etapa na transmutacdo dos
metais. Finalmente, encontra-se o tema da morte do fénix ou da aguia
que, queimados pelo sol, renascem das cinzas; tema bem conhecido da
mitologia grega e nos tratados de alquimia. (BONAVENTURE, 1975: 35)

Os romances de cavalaria ocupam grande importancia no estilo literario
de Teresa de Jesus, isto é, “Nestes romances, tratava-se, as vezes, de um
famoso castelo misterioso no qual se passavam multiplas intrigas, tal como nos
contos e lendas da Idade Média. ” (BONAVENTURE, 1975:35)

O contexto cultural e a arquitetura espanhola, sobretudo, em Avila

marcam profundamente a constituicdo do imaginario de Teresa de Jesus:

influéncias culturais quanto a escolha de simbolos feita por Teresa,
especialmente o simbolo do castelo. A Espanha do seu tempo era
semeada de magnificos castelos e espléndidas moradas e em cada
castelo vivia-se uma vida autbnoma. Nao € de se admirar que tais
castelos lhe tenham sugerido uma certa analogia com o mundo interior
da alma. Sem falar nas catedrais! Nossa autora hospedou-se em muitos
desses castelos. Sabia, pois, 0 que eram! Para outros historiadores,
seria a propria vista panoramica de Avila, com suas muralhas e suas
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torres, que lhe teria sugerido utilizar o simbolo do castelo para exprimir
a alma. (BONAVENTURE, 1975: 36)

A Biblia®, os textos litirgicos!® e os espirituais'®® constituiram a
percepcao e o tom na escrita de Teresa de Jesus.

Teresa foi além do conhecimento biblico. Podemos afirmar que as
Escrituras sdo para ela fonte de vida espiritual. Suas meditacdes sdo
expressdes de muitas horas de recordacdo amorosa, e experiéncias da
palavra viva e vivificadora de Deus. (..). Em seu livro da maturidade,
Castelo Interior ou Moradas, encontramos pelo menos duzentas alusdes
explicitas a Biblia e cerca de cem alusdes implicitas ou reminiscéncias.
Trata-se de um verdadeiro “entrelagamento biblico”. (PADUA-
PEDROSA, 2015: 107-108)

A concepcao de centro da alma recebe influéncia dos quatro elementos

naturais — terra, dgua, ar e fogo — da fisica antiga, isto €,

O centro da alma foi expresso igualmente por simbolos ligados aos
guatro elementos da fisica antiga e que tinham validade no século XVI.
Dessa maneira, para Teresa o centro é, ao mesmo tempo, agua, fogo,
ar e terra. Esses quatro elementos juntamente com os dois, terra-céu,
manifestam a totalidade do universo e do centro. Expressam o
componente cdsmico do centro da alma e tém também uma valéncia
feminina e se relacionam com o mundo criado e, portanto, com a
imanéncia. (BONAVENTURE, 1975: 74)

Com essas influéncias, a autora apresenta, em Castelo Interior, o
simbolo de um castelo que esta dividido em sete moradas para descrever 0s
sucessivos estagios que a alma percorre no seu caminho para Deus. Dessa
maneira, € possivel visualizar o movimento de ascese cristdo na obra Castelo
Interior até a terceira morada. Na quarta, encontramos um momento de

transicdo. Escreve Teresa de Jesus, logo no inicio das quartas moradas:

% “De onde vem essa cultura biblica de Teresa? Podemos encontrar varias fontes para ela:
leitura dos livros espirituais da época, a constante troca de informa¢Bes e cartas com o0s
tedlogos, a leitura dos Evangelhos em algumas traducdes existentes na época e nos livros em
romance, e a liturgia, em sentido amplo, compreendendo aqui também os livros litdrgicos e
semiliturgicos” (PEDROSA-PADUA, 2015: 107).

10 “encontramos nas escrituras e nos textos litirgicos a origem literaria deste conjunto de
simbolos, castelo-moradas. No Cantico dos Canticos, obra que a propria Teresa comentou,
fala-se, por exemplo, do “palacio do rei”, ou do “pavilhdo do rei”. (...). Pode-se perguntar se
haveria um unico dos simbolos utilizados por Teresa que ndo se encontrasse também na Biblia
ou textos litirgicos e espirituais. Ela vivia na fé cristd e seu pensamento estava inteiramente
impregnado dela; o que, pois, poderia ser mais normal?” (BONAVENTURE, 1975: 36-37).

101 “Encontramos igualmente o simbolo do castelo nos livros espirituais e na Biblia, nos livros,
tais como os de Ludolphe, o Cartuxo, de Francisco de Osuna, de Bernardino de Laredo ou de
Santo Alberto Magno, se bem que tais autores deem ao tema uma significagcdo um pouco
diferente. ” (BONAVENTURE, 1975: 36)
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Para comecar a falar das quartas moradas, bastante necessario é o que
fiz. encomendar-me ao Espirito Santo e suplicar-Lhe que, daqui em
diante, fale por mim, a fim de que eu possa dizer algo das moradas
restantes de um modo que o entendais. Porque se comeca aqui a
abordar coisas sobrenaturais, dificilimas de explicar, a ndo ser que Sua
Majestade o faga, como fez quando, ha cerca de catorze anos, escrevi
acerca do que até eu ndo havia entendido. (TERESA DE JESUS, 2009:
470)

Isto €, as quatro primeiras moradas estdo relacionadas a dimenséo
terrestre, natural do ser humano. E, no inicio delas, encontra-se Teresa de
Jesus dizendo que falara acerca do sobrenatural. O sobrenatural, na acepc¢éo

teresiana, refere-se a categoria mistica, escreve ainda nas quartas moradas:

Como estas moradas ja se encontram mais perto de onde esta o Rei, é
grande a sua formosura, havendo coisas tdo delicadas para ver e
entender que o intelecto ndo consegue fazé-lo de modo adequado,
resultando tudo bastante obscuro para os que ndo tém experiéncias.
Quanto aos que ja a possuem — particularmente os que tém muita —,
bem o entenderdo. Parece razoavel pensar que, para chegarmos a
estas moradas, deveremos ter vivido nas outras por muito tempo. (...).
Nestas moradas, poucas vezes entram o0s répteis peconhentos e, se o
fazem, ndo causam prejuizo, antes gerando lucro. (TERESA DE
JESUS, 2009: 471)

Compreendemos que as outras moradas nos reportam a categoria
mistica. Isto €, inicialmente o ser humano precisa esforcar-se, trabalhar de
forma ardua e intensa acerca do despojamento e do desapego das coisas e de
si mesmo. Dessa maneira, esvaziando-se, € possivel Deus preencher. A
categoria da ascese cristd entende que o ser humano ndo é destruido,
apagado, mas tem como propdsito servir a vida, tanto pela razdo como pela
graca (WINCKEL,1985).

Com isso, entendemos que a ascese cristd nos apresenta uma nova
perspectiva segundo a qual o ser humano orienta sua existéncia conforme os

parametros da Gracal??. Visualiza-se que a pratica comum da ascese implica

192 “Para ela [Teresa], a graga ¢ a propria vida de Deus, ou Deus mesmo, que é vida e amor,
atuante na vida da pessoa. A graca leva a uma comunh&o interpessoal divina-humana, dentro
de uma realidade dindmica e existencial. (...)'Viver na gragca’ nunca é um termo abstrato na
teologia teresiana, pois a santa fala a partir de uma experiéncia. Esta experiéncia a possibilitou
viver conscientemente a vida na graca e a fez aprender a discernir os efeitos da presenca de
Deus atuante na alma. Teresa ndo usa formas rigidas nem as multiplas definicdes da graca,
presente na escolastica. Sua maneira de dizer é propria, além de que se enriqguece com as
nogdes populares. O termo ‘graca’ adquire varias acepgbes. No singular, costuma significar a
graca santificante. No plural, pode significar: ajuda, auxilio, favor, misericordias, dons de Deus.
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mortificacdo do corpo, exercicios de abstinéncia, no entanto, a ascese crista
tem uma intencdo maior, ou seja, ndo tem como fim a propria mortificacéo, e
sim a unido com Deus pela corredencéao.

A categoria mistica'l® na obra nos mostra o contrario da dimenséo
ascética na qual o individuo é protagonista principal; a dimensdo mistica deixa
o ser humano em segundo plano, ndo depende das a¢fes humanas, e sim de
Deus, a categoria mistica € intermediada por Deus.

Assim sendo, ele pode ser compreendido da seguinte maneira: as
primeiras moradas centram-se na conversdo, € 0 momento de entrada no
castelo, ou seja, da busca de conhecer a si mesmo. As segundas moradas
simbolizam a luta - a tenséo entre o pecado e a Graga. Nas terceiras moradas,
o ser humano realiza a prova do amor. Assim explica o0 comentador Patricio

Sciadini:

Terceira morada: a prova do amor. Estabelecimento de um programa de
vida espiritual e de oracdo; manter-se nele; surgimento do zelo
apostélico; mas sobrevém a aridez e a impoténcia como estados de
prova. “Prova-nos, Senhor, que sabes as verdades”. (SCIADINI, 2009:
437)

Nas quartas moradas, a autora apresenta o simbolismo da &gua
associada a imagem da fonte. Uma fonte interior que representa, para alguns

Pode também significar qualidades, dons e talentos, como bondade, animo, beleza, saber.
(PEDROSA-PADUA, 2015: 131-132)

108 “a grande corrente M. especulativa alem&o do séc. XIV (Mestre Eckhart, Tauler, Suso e
outros) opde-se também a qualquer tentativa de empregar a razdo no campo da religido, mas
sua caracteristica € ser uma especulacdo sobre a fé, considerada como via de comunicagéo
direta entre 0 homem e Deus. Nao pertencem ao dominio da filosofia, mas, sim, ao dominio do
M., os misticos préaticos do Cristianismo, como Santa Teresa (...) A pratica mistica consiste
essencialmente em definir os graus progressivos da ascensdo do homem até Deus, em ilustrar
com metaforas o estado de éxtase e em procurar promover essa ascensdo com discursos
edificantes. Os graus da ascensao mistica sdo habitualmente trés: pensamento (cogitatio), que
tem por objeto as imagens provenientes do exterior e destina-se a considerar as marcas de
Deus nas coisas; a meditacdo (meditatio), que € o recolhimento da alma em si mesma e que
tem por objeto a imagem de Deus; e a contemplacdo (contemplatio), que visa a Deus mesmo.
Esses graus estdo ilustrados e subdivididos de varios modos pelos misticos, que habitualmente
dividem cada um desses graus em outros dois, enumerando assim, no éxtase, sete graus de
ascensao, p.ex, segundo Bonaventura, 0 pensamento pode considerar as coisas em sua
ordem objetiva (I grau) ou apreensao que a alma humana tem delas (Il grau). A meditagédo
pode contemplar a imagem de Deus nos poderes naturais da alma (memoria, intelecto e
vontade [IIl grau) ou ainda nos poderes que a alma conquista gracas as trés virtudes teologais
(IV grau). A contemplacéo pode considerar Deus em seu primeiro atributo, ou seja, em seu ser
(V grau), ou ainda em sua maxima poténcia, que é o bem (VI grau) (Itinerarium mentis in Deum,
1259). Para todos os misticos, acima de todos os graus, estd o éxtase (v.), ou excessus
mentis, definido as vezes como ‘douta ignorancia’ (v) e, em todos os casos, considerado como
a ‘deificacdo do homem’, ou seja, a sua unido com Deus ” (ABBAGNANO,2000: 672).
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autores, o amor mistico-passivo. E perceptivel que os simbolos apresentados
nas quatro primeiras moradas se referem a dimensao tipicamente humana, um
ser humano ligado a dimensdo terrena, e nas trés dltimas moradas
encontramos no texto simbolos associados e que nos remetem a dimenséo
mistica.

Nas quintas moradas, o simbolo presente é o bicho-da-seda, “(...) a alma
renasce em Cristo; estado de unido por conformidade de vontades, manifesta
especialmente no amor ao proximo” (SCIADINI, 2009: 437). Assim sendo,
podemos entender as quintas moradas e as sextas moradas como categorias
misticas ou infuso.

O crisol do amor esta presente nas sextas moradas. Por fim, nas
sétimas moradas, acontece o casamento mistico. Enfim, o castelo € composto

de sete moradas néo de forma aleatdria e sem sentido, pelo contrario:

O numero 7 exprime igualmente a unido entre o terrestre e o celeste,
entre o feminino e o masculino. O 4 é um simbolo da perfei¢do divina ao
nivel da imanéncia terrestre, enquanto que o 3 € simbolo da divindade.
O 7 exprime assim a completude humana divinizada, ou o divino
encarnado. As quatro primeiras moradas, que representam o homem
natural, e as trés ultimas moradas, que representam o homem espiritual,
formam a totalidade do castelo da alma. Se nos representarmos o 4 por
um quadrado e o 3 por um tridngulo, superpondo-0s, surge entdo a
montanha, um outro simbolo da morada. (BONAVENTURE, 1975: 77)

Enfim, a obra esta estruturada da seguinte maneira: dividida em sete
partes que correspondem aos comodos ou as moradas do castelo, além do
prélogo, do epilogo e de epigrafes. As sete partes sdo divididas em capitulos
gue ndo obedecem a uma uniformidade na dimens&do e no nimero de paginas.
Conforme Yolanda Arencibia, em seu artigo La Expresividad de Santa Teresa

en “Las Moradas™

El conjunto de las siete moradas es facilmente separable en tres
bloques que podrian ajustarse al siguiente esquema: a) un primer
bloque que comprende las tres primeras Moradas, donde respiraremos
el mundo de la ascética y hallamos via purgativa; b) un segundo bloque,
formado por las Moradas Cuartas, de transicion, donde la ascética y la
mistica se rozan; y c) un tercer bloque formado por las tres restantes
Moradas, ya en plena via iluminativa: la accion de Dios se hace cada
vez mas palpable. EI camino mistico hallara su final en las Moradas
Séptimas donde se alcanza la via unitiva. (SANTANA, 1984: 20)
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De forma breve e sintética, apresentamos a historia da obra e seu estilo
literario, passando pelas influéncias que o Castelo Interior recebeu ao longo da
formacdo de Teresa de Jesus, além de ser possivel perceber as varias vozes

gue se comunicam e se fazem na presente obra.

3.2 Castelo Interior: mistagogia da oragéo

Como ja foi discutido anteriormente, existe na obra um dialogo com
textos biblicos e ele - o Castelo Interior - é rico em simbolos, uma vez que
Teresa d’Avila é mestra no uso deles. Dessa maneira, a autora, no primeiro
paragrafo do Castelo interior, constréi a imagem associativa da alma ao castelo
como pode ser lido: “Falo de considerar a nossa alma como um castelo todo de
diamante ou cristal muito claro, onde ha muitos aposentos, tal como no céu ha
muitas moradas” (TERESA DE JESUS, 2009: 441). Neste pequeno trecho,
além de associar a alma ao castelo, ela dialoga com o seguinte texto biblico:
“Na casa de meu Pai, hd muitas moradas. Se ndo fosse assim, eu vos teria

dito; pois vou preparar-vos um lugar” (J6 14, 2).

A linguagem teresiana € uma linguagem popular, um pensamento nao
dirigido, que se exprime sob forma de imagens. Nas imagens desta
linguagem, reconhecemos verdadeiros simbolos, pois significam
realidades relativamente  misteriosas da vida da alma.
(BONAVENTURE, 1975:71)

O castelo é a alma humana com sua inteligéncia e formosura (TERESA
DE JESUS, 2009), sendo imagem e semelhanca de Deus, como se pode

encontrar no livro do Génesis:

Entdo Deus disse: "Fagamos o homem a nossa imagem e semelhanca.
Que ele reine sobre os peixes do mar, sobre as aves dos céus, sobre 0s
animais domeésticos e sobre toda a terra, e sobre todos os répteis que
se arrastem sobre a terra”. Deus criou 0 homem a sua imagem; criou-o
a imagem de Deus, criou 0 homem e a mulher. (Gn 1, 26-27, 33)

O ser humano possui inteligéncia, e ela ndo é capaz de compreender

Deus!®*. Mesmo assim, a busca pela compreensdo é incansavel, pois, se

104 Essa parte requer uma maior explanacdo, no entanto nio faz parte do nosso objeto de
estudo um maior aprofundamento nessa tematica.
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simplesmente comecar a lembrar que Deus fez o ser humano a sua imagem e
semelhanca, serd possivel vislumbrar a dignidade e a beleza da alma.

Este esforco de conhecer a alma esbarra-se, segundo Teresa d’Avila, no
fato de que “nés mesmos nem saibamos quem somos” (TERESA DE JESUS,
2009: 442). Se a pessoa nao sabe quem €&, como conhecer Deus? Cria-se,
entdo, um dilema: por que o ser humano centra atengéo sobre sua identidade
na dimens&o corporea, e Teresa d’Avila considera isso uma insensatez? Para
ela, a compreensdo esta na alma, o entendimento estd na alma. Logo, a
dificuldade de entrar na alma, ou no castelo, esta na presenca do corpo, que se
torna uma muralha, uma armadilha.

Ela insiste que o ser humano deve entrar no castelo para conhecer a
formosura, o quao € agradavel estar no castelo. Quando sugere a entrada no
castelo, ela reconsidera a acao de entrar, pois, sendo a alma o castelo, ndo &

possivel entrar onde ja se encontra.

Pode parecer que digo algum disparate, porque, se esse castelo é a
alma, claro estd que ndo se trata de entrar, pois, se € ele mesmo,
pareceria desatino dizer a alguém que entrasse num aposento estando
ja dentro dele. Mas deveis saber que ha grande diferenca entre os

Y

modos de estar, existem muitas almas que ficam a volta do castelo,
onde estdo os que o guardam, e que ndo tém interesse em entrar, ndo
sabendo o que h& nesse precioso lugar, nem gquem esta dentro, nem
sequer gue aposentos possui. (TERESA DE JESUS, 2009: 443)

N&o que a alma esteja fora da alma ou em outro lugar, ela simplesmente
estd perdida nela mesma. Nao tem forca e age como um paralitico ou um
tolhido quando néo existe oracdo. Pois a alma faz um mergulho em si mesma
via oragcao. Consoante Teresa de Jesus, “as almas que nao tém oracao sao
como um corpo paralitico ou tolhido, que, embora tenha pés e maos, ndo os
pode mover. (...) H& almas tdo enfermas e tdo habituadas as coisas exteriores
que nao ha remédio, nem parecem poder entrar em si mesmas” (TERESA DE
JESUS, 2009: 443-444).

Aquele mergulho, ou seja, o encontro da alma com a alma, segundo
Teresa d’Avila, s acontece mediante a oracdo. Assim escreve: “Pelo que
posso entender, a porta para entrar nesse castelo é a oragéo e reflexdo. Nao
digo oragdo mental mais do que vocal; para haver oracdo, é necessario a
reflexdao” (TERESA DE JESUS, 2009: 444). Nesse sentido, podemos
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compreender que a oracdo esta intimamente ligada a imagem da porta do
castelo, portanto, podemos afirmar que a “porta do castelo interior” € a oragao,

isto é,

Para Santa Teresa, a oracéo é definida como porta do castelo, um canal
da graca, mas € também a propria vida da graca em nés, revivida em
atos de consciéncia e amor. A meta dessa dindmica de oragcédo é a
unido com Deus, isto é, a transformacdo da pessoa em Jesus Cristo,
graca revelada do pai. (...) O “ter oragcao” teresiano equivaleria a “vida
cristd”, pois santa ndo estabelece dualismo algum entre oracédo e vida.
Tampouco € o melhor dizer que se implicam mutuamente, mas, sim,
que unem a tal ponto que se equivalem. A oracdo é fato existencial
global, isto é, engaja toda a vida em multiplas dimens@es: pensamentos,
palavras e obras, em dire¢do ao centro, onde esta a Presenca.
(PEDROSA-PADUA, 2015: 137-138)

Dessa maneira, o Castelo Interior, além de ser um escrito literario é

também uma obra acerca da mistagogia da oracao.

E o melhor registro da pedagogia de Teresa. Quem |& ndo so6 recebe
instrucdes e pautas para o caminho, e ndo somente sabe como ela ora,
mas se sente solidario de sua oracdo e motivado por ela. O Ultimo
recurso magisterial de Teresa consiste em passar da pedagogia a
mistagogia da oracgdo. (SCIADINI, 2009: 532)

Por conseguinte, a narrativa apresenta o conceito de oracdo, explica
como se desenvolve a disciplina para oracdo, ou seja, centra atencao na

formacdo do orante, e, além disso, mostra e esclarece os graus da oracao

recorrendo as imagens da natureza:

nas Moradas, Teresa desenvolve, a seu modo, o processo da vida
espiritual, desde o fato de ser homem e ter alma com capacidade do
divino (12 morada), até a plenitude de graca e de servico aos demais (72
morada). Divido todo o processo em sete jornadas, em cada uma delas
situa seus graus de oracdo: trés iniciais de oracdo ascética (M 12, 22
3?%), e outros trés de oragdo nitidamente mistica (M 5%, 62, 72), com grau
ou momento de transicdo entre umas e outras (M 4%). De sorte que
niveis de vida espiritual e graus de oragdo comparecem emparelhados.
(SCIADINI, 2009:532)

Para ilustrar e melhor explicar o que seria oracdo, Teresa de Jesus
recorre a imagem do jardim. Com esse simbolo, ela procura explanar o que
seria a oracdo e as etapas dela, utilizando a representacdo do jardim e
entrelacando-o a imagem da agua e a acéo de rega-lo. Teresa descreve essas

imagens da seguinte maneira no Castelo Interior:
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Facamos de conta, para o entender melhor, que vemos duas fontes que
vao enchendo de agua dois reservatorios ou piscinas. Para explicar
algumas coisas de espirito, nada vejo de mais apropriado do que a
agua. (...). Esses dois reservatorios ou piscinas enchem-se de 4gua de
diferentes maneiras. Para uma, a dgua vem de mais longe, através de
muitos aquedutos e artificios; o outro, tendo sido construido na propria
nascente, vai se enchendo sem nenhum ruido e, quando o manancial &
caudaloso — como este a que nos referimos —, transborda e forma um
grande arroio, sem precisar recorrer a artificios. Ele sempre esti
vertendo 4gua, sem depender de aquedutos. (...) Na outra fonte, a 4gua
vem de sua propria nascente, que €& Deus. Assim, quando Sua
Majestade deseja e é servido de conceder alguma graca sobrenatural,
produz esta 4gua com grandissima paz, quietacao e suavidade no mais
intimo de n6s mesmos. N&ao sei até que ponto nem como. Nao sentimos
esses contentamentos e deleites no coracdo, como os da terra — falo do
principio, porque depois todo o ser € preenchido. Essa agua vai
correndo por todas as moradas e faculdades, até chegar ao corpo. Por
isso, eu disse que ela comega em Deus e termina em nés. O certo é
que, como o constatard quem o tiver provado, todo o ser exterior usufrui
desse gosto e suavidade. (TERESA DE JESUS, 2009: 477)

Dessa maneira, a autora apresenta as diferentes maneiras de regar o
jardim conforme a dimensdo do animo do empregado e, por fim, Deus rega
sem nenhum esforco ou trabalho humano o jardim. A agua jorra consoante o
desejo de Deus, a chuva molha o jardim e essa acao independe da vontade
humana. Assim escreve Lucia Pedrosa-Padua:

Teresa tinha mostrado e ensinado os quatro modos de “regar o jardim”.
Tais modos de regar o jardim diferem uns dos outros pelo maior ou
menor esforco empregado, sendo que o esfor¢o é proporcional ao uso
das faculdades demandado pela oracdo. (...) o0 primeiro modo
corresponde a regar o jardim apanhando agua com baldes num poco; o
segundo, a tira-la mediante nora e alcatruzes movidos por um torno; o
terceiro, a trazé-lo de algum rio ou arroio; o quarto é por chuvas
frequentes e copiosas, modo incomparavelmente melhor do que tudo o
que foi dito. E, entdo, o Senhor mesmo quem rega, sem nenhum
trabalho nosso. (PEDROSA-PADUA, 2015: 136)

Nas primeiras moradas, visualiza-se o ato de entrar no castelo. E o
movimento de conversdo, pelo qual serd recuperada no ser humano a
sensibilidade espiritual a partir de uma pedagogia do conheca a si mesmo e
que tem como estratégia educacional a oracdo. Escreve Teresa de Jesus nas

primeiras moradas:
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Por isso digo, filhas: ponhamos os olhos em Cristo, nosso bem, e com
Ele, bem como com seus santos, aprenderemos a verdadeira
humildade. Isso nos enobrecera o intelecto, como eu disse, e evitara
gue o nosso conhecimento préprio se torne rasteiro e covarde. Porque,
embora esta seja apenas a primeira morada, é extremamente rica e de
grande valor. Se escaparmos dos parasitas que nela existem,
conseguiremos avancgar. Terriveis sdo os ardis e manhas do demdnio
para que as almas ndo se conhecam a si mesmas nem entendam o
caminho a seguir. (TERESA DE JESUS, 2009: 449)

Dessa maneira, as primeiras moradas instruem o ser humano, ou seja,
orientam-no na busca pela luz, e Teresa de Jesus adverte que € preciso
afastar-se das feras e alimariasi® para que os olhos possam ver beleza e
recuperar a sensibilidade para contemplar a luz. Esse é o primeiro grau da
oracao, isto &, “oragcdo sumamente rudimentar. Se o orante se acha, todavia,
imerso no exterior e na desordem interior, sua relacdo com Deus ndo podera
ser real: é como a relacdo do surdo-mudo com os outros (primeiras moradas) ”
(SCIADINI, 2009:584).

A oracao é o caminho por onde a pessoa devera percorrer até chegar a
Deus. E esse percurso implica transformacdo do ser em uma nova postura

perante si mesmo e o mundo.

Segundo o esquema literario do castelo, a “porta do castelo interior”,
gue é a oracdo, vai se transformando no caminho e na forca que
conduzem em direcdo ao interior, na busca que ndo se sacia até o
encontro transformante com Deus. HA um processo de interiorizacao
em direcdo as Ultimas moradas e de dialogo a partir de dimensfes cada
vez mais profundas, inundando a globalidade de si mesma — é a pessoa
inteira que se engaja no dialogo com Deus — didlogo que é também
invocacdo e luta em direcdo a um Deus que vai transformando
eticamente a pessoa e tracando novos caminhos de acdo. Dessa
maneira, a oracdo é, em Santa Teresa, mais do que um ato de dirigir-se
a Deus. Ela significa uma imersdo, um abismar-se no horizonte de vida
que é Deus mesmo. (PEDROSA-PADUA, 2015: 136)

Logo, nas segundas moradas escreve Teresa de Jesus que o orante €
como um surdo-mudo que comeca a orar. Dessa maneira o segundo grau da
oracao implica “inicios de auténtica oracdo meditativa, fundada na nascente
sensibilizacdo para as palavras e as coisas de Deus, e para a relagdo com Ele:

0 orante é — afirma Teresa — como surdo-mudo que comeca a ouvir (segundas

105 “(lat. animalia)1. Animal irracional, cavalgadura. 2. Fig. Pessoa estupida e grosseira”
(LAROUSSE CULTURAL, 1992: 42).
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moradas) ” (SCIADINI, 2009: 584) Assim escreve a Santa d’Avila sobre o

segundo grau da orag&o:

As segundas moradas sd0 0s aposentos dos que jA comecaram a ter
oracdo e entenderam a grande importancia de ndo permanecer nas
primeiras moradas, mas que, em geral, ndo tém ainda determinagéo
para deixar de estar nelas, porgue ndo abandonam as ocasides, o que €
grande perigo. Mas ja é grande misericOrdia que, mesmo por pouco
tempo, procurem fugir das cobras e coisas peconhentas e entendam
que é bom deixa-las. Estes, em parte, tém muito mais trabalho que os
primeiros, ainda que ndo tenham tanto perigo; pois parece que ja 0s
entendem, havendo grande esperanca de que se aprofundem cada vez
mais. Digo que tém mais trabalho, porque os primeiros sdo como
surdos-mudos, e assim suportam melhor o sofrimento de néo falar.
Muito pior seria a situacdo dos que, ouvindo, ndo pudessem falar. Mas
nem por isso desejavel o sofrimento dos que nao ouvem, porque, enfim,
grande coisa € entender o que nos dizem. (TERESA DE JESUS, 2009:
453-454).

Nas terceiras moradas, visualizamos o terceiro grau de oracdo. Nele
Teresa de Jesus escreve sobre as regras da meditacdo. O quarto grau de
oracdo encontramos nas quartas moradas. Nele se explicita simplificacdo e

equilibrio da meditacéo.

Terceiro grau: normalizacdo da meditacdo, e certa estabilidade de vida
espiritual (terceiras moradas).

Quarto grau: simplificacéo e estabilidade na meditacdo, com intervalos
de “quietude infusa da vontade” (quartas moradas). (SCIADINI,
2009:584)

Por conseguinte, nas quintas moradas, encontramos a oragao como
unido que retrata o0 quinto grau da oracdo. Nas sextas moradas, aparece a

oracdo como estagio extatico, ou seja, 0 sexto grau da oracao.

Quinto grau: comeca a oragdo de unido: estados mais ou menos
prolongados de profunda unido a Cristo, a sua presenca, a Seus
mistérios. Com a consequente mudanga no sujeito: mudanga em sua
psicologia, em seu relacionamento com Deus, e em sua atitude (de
amor) com 0s outros (quintas moradas).

Sexto grau: periodo de oragdo extatica: rica em gracas misticas de todo
género... (sextas moradas). (SCIADINI, 2009:584)

As sétimas moradas — sétimo grau de oracao - representa a plenitude, o

absoluto, a mistica. Isto é, o
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Sétimo grau: oracdo de unido plena; plena conformidade com a vontade
de Deus; misteriosa unido a Ele, caracterizada pela experiéncia da
inabitagdo trinitaria (M 7,1); pela experiéncia esponsal de Cristo Senhor
(M 7,2); pela especial maturidade do orante e sua mudanca de atitudes
psicolbgicas e teologicas (M 7,7), e pela total disponibilidade ao servigco
dos outros, na plena configuracéo de Jesus (M 7,4).

O encontro da alma com Deus, enfim a mistica, advém mediante a
oracdo. E existem dois tipos de oracdo: uma vocal e outra mental. Sobre a
oracao preferida por Teresa de Jesus, escreve Lucia Pedrosa-Padua:

Teresa, cuja obra se desenvolvera em plena contenda entre a oracao
vocal e a mental, elege claramente esta Ultima como o caminho para
alcancar a perfeicdo e o recomenda para as destinatarias de Caminho
da Perfeicdo. Para ela, o amor sempre tem primazia como critério de
acao e fim da oragéo, e este tem origem na vontade determinada em
amar, nao no entendimento. O amor é a seta que a vontade envia e que
“fere” a Deus. E a oragdo mental é a oracao profunda que opera a uniao
da vontade humana com a vontade de Deus de maneira a crescer e
sedimentar-se até a unido inseparavel do espirito humano ao Espirito
Santo. (PEDROSA-PADUA, 2015: 46-47)

Para que haja a oracdo mental, faz-se necessario o conhecimento de si
mesmo, 0 que somente acontecera, de acordo com Teresa de Jesus, quando
se conhece Deus. Em um movimento de grandeza e de pequenez, de pureza e
de impureza, de humildade e de arrogancia. Quando a pessoa conhece Deus,
imediatamente se depara com Sua grandiosidade, Sua pureza e Sua

humildade, e, como ser humano, descobre 0 quéo é pequeno, impuro.

Em Teresa, este tema é muito importante. Em sua obra, o termo possui
um matiz especial, que enfatiza o conhecimento de Deus como fonte de
conhecimento de si mesmo. Quanto mais proxima de Deus, mais se
abrem os caminhos do autoconhecimento e vice-versa. A pessoa se Vé,
por um lado, como miséria diante da riqgueza de Deus e, por outro lado,
grandeza e mistério diante da sua benignidade. Esse dar-se conta da
propria miséria e grandeza dé inicio a confianca em Deus, ao desapego
de si e a entrega de tudo a Deus, que, pouco ou muito, tudo quer para
si. Essa entrega é também descrita como desejo de Deus. Nenhuma
outra coisa ou pessoa pode substitui-lo, porque Deus da mais a pessoa
do que ela sabe ou pode desejar. (PEDROSA-PADUA, 2015: 52)

Esse movimento é uma infusdo mistica. A palavra mistica nos estimula a

pensar em mistérios, magias, encantos, enfim, em uma dimenséo sobrenatural.
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A aproximacdo, portanto, esta correta como podemos encontrar no dicionario%®
de lingua portuguesa que apresenta o significado de mistica associado as
coisas sobrenaturais e a vida contemplativa. O dicionario%’ de Filosofia, afirma
gue a mistica esta ligada ao movimento de atingir o sagrado. Na mesma linha
conceitual, Brugger (1969), em seu dicionario'®® de Filosofia, afirma que a
mistica é toda unido interior com Deus. Nicola Abbagnano em seu dicionario*®®
de Filosofia apresenta a origem da palavra mistica com as obras de Dionisio, o
Aeropagita. Ja o dicionario*'® de mistica discute inicialmente mistica a partir de
Agostinho que expde a relacédo entre Deus e o ser humano de forma intima.
Além disso, entendemos mistica por totalidade, o que nos remete a
Plotino (BAL, 2003), o qual afirmava que a experiéncia mistica ndo conhece o
abismo entre ele (o individuo) e a respiracdo césmica. Tudo € uno. Recordando
0 mistico cristdo Angelus Silesius, em seus mergulhos no oceano infinito de
onde tudo provém, diz: “A pequena gota se transforma em mar quando chega
até ele; e assim a alma se transforma em Deus, quando é nele acolhido” (Apud
GAARDER, 1995:154). Teresa afirma que € pela oracdo que se constitui a

unido do ser humano com Deus.

E pela oracio que se estabelece a dinamica de unido da pessoa com
Deus. A percepgcdo antropo-teolégica da pessoa serd a base para o

106 “Mistica: s.f 1. Estudo das coisas divinas e espirituais. 2 Vida religiosa e contemplativa;
misticismo” (LAROUSSE CULTURAL, 1992: 752).

107 “Etim: grego mystikos, quer dizer respeito aos mistérios. A) Conjunto de processos ou
movimentos espirituais pelos quais pensa atingir diretamente o divino. B) Parte da teologia que
estuda os fendbmenos misticos, isto €, os que pretendem atingir, pela apreensédo ndo racional,
uma ordem de realidade superior” (RUSS, 1994: 186).

18 “(“fechar os olhos”), designa etimologicamente uma vivéncia profundamente interior,
misteriosa, principalmente no dominio religioso. Em acepcdo muito ampla, entende-se por
mistica toda espécie de unido interior com Deus; em sentido restrito, s6 a unido extraordinaria
com Deus” (BRUGGER, 1969: 274).

109 “Toda doutrina que admite a comunicagéo direta entre o0 homem e Deus. A palavra mistica
comecou a ser usada nesse sentido obras de Dionisio, o Aeropagita, pertencentes a segunda
metade do séc. V e inspiradas no neoplatbnico Proclo. Em tais obras, é acentuado o carater
mistico do neoplatonismo original, que é a doutrina de Plotino. Para isso, insiste na
impossibilidade de chegar até Deus ou de realizar qualquer comunicagdo com ele através dos
procedimentos comuns do saber humano, de cujo ponto de vista s6 se pode definir Deus
negativamente (teologia negativa). Por outro lado, insiste-se também numa originaria, intima e
pessoal entre 0 homem e Deus, em virtude da qual o homem pode retornar a Deus e unir-se
finalmente a ele num ato supremo. Este € o éxtase, que Dionisio considera a deificacdo do
homem” (ABBAGNANO,2000: 671-672).

10 “Ty dizes que veras a Deus e a sua luz; estulto, nunca o veras, se ndo o vés ja agora. ' Os
misticos sdo os que atestam que Deus € visivel ja agora pela fé ou em visédo. Ver a Deus é dar-
se conta de que ele existe e de que, como no caso de Agostinho, é inGtil procura-lo fora de si,
porque ele esta no intimo do homem mais do que o préprio homem” (BORRIELLO; CARUANA,;
DEL GENIO; SUFFI, 2003: 706).



123

desenvolvimento tedrico da vida de oracdo. A oracdo relacionada ao
mais profundo da pessoa humana chama-se “oragdao mental”’, que nao é
apenas ou principalmente intelectiva, mas de toda a alma. Trata-se da
oracao realizada no intimo, ou interior da pessoa. A oracao mental, ou
de recolhimento, chega ao povo por meio dos pregadores franciscanos
e sobrevive na Espanha durante os séculos XVI e XVII, fundindo-se e
na mistica teresiana e sadojoanista. (PEDROSA-PADUA, 2015: 45-46)

Para que aconteca a infusdo mistica, € necessario conhecimento de si
mesmo, pois o0 ser humano, como orienta Teresa d’Avila, deve ele primeiro
entrar em si mesmo, “entrar no aposento préprio” (TERESA DE JESUS, 2009:
448) para, somente depois, percorrer outros caminhos e aposentos. Ela afirma
tanto que € necessario conhecer a si mesmo que escreve: “(...) a questao de
nos conhecer € tdo importante que eu gostaria que ndo houvesse nisso
nenhuma negligéncia” (TERESA DE JESUS, 2009: 448).

Podemos entender que a mistagogia da oracdo teresiana tem uma
relacdo estreita na obra Castelo interior com 0s quatro elementos naturais

simbolizados!!! que estimulam a mente humana para a dimenséao mistica.

3.3Jornada da alma: tracos interpretativos do Castelo Interior a partir da

psicologia analitica

O presente subtitulo ndo tem a pretensdo de esgotar a interpretacao da
obra Castelo interior a partir da abordagem da psicologia analitica, mas
apresentar a reflexado tendo como foco inicial a pesquisa de mestrado de Yvone
de Rezende Ruston, Mistica Cristd e desenvolvimento da consciéncia em
“Castelo Interior” e o processo de individuagdo, o estudo de Léon Bonaventure
em Psicologia e Vida Mistica, além de Carl Gustav Jung em suas obras O Eu e
o Inconsciente e O homem e seus simbolos. Dessa maneira, mostraremos uma
abordagem interpretativa em torno da obra Castelo interior de forma descritiva.

O ser humano para Carl Gustav Jung é composto de sombral’? e luz.

Um nao se sobrepde ao outro, e sim faz-se necessario o equilibrio entre eles.

11 Sera discutido no quarto capitulo da tese.

112 *Quando falamos de sombra, fazemos referéncia aquela parte da personalidade inferior ou
inconsciente, normalmente rejeitada porque ndo condiz com a imagem por nds almejada. A
partir desses conceitos, percebe-se a personalidade humana como que estruturada através de
polaridade. Na base da estrutura da psiqgue humana, vamos encontrar, digamos, o primeiro par
de opostos, consciente e inconsciente. Durante toda jornada da vida essas duas bases
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Isto é, quando o inconsciente e 0 consciente do individuo conhecem,
reverenciam e harmonizam-se um ao outro. Esse processo Carl Gustav Jung
denominou de individuacdo, ou seja, o ser humano sera integrado quando o
inconsciente e o0 consciente souberem conviver em harmonia, um

contemplando o outro.

Individuacdo significa tornar-se um ser Unico, na medida em que por
individualidade entendermos nossa singularidade mais intima, Ultima e
incomparavel, significando também gque nos tornamos 0 NOSSO proprio Si
mesmo. Podemos, pois, traduzir individuacdo como tornar-se si mesmo
ou o realizar-se do si mesmo. (JUNG, 1996: 49)

Percebe-se que, para Carl Gustav Jung, que trabalhou com pacientes da
faixa etaria de meia idade, o processo de individuagdo apresenta-se muitas
vezes na segunda metade da existéncia quando o ser humano ja vivenciou
varias situacfes como perda, como morte, como doencas, enfim, vivenciou
fracassos e crises. Nessa fase da existéncia, o individuo ja sente e sabe que 0
sofrimento € umas das marcas que caracteriza o ser humano. Para tanto, “o
ser humano se vé obrigado a rever sua historia, suas opcdes, seus valores,
suas fraquezas e sente necessidade de buscar um significado mais profundo
para sua vida” (RUSTON, 2002: 13).

A histéria de Teresa D’Avila é vivida em uma existéncia de muita luta,
conflito, percalgo, isto &, ela “(..) ndo é uma peca rara de museu, sua histéria é
a nossa histoéria. Ela é tdo relevante para o nosso século como foi para os
séculos precedentes e os que virdo, porque esta ligada as funcdes que dao
consisténcia a vida humana. ” (RUSTON, 2002: 13)

Por meio do simbolismo presente no Castelo Interior pode-se visualizar o
processo de individuacdo e a complexidade da alma em uma existéncia intensa
e plural. Isto é, as “relacdes existentes entre as etapas de desenvolvimento da
vida espiritual, em ‘Castelo Interior’, e o processo de individuacao, tema que
pode ser aberto para o encontro mais amplo entre mistica cristd e o
desenvolvimento da consciéncia” (RUSTON, 2002: 48). Ou seja, € possivel
encontrar na obra uma atmosfera que reflete a vida espiritual e o processo de

individuagéo, assim escreve Teresa de Jesus:

estruturais concorrem para a formacgéo da personalidade através de uma relacdo dialética de
seus conteudos” (RUSTON, 2002: 59).
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Falo de considerar a nossa alma como um castelo todo de diamante ou
cristal muito claro onde ha muitos aposentos, tal como no céu ha muitas
moradas. A bem da verdade, irmas, ndo € outra coisa a alma do justo,
sendo um paraiso onde Ele disse ter Suas delicias. (TERESA DE
JESUS, 2009: 441)

A obra Castelo Interior, conforme Ruston (2002), dialogando com Jung,

afirma que, pelo processo de analogia, € possivel descobrir a imagem oculta.

Nesse aspecto a obra de Santa Teresa se presta de maneira preciosa
ao nosso objetivo. Com uma imagem, a imagem do cristal, Teresa, sem
necessidade de falar muito, disse o essencial. Nesse ponto reportamo-
nos a uma obra de Jung, onde ele nos traz uma citacdo do alquimista
Dorneus, em que o alquimista utiliza a mesma imagem do cristal, mas
Jung a utiliza como analogia ao processo de individuacdo. As analogias
de Teresa e de Dorneus, em torno da imagem do cristal se completam,
e se espelham de forma tal a nos abrir um espago de compreenséo de
fendmenos tdo complexos de serem abordados em outra linguagem que
néo seja a linguagem simbdlica. (RUSTON, 2002: 84-85)

Dorneus relaciona o cristal a agua e a transformacdo. Uma analogia
segundo a qual alma se submetera por um arduo esfor¢co de transformar que
implica o processo de individuacgao:

o cristal se forma a partir da 4gua e se torna solido; subentende-se um
processo de transformacdo. Partindo de uma caracteristica basica da
agua, a mobilidade, cabe também dizer a docilidade, a alma humana,
criada a imagem de Deus, tal como o Redentor, ter4 de nascer, cansar-
se, sentir fome e sede. Alma devera por um trabalho de transformacao,
trabalho de diferenciacao da consciéncia, também expresso no conceito
do processo de individuacéo. A maneira do cristal, a alma humana vai
se solidificando nesse processo de transformacao, de ascese, trazendo
nela a docilidade e a mobilidade da agua, numa busca as vezes
dramatica, as vezes irradiando brilho e éxtase, até chegar ao “ser
cristal” de beleza inefavel, pedra preciosa cujo peso e solidez evocam a
eternidade. (RUSTON, 2002: 85-86)

Nessa perspectiva, compreende-se a alma como o cristal, isto €, “(...) ao
longo de todo processo vital, a alma humana, passo a passo, a cada nascer do
Sol, vai adquirindo o que ja possuia de modo escondido: a natureza solida,
forte, de beleza incomparavel, a natureza do cristal” (RUSTON, 2002:86).

O castelo é descrito possuindo varias moradas. Uma delas é localizada

no alto; outras, embaixo; e outras, aos lados.

Consideremos, portanto, que esse castelo tem, como eu disse, muitas
moradas: umas no alto, outras embaixo, outras aos lados. E, no centro,
no meio de todas esta a principal, onde se passam as coisas mais
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secretas entre Deus e a alma. Deveis compreender bem esta
comparacao; talvez seja Deus que eu possa por meio dela dar-vos a
entender alguma coisa das gragas que ele concede as almas e das
diferencas que ha entre elas, até onde eu tiver entendido ser possivel —
pois sdo tantas e tamanhas essas gra¢cas que ninguém seria capaz de
conhecé-las a todas, muito menos eu, que sou tao ruim. (TERESA DE
JESUS, 2009: 442)

Essa descricdo nos remente a ideia de circulo, de um movimento circular

que, conforme Ruston:

Do ponto de vista psicolégico, movimento circular em torno do centro
permite que todos os lados da personalidade sejam envolvidos (...) ao
lado do movimento em circulo, deixa-nos a ideia da delimitagdo de um
espaco sagrado e da fixagdo e concentragdo em torno desse recinto
localizado no centro. O movimento circular em torno do centro permite
que todos os lados da personalidade sejam tocados. “A claridade do
paraiso se altera com a mais profunda das noites”. Circular em torno de
um centro vivifica as forgas luminosas e obscuras da natureza,
arrastando com ela todos os pares de opostos psicologicos,
possibilitando o autoconhecimento. (RUSTON, 2002: 87)

As moradas podem ser compreendidas como niveis diferentes da
consciéncia humana, isto é, “Com a dindmica do castelo, e a relagdo das
moradas com o Centro, Teresa quer mostrar também que existem muitas
gracas e elas se diferenciam no modo de se relacionar com o centro”
(RUSTON, 2002: 87).

Teresa de Jesus é uma autora que possui talento na arte de manusear
os simbolos'!3, como ja foi mencionado anteriormente, e sendo eles categorias
que podem promover a transcendéncia, ampliar a consciéncia. Isto €, as
imagens simbdlicas sdo capturadas pela consciéncia em parte, recortes que
sofrem um trabalho arduo de elaboracéo, transitando entre sintese e antitese,

gue resulta na ampliacdo da consciéncia humana.

As imagens simbdlicas representam uma possibilidade na ampliacdo da
consciéncia; para que possam render o maximo de beneficios, precisam
passar por um tratamento, denominado elaborac¢éo simbdlica ou fungéo

113 “os simbolos referentes ao centro da alma eram os mesmos observados por C. G. Jung, e
gue nos mesmos também tinhamos percebidos em nossa experiéncia pessoal e, em seguida,
em nossa pratica cotidiana de psicoterapeuta. Trata-se, naturalmente, de semelhancga,
analogia, e ndo de identidade. Mas esta analogia € tdo marcante, tanto ao nivel da imagem
guanto ao nivel do vivido emocional, que ndo se pode atribui-la ao simples acaso”
(BONAVENTURE,1975: 17-18).
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transcendente. Esse tratamento ocorre na relacdo dialética entre o ego
e 0s elementos do inconsciente, num processo longo e arduo que exige
muita determinacdo, coragem e humildade do ser humano. (RUSTON,
2002: 74)

Conforme Teresa de Jesus, o ser humano é composto de corpo e alma,

sendo a alma uma dimensao associada a fé, inicialmente. Ela escreve:

ndo procuramos saber quem somos e sO6 nos detemos no corpo.
Sabemos que a nossa alma existe apenas, porque assim ouvimos dizer
e porque assim nos diz a fé. Mas poucas vezes consideramos as
riqguezas existentes nessa alma, seu grande valor, quem nela habita; e,
assim damos importdncia a conservar sua formosura. Todos o0s
cuidados se consomem na grosseria do engaste ou muralha deste
castelo, que sé@o 0s nossos corpos. (TERESA DE JESUS, 2009: 442).

O problema da alma é central e conduz a escrita da obra Castelo
Interior. Sendo uma escritora cuidadosa, Teresa de Jesus procura, ao longo da
obra, apresentar os conceitos dos termos que ela utiliza na construcdo do
texto. Para tanto, ela tem a preocupacéao inicial de tracar o que seria alma. A
concepcgao de alma em Teresa de Jesus pode ser entendida como sindnimo de
‘mundo interior’ e o corpo compreendido como ‘mundo exterior. A autora
considera o ser humano possuindo dois aspectos diferentes, opostos, que, no
entanto, ndo anulam ou excluem um ao outro, mas percebe-se a unidade na

diversidade, isto €, o uno € mdultiplo. Assim escreve Léon Bonaventure:

Apesar dessa diversidade de expressao, trata-se sempre de uma e
mesma vida, a do centro enquanto totalidade. Ha uma unidade na
diversidade, e, assim sendo, o eterno problema filoséfico da dualidade
corpo e alma, matéria e espirito, nem chegam a ser colocados. Este
dualismo é um dualismo funcional e ndo ontoldgico. Realmente, o corpo
€ o exterior do castelo e a alma, seu interior, mas trata-se sempre do
mesmo castelo. Nao sdo realidades que se diferem, mas dois pontos e
vista. (BONAVENTURE, 1975: 99)

Dessa maneira, podemos vislumbrar, conforme a linguagem teresiana,
dois seres humanos, sendo um exterior e outro interior, mas nao quer dizer que
existam duas realidades claras e distintas, contrariando o0 pensamento

cartesiano. Isto €, a dimensdo exterior e interior, ou seja, corpo e alma

representam faces da mesma e Unica dimenséo: o real.
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Além de tentar construir os conceitos, ela também procura associar 0s
termos aos simbolos que pertencem, que fazem parte do cotidiano das leitoras
como castelo associado a alma:

alma, ou seja, sua estrutura, seus conteldos e fases de sua evolucéo
bem como a importancia de seu centro s&o expressos pelo duplo
simbolismo do castelo e das moradas. Com efeito, o simbolo do castelo
representa a totalidade da alma enquanto tal e sua unidade (...) o
simbolo das moradas, partes que formam o castelo interior, exprime a
hierarquia que existe entre as diferentes realidades da alma bem como
sua diversidade. (...) Termos diferentes podemos, pois, significar uma
mesma realidade. Além do mais, Teresa utiliza o simbolismo das
moradas tanto quando fala do castelo como quando fala da montanha.
(...). No caso do castelo, estas moradas estdo situadas ao redor do
centro, em circulos periféricos, dirigindo-se da base para o cume da
montanha. (BONAVENTURE, 1975: 99)

Podemos compreender que a alma € a temética central na narrativa do
Castelo Interior, no qual todos os simbolos existentes se convergem e
estruturam uma arquitetura mistica em que Teresa de Jesus registra sua
experiéncia mistica. Para que isso ocorra, ela ndo recorre as ideias claras e
distintas, pois essas sao limitadas quando se referem a dimensdo mistica. A

linguagem capaz de expressar o inefavel é a linguagem simbdlica:

observamos que todos os simbolos que se encontram nos textos
convergem para um ponto central, para o centro da alma, de onde ao
mesmo tempo emanam. A estrutura de seu pensamento simbdlico ndo
€ linear, como seria aquele pensamento que obedecesse a logica
racional discursiva, e sim irradiada e radical. E claro que os simbolos se
imbricam uns nos outros segundo uma ordem. Esta, entretanto, ndo é
uma ordem do pensamento dedutivo, que se exprime segundo as leis
do silogismo e de uma maneira progressiva, mas a da linguagem
simbdlica. A coeréncia desta estrutura do pensamento teresiano provém
do fato de que os simbolos originam-se num ponto central e é em
relacdo a este que eles sédo explicitados. (BONAVENTURE, 1975:73)

A autora consegue orquestrar os simbolos, mantendo a unidade na
diversidade, sobretudo na dindmica imagética do castelo com que esta
dialogando, compondo uma constelacdo que remonta a concepcdo de alma,
por exemplo: centro, palacio, casa, cidade, mundo interior, edificio, fruto do
palmito, diamante, paraiso, céu, sol, braseiro, pérola oriental, uma caixinha de
ouro, 0 ouro do cadinho, uma joia, um cofrezinho, uma alianca, reino, fonte,

jardim, arvore da vida. Todos esses simbolos apresentados articulam com o
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simbolo castelo que ndo é uma imagem fixa, imovel, ao contrario, ele é

simbolizado como sendo a alma. N&o se fecha, ndo se conclui o que € alma.

No simbolo castelo, a alma € apresentada como uma totalidade
complexa, esférica e hierarquizada onde o fosso € nosso corpo e o
interior desse mesmo castelo, o homem interior, alma e espirito. Tal
castelo forma um todo, um cosmo interior sem com isto constituir uma
unidade monolitica, um sistema fechado. Mas se ele constitui uma
totalidade, isto ndo quer dizer que a unidade substancial da alma resida
essencialmente no centro da alma. E por causa do centro que é “a alma
mesma desta alma”, a qual possui uma unidade substancial. E em
relacdo a ela que a alma humana se define como substancia, trazendo
em si mesma uma densidade irredutivel e autbnoma. (BONAVENTURE,

1975: 92)

Ela, a alma, sera representada também como uma esferall4, isto &, a
esfera pode ser compreendida como um simbolo da unidade.
Consequentemente, a alma congrega em si mesma, a0 mesmo tempo, a

perspectiva de ser centro e de ser esfera.

Os simbolos da pedra preciosa, do diamante e o0 centro exprimem
também a ideia de irredutibilidade, indivisibilidade e autonomia. Mesmo
que os simbolos se refiram por exceléncia ao centro da alma, é preciso
assinalar também que significam a alma “in genere” e estao intimamente
ligados com os do castelo e da montanha. Na verdade, trata-se de Unica
e mesma realidade. O ouro, o diamante, o paraiso, a arvore, significam
todos ao mesmo tempo o centro da alma e mesmo frequentemente de
Deus. (BONAVENTURE, 1975: 92)

Assim escreve Teresa de Jesus sobre a totalidade da alma:

Isto, filhas, vos parecera disparate, mas verdadeiramente se passa
assim. Embora saibamos que a alma forma um todo, ndo é fantasia o
que afirmo, sendo antes coisa muito comum. Por isso, eu dizia que,
tendo em vista certas coisas experimentadas em nosso interior, se
percebe haver diferenga, de certa maneira — e muito conhecida — entre
a alma e o espirito. Embora n&o passem de uma Unica realidade, vé-se
entre eles uma divisdo muito sutil que os leva as vezes a agir
diferentemente um do outro, de acordo com o sabor que o senhor lhes
confere. (TERESA DE JESUS, 2009: 570)

Acrescenta a autora sobre a dificuldade em definir a alma:

14 “E interessante assinalar que o simbolo da esfera para significar a alma se encontra em
muitos outros autores, como, por exemplo, Platdo, no Banquete, Gregério de Nissa, no seu
comentario De Alma, e ainda S. Toméas de Aquino, Jacob Boehme, S. Jodo da Cruz e Jung”
(BONAVENTURE, 1975:92).
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N&o encontro outra coisa com que comparar a grande formosura de
uma alma e a sua grande capacidade. De fato, a nossa inteligéncia —
por aguda que seja — mal chega a compreendé-la, assim como nao
pode chegar compreender a Deus; pois Ele mesmo disse que nos criou
a Sua imagem e semelhanca. Se assim é — e ndo ha duavida disso —,
ndo h& razdo para nos cansar buscando compreender a formosura
deste castelo. (TERESA DE JESUS, 2009: 441)

Mesmo sendo sabedora da impossibilidade de conhecer Deus Teresa de
Jesus nao desiste desse desejo. No entanto, o foco central pode ser
compreendido em n&do conhecer, mas em contemplar a formosura do castelo.

Em sintese, esse capitulo apresentou a histéria do Castelo Interior, seu
aspecto literario e suas influéncias recebidas para a constituicdo da obra, além
da abordagem relacionada a mistagogia da oracdo. E por fim, uma analise
apresentando tracos interpretativos do Castelo Interior a partir da psicologia
analitica, relacionado a questao simbdlica, fundamental para o quarto capitulo.
Isto se faz necessario, uma vez que o quarto capitulo terd como foco central o
Castelo Interior como simbolizagdo dos elementos naturais que transcendem
para o imaginario mistico.

O proéximo capitulo tem como proposta inicial promover uma leitura, uma
interpretacdo da obra Castelo Interior a partir da imaginacao material, isto €,
tendo como lentes interpretativas os quatro elementos naturais investigados
por Gaston Bachelard, como condi¢cdo para a construcdo de uma estética em

gue o devaneio, 0 sonho sao categorias reais.
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Capitulo IV: Castelo Interior: Simbolizagdo dos quatro elementos naturais que

transcendem para o imaginario mistico

No capitulo anterior, apresentamos a historia do Castelo Interior, seu
aspecto literario e suas influéncias recebidas para a constituicdo da obra, além
da abordagem relacionada a mistagogia da oracdo. Em suma, uma analise
com tracos interpretativos do Castelo Interior a partir da psicologia analitica,

relacionado a questao simbdlica, fundamental para o quarto capitulo.

O presente capitulo tem como proposta inicial promover uma
hermenéutica simbdlica, uma interpretacdo da obra Castelo Interior a partir da
imaginacdo material, isto €, tendo como lentes interpretativas os quatro
elementos naturais investigados por Gaston Bachelard, como condi¢cdo para a

construcdo de uma estética em que o devaneio e o sonho séo categorias reais.

Nosso exercicio hermenéutico simbolico centra atencdo na obra Castelo
Interior, objeto de estudo da pesquisa, e terd& como sustentacdo tedrica as
seguintes obras de Gaston Bachelard: A Agua e os Sonhos: ensaio sobre a
imaginacdo da matéria (1999); A Terra e 0s devaneios do repouso: ensaio
sobre as imagens da intimidade (2003); O Ar e os sonhos: ensaios sobre a
imaginacdo do movimento (2001); Psicanalise do Fogo (1999). Dessa maneira,
o Castelo Interior serd explorado como simbolizacdo dos quatros elementos

naturais que transcendem para o imaginario mistico na escrita da obra.

Por conseguinte, para tentar atingir nosso objetivo, procuraremos discutir
as seguintes perguntas: quais seriam 0s elementos naturais, principais e
secundarios, presentes na narrativa mistica do Castelo Interior, de Santa
Teresa de Jesus? Caso existam 0s quatro elementos naturais na obra Castelo
Interior, eles foram conscientes e deliberados? Caso existam o0s quatro
elementos naturais na obra, como se da o processo de simbolizacdo dos
qguatro elementos naturais que transcendem para a narrativa mistica? Caso
existam os quatro elementos, como esses elementos naturais ou a imaginagao
material assumem uma simbolizacdo que os elevam para o plano do divino, do

mistério, do mistico?
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4.1. A simbolizacdo dos quatro elementos naturais que transcendem para

0 imaginario mistico na obra Castelo Interior

Gaston Bachelard entende que o ser humano ndo € estimulado pela
necessidade; ao contrario, € o desejo, o supérfluo, que estimula o ser humano.
Dessa maneira, iremos trilhar uma compreenséo da imaginacdo em Bachelard
noturno® inserido em uma atmosfera em que o desejo é fonte de toda criagéo
humana e a objetividade do objeto, no primeiro instante, é impura, ou seja,

essa compreensdo primeira do objeto ndo é confiavel.

Entdo sim, eu comia fogo, comi seu ouro, seu cheiro e até sua
crepitagdo, a medida em que o ardente waffle estava sob meus dentes.
E é sempre assim, por uma espécie de prazer de luxo como sobremesa,
que o fogo demonstra sua humanidade. Ele n&o se limita a cozinhar, ele
tosta. Doura o biscoito. Materializa a festa dos homens. Por mais longe
gque se possa remontar, o valor gastronémico prevalece sobre o valor
alimentar, e foi na alegria, ndo na penuria que o homem encontrou seu
espirito. A conquista do supérfluo produz uma excitagdo espiritual maior
gue a conquista do necessario. O homem é uma criacdo do desejo, nao
uma criagdo da necessidade. (BACHELARD, 1999: 24-25)

Na perspectiva bachelardiana, € a matéria que conduz a forma, pois “(a
poesia ndo € um jogo, mas uma forca da natureza) permitem apreender a

‘materializacdo’ da emocdo, ou seja, o espacgo-tempo particular de cada

115 “Ao lado desse Bachelard diurno, fascinado pela interminavel aventura de clarificagédo e
correcdo de conceitos, formulador de um novo racionalismo — aberto, setorial, dindmico,
militante —, existe, com igual for¢a e riqueza, complementarmente. Um Bachelard noturno,
inovador da concep¢do de imaginacdo, explorador do devaneio, eximio mergulhador nas
profundezas abissais da arte, amante da poesia — em renhido combate com certa tradigdo
intelectualista que seu anticartesianismo reconhece subsistir em Freud, em Bergson, em
Sartre. Armado de pressupostos geralmente alheios a tradicdo da filosofia francesa oficial,
impregnada, em mdltiplas varia¢des, pelo tipo de racionalidade que emana de Descartes,
Bachelard resgata elementos da linhagem roméantica alem& (por exemplo, Novalis) e da
filosofia "ascensional' de Nietzsche'. Esses elementos tornam-se ingredientes decisivos de seu
estilo filosofico peculiarissimo: 'estilo filoséfico rural’, como reconhece Canguilhem, distante dos
padrdes académicos convencionais, longe dos modismos sorbonnianos, embebido de
experiéncias colhidas em direto e apaixonado convivio com a natureza — experiéncias que
fazem de Bachelard também um fil6sofo da natureza, ndo no sentido tradicional, mas um
filbsofo da natureza enquanto paisagem. E, por tudo isso, um filésofo dificil de criar
descendéncia, embora muitos tenham passado a trabalhar a partir de seu riquissimo legado”
(PESSANHA,1985: 05-06).
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escritor.” (FELICIO, 1994:39). Assim sendo, para Bachelard, a matéria e a
imaginagcdo encontram-se no devaneio, no sonho que promove a imaginacao
criadora de filésofos, artistas e escritores. Isto €, a imaginacdo é a propria
dinamica do existir humano, com isso, “a imaginacgao literaria, a imaginacao
falada, aquela que atendo-se a linguagem, forma o tecido temporal da
espiritualidade e que, por conseguinte, se liberta da realidade” (BACHELARD,
2001: 02).

Com essa perspectiva, Gaston Bachelard noturno rompe com a tradicao
filoséfica ocidental e com o modelo cientifico, 0os quais orientam sua
investigagdo a partir da observagao, do ponto de vista da teoria, da evidéncia,
ou seja, da forma. O filésofo noturno promove uma revolugdo, inserindo a
matéria como centro da producdo do conhecimento, com isso, rompe com 0
cartesianismo, com o positivismo, enfim, com a “tradigao ocularista” da filosofia
ocidental. Para ele, a natureza ndo é algo que sera medido, calculado,

controlado, e sim condicdo que conduz ao reino da imaginacéao.

A ruptura é vislumbrada também em sua escrita. A escrita € poética,
profunda, reflexiva, tensa e leve ao mesmo tempo. Além disso, seu texto nos
evoca a paisagem de uma colcha de retalho em que cada retalho e a costura
compdem a maestria da obra. Seu texto entrelaca memoria infantil, didlogo
com filésofos, psicanalistas, alquimistas, bruxo/mago, cozinheiros, escultores,
pintores e escritores. Conforme Gilbert Durand (1988), em A Imaginacao
Simbdlica, Bachelard possui em sua escrita um humor elegante, além de

apresentar uma extraordinaria eficacia na conviccao.

Podemos visualizar em Bachelard que a imaginacdo € dinamica, moével e
rompe com o padrdo das coisas modeladas indo ao encontro de outra
realidade, isto €, o mundo dos devaneios, dos sonhos, do entrelacamento de

imagens provocado pelos quatros elementos naturais.

Pela imaginagéo, abandonamos o curso ordinério das coisas. Perceber
e imaginar sdo tdo antitéticos quanto presenca e auséncia. Imaginar é
ausentar-se, € lancar-se a uma vida nova. N&o raro, essa auséncia é
sem lei, esse impulso € sem perseveranga. O devaneio se concentra
em transportar-nos alhures, sem que possamos realmente viver todas
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as imagens do percurso. O sonhador deixa-se ir a deriva.
(BACHELARD, 2001: 03-04)

Assim sendo, o/a escritor(a) com sua producao literaria € o portal que
abre para as trilhas dos sonhos/devaneios, pois um texto pode tanto curar
quanto adoecer o leitor, ser um elixir ou um veneno. Portanto, percebe-se que
a narrativa desenhada no papel € o passaporte para o reino da imaginacao, no
qual cada escritor esta intimamente e essencialmente inspirado e contaminado
por um dos quatro elementos naturais. Por conseguinte, cada escritor transmite

algo a partir do elemento natural que o inspira.

O poeta do fogo, o da agua e o da terra ndo transmitem a mesma
inspiracdo que o poeta do ar. Eis por que o sentido da viagem
imaginaria é muito diferente segundo os diversos poetas. (...). Mas a
verdadeira mobilidade, o mobilismo em si é o mobilismo imaginado, ndo
€ bem alertada pela descricdo do real, ainda que fosse pela descricao
de um devir do real. A verdadeira viagem da imaginacao é a viagem ao
pais do imaginario, no préprio dominio do imaginario. Nao entendemos
por tal uma dessas utopias que nos dao de uma sé vez um paraiso ou
um inferno, uma Atlantida, ou uma Tebaida. (BACHELARD, 2001: 04-
05)

Bachelard fala do reino da imaginacdo, mas o que € o reino da
imaginacdo, conforme o filésofo? Qual a relacdo entre o escritor, sua obra e o

mundo da imaginacao?

Enfim, a viagem aos mundos longinquos da imaginacdo s6 conduz bem
um psiquismo dindmico se assumir 0 aspecto de uma viagem ao pais
do infinito. No reino da imaginac¢do, toda imanéncia se junta uma
transcendéncia. E proprio da lei da expressdo poética ultrapassar o
pensamento. Sem  davida, essa transcendéncia  aparece
frequentemente como grosseira, facticia, truncada. As vezes também
ela obtém um rapido sucesso, € iluséria, vaporosa, dispersiva. Para o
ser que reflete, € uma miragem. Mas miragem fascina. Encerra uma
dindmica especial que é ja uma realidade psicologica inegavel. Pode-se,
entdo, classificar os poetas pedindo-lhes para responder a pergunta:
“Dize-me qual € o teu infinito e eu saberei 0 sentido do teu universo; é o
infinito do mar ou do céu, é o infinito da terra profunda ou da fogueira?”
No reino da imaginacéo, o infinito é a regido em que a imaginacao se
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afirma como imaginacdo pura, em que ela esta livre e s0, vencida e
vitoriosa, orgulhosa e trémula. (BACHELARD, 2001: 05-06)

Dessa maneira, podemos vislumbrar que o escritor tem uma inspiracao
intima com o infinito, e esse infinito o conduz para o reino da imaginacdo que
promove a transcendéncia dos elementos naturais, isto €, em A agua e 0s

Sonhos escreve o filosofo:

acreditamos possivel estabelecer, no reino da imaginacao, uma lei dos
guatro elementos, que classifica as diversas imaginagdes materiais
conforme elas se associem ao fogo, ao ar, & agua ou a terra. E, se é
verdade, como acreditamos, que toda poética deve receber
componentes — por fracos que sejam — de esséncia material, é ainda
essa classificacdo pelos elementos materiais fundamentais que deve
aliar mais fortemente as almas poéticas. Para que um devaneio tenha
prosseguimento com bastante constancia para resultar em uma obra
escrita, para que seja simplesmente a disponibilidade de uma hora
fugaz, é preciso que ele encontre sua matéria, € preciso que um
elemento material Ihe dé sua prépria substancia, sua prépria regra, sua
poética especifica. (BACHELARD, 1997: 04)

Desse modo, cada escritor reflete, em sua obra escrita, 0o devaneio
inspirado por um dos quatro elementos naturais que doa sua substancia para
gue ele possa ser conduzido ao reino da imaginacdo, no qual os elementos

transcendem.

Mais ainda que os pensamentos claros e as imagens conscientes, 0s
sonhos estao sob a dependéncia dos quatro elementos fundamentais.
Foram numerosos o0s ensaios que ligaram a doutrina dos quatro
elementos materiais aos quatro temperamentos organicos. (...) “Os
sonhos dos biliosos sdo de fogo, de incéndios, de guerra, de
assassinios; os dos melancodlicos, de enterros, de sepulcros, de
espectros, de fugas, de fossas, de tudo quanto é triste; os dos
pituitosos, de lagos, de rios, de inundacbes, de naufragios; os
sanguineos, de vbo de passaros, de corridas, de festins, de concertos e
até mesmo de coisas que ndo ousamos nomear.” Por conseguinte, os
biliosos, os melancdlicos, o0s pituitosos e 0s sanguineos serao
respectivamente caracterizados pelo fogo, a terra, a 4gua e o ar.
(BACHELARD, 1997: 04)
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No quadro abaixo, apresentaremos tragcos dos quatro elementos naturais
e a simbolizacdo deles a partir de fragmentos das obras de Bachelard, que

explora a imaginagdo com base nos elementos naturais.

QUATRO ELEMENTOS NATURAIS E A SIMBOLIZACAO

Quatro Tracos caracteristicos da imaginacao material: simbolizacdo dos
elementos guatro elementos naturais
naturais

O ar natural é o ar livre. (BACHELARD, 2001: 08)

e As imagens do ar estdo no caminho das imagens
desmaterializagéo. (BACHELARD, 2001: 13)

¢ (...) no mundo do sonho ndo se voa porque se tem asas, mas
acredita-se ter asas porque se voa. As asas sdo consequéncias.
O principio do voo onirico € mais profundo. E esse principio que
a imaginacao aérea dindmica deve reencontrar. (BACHELARD,
2001: 28)

e (...) as asas de Mercurio nada mais sdo que o calcanhar
dinamizado. (BACHELARD, 2001: 30)

¢ Shelley vive com toda a sua alma numa patria aérea, na patria
da maior altura. (BACHELARD, 2001: 41)

e (...) 0 vento, a nuvem, trazem em sua propria substancia o
principio da mobilidade aérea. A mobilidade é a riqueza mesma
da substancia leve. (...) Todos os seres a aéreos sabem que é

Ar sua propria substancia que voa, naturalmente, sem esforco,
sem movimento de asa. (BACHELARD, 2001: 47)

e (...) poética do voo. (BACHELARD, 2001: 67)

¢ (...) transcendéncia das asas. (BACHELARD, 2001: 68)

¢ (...) Nietzsche é o tipo mesmo do poeta vertical, do poeta das

alturas, do poeta ascensional. (BACHELARD, 2001: 128)

e O fogo castiga sem necessidade de queimar. (BARCHELARD,
1999: 16-17)

¢ O fogo propaga-se mais seguramente numa alma do que sob as
cinzas. (BACHELARD, 1999: 22)

e O amor ndo é sendo um fogo a transmitir. O fogo nao é senao
um amor a surpreender. (BACHELARD, 1999: 38)

Fogo e Essa luz é intima. O ser acariciado resplandece de felicidade. A
caricia ndo € outra coisa que a friccdo simbolizada, idealizada.
(BACHELARD, 1999: 59)

e Essa necessidade de penetrar, de ir ao interior das coisas, ao
interior dos seres, € uma seducdo da intuicdo do calor intimo.
(BACHELARD, 1999: 61)

e (..) elemento mais feminino e mais uniforme que o fogo,
elemento mais constante que simboliza com as forcas humanas
mais escondidas, mais simples, mais simplificantes.
(BACHELARD, 1997: 06)
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Agua

e A &gua é realmente o elemento transitério. E a metamorfose
ontolégica essencial entre o fogo e a terra. O ser voltado a agua
€ um ser em vertigem. Morre a cada minuto, alguma coisa de
sua substéancia desmorona constantemente. A morte cotidiana
ndo é a morte exuberante do fogo que perfura o céu com suas
flechas; a morte cotidiana é a morte da agua. A agua corre
sempre, a agua cai sempre, acaba sempre em sua morte
horizontal. (...) para a imaginagao materializante, a morte da
agua é mais sonhadora que a morte da terra; o sofrimento da
agua é infinito. (BACHELARD, 1997: 07)

Terra

¢ Os devaneios da intimidade material. (BACHELARD, 2003: 07)

¢ A casa natal e a casa onirica. (BACHELARD, 2003: 77)

¢ (...) a casa vai saindo da terra. (BACHELARD, 2003: 82)

e A cabana é o centro de um universo. Toma-se posse do
universo ao se tornar dono da casa. (BACHELARD, 2003: 92)

o O complexo de Jonas. (BACHELARD, 2003: 101)

O quadro nos possibilita visualizar que imaginacdo material da vida a

causa material - terra, agua, ar e fogo, e, com isso, recupera 0 mundo como

provocacao concreta a solicitar a intervencdo ativa e modificadora do ser

humano: do homem-demiurgo, artesdo, manipulador, criador, tanto na ciéncia

quanto na arte. Assim escreve Reinério Luiz Moreira Simdes em sua

dissertacao, A Imaginacédo Material Segundo Gaston Bachelard:

A imaginagdo material vincula-se as “quatro raizes de todas as coisas”
(...) o fogo, o ar, a terra e a agua. Os quatro elementos da fisica pré-
socratica sdo fontes inesgotaveis para os devaneios criadores,
permanecendo como esséncias materiais recorrentes, como
substancias elementares que alimentam a criatividade interminavel da
arte. A imaginagdo material resulta do comprometimento do corpo com
a concretude das coisas. O poeta da mao é o demiurgo a servigco das
forcas felizes. Os operarios da cidade cientifica, povoada pelos
trabalhadores coletivos da descoberta e da demonstracdo, avizinham-se
dos operarios da cidade poética, habitada pelos trabalhadores solitarios
da celebracdo. A filosofia bachelardiana é propriamente ndo uma
ontologia (Filosofia do Ser), mas uma ontogenia, uma filosofia da obra,
da ontogénese (...) (SIMOES, 1999: 82)

Percebemos, desse modo, que Bachelard inaugura a perspectiva da

verdade e da realidade a partir da arte, sobretudo da arte escrita: linguagem

literaria, ou seja, “O verdadeiro dominio para se estudar a imaginagédo nao é a

pintura, mas a obra literaria, a palavra, a frase” (Bachelard,1999: 252). Tendo
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como lente tedrica Bachelard noturno, iremos investigar a obra Castelo Interior
a partir da imaginacdo material - terra, agua, ar e fogo — a partir da metodologia
da hermenéutica simbodlica com objetivo de identificar tracos dos quatro
elementos naturais simbdlicos presentes na narrativa mistica de Santa Teresa

de Jesus.

A obra Castelo Interior nos estimula, retira-nos de um mundo concreto,
hostil, e nos conduz para o mundo da imaginacao, para o mundo onirico. Esse
movimento é possivel porque a narrativa teresiana é carregada de simbolos,

uma vez que ela é mestra no uso deles.

Teresa tem a habilidade de falar sobre o ser humano e sua aventura
mistica através de simbolos como o castelo interior, feito de diamante
ou de cristal muito puro, habitado por Deus que, como o0 sol, irradia sua
luz pelas moradas do castelo. (...) o leitor pode, através do simbolo, ver
a si mesmo, intuir a presenca de Deus em seu interior, num dinamismo
de luzes e sombras, e inspirar sua vida concreta. H& simbolos
arquetipicos’®, como o “centro” e a metamorfose da borboleta,
especificamente do bicho-da-seda; simbolos originais como o jardim (a
pessoa) e o jardineiro (Deus), o palmito (simbolo antropoldgico que
apoia a ideia do centro — 0 mais saboroso da pessoa encontra-se no
mais intimo e unido a Deus) ou a abelha (simbolo da humildade). Os
simbolos abrem a possibilidade de discursos diversos, interdisciplinares
e inter-religiosos, e sado inspiracdo para novos olhares das novas
geracdes.tt’

Também ha na obra um dialogo com textos biblicos e com as leituras
realizadas ao longo do tempo. Além disso, a sua formacéo educacional junto
ao pai, a méde, ao tio e aos confessores. O texto evoca a experiéncia pessoal, 0
cotidiano, passando pelas viagens até o éxtase. Sobre a imaginacao, escreve

Gaston Bachelard:

116 “Um arquétipo é antes uma série de imagens ‘resumido a experiéncia ancestral do homem
diante de uma situagdo tipica, isto €, em circunstancia que nao sao particulares a um soO
individuo, mas que podem impor-se a qualquer homem...’; caminhar no bosque escuro ou na
gruta tenebrosa, perder-se, estar perdido sdo situagfes tipicas que proporcionam inumeraveis
imagens e metaforas na atividade mais clara do espirito, conquanto na vida moderna as
experiéncias reais desse tipo sejam no fim das contas muito raras. Amando tanto as florestas,
ndo me lembro de ter me perdido nelas. Temos medo de nos perder, sem jamais nos termos
perdido” (BACHELARD, 2003: 162).

17 Ldcia Pedrosa-Padua. A liberdade da experiéncia no encontro com Deus.
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=5807&secao=
460. Acesso em 16 de abril de 2015.
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Compreenderiamos que o homo faber ndo € um simples ajustador, mas
€ também modelador, fundidor, ferreiro. Ele quer, na forma exata, uma
matéria justa, a matéria que pode realmente sustentar a forma. Ele vive,
pela imaginacdo, esse sustentaculo; goza da dureza material, que é a
Unica capaz de dar duracdo a forma. Entdo o homem é como que
despertado para uma atividade de oposicéo, atividade que pressente,
gue prevé, a resisténcia da matéria. Funda-se, assim, uma psicologia da
preposicdo contra que vai das impressbes de um contra imediato,
imovel, frio, a um contra intimo, a um contra protegido por varias
barreiras, a um contra que ndo cessa de resistir. (BACHELARD, 2003:
01-02)

Apresentamos a concepc¢ao dos quatros elementos naturais para Gaston
Bachelard, ou seja, a imaginacao material e, logo em seguida, iremos promover
uma hermenéutica simbolica dos quatro elementos naturais na obra Castelo

Interior de Santa Teresa de Jesus.

4.2. Imaginacdo material: a terra e os devaneios do repouso

Neste subtdpico, vamos centrar nossa atengcdo em torno da obra Castelo
Interior, tendo como dinamica interpretativa, método, a hermenéutica simbdlica
instrumentalizada a partir da imaginacdo material, isto €, vamos centrar, neste
momento, no elemento natural terra, compreendido por Bachelard como
devaneio do repouso. Para tanto, iniciaremos com o fragmento do Castelo

Interior que relaciona a alma, o castelo e o diamante.

Falo de considerar a nossa alma como um castelo todo de diamante ou
cristal muito claro, onde ha muitos aposentos, tal como no céu ha
muitas moradas. A bem da verdade, irmas, ndo é outra coisa a alma do
justo sendo um paraiso onde Ele disse ter delicias. Pois ndo achais que
assim sera o aposento onde um Rei tdo poderoso, tdo sabio, tao puro,
tdo pleno de todos os bens se deleita? (...) esse castelo tem, como eu
disse, muitas moradas, umas no alto, outras embaixo, outras dos lados.
E, no centro, no meio de todas, esta a principal, onde se passam as
coisas secretas entre Deus e a alma. (TERESA DE JESUS, 2009: 441-
442)
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Na obra Castelo Interior, o castelo provoca a imagem de fortaleza, de
seguranga; e nos remete também a ideia de casa — morada, habitagdo. Além
disso, castelo pode ser compreendido como simbolo de protecdo, para
Chevalier e Gheerbrant (2009). Para tanto, basta recordarmos os contos de

fadas e as imagens apresentadas acerca do castelo nessas estorias.

E comum perceber que ele, o castelo, representa uma construcéo firme,
sélida, forte e ocupa ou se situa em lugares de dificil acesso como no alto de
uma colina, cercado por pantanos, rios, lagos e florestas. Assim, conforme

Chevalier e Gheerbrant:

Todavia, sua prépria localizacdo isola-o um pouco no meio de campos,
bosques e colinas. E 0 que ele encerra, separado assim do resto do
mundo, adquire um aspecto longinquo, tdo inacessivel quanto
desejavel. Por isso o0 castelo figura entre os simbolos da
transcendéncia: a Jerusalém celestial toma a forma, nas obras de arte,
de uma fortaleza erigcada de torres e torredes pontiagudos, situados no
cume uma montanha. (...) o que é protegido pelo castelo é a
transcendéncia do espiritual. Julga que ele resguarde um poder
misterioso e inatingivel. (CHEVALIER; GHEERBRANT, 2009: 199)

Isso posto, visualizamos castelo e casa, sinbnimos no sentido de
remeter-nos a ideia de seguranca e de protecdo. Percebe-se, nesse trecho da
obra, o imaginario da casa onirica, isto €, o devaneio habitante, que é
construido por tudo que o real oferece, entrelacado com o sonho arcaico.
Assim escreve Bachelard sobre a realidade da casa imaginaria: “Uma das
provas da realidade da casa imaginaria é a confianca que tem um escritor de
nos interessar pela recordacao de uma casa da propria infancia. Basta um sinal

gue atinja o fundo comum dos sonhos” (2003: 79).

Tanto no castelo quanto na casa, € comum o elemento terra para serem
construidos. A terra é simbolo rico e profundo. E rico, porque a imaginag&o cria
e recria em torno dos atributos da terra. E profundo, devido & capacidade de
evocar o sentimento de acolhimento, enfim, a dimensdo maternal. Além disso,
a terra representa para algumas tradicbes o proprio ser humano como ser
oriundo da terra, que retornara a propria terra. Além disso, “essa morada
onirica € uma morada de universo” (BACHELARD, 2003: 91).
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Outras interpretacbes compreendem a casa como O ser interior — a
morada interior. Para Bachelard (2003), a casa sintetiza as varias dimensdes
humanas representadas pelas moradas, como pode ser encontrado na obra de
Teresa de Jesus, que mostra o castelo divido em sete moradas e “tem, como
eu disse, muitas moradas, umas no alto, outras embaixo, outras dos lados. E,
no centro, no meio de todas, esta a principal” (TERESA DE JESUS, 2009: 442).
Cada uma delas indica o estagio no qual a alma se encontra na jornada em
busca de Deus. Bachelard (2003) ainda entende que os diversos comodos da

casa simbolizam os varios estados ou estagios da alma.

A casa oniricamente completa é a Unica onde se pode viver o0s
devaneios de intimidade em toda a sua variedade. Nela se vive s0, ou a
dois, ou em familia, mas, sobretudo, s6. E em nossos sonhos da noite,
h& sempre uma casa onde vivemos sés. Assim o0 exigem certos poderes
do arquétipo da casa no qual se juntam todas as seducdes da vida
recolhida. Todo sonhador tem necessidade de retornar a sua célula, é
chamado por uma vida verdadeiramente celular (...). Mas a célula ndo é
tudo. A casa € um arquétipo sintético, um arquétipo que evolui. Em seu
pordo esta a caverna, em seu sOtdo esta o ninho, ela tem raiz e
folhagem. (BACHELARD, 2003: 81)

Dessa maneira, podemos entender que o castelo € uma casa onirica. E
essa imagem é forte, ou seja, “As imagens que sao forgas psiquicas primarias
sdao mais fortes que as ideias, mas fortes que as experiéncias reais”
(BACHELARD, 2003: 81).

O Jesus, que confusdo estabelecem aqui os deménios, e como fica
aflita a pobre alma, que ndo sabe se deve avancar ou voltar ao primeiro
aposento! E que a razéo, por outro, mostra-lhe o engano que é pensar
gue tudo isso vale alguma coisa em comparag¢do com o seu fim ultimo.
A fé ensina-lhe o que deve fazer. A memoria recorda-lhe onde vao parar
todas as coisas do mundo, tornando-lhe presente a morte (e algumas
sUbitas) dos que muito fruiram dessas frivolidades. Alguns, vistos em
grande prosperidade, jazem debaixo da terra pisada pelos transeuntes,
esquecidos de todos. Quantas vezes, ao passar por uma dessas
sepulturas, a alma se lembra de que ali se encontra aquele corpo
fervilhando de vermes, ndo Ihe escapando igualmente outras coisas que
podem acontecer. (TERESA DE JESUS, 2009: 455)
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Nesse fragmento das Segundas Moradas, capitulo Unico, Teresa de
Jesus entrelaga sua memoria com o elemento material terra, que mostra a
relagdo de finitude do ser humano. Além disso, descreve o andar, o pisar,
sobre o solo como algo tipico do existir e da sobrevivéncia humana. Por outro
lado, mostra as sepulturas tomadas pelos vermes: a morte. Isto €, estar
sepultado é regressar ao seio materno, noutras palavras, “E que exemplo mais
claro se poderia dar para tornar compreensivel a maternidade onirica da
morte? O ventre materno e o sarcofago ndo sdo aqui dois tempos da mesma
imagem? A morte, o sono” (BACHELARD, 2003: 125).

Tanto a casa onirica de reflgio quanto a casa onirica do seio materno
representam protecdo. Além disso, identificamos no trecho o imaginario
associado aos vermes. Consoante os vermes, percebemos que “Em todas
essas lendas o verme aparece como simbolo de transi¢cdo, da terra a luz, da
morte & vida, do estado larvario ao voo espiritual” (CHEVALIER;
GHEERBRANT, 2009: 943-944).

As Terceiras Moradas apresentam o simbolo “trés” na composicao do
subtitulo, que “designa (...) os niveis da vida humana: material, racional,
espiritual ou divino, assim como as trés fases da evolucdo mistica: purgativa,
iluminativa e unitiva” (CHEVALIER; GHEERBRANT, 2009: 902). O namero trés
pode representar uma constelacdo simbdlica, em que ele ndo é apenas um
namero que resulta da soma de um mais dois. Ele é um simbolo profundo que
provoca o mundo onirico do ser humano. E possivel entendé-lo como fogo. Ele
€ Vivo e queima a imaginacdo, provoca atritos, e o resultado dessa friccdo €
fogo. Uma vez que ele esta ligado ao imaginario do triangulo em que a base
tem o nimero 1, que é simbolizado pela terra — principio -, € 0 nimero 2, que
representa a agua, e, no apice do triangulo, percebe-se o numero 3, o fogo que
provoca mudancas e transformacfes nos elementos. Ademais, Chevalier e

Gheerbrant apresentam que:

O trés € um numero fundamental universalmente. Exprime uma ordem
intelectual e espiritual, em Deus, no cosmo ou no homem. Sintetiza a
triunidade do ser vivo ou resulta da conjuncédo de 1 e de 2, produzido,
neste caso, da Unido do céu e da terra. (CHEVALIER; GHEERBRANT,
2009: 899).
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Apoés realizar um breve voo interpretativo acerca do simbolismo do
namero trés, concentraremos nossa atengdo no termo morada. E possivel
compreender, no campo simbdlico imaginario, que tanto o castelo quanto a
casa sao compostos de divisdes, de quartos, de cémodos, de espacos
caracteristicos e organizados para um fim ou um propdsito, 0os quais podemos
denominar moradas. Para ir de um espaco para outro, € necesséario caminhar,
trilhar, percorrer; ora indo em direcdo reta, ora em curva, ora descendo e, as
vezes, subindo de uma morada a outra. Assim, “Tudo entdo simboliza. Descer,
devaneando, num mundo em profundidade, em uma casa que assinala a cada
passo a sua profundidade, é também descer em n6s mesmos” (BACHELARD,

2003: 91). Entrar no castelo € um movimento de autoconhecimento.

Escreve Teresa de Jesus no terceiro paragrafo da Terceira Morada,

capitulo um:

Imensa miséria é viver como quem tem inimigos a porta, em constante
sobressalto, sem poder dormir nem comer desarmado, com receio de
que por algum lado seja possivel arrombar sua fortaleza. O senhor e

7

Bem meu! Como quereis que se deseje vida tdo miseravel? Nao é
possivel deixar de querer e pedir que nos tireis dela, a ndo ser pela
esperanga de perdé-la por VOs ou empregé-la em Vosso servigo, e,
sobretudo, pela confianca de estar fazendo a Vossa vontade. Se assim
ocorre, Deus meu, morramos Convosco, como disse Sao Tomé, ja que
viver sem Vés ndo é sendo morrer muitas vezes. Ainda mais
considerando estes temores de perder-Vos para sempre, temores que
nao sdo vaos. (TERESA DE JESUS, 2009: 460)

Neste fragmento, a autora mostra quao miseravel € a vida de uma
pessoa que esta a todo o momento assombrada, assustada, pela eminéncia de
ser invadida em seu ser, isto €, de sua fortaleza ser destruida, arrombada. Ela
escreve “inimigos a porta” (TERESA DE JESUS, 2009: 460). O termo “porta”,
podemos associa-lo ao elemento fogo, a agua e ao ar. Todos eles pedem
passagem e sdo passagens. Assim como o fogo esta presente nas
transformacdes dos elementos, a 4gua estd na purificacdo e na iniciacdo, e 0
ar, na composicéo da vida e da morte dos seres vivos. Conforme Bachelard, “A
porta €, a0 mesmo tempo, um arquétipo e um conceito: totaliza seguranca

inconsciente e segurancas conscientes” (BACHELARD, 2003:143).
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No trecho, € possivel perceber uma atmosfera mistica quando diz que
“esperanca de perdé-la por V6s ou emprega-la em Vosso servico, e, sobretudo,
pela confianca de estar fazendo a Vossa vontade. Se assim ocorre, Deus meu,
morramos Convosco, como disse Sdo Tomé” (TERESA DE JESUS, 2009:
460). A experiéncia da morte é visivel na experiéncia mistica. E a perda de algo
menor para compor uma dimensao maior e mais ampla. Assim disse S&o
Tomé: “Vamos também ndés, para morrermos com ele” (Jo. 11,16). Tanto a
escrita de Teresa de Jesus quanto a fala expressa de Sdo Tomé no Evangelho
de Jodo nos apresentam uma mistica da comunh&o, ou seja, presencia-se
neles uma mistica da existéncia em Teresa de Jesus, que nos faz recordar o
significado de mistica para os gregos: fechar os labios ou os olhos. Enfim,

percorrer o caminho em busca do castelo interior.

Lima Vaz, em sua obra Experiéncia mistica e filosofia na tradicdo
ocidental, explica a diferenga entre mistica, mistico. “O mistico é o primeiro da
experiéncia, o mistério, seu objeto, a mistica, a reflexdo sobre a relacéo
mistico-mistério” (LIMA VAZ, 2000:17). Em conformidade com o pensamento
de Lima Vaz, Carlos Eduardo Sell e Franz Josef Bruseke explicam o que eles

entendem por mistico, experiéncia mistica e pensamento mistico:

Em primeiro lugar, a mistica nos remete para uma experiéncia subjetiva
e pessoal cujo centro é a ideia de unido com Deus ou com 0 principio
fundamental de toda realidade. Aqui estamos no campo da “experiéncia
mistica”. Em segundo lugar, esta experiéncia subjetiva nos informa
sobre algo que néo pode ser traduzido por palavras. Aqui estamos no
campo do “mistério mistico” ou de “O mistico” em si mesmo. O ponto de
conexao entre estes dois ambitos da realidade é o pensamento mistico.
(SELL; BRUSEKE, 2006:18)

Ainda nas Terceiras Moradas, no capitulo dois, encontramos o0 presente
fragmento sobre a terra associada a dimenséo de miséria, sofrimento, na qual

a pessoa nao consegue subir aos outros aposentos do castelo.

E, com isso, esse estado é de grande exceléncia. Caso ndo haja
humildade, ficaremos a vida inteira no mesmo lugar, em meio a mil
sofrimentos e misérias. Porque, quando ndo abandonamos a nos
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mesmas, o caminho se torna dificil e trabalhoso, carregadas como
estamos da terra da nossa miséria. Nao a transportam as pessoas que
sobem aos aposentos restantes. (TERESA DE JESUS, 2009: 567)

Dessa maneira, podemos associar o elemento material terra a dimenséo
tipicamente humana de se apegar as coisas. E essas coisas aprisionam cada
vez mais o ser humano na esfera terrena onde brota dor, sofrimento e miséria.

E o caminhar, o trilhar, se torna um fardo e pode até desnortear o viajante:

tudo o que a vida clara nos ensina mascara as realidades oniricas
profundas. O desnorteamento de um viajante que ndo encontra seu
caminho nas veredas de um campo e o embarago de um visitante
perdido numa grande cidade parecem fornecer a matéria emotiva de
todas as angustias do labirinto dos sonhos. Nessa perspectiva,
bastariam os aborrecimentos para haver angustia. (BACHELARD,
2003:161)

A esse momento em que a pessoa fica perdida ou se perde e é

permeada de angustia Bachelard denomina de Labirinto, isto é:

Em nossos sonhos, somos as vezes uma matéria labirintica, uma
matéria que vive estirando-se, perdendo-se em seus proprios
desfiladeiros. Convém, portanto, colocar as perturbacdes inconscientes
antes dos embaracos da consciéncia clara. Se féssemos imunes a
angustia labirintica, ndo ficariamos nervosos na esquina de uma rua por
ndo encontrar nosso caminho. Todo labirinto tem uma dimensao
inconsciente que deveremos caracterizar. Todo embarago tem uma
dimens&o angustiada, uma profundidade. E essa dimensdo angustiada
que nos deve revelar as imagens tdo numerosas e monoétonas dos
subterraneos e dos labirintos. (BACHELARD, 2003:162)

Nas Quintas Moradas, no capitulo um, elegemos um fragmento que
apresenta a presenca de trés elementos naturais, sendo eles o céu associado
ao ar, luz associado ao fogo e o elemento natural terra na forma literal. As
Quintas Moradas, como ja sabemos, refere-se a dimenséo mistica, e Teresa de
Jesus deixa claro quéo dificil € falar dessa experiéncia, porquanto o intelecto
nao possui condicdes para decodificar ou captar, e 0 recurso de comparar €

limitado, pois a dimensao terrena tem uma caréncia, uma falta, do que explique
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a experiéncia mistica. Mas, mesmo assim, Teresa de Jesus recorre aos quatro
elementos naturais para escrever e descrever a experiéncia mistica, a

transcendéncia.

O irmas! Como vos poderei descrever a riqueza, 0S tesouros e 0s
deleites que ha nas quintas moradas? Creio que seria melhor ndo dizer
nada das que faltam, pois ndo se saberia descrevé-las; o intelecto ndo é
capaz de capta-las nem as comparacfes servem para explica-las. Para
esse fim, sdo muito baixas as coisas da terra. Senhor meu, envia do céu
luz para que eu possa esclarecer de algum modo estas Vossas servas —
pois sois servido que algumas delas fruam tdo amiude esses consolos —
, a fim de que ndo sejam elas enganadas pelo demdnio, transfigurado
em anjo de luz. Pois empregam todos os seus desejos em querer
contentar-Vos. (TERESA DE JESUS, 2009: 487)

Teresa de Jesus pede ao Senhor que do céu possa enviar-lhe luz, isto é,
“Pelo fogo tudo muda. Quando se quer que tudo mude, chama-se o fogo”
(BACHELARD, 1999:86). Sobre a imaginacdo aérea associada ao ceéu,
Bachelard escreve:

Todos o0s seres que amam o grande devaneio simplificado,
simplificante, diante de um céu que n&o é outra coisa sendo “o mundo
da transparéncia”, ha de compreender a vaidade das “apari¢cdes”. Para
eles, a “transparéncia” sera a mais real das aparéncias. Elas |hes dara
uma licdo intima de lucidez. Se 0 mundo é também vontade, o céu azul
é vontade de lucidez. O “espelho sem acgo”, que é o céu azul, desperta
um narcisismo especial, o narcisismo da pureza, da vacuidade
sentimental, da vontade livre. No céu azul e vazio, encontra o sonhador
0 esquema dos “sentimentos azuis”, da “clareza intuitiva”, da felicidade
de ser claro em seus sentimentos, atos e pensamentos. O narciso aéreo
mira-se no céu azul. (BACHELARD, 2001:176)

Esse narcisismo aéreo promove uma experiéncia mistica, pela qual o
individuo toma consciéncia do processo que tera que realizar, ou seja, ele deve
cavar a terra e retirar a terra que obstrui 0 encontro com ele mesmo, isto €,
encontrar o “tesouro escondido. A verdade € que Ele esta em nds mesmas”
(TERESA DE JESUS, 2009: 488).



147

Por isso, irmas minhas, devemos pedir agora ao Senhor — ja que de
algum modo podemos gozar do céu ha terra — que nos dé o Seu favor,
a fim de ndo o desmerecermos por nossa culpa. Que Ele nos mostre o
caminho e dé forcas a nossa alma para cavar até encontrar esse
tesouro escondido. A verdade é que Ele esta em ndés mesmas; € iSso 0
que eu gostaria de explicar-vos, se 0 Senhor for servido que eu o saiba
fazer. (TERESA DE JESUS, 2009: 488)

Essa imaginacdo aérea nos remete que o céu é “simbolo de pureza, de
altura, transparéncia” (BACHELARD, 2001:175). E Teresa de Jesus escreve
que podemos gozar do céu na terra. E como isso é possivel? Pela experiéncia

mistica, noutras palavras, pela oracao.

Por questdo de recorte e delimitagdo acerca da tematica, vamos para a
Sétima Morada, precisamente no capitulo quatro. Isso ndo quer dizer que, nas
outras moradas anteriores, ndo encontraremos 0 elemento natural terra, mas,
pelo contrario, vislumbraremos varios momentos da obra em que o elemento

natural terra se fez presente na narrativa.

Tampouco deveis imaginar que, pelo fato de essas almas terem
grandes desejos e determinacdo de ndo cometer nenhuma imperfeicao
por coisa alguma da terra, deixem elas de fazer muitas, cometendo até
pecados (...). Se ndo tiverdes essa determinagéo, ndo espereis grande
beneficio. Porque o fundamento de todo este edificio, como eu ja disse,
€ a humildade. E se esta nao for genuina, até para o vosso bem, o
senhor ndo desejara eleva-lo muito, a fim de que ndo desabe por terra.
(TERESA DE JESUS, 2009: 581-583)

Podemos, a partir deste fragmento, compreender a terra em dois
aspectos: sendo um associado ao pecado e outro, ao exercicio de humildade.
Como escreve Teresa de Jesus: “ndao cometer nenhuma imperfeicdo por coisa
alguma da terra (...) o fundamento de todo este edificio, como eu ja disse, é a
humildade” (TERESA DE JESUS, 2009: 581-583). Visualiza-se nesse trecho a
dimensdo do Labirinto, ou seja, o caminhar pela terra sendo tentado pelo
pecado, mas o fato de evita-lo ndo caracteriza 0 ndo pecar, uma vez que a
condicdo, de fato, para elevar-se € a humildade. Assim escreve Bachelard

sobre a dificuldade em trilhar o Labirinto:
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Andar com dificuldade no sonho é estar perdido, é viver o infortnio do
estar perdido. Partindo do simplissimo elemento de um caminho dificil,
faz-se uma sintese dos infortinios. Se fizermos uma anélise mais
perspicaz sentiremos que estamos perdidos ao dobrar qualquer
esquina, que nos angustiamos ao menos estreitamento (...) o pesadelo
do labirinto engloba essas duas angustias, e 0 sonhador vive uma
estranha hesitacdo: ele hesita no meio de um caminho Unico. Ele se
torna matéria hesitante, uma matéria que subsiste hesitando. A sintese,
que é o sonho labirintico, acumula, ao que parece, a angustia de um
passado de sofrimento e a ansiedade de um porvir de infortinios.
(BACHELARD, 2003: 162)

Em suma, foi possivel vislumbrar a partir da imaginacdo material a
presenca do elemento natural terra na obra Castelo Interior, isto €, a
hermenéutica simbdlica dos quatros elementos conseguiu tracar o elemento
natural terra na narrativa de Teresa de Jesus como elemento de repouso,
seguranca, intimidade e, sobretudo, material de criacdo. Enfim, a imaginacéo
terrena e os devaneios da vontade sdo uma casa da lembranca, uma casa
onirica onde habita “as impressées dinamicas ou, mais exatamente, as
solicitacbes dinamicas que se ativam em nos quando formamos as imagens
materiais das substancia terrestres” (BACHELARD, 2003:01).

Em seguida, vamos explorar a imaginacdo material, tendo como centro

interpretativo o elemento material fogo.

4.3. Imaginacao material: o fogo e a imaginacao ardente

Neste subtdpico, vamos centrar nossa atencdo em torno da obra Castelo
Interior, tendo como dindmica interpretativa, método, a hermenéutica simbdlica
instrumentalizada a partir da imaginacao material, isto €, vamos centrar nesse
momento no elemento natural fogo que “é muito mais um ser social do que um
ser natural” (BACHELARD, 1999: 15).

Nas Sextas Moradas, no capitulo dois, como sabemos, Teresa de Jesus
centra sua atencdo na experiéncia mistica, ou seja, na mistica nupcial. Logo

abaixo, podemos encontrar o elemento natural fogo na forma de braseiro, que
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representa o amor, isto €, “O amor ndo é sendao um fogo a transmitir. O fogo
ndo € sendo um amor a surpreender” (BACHELARD, 1999:38).

Estava eu pensando agora: sera que desse braseiro aceso que € o meu
Deus salta alguma fagulha e cai na alma, de modo a deixa-la sentir
aguele abrasamento? Como a fagulha em si, tdo deleitosa, €
insuficiente para queima-la, causa-lhe aquela dor. O seu toque produz
aguele efeito. Parece-me que essa é a melhor comparacao a que pude
chegar. Porque essa dor saborosa — que ndo é dor — ndo permanece
sempre no mesmo grau. As vezes, dura muito tempo, outras se acaba
depressa. E como o Senhor o quer comunicar, pois ndo é coisa que se
possa procurar por nenhum meio humano. Mas, embora a vezes
permaneca por um bom tempo, ela desaparece e torna a voltar. Em
suma, essa dor nunca é continua e, por isso, jamais deixa de tornar a
padecer aquela dor amorosa que lhe causa. (TERESA DE JESUS,
2009: 516)

Teresa de Jesus recorre ao recurso da comparacao para descrever a
mistica nupcial tendo como elemento natural o fogo nas suas varia¢cdes, como
ela mesma afirma: “Parece-me que essa € a melhor comparacédo a que pude
chegar” (TERESA DE JESUS, 2009: 516). Ele, o fogo, “propaga-se mais
seguramente numa alma do que sob as cinzas” (BACHELARD, 1999:21).

Esse fragmento da obra € rico em simbolos que rementem ao fogo como
elemento principal da mistica nupcial como pode ser percebido na expressao:
“O seu toque produz aquele efeito” (TERESA DE JESUS, 2009: 516). O ato de
tocar, de acariciar, nos remetem a ideia de fricgdo simbolizada. Isto é, “O que o
fogo iluminou conserva uma cor indelével. O que o fogo acariciou, amou,

adorou, guarda lembrancas e perde a inocéncia” (BACHELARD, 1999:86).

Tanto a experiéncia mistica quanto o fogo sdo categorias incontrolaveis,
ou seja, “As vezes, dura muito tempo, outras se acaba depressa’ (TERESA DE
JESUS, 2009: 516).

Percebemos no capitulo cinco, nas Sextas Moradas, no fragmento

abaixo, o fogo na forma de sol, de raios e de calor.

Muitas vezes tenho pensado: ndo se parecera isso com o sol, que
estando no céu, desfere raios tdo fortes que, ndo mudando ele de
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posicao, de imediato chegam até nds? Ora, a alma e o espirito sdo uma
mesma coisa, tal como o sol e 0s seus raios. Assim, ndo seria possivel
— pela forca do calor que lhe vem do verdadeiro Sol de justica — elevar-
se a alma acima de si mesma, permanecendo, contudo, em seu posto?
ndo poderia ela elevar-se por meio de alguma parte superior do espirito,
saindo por cima de si mesma? Enfim, ndo sei o que digo. A verdade é
que, com a mesma rapidez com que a bala sai dum arcabuz, quando
lhe p6em fogo, levanta-se no interior um voo — nao sei que outro nome
Ihe dar; ainda que nao faca ruido algum, ha um movimento t&do claro
que nao pode ser em absoluto imaginacdo. E, estando alma ja muito
fora de si mesma, para tudo quanto possa entender, sdo-lhe mostradas
grandes coisas. Quando volta a si, ela se vé com tdo grandes lucros e
tdo desapegada de todas as coisas da terra que as considera lixo perto
das que viu. (TERESA DE JESUS, 2009: 534)

O fogo na variacdo de sol possui um sentido. Na forma de raios, que
podemos entender como luz, e, na manifestacdo de calor, € atribuido a eles um

sentido singular. Assim escreve Bachelard sobre a luz e o calor:

€ caracterizado por uma consciéncia do calor intimo que ultrapassa
sempre uma ciéncia completamente visual da luz. Esta fundado numa
satisfacdo do sentido térmico e na consciéncia profunda da felicidade

7

calorifica. O calor € um bem, uma posse. E preciso conserva-lo
ciosamente e sO doa-lo a um ser eleito que merega uma comunhé&o,
uma fuséo reciproca. A luz brinca e ri na superficie das coisas, mas s6 o
calor penetra. (...) essa necessidade de penetrar, de ir ao interior das
coisas, ao interior dos seres, € uma seducao da intuicdo do calor intimo.
(BACHELARD, 1999: 61)

E sol e a lua séo dois contrastes em uma mesma realidade. A lua é fria
“os raios da lua ndo contém calor; mesmo concentrados no foco de uma lente,
eles ndo ardem” (BACHELARD, 1999:91). Por outro lado, o sol representa
centro, a forca e, na maioria das vezes, o proprio Deus ou deuses conforme a
cultura. Assim escreve Chevalier e Gheerbrant: “O simbolismo do sol é tao
diversificado quanto rica de contradi¢cdes é a realidade solar. Se ndo € o préprio
deus, é, para muitos povos, uma manifestacdao da divindade” (2009: 836).

Ainda na mesma linha de raciocinio, podemos afirmar o seguinte:

Para todos os povos, 0 Sol € um dos simbolos mais importantes, sendo
venerado como um deus por muitos povos primitivos e antigas
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superiores; é representando frequentemente como personificacdo da luz
e, por conseguinte, ao mesmo tempo, da inteligéncia cosmica suprema,
do calor, do fogo e do principio vital; por nascer e se pér todos os dias,
ele também se tornou a imagem simbdlica da ressurreicdo e, de modo
geral, de cada novo comego. Como o Sol ilumina todas as coisas com a
mesma intensidade, tornando-as dessa forma reconheciveis, ele
simboliza a justica. (LEXIKON, 2015: 184)

No capitulo seis, das Sextas Moradas, encontramos o0 seguinte
fragmento que mostra o quao é frequente o éxtase ou os arroubos, e para falar
sobre eles a autora recorre ao elemento natural fogo e sua variagao, ou seja, 0

fogo vislumbrado na forma de borboleta.

Em suma, essa borboletinha ndo descanso que perdure. Pelo contrario,
estando a alma téo repleta de amor, qualquer ocasido capaz de acender
mais esse fogo a faz voar. Assim, nesta morada, sdo muito frequentes
os arroubos, ndo havendo meio de evitd-los, nem mesmo em publico. E
a isso logo sucedem as perseguicées e 0s murmarios, pois, mesmo que
a alma deseje estar sem temores, ndo a deixam. S80 muitas as
pessoas que lhe incutem medo, em especial os confessores. (TERESA
DE JESUS, 2009: 535)

A borboleta nos insinua a pensar em simbolo de leveza, inconstancia,
transformacao, ressurreicdo e de transmutacdo. Jean-Paul Ronecker em sua
obra O simbolismo animal escreve sobre a simbolizacédo da borboleta ligada ao

imaginario do fogo, do sol, da luz e de anjo.

Na simbdlica romana, a borboleta — como o passaro — é identificada
correntemente com o anjo, porque, como ele, alimenta de luz. Suas
asas graciosas permitem-lhe captar a energia césmica e atravessar os
oceanos, alimentando-se da luz solar. Vemos aqui a primeira
identificacdo da borboleta com a luz e o fogo, bem como esboc¢o de sua
representagdo da alma, ideia essa que encontramos em outras esferas
culturais. (RONECKER, 1997: 191)

No seguinte trecho, “alma tao repleta de amor, qualquer ocasido capaz
de acender mais esse fogo a faz voar (...) sdo muito frequentes os arroubos”

(TERESA DE JESUS, 2009: 535), a autora consegue com maestria expressar
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a experiéncia mistica - o éxtase ou os arroubos — recorrendo a dois elementos
naturais: o fogo e o ar - voar. Escreve Bachelard sobre o voo: “amar é voar; a
levitacao onirica é uma realidade psiquica mais profunda, mais essencial, mais
simples que o proprio amor” (BACHELARD, 2001:36).

Ainda no capitulo seis, nas Sextas Moradas, deparamo-nos com o
simbolo do fogo e d’agua na forma de lagrimas, como pode ser lido logo

abaixo:

Todavia, quando é grande o fogo que arde no interior, por mais duro
que seja um coracao, destila como um alambique. Bem entendereis
neste caso que as lagrimas vém de Deus, pois proporcionam conforto e
tranquilidade — e ndo alvoroco -, raras vezes fazendo mal. Um aspecto
bom desse engano, quando disso se trata, € prejudicar s6 o corpo, e
ndo a alma — isto é, se ha humilde. E, mesmo quando ndo h& engano,
nao sera mau ter essa suspeita. (TERESA DE JESUS, 2009: 538)

Estes dois simbolos, o fogo e a agua, sdo antagbnicos até mesmo no
devaneio poético, como escreve a autora: “o fogo que arde no interior, por mais
duro que seja um coragao, destila como um alambique. Bem entendereis neste
caso que as lagrimas vém de Deus, pois proporcionam conforto e
tranquilidade” (TERESA DE JESUS, 2009: 538). Em conformidade com o

antagonismo dos elementos naturais, escreve Bachelard:

as almas que sonham sob o signo do fogo, sob o signo da agua, sob o
signo do ar e sob o signo da terra revelam-se muito diferentes entre si.
Em particular, a agua e o fogo permanecem inimigos até no devaneio, e
aguele que escuta o regato dificimente pode compreender o que ouve
cantar as chamas: eles ndo falam a mesma lingua. (BACHELARD,
1999: 132)

Mesmo sendo inimigos e ndo falando a mesma lingua, Teresa de Jesus
consegue articular esses dois elementos, sendo “que o fogo que purifica tudo”
(BACHELARD, 1999:150) e agua pode ser compreendida como pureza, isto €,

“a imaginacdo material encontra na dgua a matéria pura por exceléncia, a
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matéria naturalmente pura. A dgua se oferece, pois, como simbolo natural para
a pureza” (BACHELARD, 1997:140)

No capitulo sete, nas Sextas Moradas, no seguinte fragmento, apresenta
a busca pelo fogo, “Assim, pois, quando ndo se acende na vontade o
mencionado fogo, nem sentimos a presenca de Deus, devemos busca-la. E
esse 0 desejo de Sua Majestade — como o fazia a Esposa nos Canticos”
(TERESA DE JESUS, 2009: 544).

O fogo e o calor fornecem meios de explicacdo nos dominios mais
variados porque séo, para nos, a ocasidao de lembrancas impereciveis,
de experiéncias pessoas simples e decisivas. O fogo €, assim, um
fendbmeno privilegiado capaz de explicar tudo. Se tudo o que muda
lentamente se explica pela vida, tudo o que muda velozmente se explica
pelo fogo. O fogo é ultrativo. O fogo é intimo e universal. Vive em nosso
coracao. Vive no céu. Sobe das profundezas da substancia e se oferece
como um amor. Torna a descer a matéria e se oculta, latente.
(BACHELARD, 1999:11)

No capitulo onze, nas Sextas Moradas, transcrevemos dois trechos da
obra que relata a experiéncia mistica como fogo que arde dentro da pessoa ou
a sensacado de estar dentro de uma fogueira, além disso, sendo permeado por

ansias, lagrimas e suspiros.

Sobrevém as vezes as ansias, as lagrimas, os suspiros e os grandes
impetos de que falei. Tudo isso parece proceder do nosso amor, com
grande sentimento; mas ndo € nada em comparagdo com 0 que
abordarei, porque este parece um fogo produzindo fumaca, fogo que se
pode suportar, ainda que com dificuldade. Andando, pois, essa alma a
abrasar-se em si mesma, ocorre-lhe as vezes, por um pensamento
muito breve ou por uma simples palavra sobre a morte que tarda, vir
entdo (ndo se sabe de onde nem como) um golpe, semelhante a uma
seta de fogo. Nao digo exatamente seta, mas, seja o que for, vemos
claramente que ndo pode proceder da nossa natureza. Também néo é
golpe, embora eu tenha usado essa palavra, mas fere agudamente. E, a
meu ver, ndo onde se costumam sentir as aflicbes, mas no intimo e
profundo da alma. Ai, esse raio, que passa depressa, transforma em pé
tudo o que encontra de terreno em nossa hatureza. E, pelo tempo em
que dura, ndo podemos lembrar-nos de coisa alguma do nosso ser,
porque ele ata de subito as faculdades. Estas ficam sem liberdade para
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nada, a ndo ser para 0 que possa aumentar essa dor. (TERESA DE
JESUS, 2009: 561-562)

Certa vez, aconteceu-lhe o seguinte. Sendo o Ultimo dia das festas da
Pascoa da Ressurreigcédo e tendo-as e tendo-as ela passado em grande
aridez, quase nao se apercebia de que era Pascoa. Estando a
conversar, sé d ouvir uma palavra sobre a duracdo demasiada da vida,
perdeu de todo os sentidos, tal o rigor com que essa angustia a
aconteceu. E que ndo se pense em poder resistir! Assemelhar-se-ia a
situacdo de alguém que, dentro de uma fogueira, quisesse tirar o calor
do fogo para impedir a chama de queimé-lo. (TERESA DE JESUS,
2009: 561-564)

Ele, o fogo, é o elemento natural que melhor aproxima para descrever a
experiéncia mistica - “um golpe semelhante a uma seta de fogo” -, ou seja, 0

éxtase.

O fogo (...) foi certamente o primeiro tema de devaneio para 0 homem,
simbolo do repouso, convite ao repouso. Dificiimente se concebe uma
filosofia do repouso sem devaneio diante das achas que ardem. Assim,
acreditamos que ndo se entregar ao devaneio diante do fogo é perder o
uso verdadeiramente humano e primeiro fogo. Certamente o fogo
aguece e reconforta. Mas sé tomamos efetivamente consciéncia desse
reconforto numa contemplagéo bastante prolongada (...). Perto do fogo,
€ preciso sentar-se; € preciso repousar sem dormir, € preciso aceitar o
devaneio objetivamente especifico. (...) o fogo ndo apenas aquece, mas
também cozinha as carnes (...). Para ele, a destruicdo é mais do que
uma mudanca, é uma renovagdo. (BACHELARD, 1999:23-25)

Nas Sétimas Moradas, capitulo trés, percebemos um calor interior, um

fogo no centro do ser.

Aqui, porém, faz-se com grande suavidade, mas ndo procede do
pensamento, da memodria nem de nada que se possa entender que a
alma tenha feito de sua parte. Esse fenbmeno é tao frequente que, com
bastante atenc&o, pode ser visto com clareza. Porque, assim como um
fogo, por maior que seja, ndo lanca a chama, mas para cima, assim
também se entende aqui que esse movimento interior procede do centro
da alma e desperta as faculdades. (TERESA DE JESUS, 2009: 577)
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Assim escreve Bachelard sobre o fogo no centro, o fogo que desperta as
faculdades: “La onde o olhar ndo chega, onde a mao n&o entra, o calor se
insinua. Essa comunhd&o por dentro, essa simpatia térmica (...). E la que o calor
se difunde e se nivela, 14 que ele se esbate como o contorno de um sonho”
(BACHELARD, 1999: 61).

No capitulo quatro, nas Sétimas Moradas, encontramos elemento fogo

no seguinte fragmento:

Julgais pequeno ganho abrasa-las a todas com o fogo da vossa grande
humildade, da mortificag&o, do servigo a todas, de uma imensa caridade
para com elas e do amor a Deus? Ou se, com as demais virtudes, as
encherdes de estimulo? N&o, serd grande esse servico e muito
agradavel a Deus. Vendo que realizais as obras que estdo ao vosso
alcance, Sua Majestade entendera que farieis muito mais e vos
recompensara como se tivésseis levado muitas almas a Ele. (TERESA
DE JESUS, 2009: 586)

Esse fragmento entrelaga o fogo a humildade e a mortificacdo. Sobre a
relagao entre morte e fogo, escreve Bachelard: “No seio do fogo, a morte ndo é
morte” (1999:28). Em seguida, vamos explorar a imaginacdo material tendo

como centro interpretativo o elemento natural fogo.

4.4. Imaginacao material: O ar e 0s sonhos - imaginacdo do movimento.

Neste subtdpico, vamos centrar nossa atengdo entorno da obra Castelo
Interior tendo como dinamica interpretativa, método, a hermenéutica simbdlica
instrumentalizada a partir da imaginacdo material, isto €, vamos centrar nesse
momento no elemento natural ar compreendido para Bachelard como elemento
da imaginagdo do movimento. Para tanto, iniciaremos com o fragmento do
Castelo Interior presente nas Terceiras Morada, capitulo dois, que articula trés

elementos naturais: ar, agua e terra.

O que vos parece, filhas: se uma viagem de um lugar a outro pode ser
feita em oito dias, seria bom andar um ano em meio a ventos, neves,
chuvas, percorrendo estradas ruins? Nao seria melhor trilhar o caminho
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de uma vez? Além de tudo, ha também o perigo de serpentes. Oh! Que
boas provas poderia eu dar isso! E queria Deus que eu tenha avancado,
pois muitas vezes me parece que ndo. (TERESA DE JESUS, 2009:
566)

Este fragmento encontra-se nas Terceiras Moradas, no capitulo dois,
recheado e permeado por Varios simbolos que remetem ao ar (vento), a agua
(neve, chuva), a terra (andar, estrada, caminho e serpente). O vento €
ambivalente, isto €&, ele “é docgura e violéncia, pureza e delirio (...). Mas a alma
do mundo, renovada, (...) tem uma individualidade profunda. A rajada é
selvagem e pura. Morre e nasce” (BACHELARD, 2001:239-240).

O imaginario da agua nos lembra sofrimento, angustia associada a uma

viagem com neves, ventos e possiveis serpentes. Assim escreve Bachelard:

O que se dissolve primeiro € uma paisagem na chuva; as feicdes e as
formas se fundem. Mas aos poucos 0 mundo inteiro se junta em sua
agua. Uma Unica matéria se apossa de tudo. (...). A agua fechada
acolhe a morte em seio. A 4gua torna a morte elementar. A 4gua morre
com o morto em sua substancia. A agua € entdo um nada substancial.
N&o se pode ir mais longe no desespero. Para certas almas, a 4gua é a
matéria do desespero. (BACHELARD, 1997:95)

Encontramos o elemento natural terra nas seguintes formas: andar,
estrada, caminho e serpente. Ela, a serpente, € um ser mével, movimenta sem

pés, sem nadadeiras e sem asas.

A serpente é um dos arquétipos mais importantes da alma humana. E o
mais terrestre dos animais. E realmente a raiz animalizada e, na ordem
das imagens, o traco de unido entre o reino vegetal e o reino animal.
(...) A serpente dorme embaixo da terra, na sombra, no mundo escuro.
Sai da terra pela menor fissura, entre duas pedras. Torna a entrar com
uma rapidez assombrosa. (...) A serpente, flecha tortuosa, entra
embaixo da terra como se fosse absorvida pela propria terra. E essa
entrada na terra, essa dindmica violenta e habil que institui um arquétipo
dindmico curioso. (...) Diante da serpente, toda uma linhagem de
antepassados vem sentr medo em nossa alma perturbada.
(BACHELARD, 2003:202-203)

Nas Quintas Moradas, capitulo um, identificamos o ar no ato de respirar

como pode ser encontrado no fragmento abaixo.

Até no amor é assim: a alma ndo entende como ama, 0 que ama hem o
gue deseja. Em suma, esta como quem morreu para o mundo, a fim de
viver mais em Deus. Assim, € uma morte saborosa, apartando-se a
alma — que permanece no corpo — de todas as operagcfes que pode ter.
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Morte igualmente deleitosa, porque, embora pareca de fato que se
afasta do corpo, a alma o faz para melhor estar em Deus, e tal maneira
que sequer sei se |he resta vida para respirar. Pensando agora nisso,
parece-me que ndo. Pelo menos, se respira, € sem saber que o faz.
(TERESA DE JESUS, 2009: 489)

A imaginacgdo aérea representa o instante de estar livre, ou seja, o ar €

uma substancia infinita.

No reino da imaginacdo, o ar nos liberta dos devaneios substanciais,
intimos, digestivos. Liberta-nos de nosso apego as matérias: €, pois, a
matéria da nossa liberdade. (...) o ar ndo traz nada. Ndo da nada. E a
imensa gldria de um Nada. Mas nada dar ndo serd o maior dos dons? O
grande doador de maos vazias nos desembaraca dos desejos da mao
estendida” (BACHELARD, 2001:137)

Nas Sextas Moradas, capitulo um, percebemos a imaginacdo aérea na

forma de céu.

Creio ser bom contar-vos alguns dos sofrimentos que sei ocorrerem
com certeza. E possivel que nem todas as almas sejam levadas por
esse caminho, mas duvido que viviam livres dos sofrimentos terrenos,
de uma maneira ou de outra, as almas que por vezes fruem tédo
intensamente as coisas do céu. (TERESA DE JESUS, 2009: 509)

O céu é um espelho sem moldura, basta olhar para ele e ser tomado,
engolido pelo ar infinito. Isto é, “O mundo esta entdo do outro lado do espelho sem
aco. Possui um além imaginario, um além puro, sem aquém. Primeiro ele ndo tem
nada, depois tem um nada profundo, em seguida uma profundidade azul”
(BACHELARD, 2001:137).

No capitulo quatro, Sextas Moradas, elegemos dois fragmentos para

analisa-los com base na imaginacdo material aérea.

Nessa suspensdo, quando o Senhor tem por bem mostrar a alma
alguns segredos — como coisas do céu e visdes imaginarias -, esta sabe
repeti-los depois. Ficam tdo impressos em sua memoéria que ela jamais
se esquece. Mas, quando se trata de visfGes intelectuais, a alma
tampouco sabe dize-las. Pois deve haver ai algumas visdes tao
elevadas que ndao convém que 0s que vivem nesta terra as entendam
para poderem repeti-las. Contudo, ha outras visdes intelectuais que a
alma consegue exprimir quando recupera o uso dos sentidos. (TERESA
DE JESUS, 2009: 526)

Tudo é asco e lixo, comparado aos tesouros que havemos de gozar
para sempre! Nem sempre estes representam alguma coisa se
comparados com o fato de possuirmos o Senhor de todos os tesouros
do céu e da terra. (TERESA DE JESUS, 2009: 526)
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Sobre a imaginacdo aérea, podemos entender que evoca ascensao vertical,

desmaterializa-se huma ac¢ao do devaneio aéreo:

a vida espiritual caracteriza-se por sua operacdo dominante: ela quer
crescer, quer elevar-se. Busca instintivamente a altura. As imagens
poéticas sdo, pois, (...) operadores de elevacdo. Em outros termos, as
imagens poéticas sdo operagdes do espirito humano na medida em que
nos aliviam, em que nos soerguem, em que nos elevam. Nao tém mais
que um eixo de referéncia: o eixo vertical. Sdo essencialmente aéreas.
(BACHELARD, 2001: 42)

Dessa maneira, podemos visualizar o elemento natural ar como
elemento da liberdade, isto é, “com o ar, 0 movimento supera a substancia.
N&o ha substancia sendo quando ha movimento” (BACHELARD, 2001:09). Em
seguida, vamos centrar nossa atengdo no elemento natural agua para

promover a interpretacdo do Castelo Interior.

4.5. Imaginacdo material: A 4gua e os sonhos - imaginagdo da matéria.

Neste subtopico, vamos centrar nossa atencédo em torno da obra Castelo
Interior, tendo como dindmica interpretativa, método, a hermenéutica simbdlica
instrumentalizada a partir da imaginacdo material, isto €, vamos centrar, neste
momento, no elemento natural agua compreendido por Bachelard como
elemento da imaginacédo da matéria.

Nas Primeiras Moradas, no capitulo um, Teresa dialoga com o texto

biblico, Jodo 5,2 — 8,4, apresentando a relacdo entre a cura, a 4gua e Jesus.

N&o falemos, pois, com essas almas tolhidas que, se 0 Senhor ndo vem
e lhes ordena que levantem — como o fez com aquele que jazia ha trinta
anos na piscina —, sdo muito desventuradas e correm grande perigo.
(TERESA DE JESUS, 2009: 444)

Assim, podemos entender que a agua simboliza a cura e a pureza.

Conforme Bachelard:

z

A pureza é uma das categorias fundamentais da valorizacéo.
Poderiamos mesmo, talvez, simbolizar todos os valores pela dureza (...)
gqueremos mais especialmente mostrar que a imaginacdo material
encontra na agua a matéria pura por exceléncia naturalmente pura. A
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agua se oferece, pois, como simbolo natural para a pureza; ela da
sentidos precisos. (BACHELARD, 1997:139)

No capitulo dois, nas Primeiras Moradas, Teresa de Jesus escreve

sobre a agua e Deus, mostrando a relacdo entre eles:

esse castelo tdo resplandecente e formoso, essa pérola oriental, essa
arvore de vida plantada nas proprias aguas vivas da vida, que é Deus,
guando cai em pecado mortal. Ndo héa treva tao tenebrosa, nem coisa
tdo escura e negra que se lhe compare. (TERESA DE JESUS, 2009:
445)

Nesse fragmento, Teresa de Jesus mostra novamente a maestria em
articular os simbolos diferentes, ou seja, 0s elementos naturais — terra (castelo,
pérola, arvores), fogo (resplandecente, treva), ar (arvores), agua - em um unico
paragrafo, sendo que eles giram em torno do elemento natural 4gua e sua

relacdo com a vida. Sobre isso, escreve Bachelard:

Se a agua se torna preciosa, torna-se seminal. Entao ela é cantada com
mais mistério (...). Uma gota de agua poderosa basta para criar um
mundo e para dissolver a noite. Para sonhar o poder, necessita-se
apenas de uma gota imaginada em profundidade. A agua assim
dinamizada é um embrido; d4 a vida um impulso inesgotavel.
(BACHELARD, 1997:10)

O préoximo fragmento encontra-se no capitulo dois, nas Primeiras
Moradas, e ele apresenta dois tipos de 4gua, uma promove a vida e a outra

produz mau cheiro e imundicie.

Porque, assim como s&o claros 0s pequenos arroios que brotam de
uma fonte clara, assim também é uma alma que esta em graga, razdo
pela qual suas obras sdo tdo agradaveis aos olhos de Deus e dos
homens. Porque elas procedem dessa fonte de vida na qual, a
semelhanga de uma &rvore, a alma esté plantada; e ela ndo teria frescor
nem fertilidade se nado estivesse ali, sendo a agua a responsavel pelo
seu sustento e pelos seus bons frutos. Quanto a alma que por sua culpa
se afasta dessa fonte e se transplanta a outra de agua sujas e fétidas,
nao produz sendo desventura e imundicie. (TERESA DE JESUS, 2009:
446)

Gaston Bachelard investiga varios tipos de agua. Entre elas, podemos
apresentar inicialmente algumas, como aguas claras, aguas primaveris, aguas
correntes, que sao condicbes objetivas do narcisismo, e aguas amorosas;

aguas profundas e dormentes, dguas mortas e pesadas; agua moral, dgua na
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forma de pureza e purificacdo. Com esses tipos de agua elencados, € possivel
tracar uma compreensdo do cendrio narrado por Teresa de Jesus que ilustra a
oposicao da agua da vida, que procede da fonte da vida, e com a agua suja e
fétida. Dessa maneira, podemos entender que a agua € um elemento

transitorio, representa a metamorfose:

0 ser humano tem o destino da &gua que corre. A 4gua € realmente o
elemento transitério. E a metamorfose ontolégica essencial entre o fogo
e a terra. O ser votado a agua € um ser em vertigem. Morre a cada
minuto, alguma coisa de sua substancia desmorona constantemente. A
morte cotidiana ndo é a morte exuberante do fogo que perfura o céu
com suas flechas; a morte cotidiana € a morte da agua. A agua corre
sempre, a 4gua cai sempre, acaba sempre em sua morte horizontal. Em
numerosos exemplos veremos que, para a imaginacdo materializante, a
morte da 4gua € mais sonhadora que a morte da terra: o sofrimento da
agua é infinito. (BACHELARD, 1997: 06-07)

No seguinte trecho, do capitulo dois, das Primeiras Moradas, Teresa de
Jesus narra: “coisas boas que fagamos nao procedem de nés mesmos, mas da
fonte onde estd plantada a arvore da nossa alma, bem como do sol que da
calor as nossas obras” (TERESA DE JESUS, 2009: 447). Assim escreve

Bachelard sobre a relacédo entre 4gua e alma:

O passado de nossa alma é uma agua profunda. E depois, quando
foram vistos todos os reflexos, de repente olha-se a propria agua,;
acredita-se entdo surpreendé-la no ato de produzir beleza; percebe-se
gue ela é bela em seu volume, de uma beleza interior, de uma beleza
ativa. (BACHELARD, 1997: 55)

Ainda nas Primeiras Moradas, no capitulo dois, Teresa de Jesus narra o
imaginario simbdlico do elemento natural aquético, possuindo, neste trecho, as

caracteristicas negras e mau odor.

Assim como, ao falar dos que estdo em pecado mortal, diziamos quéo
negras e de mau odor sdo suas aguas, assim também, se ndo sairmos
da miséria do nosso lodo - embora, Deus nos livre, isto ndo passe de
comparacdo, pois ndo se trata do mesmo caso daqueles -, nunca a
corrente saird do lodo de temores, de pusilanimidade e de covardia,
bem como de pensamentos como estes (...) (TERESA DE JESUS,
2009: 449)
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Essas aguas negras e de mau odor podem representar a miséria e até
mesmo a propria morte. Elas sdo aguas paradas, silenciosas, sombrias e
escuras, enfim, é o “devaneio da morte” (BACHELARD, 1997:. 48). Por

conseguinte, acrescenta Bachelard:

Toda agua viva é uma agua que esta a ponto de morrer (...) as coisas
ndo sdo o que sao, sdo 0 que se tornam. Tornam-se, has imagens, o
gue se tornam em nosso devaneio, em nossas interminaveis fantasias.

Contemplar a &gua € escoar-se, € dissolver-se, €é morrer.
(BACHELARD, 1997: 49)

As aguas impuras, negras, existem no imaginario das aguas turvas, que
circulam na forma de correntes negras e de lodos. Sobre as aguas negras,

escreve Bachelard:

Existem sonhadores de agua turva. Eles se maravilham com a agua
negra da fossa, com a agua trabalhada pelas bolhas, com a agua que
mostra veias em sua substancia, que provoca, como por si mesma, um
redemoinho de lodo. Parece entéo que é agua que sonha e se cobre de
uma vegetacdo de pesadelo. Essa vegetacdo onirica jA € provocada
pelo devaneio na contemplacdo das plantas aquaticas. Para certas
almas flora das aguas é um verdadeiro exotismo, uma tentagdo de
sonhar um algures, longe das flores do sol, longe da vida limpida.
Numerosos sdo 0s sonhos impuros que florescem na agua, que se
exibem pesadamente sobre a agua, como grossa mao espalmada do
nendfar. Numerosos sdo 0s sonhos impuros em que o homem
adormecido sente circular em si mesmo, em torno de si mesmo,
correntes negras e lodosas, Estiges de ondas pesadas, carregadas de
mal. E nosso coragdo € agitado por essa dindmica do negro. E nosso
olhar adormecido segue indefinidamente, negro apds negro, esse devir
do negrume. (BACHELARD, 1997: 146)

Nas Quartas Moradas, capitulo um, escreve Teresa de Jesus sobre a
adgua associada a um rio caudaloso, e, além disso, mescla com o elemento

natural ar na forma de passaros.

Enquanto escrevo, examino o que se passa em minha cabeca,
considerando o grande ruido que ha nela, como eu disse no principio.
Esse zumbido quase me tomou impossivel escrever isto que me
mandaram. Tenho a impresséo de ter na cabecga rios caudalosos, cujas
dguas se precipitam. Ouco muitos passarinhos e silvos — ndo nos
ouvidos, mas na parte superior da cabeca, onde dizem estar a parte
superior da alma. (TERESA DE JESUS, 2009: 475)
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A narrativa do fragmento apresenta os passaros situados no topo da
cabeca, no alto, na parte superior da alma. Por sua vez, a cabega simboliza “o
espirito manifestado, em relagdo ao corpo, que é uma manifestacdo da
matéria” (CHEVALIER; GHEERBRANT, 2009:151). E os passaros estao

associados as asas e ao voo gque simbolizam o ar.

Assim, por seu voo, 0 passaro se tornou intermediario entre o Espirito
Divino e o homem. O primeiro simbolo do voo é a asa. Em geral, as
asas traduzem a elevacéao para o sublime, o impulso para transcender a
condicdo humana. Mais ainda: a libertacdo ou a desmaterializacdo. A
imagem da alma elevando-se na forma de passaro traduz perfeitamente
essa simbdlica. (RONECKER, 1997: 97)

Ainda no mesmo trecho, Teresa de Jesus descreve a situacdo que esta
vivenciando durante a escrita em que sente a cabec¢a como um rio caudaloso,
ou seja, “Tenho a impressao de ter na cabeca rios caudalosos, cujas aguas se
precipitam” (TERESA DE JESUS, 2009: 475). N&o € um rio com aguas paradas

ou silenciosas, e sim com aguas em movimento, isto é,

a separacgdo entre o que se sabe e 0 que se sente, como a analise de
um simbolo exige a separagéo entre o que se vé e que se deseja (...)
Uma imaginagdo sentimental serve de base a uma imaginacdo das
formas. Quando um simbolismo tira suas forcas do préprio coragéo,
como crescem as visOes! Parece, entdo, que as visbes pensam.
(BACHELARD, 1997: 43-45)

No capitulo dois, das Quartas Moradas, Teresa de Jesus entende que o
elemento natural a 4gua é o mais indicado para descrever as coisas do
espirito, e, além disso, € o elemento o qual ela € mais amiga, ou seja, familiar,
esta mais préximo e se sente mais livre para desenvolver sua narrativa. Assim
escreve Bachelard: “O individuo ndo é a soma de suas impressdes gerais, é a
soma de suas impressfes singulares. Assim se criam em nds 0s mistérios

familiares, que se designam em raros simbolos” (BACHELARD, 1997: 08).
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Os que eu chamo “gostos de Deus” — que em outra parte denominei
"oracao de quietude" — sdo coisas muito diferentes, como o entenderao
aguelas de vos que, pela misericordia de Deus, jA& os tiverem
experimentado. Facamos de conta, para o entender melhor, que vemos
duas fontes que vado enchendo de agua dois reservatérios ou piscinas.
Para explicar algumas coisas de espirito, nada vejo de mais apropriado
gue 4gua. Como sou ignorante e nado tenho talento, tenho considerado
mais detidamente esse elemento por ser amiga dele. Sem duvida, em
todas as coisas criadas por Deus tdo grande e sabio deve haver
imensos segredos de que ndo podemos nos beneficiar. E o que fazem
os eruditos. Mas creio que, em cada coisinha que Deus criou, ha
elementos que transcendem o entendimento, ainda que se trate de uma
simples formiguinha. Esses dois reservatorios ou piscinas enchem-se
de &gua de diferentes maneiras. Para um, a agua vem de mais longe,
através de muitos aquedutos e artificios; o outro, tendo sido construido
na prépria nascente, vai se enchendo sem nenhum ruido e, quando o
manancial € caudaloso - como este a que nos referimos —, transborda e
forma um grande arroio, sem precisar recorrer a artificio. Ele sempre
vertendo agua sem depender de aquedutos. A mesma se estabelece
entre os contentamentos e os gostos. Os “contentamentos” que, como
tenho dito, resultam da meditagdo sdo, em minha opinido, a agua
trazida por encantamento. Isso porque o0s trazemos mediante o
pensamento, recorrendo na meditagdo as coisas criadas e cansando o
intelecto. Em suma, como chegam a nds por meio das nossas
diligéncias, fazem ruido ao encher a alma de proveitos, como fica dito.
Na outra fonte, a agua vem de sua propria nascente, que € Deus.
Assim, quando Sua Majestade deseja e é servido de conceder alguma
graca sobrenatural, produz esta agua com grandissima paz, quietude e
suavidade no mais intimo de nés mesmo. Nao sei até que ponto nem
como. Nao sentimos esses contentamentos e deleite no coragdo, como
os da terra — falo do principio, porque depois todo o ser é preenchido.
Essa agua vai correndo por todas as moradas e faculdades até chegar
ao corpo. Por isso, eu disse que ela comeca em Deus e termina em
nés. O certo é que, como o constard quem o tiver provado, todo o ser
exterior usufrui desse gosto e suavidade. (TERESA DE JESUS, 2009:
477)

Podemos visualizar, no fragmento, que Teresa de Jesus procura
descrever a experiéncia mistica recorrendo ao imaginario da fonte, isto €, ela
narra que uma agua provém de uma fonte artificial, de onde vem por
aguedutos. Esse primeiro momento requer um esforco humano. A outra fonte
tem origem na propria nascente que é Deus, isto &, a agua nasce em Deus e
desagua no ser humano. Entendemos que agua que nasce em Deus e banha o
ser humano de forma espontanea representa a experiéncia mistica que Teresa

de Jesus compreende como sendo independente da vontade humana, somente
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Deus basta. Para tanto, escreve Bachelard sobre a relacdo entre a agua e a
mistica: “Se dermos seu justo lugar a imaginagdo material nas cosmogonias
imaginarias, compreenderemos que a agua doce é a verdadeira agua mistica”
(BACHELARD, 1997:158).

Nas Quartas Moradas, capitulo trés, encontramos novamente a
experiéncia mistica descrita, na forma de oracdo, com o recurso da imagem da

agua.

Por ter tratado oracdo de recolhimento, deixei para depois os efeitos ou
sinais que se observam nas almas a quem Deus Nosso Senhor d& esta
oracéo. Percebe-se claramente uma dilatacdo ou alargamento da alma,
tal como se a agua que escorre de uma fonte ndo tivesse para onde
dirigir-se, mas a propria fonte de forma tal que, quanto mais agua
corresse, maior ela se tornasse. Assim parece acontecer nesta oracao.
Verificar-se também muitas outras maravilhas que Deus opera na alma,
com a finalidade de ir capacitando-a e dispondo-a a nela depositar tudo
0 que puder. (TERESA DE JESUS, 2009:484)

Essa fonte que enche a alma de agua e a faz transbordar e sentir
maravilhas € uma agua doce. Isto ¢, “O devaneio natural reservara sempre um
privilégio a agua doce, a agua que refresca, a 4gua que dessedenta (...) a agua
suaviza uma dor, portanto ela é doce” (BACHELARD, 1997:162-163).

Nas Sextas Moradas, capitulo cinco, Teresa de Jesus mostra a tensao

entre a imagem do mar e a imagem da agua doce.

Recordai-vos daquele reservatério de agua de que falamos (...).
Dissemos que com muita suavidade e mansidao — isto é, sem nenhum
movimento — ele se enchia. Neste caso, o poderoso Deus — que detém
0S mananciais das aguas e ndo deixa o0 mar sair de seus limites —
parece abrir as represas de onde a agua vem a esse reservatorio. Com
um grande impeto, levanta-se uma onda tdo forte que faz subir muito
alto o barquinho da nossa alma. Nem o piloto nem os que manejam um
navio conseguem manter-lhe o equilibrio quando o mar esta bravio. O
mesmo acontece aqui. O interior da alma néo pode deter-se onde quer,
tampouco conseguindo dominar seus sentidos e faculdades e retira-los
da esfera do impulso que os move. Quanto ao corpo, aqui ndo se faz
caso dele. (TERESA DE JESUS, 2009: 532)
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No capitulo onze, das Sextas Moradas, a autora desenvolve a narrativa
mostrando a dor e o sofrimento daquele que ndo tem agua para beber, ndo

uma agua qualquer, mas a agua que Jesus se referiu a Samaritana®®.

A alma sente uma estranha soliddo, ndo achando companhia em
nenhuma criatura da terra — e creio que tampouco a acharia nas do céu,
com excec¢do. Daquele a quem ama. Tudo a atormenta; sente-se como
uma pessoa suspensa no ar, que nao encontra apoio na terra nem pode
subir ao céu. Abrasada com essa sede, ndao pode chegar a agua. E ndo
€ sede que se possa suportar, mas tao excessiva que nenhuma agua a
aplacaria. A propria alma ndo deseja aplacé-la, a ndo ser com a agua de
que Nosso Senhor falou & samaritana. E essa ninguém lhe da. Oh!
Valha-me Deus, Senhor, como afligis aos que Vos amam! Mas tudo é
pouco comparado com o que |hes dais depois. E justo que custe muito o
gque muito vale. Tanto mais se é para purificar a alma, a fim de que entre
na sétima morada — assim como 0s que entrardo no céu se purificaram
no purgatdrio. Se é para esse fim, é tdo pequeno esse padecer quanto
uma gota de agua no mar. (TERESA DE JESUS, 2009: 563)

Neste fragmento, Teresa de Jesus descreve a situacdo daquele que
sente sede com sensacfes de ser queimado, ou seja, abrasado pela sede. E
uma situacao em que a pessoa ndo encontra lugar nesse mundo para acalmar
o fogo interno que o consome devido a caréncia de agua. Para tanto, a autora
recorre ao imaginario da terra, da agua, do ar e do fogo para descrever esse
mal-estar vivenciado. Para finalizar, ela escreve que esse padecer € pequeno

como uma gota de agua. Sobre a agua e o bem-estar, escreve Bachelard:

Se o devaneio se liga a realidade, ele a humaniza, a engrandece, a
magnifica. Todas as propriedades do real, uma vez sonhada, tornam-se
qualidades heroicas. Assim, para o devaneio da agua, a agua converte-
se na heroina da dogura e da pureza. A matéria sonhada néo
permanece, portanto, objetiva (...) sua fonte tem a responsabilidade e o
mérito de todo o curso. A forca vem da fonte. A imaginacdo quase nao
leva em conta os afluentes. (...) Ora, sdo precisamente 0s objetos
incessantes contemplados pelo devaneio hidrico que pressionam a
agua oculta no céu. Os sinais precursores da chuva despertam um

118 “7. Uma mulher da Samaria chegou para tirar agua. Jesus lhe disse: ‘Da-me de beber!’
8.Seus discipulos haviam ido a cidade comprar alimento. 9.Diz-lhe, entdo, a samaritana:
‘Como, sendo judeu, tu me pedes de beber, a mim que sou samaritana?’ (Os judeus, com
efeito, ndo se dao com os samaritanos.) 10. Jesus Ihe respondeu: ‘Se conhecesses o dom de
Deus e quem € que te diz: 'D4-me de beber’, tu é que Ihe pedirias e ele te daria dgua viva!”” (Jo
4,7-10)
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devaneio especial, um devaneio muito vegetal, que vive realmente o
desejo da pradaria pela chuva benfazeja. Em certas horas, o ser
humano é uma planta que deseja a agua do céu. (BACHELARD,
1997:157-161)

Nas Sétimas Moradas, capitulo dois, a escritora apresenta o noivado
mistico, a mistica nupcial a que Teresa de Jesus recorre para descrever

utilizando o recurso das imagens oriundas do elemento natural agua.

O noivado espiritual é diferente, uma vez que os pretendentes podem
se afastar, sendo-o também a unido. (...). Aqui, todavia, € como se
caisse agua do céu sobre um rio ou uma fonte, confundindo-se entao
todas as aguas. J4 ndo se sabe o que é agua do rio ou agua que caiu
do céu. E também como se um pequeno arroio se langasse no mar, ndo
havendo mais meio de recupera-lo. Ou ainda se num aposento
houvesse duas janelas por onde entrasse muita luz; penetra dividida no

recinto, mas se torna uma so luz. (TERESA DE JESUS, 2009:572)

A agua é o elemento natural por natureza que promove a mistura, ou
seja, o casamento. Isto é, “No reino da imaginacdo material, toda a unido €&
casamento e ndo ha casamento de trés” (BACHELARD, 1997:100). Para tanto,
podemos visualizar que existe uma relacdo entre a agua e a unidao ou
combinagdes, ou seja, “a agua € o elemento mais favoravel para ilustrar os
temas da combinacdo dos poderes. Ela assimila tantas substancias! Traz para
si tantas esséncias! Recebe com igual facilidade as matérias contrarias”
(BACHELARD, 1997:97)

Continuando nas Sétimas Moradas, capitulo dois, Teresa de Jesus
apresenta o elemento natural 4gua também na forma de leite. Um leite que
brota do seio divino, isto &, “para a imaginacdo material, a agua, como o leite, €
um alimento completo” (BACHELARD, 1997:122).

E que brotam do seio divino uns veios de leite que parecem sustentar
toda a populacdo do castelo. Parece que o Senhor quer que toda essa
gente participe de algum modo do muito que a alma estd usufruindo,
bem como que daquele rio caudaloso (a que se langou esta pequenina
fonte) corra as vezes um regato, a fim de confortar aqueles que servem
materialmente aos noivos. Essas operagcbes que menciono Ss&o
percebidas como absoluta certeza, tal como sentiria a agua uma
pessoa, mesmo descuidada, que nela fosse mergulhada — e ela nédo
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poderia deixar de senti-la. O mesmo acontece aqui, € ainda com maior
certeza. Com efeito, assim como ndo poderiamos ser atingidos por um
jato de agua desprovido de um manancial (como eu disse), assim
também se entende com clareza que ha no interior da alma Alguém que
lanca essas setas e d4 vida a essa vida. Um sol de onde provém uma
grande luz, enviada do interior da alma as faculdades. Ela — como eu ja
disse — ndo sai desse centro nem perde a paz. O préprio Senhor que a
deu aos apdstolos, quando estavam juntos, € poderoso para da-la
também a ela. (TERESA DE JESUS, 2009: 573)

O leite pode ser compreendido como &gua doce, um liquido privilegiado
que, além saciar a sede, promove bem-estar profundo devido a sua docura.
Assim sendo, entendemos, pela imaginacao material, que todo o liquido € uma
agua e toda bebida feliz que promove o bem-estar € um leite. Portanto, ele € o

primeiro dos calmantes, ou seja, a paz do ser humano é embriagada de leite:

a docura da agua triunfa. E esta uma marca de seu carater substancial.
(...). Alimpressao de dogura que podem receber uma garganta sedenta,
uma lingua seca, é sem duvida muito nitida; mas essa impressao nada
tem em comum com as impressfes visuais do amolecimento e da
dissolugéo das substancias pela dgua. Todavia, a imaginagdo material
esta em acdo; deve propiciar as substancias impressdes primitivas.
Deve, pois, atribuir & 4gua as qualidades da bebida e, antes de tudo, as
gualidades da primeira bebida. Portanto, de um certo ponto de vista, é
preciso que a agua seja um leite, que a agua seja doce como o leite. A
agua doce sempre ha de ser, na imaginacdo dos homens, uma agua
privilegiada. (BACHELARD, 1997: 163)

No fragmento a seguir, que se encontra no capitulo dois das Sétimas Moradas,
a autora apresenta a agua como fonte de vida e de frescor para aqueles que estao
proximo a ela. Assim escreve Bachelard sobre o frescor da agua: “O frescor é,
portanto, um adjetivo da agua. A dgua é, sob certos aspectos, o frescor substantivado”
(BACHELARD, 1997:34).

Tudo Ihe vem do lugar onde esta plantada a raiz. Se a arvore que
cresce junto a corrente das aguas tem mais frescor e da mais frutos, por
que surpreender-nos com os desejos dessa alma? Seu verdadeiro
espirito forma uma unidade com a 4gua celestial a que fizemos mencgao.
(TERESA DE JESUS, 2009: 574)
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No trecho extraido das Sétimas Moradas, capitulo trés, a escritora

recorre a 4gua para ilustrar a vivencia mistica nupcial.

Seus juizos estao acima de tudo no que aqui podemos imaginar. Esses
efeitos — assim como todos os outros que, nos graus de oracao
mencionados, descrevemos como sendo bons — sdo concedidos por
Deus quando aproxima a alma de Si, como o ésculo que Lhe rogava a
Esposa. Aqui, a meu ver, se cumpre o pedido. Neste ponto, sdo dadas
em abundancia as aguas a essa corca ferida. Aqui ela se deleita no
tabernaculo de Deus. Aqui, a pomba enviada por Noé — para ver se a
tempestade tinha acabado - encontra a oliveira, um sinal de que achou
terra firma no meio das aguas e das tormentas deste mundo. (TERESA
DE JESUS, 2009: 579)

Essa pessoa que experimenta a mistica nupcial € como a agua que se

banha, logo apds sentir a inocéncia, a pureza.

Quem se banha néo se reflete. E preciso, pois, que a imaginag&o supra
a realidade. Ela realiza entdo um desejo (...). E a de evocar a nudez
feminina. (...). A 4gua evoca a nudez natural, a nudez que pode
conservar uma inocéncia. (...). O ser que sai da agua é um reflexo que
aos poucos se materializa: € uma imagem antes de ser um ser, € um
desejo antes de ser uma imagem. (BACHELARD, 1997:36)

A obra de Teresa de Jesus busca racionalizar a experiéncia mistica
mediante a escrita que procura dizer o indizivel, mostrar aquilo que ndo é
mostrado, enfim, fazer a passagem da experiéncia, do vivido subjetivamente e
pessoalmente para o visivel em forma de uma razdo poética. Em conformidade
com o pensamento de Bachelard, que escreve que “é a matéria que comanda a
forma” (BACHELARD, 1997:36).

Em suma, neste capitulo, podemos visualizar que Teresa de Jesus nao
trata os elementos naturais de forma que um recebe destaque em detrimento
dos outros, mas o contrario. Isto €, ela constréi uma constelagdo simbdlica, ja
gue consegue transitar e recorrer aos elementos naturais de forma equilibrada
e conforme a necessidade da narrativa para explicar alguma experiéncia.

Portanto, ndo existe um elemento natural principal e um secundario presentes
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na narrativa mistica do Castelo Interior, e sim um equilibrio simbdlico de um

movimento, de uma dindmica poética na narrativa.

O uso dos quatro elementos naturais na obra Castelo Interior de Santa
Teresa de Jesus foi consciente e deliberado. Isto €, ela mesma apresenta que
ird recorrer a 4gua devido a familiaridade que ela tem com esse elemento. Ela
utiliza do castelo devido a, em um momento de sua vida, ter conhecido e se
hospedado em um. Outros elementos séo utilizados como reflexos da infancia
e do cotidiano, mas nao podemos esquecer o que escreve Bachelard: “Sonha-
se antes de contemplar. Antes de ser um espetdculo consciente, toda
paisagem € uma experiéncia onirica” (BACHELARD, 1997: 05).

O processo de simbolizagcdo dos quatro elementos naturais que
transcendem para a narrativa mistica na obra Castelo Interior se da no
momento em que Teresa recorre a imaginacao material dos quatro elementos
naturais para construir a linguagem simbdlica que tem a imaginacao poética na
expressao de sentimentos, emocdes e afetos, e, por fim, para dizer o indizivel,

recorrendo as imagens, pois o ser humano € um animal simbdlico também.

A imaginacdo ndo é, como sugere a etimologia, a faculdade de formar
imagens da realidade; é a faculdade de formar imagens que
ultrapassam a realidade, que cantam a realidade. (...). A imaginacao
inventa mais que coisas e dramas; inventa vida nova, inventa mente
nova; abre olhos que tém novos tipos de visdo. Vera se tiver “visbes”.
Tera visdes se se educar com devaneios antes de educar-se com
experiéncias, se as experiéncias vierem depois com provas de seus
devaneios. (BACHELARD, 1997: 18)

Enfim, os elementos naturais ou imaginacdo material assumem uma
simbolizacdo que os eleva para o plano do divino, do mistério, do mistico

expresso na narrativa da obra Castelo Interior, isto €,

No reino da imaginacao, toda imanéncia se junta uma transcendéncia. E
proprio da lei da expressdo poética ultrapassar o pensamento. Sem
duavida, essa transcendéncia aparece frequentemente como grosseira,
facticia, truncada (BACHELARD, 1997:06).
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Portanto, pela imaginacdo material, a imaginacao literaria constroi o
temporal da mistica, que, por consequéncia, se liberta da realidade conduzido

ao reino da imaginacéao, ou seja, para a mistica.
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Considerac0es finais

Ao finalizar essa pesquisa, sinto que “O elemento material é
determinante para a doenca como para a cura. Sofremos pelos sonhos e
curamo-nos pelos sonhos” (BACHELARD, 1997:05). Isto é, a imaginagao €&
uma condi¢cado onde tudo é possivel. Ela é o lugar onde todas as coisas que
nao existem, existem. Portanto, a imaginagcdo humana € uma carpintaria que
produz deuses, uma oficia que constrdi a ndo existéncia, que gera experiéncia
mistica, que inventa o mundo humano. Dessa maneira, percebemos que 0s
seres humanos séo frutos, resultados daquilo que néo existe e para sustentar e
garantir a existéncia humana, recorremos a inexisténcia tendo como plataforma
a imaginacao material, ou seja, a matéria determina a forma.

A pesquisa apresenta, ao longo dos estudos, algumas dificuldades como
recortar cada vez mais o objeto de estudo. A ideia inicial era trabalhar cada
morada, ou seja, identificar em cada uma delas quais os elementos naturais
presentes na composicdo da narrativa. Nao foi possivel desenvolver essa
abordagem devido o tempo ser o fator limite e ser escasso.

Ao final da tese, temos consciéncia que a consumacao desta pesquisa
ndo é possivel. Essa pesquisa é mais um olhar, uma abordagem, uma
fotografia do instante que néo fecha os outros olhares e modos de percepcao.
N&o menospreza ou nega os olhares daqueles que antecederam essa
pesquisa, pelo contrario, o tivemos como bases para pensar esse novo olhar
acerca da obra Castelo Interior.

Conseguimos, ao longo da pesquisa, atingir de maneira satisfatéria os
objetivos propostos. No primeiro capitulo a proposta inicial era responder as
seguintes perguntas: qual é o cenario espanhol do século XVI e como nesse
cendrio acontece o percurso espiritual de Teresa D’Avila? Qual o perfil das
obras de Teresa de Jesus? Para tanto, foi possivel apresentar de forma
panoramica o contexto espanhol do século XVI, discutindo a formacdo da
monarquia espanhola e suas consequéncias: Expansdo Maritima e da
Revolucdo Comercial. Alem disso, de forma breve, foi pontuado o Humanismo
e 0 Renascimento Cultural. A Reforma Religiosa — protestantismo - e a
Contrarreforma Religiosa demarcardo a tensdo no cenéario religioso. Vale

lembrar que foi exposto também a Igreja Catélica na Espanha do século XVI,
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mostrando a tensdo entre politica e religido. E, em seguida, apresentamos a
Espanha mistica do século XVI, palco onde se iniciou o percurso espiritual de
Santa Teresa d'Avila. Por fim, iniciou-se a discussé&o acerca do perfil da escrita
e as caracteristicas das obras de Teresa de Jesus.

No segundo capitulo, construimos um cenario tedrico para tracar uma
resposta satisfatoéria para a pergunta: como surgem e se desenvolvem no
aspecto histérico-cultural-simbdlico a imaginacdo material dos quatro
elementos naturais e qual o potencial simbdlico que eles contém? E, além
disso, serviu de lente tedrica que iluminou o caminho por onde trilhou esta
pesquisa, isto €, foi possivel tracar algumas respostas a partir dos fundamentos
tedricos sobre a pergunta: como surgem e desenvolvem no aspecto historico-
cultural-simbdlico — mito, filosofia, espiritualidade e mistica - os quatro
elementos naturais e qual o potencial simbdlico que eles contém?

Ademais, o segundo capitulo apresentou, de forma breve, a
diferenciacdo de simbolo, de metéfora, de alegoria e de signo. Para tanto,
explorou a relacdo entre linguagem, transcendéncia e mistagogia. Por
conseguinte, foi possivel mostrar a presenca dos quatro elementos naturais ao
longo da historia a partir da abordagem mitica, filoséfica, teoldgica e literaria.
Além disso, identificamos a presenca simbdlica dos quatro elementos naturais
na literatura.

No terceiro e penultimo capitulo, procuramos responder as seguintes
perguntas: qual é o aspecto histérico da obra Castelo Interior e sua
caracteristica literaria? Que influéncias Santa Teresa d'Avila recebeu e em que
contribuiram para a construcdo de sua narrativa mistica em Castelo Interior?
Quais interpretacBes a obra Castelo Interior sofreu ao longo do tempo? Qual é
0 aspecto mistagdgico da obra Castelo Interior? Qual o tipo de mistica
registrada na obra Castelo Interior de Santa Teresa de Jesus? Para tanto, o
capitulo apresentou a histéria da obra Castelo interior e algumas interpretacdes
a que foi submetida ao longo do tempo por diversas areas do saber. Elegemos
algumas reflexdes e analise acerca da obra com a intengdo de mostrar o quéo
€ rico e profundo o texto. Desta maneira, recorremos a concepcao de
linguagem e de simbolo desenvolvida no segundo capitulo para descrever as

explanagdes, os estudos sobre o Castelo interior de Teresa de Jesus neste
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capitulo. Enfim, conseguimos responder as perguntas que norteou o capitulo
de maneira satisfatoria.

No quarto e ultimo capitulo, tragamos, vislumbramos algumas possiveis
respostas as seguintes perguntas: quais seriam 0s elementos naturais
principais e secundarios presentes na narrativa mistica do Castelo Interior de
Santa Teresa de Jesus? Caso existam 0s quatro elementos naturais na obra
Castelo Interior de Santa Teresa de Jesus, eles foram conscientes e
deliberados? Caso existam o0s quatro elementos naturais na obra Castelo
Interior de Santa Teresa de Jesus, como se da o processo de simbolizacdo dos
quatro elementos naturais que transcendem para a narrativa mistica na obra
Castelo Interior? Caso existam os quatro elementos naturais na obra Castelo
Interior de Santa Teresa de Jesus, como, no Castelo Interior, os elementos
naturais ou imaginacdo material assumem uma simbolizacdo que os elevam
para o plano do divino, do mistério, do mistico?

Dessa maneira, o capitulo quatro teve como proposta inicial promover
uma hermenéutica simbdlica, uma interpretacdo da obra Castelo Interior a
partir da imaginacdo material, isto é, tendo como lentes interpretativas os
quatro elementos naturais investigados por Gaston Bachelard, como condi¢cao
para a construcdo de uma estética em que o devaneio, o sonho sdo categorias
reais.

Nosso exercicio hermenéutico simbdlico centrou atencdo na obra
Castelo Interior, objeto de estudo da pesquisa, e teve como sustentacdo tedrica
as seguintes obras de Gaston Bachelard: A Agua e os Sonhos: ensaio sobre a
imaginacdo da matéria (1999); A Terra e 0s devaneios do repouso: ensaio
sobre as imagens da intimidade (2003); O Ar e 0s sonhos: ensaios sobre a
imaginacdo do movimento (2001); Psicanalise do Fogo (1999). Dessa maneira,
o Castelo Interior foi explorado como simbolizacdo dos quatros elementos
naturais que transcendem para o imaginario mistico na escrita da obra.

Em suma, neste capitulo foi possivel visualizar que Teresa de Jesus nao
trata os elementos naturais de forma a qual um recebe destaque em detrimento
aos outros, mas ao contrario. Isto €, ela constroi uma constelacédo simbdlica a
qual ela consegue transitar e recorrer aos elementos naturais de forma
equilibradas e conforme a necessidade da narrativa para explicar alguma

experiéncia mistica. Portanto, ndo existe um elemento natural principal e
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secundario presentes na narrativa mistica do Castelo Interior, € sim um
equilibrio simbdlico de um movimento, de uma dindmica poética na narrativa.

O uso dos quatro elementos naturais na obra Castelo Interior de Santa
Teresa de Jesus acontece de maneira consciente e deliberada. Isto é, ela
mesma apresenta que ira recorrer a agua devido a familiaridade que tem com
esse elemento natural. Ela utilizacdo do castelo devido em um momento da sua
vida ter conhecido e hospedado em um. Outros elementos s&o utilizados como
reflexos da infancia, do cotidiano e da natureza, mas ndo podemos esquecer o
que escreve Bachelard: “Sonha-se antes de contemplar. Antes de ser um
espetaculo consciente, toda paisagem € uma experiéncia onirica”
(BACHELARD, 1997: 05). Assim sendo, € possivel confirmar a segunda
hipétese que afirma que existe a presenca da natureza e do cotidiano de Santa
Teresa de Jesus como condicionantes materiais para a formacdo de uma
narrativa mistica.

O processo de simbolizacdo dos quatro elementos naturais que
transcendem para a narrativa mistica na obra Castelo Interior se da no
momento o qual Teresa recorre a imaginacdo material dos quatro elementos
naturais para construir a linguagem simbdlica que tem a imaginacdo poética
que exprime sentimentos, emocbes e afetos, e, por fim, dizer o indizivel
recorrendo as imagens, pois o ser humano € um animal simbdlico, também.

A imaginacdo ndo €, como sugere a etimologia, a faculdade de formar
imagens da realidade; é a faculdade de formar imagens que ultrapassam a
realidade, que cantam a realidade. (...) A imaginagao inventa mais que coisas e
dramas; inventa vida nova, inventa mente nova; abre olhos que tém novos tipos
de vis&o. Vera s tiver “visbes”. Tera visdes se se educar com devaneios antes
de educar-se com experiéncias, se as experiéncias vierem depois com provas
de seus devaneios. (BACHELARD, 1997: 18)

Enfim, os elementos naturais ou imaginacdo material assumem uma
simbolizacdo que os elevam para o plano do divino, do mistério, do mistico
expresso na narrativa da obra Castelo Interior vislumbrando a confirmacéo da
primeira hipotese que afirma que existe a presenca de elementos naturais no
imaginario mistico de Santa Teresa d'Avila na obra Castelo Interior.

Podemos salientar, ainda, que o trabalho foi concluido com a caréncia

de n&o ter cumprido o objetivo de conhecer com mais profundidade o
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imaginario material a partir das variacdes dos elementos naturais, ou seja, 0 ar
na forma de passaro, por exemplo; o fogo na forma de braseiro; a agua na
forma de chuva ou lagrimas; a terra na forma de protecdo, seguranca.

Sabemos que existe muito que pesquisar nessa possibilidade de ter
como lente tedrica ou uma hermenéutica simbdlica a partir da Gaston
Bachelard nas obras de Teresa de Jesus. Além disso, tamanha riqgueza da obra
Castelo Interior e do pensamento de Gaston Bachelard, ndo possibilita nem
permite acabar com a carreira de pesquisador sobre a mistica teresiana e a
filosofia de Bachelard noturno, pois no decorrer da pesquisa foi possivel
vislumbrar outras possibilidades de estudos, como, por exemplo: a relagc&o
entre mistica e natureza em Teresa de Jesus; 0 elemento natural fogo na
escrita de Teresa de Jesus tendo como hermenéutica simbdlica Gaston
Bachelard noturno; o elemento natural terra na escrita de Teresa de Jesus
tendo como hermenéutica simbdlica Gaston Bachelard noturno; o elemento
natural agua na escrita de Teresa de Jesus tendo como hermenéutica
simbolica Gaston Bachelard noturno; o elemento natural ar na escrita de
Teresa de Jesus tendo como hermenéutica simbdlica Gaston Bachelard
noturno; o ceticismo em Teresa de Jesus; a concep¢ao ética e estética em
Teresa de Jesus a partir da Gaston Bachelard noturno.

Enfim, nossa pesquisa espera ter aberto uma nova perspectiva
interpretativa acerca da obra Castelo Interior a partir da Bachelard confirmando
as hipoteses que existem sobre a presenca dos quatro elementos naturais no
imaginario mistico de Santa Teresa d'Avila na obra Castelo Interior e que
existem a presenca da natureza e do cotidiano de Santa Teresa de Jesus como
condicionantes materiais para a formacdo de uma narrativa mistica, isto €, é
possivel encontrar na obra Castelo Interior, a natureza e o cotidiano

simbolizados, expressos pela imaginacao material como linguagem poética.
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