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RESUMO

Tanto a beleza quanto a experiéncia mistica sdo temas que, desde os gregos, tém sido pensados
nas ciéncias humanas de perspectiva ocidental. No entanto, ¢ apenas a partir da modernidade
que a beleza se torna objeto preferencial da estética e a mistica passa a ser discutida em outros
ambitos fora do escopo estritamente religioso. Aproximar uma da outra pode ndo ser um
movimento tdo evidente, mas, diferente de uma primeira impressao, a contemplacao do belo e
a experiéncia mistica sao elementos que nao s6 convergem como se reclamam mutuamente.
Em nosso trabalho, propomos um didlogo entre ambos os conceitos, analisando-os a luz da obra
literaria do mistico e poeta espanhol Jodo da Cruz (1542-1591). Para o religioso, o progresso €
a representacdo da experiéncia espiritual podem ser interpretados em chaves estéticas.
Primeiramente, discutimos que, para além das possiveis interpretagdes que o belo pode assumir
na obra sanjuanista, para o contemplativo, a beleza por exceléncia ¢ a divindade em diregdo a
qual ele se dirige numa ascendente caminhada amorosa. Em segundo lugar, analisamos como
nosso autor tenta representar a experiéncia do belo divino na materialidade literaria,
primeiramente em seus poemas, que pretendem ser uma transcriagao do encontro mistico, e,
em seguida, nos comentarios, estes declarados a posteriori ja sob a égide da razdo. A
experiéncia estética juancruciana estd diretamente relacionada a mistica amorosa por ele
testemunhada. Ao longo da pesquisa, estabelecemos didlogo com a filosofia, com a teologia,
com a ciéncia das religides, saberes esses que lancam luzes para o tratamento interpretativo da

literatura de Jodo da Cruz que pretendemos levar a cabo.

Palavras-chaves: mistica; beleza; Jodo da Cruz.



RESUMEN

Tanto la belleza como la experiencia mistica son temas que, desde los griegos, han sido
considerados en las ciencias humanas desde una perspectiva occidental. Sin embargo, es solo a
partir de la modernidad que la belleza se convierte en objeto preferencial de la estética y la
mistica comienza a ser discutida en otros &mbitos fuera del estricto &mbito religioso. Aproximar
una de la otra puede no ser un movimiento tan evidente, pero, a diferencia de una primera
impresion, la contemplacion de lo bello y la experiencia mistica son elementos que no solo
convergen, sino que se reclaman mutuamente. En nuestro trabajo, proponemos un didlogo entre
ambos conceptos, analizandolos a la luz de la obra literaria del mistico y poeta espafiol Juan de
la Cruz (1542-1591). Para el religioso, el progreso y la representacion de la experiencia
espiritual pueden interpretarse en claves estéticas. En primer lugar, discutimos que, mas alla de
las posibles interpretaciones que lo bello puede asumir en la obra sanjuanista, para el
contemplativo, la belleza por excelencia es la divinidad hacia la cual se dirige en un camino
ascendente de amor. En segundo lugar, analizamos como nuestro autor intenta representar la
experiencia de lo bello divino en la materialidad literaria, primero en sus poemas, que pretenden
ser una recreacion del encuentro mistico, y luego en los comentarios, estos declarados a
posteriori ya bajo la égida de la razén. La experiencia estética juancruciana esta directamente
relacionada con la mistica amorosa que €l atestigua. A lo largo de la investigacion, establecemos
un didlogo con la filosofia, la teologia y la ciencia de las religiones, conocimientos que arrojan
luz sobre el tratamiento interpretativo de la literatura de Juan de la Cruz que pretendemos llevar

a cabo.

Palabras clave: mistica; belleza; Juan de la Cruz.



LISTA DE SIGLAS E INSTRUCAO PARA CITACOES

Obras de Jodo da Cruz!

CA Cantico Espiritual, primeira redagao
CB Cantico Espiritual, segunda redagao
Ch A Chama Viva de Amor, primeira edi¢do

Ch B Chama Viva de Amor, segunda edi¢ao

N Noite Escura
S Subida do Monte Carmelo
Obras de Teresa de Jesus?
C Caminho de Perfeicao
M Castelo Interior ou Moradas
R Relagoes ou Contas de consciéncia
\Y Livro da Vida

! Para as fontes sanjuanistas, estamos considerando, nesta pesquisa, duas edigdes das Obras Completas, uma
portuguesa (Marco de Canaveses: Edigdes Carmelo, 2005) e outra espanhola (Madrid: Biblioteca de Autores
Cristianos, 2009). Quanto as referéncias dos textos citados, adotaremos, neste trabalho, o modelo universalmente
padronizado de citagdo dos escritos de Jodo da Cruz, a saber: o numero que precede a sigla das obras Subida do
Monte Carmelo (S) e Noite Escura (N) dizem respeito ao livro que integra os respectivos tratados. Em Cdntico
Espiritual e Chama Viva de Amor ndo encontramos nenhum niimero antes da sigla porque essas obras ndo foram
divididas em partes ou livros. O primeiro nimero que vem logo apds a sigla da obra corresponde ao capitulo.
Separado por virgula, o que vem na sequéncia diz respeito ao paragrafo no qual se localiza o texto citado, e. g.: 3S
22, 5: Terceiro livro (ou terceira parte) da Subida do Monte Carmelo, capitulo 22, paragrafo 5 | CB 39, 2-5: Cantico
Espiritual (segunda redacdo), cancdo 39, paragrafos de 2 a 5 | 2N 21, 2.4.6: Segundo livro (ou segunda parte) da
Noite Escura, capitulo 21, paragrafos 2, 4 e 6 (ou seja, apenas os pares) | Ch A 1, 4-6; 2, 7; 3, 2-8. 10. 12: Chama
Viva de Amor (primeira redacao), cangdo 1, paragrafos de 4 a 6, cancdo 2 (da mesma obra), paragrafo 7, cangao
3 (ainda de Chama), paragrafos de 2 a 8 e depois, isoladamente, paragrafos 10 e 12.

2 Para as fontes teresianas, estamos considerando, nesta pesquisa, a edi¢do portuguesa das Obras Completas (Marco
de Canaveses: Edi¢des Carmelo, 2015). Quanto as referéncias dos textos citados, adotaremos, neste trabalho, o
modelo universalmente padronizado de citagdo dos escritos de Teresa de Jesus, que ¢ semelhante ao utilizado para
as obras de Jodo da Cruz. Chamamos ateng@o apenas para a referéncia das citagdes do livro Castelo Interior ou
Moradas. Esse livro esta estruturalmente dividido em sete partes (ou moradas), cada parte com seus respectivos
capitulos e paragrafos. O niimero que precede a sigla do Castelo Interior (M) diz respeito a uma das sete partes ou
“moradas”, e. g.: 6M 10, 3-7: Sextas Moradas, capitulo 10, paragrafos de 3 a 7.
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1 INTRODUCAO

“Quem ¢ atingido por esse delirio, ama o que ¢
belo e chama-se amante” (Platao, 1996, p. 155
[Fedro 249¢]).

Todos os verdadeiros apaixonados sdo unanimes em reconhecer que o vértice mais
alto da experiéncia amorosa ¢ a unido total com a pessoa amada. Neste sentido, quando tratamos
do fendmeno mistico, adentramos, mais do que nunca, o terreno do desejo e da paixao de que
compartilham os amantes. Nao ¢ em vao que conseguimos identificar nos contemplativos —
enamorados em Gltimo grau —a mesma embriaguez’, delirio, ou ainda, loucura que encontramos
nos poetas do amor de todas as épocas. E em razdo disso que, no assalto da visita divina, o
mistico testemunha que a experiéncia de Deus “¢ um glorioso desatino, uma loucura celestial,
onde se aprende a verdadeira sabedoria, e para alma ¢ uma maneira muitissimo saborosa de

gozar” (Teresa de Jesus, 2015, p. 111 [V 16, 1]).

A experiéncia embriagadora e delirante do amor de Deus ¢ definitiva para que o
mistico ndo apenas desfrute do que entendemos ser um dos mais nobres sentimentos, mas que,
sobretudo, seja também ele impulsionado a amar, com um amor cada vez mais qualificado e
intenso. Segundo Jodo da Cruz, a ascensdo da alma, bem como qualquer movimento ou
sentimento seus, sera sempre uma correspondéncia e resposta a um contato iniciado
primeiramente pela divindade. Assim, ¢ necessario, no comego, o toque substancioso do
Transcendente (que provoca o “delirio” de que fala o fil6sofo), para que, em seguida, o mistico,
“com ansias e gemidos de um coragdo ja ferido pelo amor de Deus, comece a invocar o seu

Amado” (Jodo da Cruz, 2005, p. 548 [CB 1, 1]).

De acordo com Platdao, um dos que primeiro refletiu sobre o amor no ocidente, tal

sentimento ¢ um desejo que vai além da atracdo fisica e sensual, trata-se, na verdade, de uma

* O tema do embriagamento do amor se apresenta, em Jodo da Cruz, mais especificamente em 2N 13; CB 25; Ch
B 3, 50.
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forca poderosa que impulsiona as pessoas a buscar a Beleza e a perfeicdo na mente e na alma.
Em outras palavras, o filosofo eleva o amor (eros) de um simples desejo do material para um
desejo de transcendéncia e conhecimento, fazendo dele um caminho indispensavel para se
alcancar a Beleza. Na literatura sanjuanista, os mesmos termos platonicos se apresentam como
palavras-chaves para a compreensao do itinerario espiritual: o amor ¢ a experiéncia fundante
que move o mistico a sair de si e a empreender uma busca, marcada por uma aventura de

encontros ¢ desencontros, até a posse definitiva da Beleza que ele persegue.

Essa beleza, tdo presente na obra juancruciana®, nio diz respeito apenas a um
atributo da divindade, mas também ¢ tema que alcanga o contemplativo, o qual, por um caminho
de progressivo amor, vai se embelezando e se tornando tdo formoso quanto Deus: “consumida
[a alma] na propria formosura, transformada na prépria formosura, ficaria formosa como a
propria formosura” (Jodo da Cruz, 2005, p. 589 [CB 11, 10]). Deste modo, a beleza sanjuanista
¢, a0 mesmo tempo, ponto de partida, fim e processo, e se apresenta tanto numa perspectiva

teoldgica, quanto antropoldgica.

Partindo disso, em nossa pesquisa, pretendemos percorrer o caminho da beleza (via
pulchritudinis) na obra do mistico espanhol Jodo da Cruz. Em outras palavras, nosso objetivo
¢ discutir como a ideia da beleza (hermosura) se apresenta em cada estdgio da vida mistica,
segundo o que nos ¢ apresentado na literatura juancruciana, sobretudo no livro Cdntico
Espiritual, e como essas nuances, de alguma forma, dialogam com a tradigdo literria (sagrada

ou profana) que precedeu e influenciou nosso autor.

Jodo da Cruz (1542-1591), mistico e escritor, ¢ um dos poucos que,
confortavelmente, desperta interesse nas mais diversas areas do saber. Enquanto religioso, o
sacerdote carmelita ¢ venerado como santo, na Igreja Catolica, a partir de 1726, e, desde 1926,

reconhecido como Doutor da Igreja, titulo que lhe confere autoridade de ensino inerrante no

4 A rigor, Jodo da Cruz usa, preferencialmente, a palavra hermosura, em 192 vezes, enquanto que belleza, em
apenas 6 ocasides (Rovella, 2001). No entanto, como, entre formosura e beleza, deparamo-nos, em portugués,
muito mais frequentemente, com o tltimo vocébulo, vamos considera-lo ndo apenas como sinénimo de formosura,
mas também seu substituto. Revisando os estudos mais significativos sobre o tema da beleza em Jodo da Cruz, ndo
encontramos nenhuma explicagdo ou mesmo interpretagdo dos comentadores a respeito da preferéncia do Santo
pelo termo hermosura, porém ¢é evidente que o Doutor Mistico prefere essa palavra a belleza, e podemos percebé-
lo pelo simples fato de como ele emprega palavras derivadas: hermosamente (2 vezes), hermosear (27 vezes) e
hermoso (56 vezes).
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que diz respeito a doutrina catélica. Na teologia espiritual, Jodo da Cruz ¢ referéncia
imprescindivel e, juntamente com Teresa de Jesus, constitui uma das grandes colunas da mistica
crista de todos os tempos. Ainda no ambito da religido — embora o santo espanhol seja
conhecido por sua ortodoxia catdlica —, sua doutrina dialoga com as tradi¢gdes religiosas e
filosoficas ndo cristds, como o judaismo, o islamismo (sobretudo a tradi¢cdo mistica sufi), o

budismo etc’.

No ambiente académico, o pensamento de Jodo da Cruz alcangou, nas ciéncias
humanas, disciplinas como a filosofia®, a psicologia’, a literatura. Nesta tltima — a que mais
diretamente nos interessa — o Santo se destaca como um dos nomes mais importantes da poesia
espanhola do Século de Ouro®. Juntamente com Teresa de Jesus, mistica e contemporanea sua,
o poeta carmelita deixa um consideravel legado literario que, mesmo depois de quase cinco
séculos, ainda hoje desperta interesse em seus leitores, ndo s6 pelos temas instigantes, como,

sobretudo, pela qualidade estética de seus escritos, tanto os poéticos, quanto 0s prosaicos.

E preciso, antes de mais nada, situar nosso escritor dentro de um contexto
privilegiado. Embora Juan de Yepes Alvarez (como foi chamado ao nascer) tenha

experimentado a miséria em seus primeiros anos de vida, ele ndo foi desprovido por muito

> E possivel encontrar em Bibliografia sistematica, de Sanchez (2000) na segdo “Estudios comparados”, um
rastreamento dos principais trabalhos em que se estabelece um didlogo de Jodo da Cruz tanto com as igrejas cristas
(protestantismo, anglicanismo), como também com as denominagdes religiosas ndo cristas, sobretudo orientais
(zen-budismo, hinduismo). A obra compila trabalhos escritos e publicados até os anos 2000.

® Vale a pena ressaltar, entre os estudos filosoficos, a obra classica de Jean Baruzi, Saint Jean de la Croix et le
probleme de [’expérience mystique, publicada em 1924. O livro é uma das primeiras abordagens cientificas nido
religiosas sobre a vida e a obra de Jo2o da Cruz. Polémico a época, o estudo de Baruzi trouxe a tona a urgente
necessidade de uma leitura mais critica e interdisciplinar do mistico espanhol.

’ Desde o surgimento da psicologia, da psicanélise, os misticos tém sido bastante considerados nessas ciéncias,
sobretudo aqueles que, ao longo de sua vida, testemunharam terem tido algum fendmeno extraordindrio. Jodo da
Cruz e Teresa de Jesus sdo nomes recorrentes nos estudos de teor psicoldgico, psicanalitico e até mesmo
psiquiatrico.

8 0 Século de Ouro Espanhol, ou Siglo de Oro, refere-se a um periodo de grande florescimento cultural e artistico
na Espanha, que abrange aproximadamente os séculos XVI e XVII. Nesses séculos, estavam em alta duas escolas
de pensamento e de produgao artistica, o Renascimento e o Barroco, que se situam ja no que conhecemos por Idade
Moderna. Porém, ainda no século XVII, podemos perceber, na Peninsula Ibérica, a permanéncia de fortes
elementos e tradicdes medievais, sobretudo no tocante a religiosidade. Assim, os valores catdlicos eram
predominantes nas obras artisticas do Século de Ouro. Vale a pena ressaltar alguns grandes nomes literarios desse
periodo: no romance Miguel de Cervantes; na poesia, Garcilaso de la Vega, Luis de Gongora; no teatro, Calderén
de la Barca, Lope de Vega; e na literatura espiritual, Teresa de Jesus, Frey Luis de Ledn e, naturalmente, Juan de
la Cruz.
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tempo do mundo do conhecimento. Com dezessete anos, o filho mais novo de Gonzalo de
Yepes e Catalina Alvarez passou a frequentar o Colegio de los Doctrinos (1559-1563), dirigido
pelos jesuitas, em Medina del Campo, onde aprende, além da doutrina catdlica, a ler, a escrever

e a contar’.

Ja na vida consagrada (1564-1567), enquanto frade carmelita ndo reformado, Juan
de Santo Matia (nome que passou a assumir a partir dos votos religiosos), juntamente com mais
dois companheiros, foi favorecido com os estudos universitarios em Salamanca, um dos
maiores centros de conhecimento da sua época. Na universidade salmantina, Juan de Santo
Matia estudou, por trés anos, na Faculdade de Artes, cursando as matérias de Logica (1564-
1566) e de Filosofia Natural, que compreendia também Moral e Metafisica de Aristoteles
(1566-1567). Apds sua ordenagdo ao sacerddcio, o carmelita volta a Salamanca para iniciar
seus estudos teologicos, que, no total, durariam quatro anos, dos quais ele cumpre um, apenas

(Rodriguez, 2012)'°.

Considerando essas informacdes acerca de sua formacao intelectual e cientifica,
percebemos que o trabalho estético que enriquece e valoriza a producdo literaria de Jodo da
Cruz tem muito do esfor¢o e do empenho consciente do autor em produzir um texto que nao

entendemos ser apenas inspirado!!, do ponto de vista espiritual, mas também coerente,

% O bidgrafo e grande estudioso sanjuanista José Vicente Rodriguez (2012), na biografia (a mais atual e talvez a
mais completa) que escreveu sobre Jodo da Cruz, da nogdes de como eram as praticas pedagdgicas dos Doutrinos:
a jornada de estudo era integral, trés horas de aula pela manha e trés horas pela tarde. Nesses encontros, os alunos
eram estimulados a debates orais; tinham nogdes de retorica e de como declamar textos classicos e autorais em
publico; aprendiam, com frequéncia, palavras novas, como nomes de aves, peixes, plantas etc., para que fossem
estendendo o vocabulario e adquirindo riqueza de linguagem; estudavam a lingua, a cultura e a literatura latina
(poesia e prosa), inclusive memorizando trechos originais de Cicero e de Virgilio e compunham igualmente textos
nesse idioma; os alunos desenvolviam a parte artistica ndo apenas escrevendo, como também atuando em pegas
teatrais que eles proprios compunham. “A esses anos de Colégio deve ndo pouco Juan de Yepes, no que diz respeito
ao humano, ao espiritual, no dmbito do saber, em seu amor pela poesia, pelo bom estilo e quem sabe até mesmo
pela sua desenvoltura na pintura” (Rodriguez, 2012, p. 69, traduc@o nossa).

10 E curioso que o futuro Doutor da Igreja, tendo oportunidade de estudar na Universidade de Salamanca, tenha
cursado mais anos de Artes do que de Teologia. Quanto aos estudos teoldgicos, ndo ¢ facil saber as disciplinas que
o Santo cursou, cogita-se, no entanto, que ele tenha assistido a Prima ou Véspera de teologia, Biblia latina e,
provavelmente, aulas sobre Santo Tomas de Aquino. Para detalhamentos acerca dos estudos universitarios de Jodo
da Cruz, consultar San Pedro Bezares (1992).

11 Sobre a ideia de inspiragio (recepgdo passiva da mensagem divina) e transpiragdo (produgio criativa do autor),
vale a pena citar um episodio narrado por Madalena do Espirito Santo, que, conversando certa vez com Jodo da
Cruz, pergunta-lhe: “Causando-me admiracdo - disse - a viveza das palavras [do caderninho poético de Beas], e
sua formosura e sutileza, perguntei-lhe [a Jodo da Cruz], um dia, se Deus lhe dava aquelas palavras que tanto
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fundamentado e estilisticamente interessante, do ponto de vista formal. Portanto, o contato com
a literatura e com a filosofia classicas, o exercicio da escrita criativa desde a juventude e o
conhecimento académico da teologia crista contribuiram, sem duvida, para que o trovador da
beleza divina pudesse expressar, da melhor maneira que podde, sua experiéncia extatica com a
formosura de Deus. Deste modo, em Jodo da Cruz, a beleza ndo ¢ apenas um dos temas

principais de sua doutrina, mas, sobretudo, um elemento inegavel de seu fazer literario.

Desde o despertar dos estudos sanjuanistas, surgiram alguns trabalhos dedicados ao
tema da beleza na obra do mistico espanhol, como salienta Martinez (2023), em nota,
apresentando uma lista consideravel de estudos. A abordagem do tema da beleza (ou da estética)
¢ diversificada nos autores que refletiram sobre ela, Canton (1942), por exemplo, dedica-se a
estabelecer um dialogo entre Jodo da Cruz e as artes, enquanto o renomado critico literario e
historiador Menéndez Pelayo (1947) apresenta um estudo sobre a influéncia da estética
platonica na mistica espanhola do periodo pré-barroco e barroco (séc. XVI e XVII). No ambito
precisamente da mistica, vale a pena destacar o trabalho de Garcia-Setién (1950), em que o
autor analisa a dimensao estética na experiéncia extatica, ¢ o de Florisoone (1956), no qual o
historiador da arte aborda o tema da estética na experiéncia mistica de Santa Teresa de Jesus e
Sdo Jodo da Cruz. Outro trabalho, abordando o tema da beleza na mistica dos dois santos

espanhais, foi publicado mais recentemente por Rovella (2002).

Na teologia sistematica, € inevitavel ndo recordar do capitulo que Balthasar (2000
[1961]) dedica a Jodo da Cruz, no volume 3 de Herrlichkeit: Eine theologische Asthetik [Gloria:
uma estética teological, talvez sua maior e mais importante contribuicdo para a teologia do
século XX'2. Qutro trabalho teologico, este ja precisamente sanjuanista, é a dissertagio de
mestrado de Giraldo Rojas (2016), no qual ele integra e relaciona os temas Deus, homem e
beleza na obra de Jodo da Cruz, inclusive bastante assentado nos estudos de Balthasar. Nao
podemos nos esquecer, naturalmente, de outros artigos imprescindiveis para o aprofundamento

do nosso tema, como o texto de Pacho (2000) sobre a relagao entre beleza, deleite e ascese;

compreendiam e adornavam, e me respondeu: Filha, umas vezes mas dava Deus, e outras as buscava eu” (Cuevas,
1993, p. 158).

120 filosofo Agamben (2011) critica a proposta de Balthasar em tentar “estetizar a gloria”, transferindo um
conceito legitimamente “politico” para a esfera da beleza, sendo que a Biblia mesma, ao falar de kabod e de doxa
(gloria), em momento algum o faz em sentido estético.



16

Sancho Fermin (2022) que entende o tema da beleza como lugar de encontro entre Jodo da Cruz
e a Edith Stein, mistica e filosofa alema do século XX; e, por fim, o texto referencial mais
recente de Martinez (2023), que aborda os pontos fundamentais do caminho ascético e estético,

conforme a descri¢do de Jodo da Cruz a respeito da vida mistica.

Considerando e reverenciando as pesquisas que nos precederam, este nosso
trabalho pretende somar-se a tradi¢ao de estudos que versam sobre o tema da beleza na obra do
Doutor Mistico. Porém, diferente da maioria dos trabalhos citados acima, neste ndo assumimos
uma perspectiva parcial e confessional para a abordagem da tematica, ainda que, naturalmente,
lidemos com um objeto e conceitos que estdo bem acomodados e sdo muito discutidos na
teologia espiritual cristd. Nosso olhar serd, portanto, de quem se aproxima, acima de tudo, de
uma obra literaria, produzida em um contexto espaco-temporal bastante especifico e
atravessada, naturalmente, por influéncias, tendéncias e condicionamentos internos do autor e

externos a ele, os quais tratamos de observar e considerar nesta pesquisa.

Além disso, em nosso trabalho pretendemos nos concentrar especifica e
explicitamente no livro Cantico Espiritual, por entendermos ser a obra sanjuanista que melhor
apresenta a beleza como chave de leitura indispensavel para se compreender o itinerario
mistico, a partir da 6tica de Jodo da Cruz. Cabe dizer, ainda, que o Cantico Espiritual foi o livro
no qual o Santo mais trabalhou, escrevendo-o, inclusive, duas vezes, com alteracdes
significativas na segunda redagdo. Assim, fica evidente que essa obra € o texto sanjuanista por
meio do qual vemos o trabalho nao sé inspirado e criativo do mistico, como também o esforgo,
do poeta e escritor, de aperfeicoar sua produgdo. Apesar de nos concentrarmos nesse livro,
sempre que possivel, valer-nos-emos igualmente dos outros escritos juancrucianos,
empregando, assim, um tratamento mais abrangente do tema no conjunto das obras do Doutor

Mistico.

Por ser o texto literario um produto tdo multifacetado — sobretudo a produgao
sanjuanista, como observamos —, seria mais do que conveniente uma aproximagao
interdisciplinar ao seu contetido, considerando, como leitura hermenéutica, as mais diversas
ciéncias e as possiveis interfaces entre saberes, culturas, artes e crengas. Na verdade, em tal
postura subjazem os principios da literatura comparada, uma vez que “assim compreendida, a

literatura comparada ¢ uma forma especifica de interrogar os textos literarios na sua interagao
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com outros textos, literdrios ou ndo, e outras formas de expressdo cultural e artistica”
(Carvalhal, 2006, p. 74). Assim, em nosso estudo, trabalhamos de modo a fomentar um espago
de didlogo e mutua ajuda entre as perspectivas da filosofia, da ciéncia da religido, da teologia,

da historia e, obviamente, da literatura.

De uma forma ou de outra, todos esses pontos de vista sdo considerados nos trés
capitulos que integram esta dissertacdo. No primeiro, apresentamos uma definicdo de
experiéncia mistica, delimitando, precisamente, as caracteristicas desse fendmeno, a partir da
perspectiva cristd. J4 neste capitulo, consideramos ndo s6 a sistematizacdo teodrica dos
estudiosos da mistica, como também o testemunho dos proprios contemplativos (especialmente
Jodo da Cruz e Teresa de Jesus), que, por motivos 0bvios, sdo os que tém maior autoridade para
se pronunciar acerca desse assunto. Para eles, a experiéncia pessoal e “direta” de Deus se da no
espirito e produz no individuo um conhecimento intuitivo, certo e amoroso da divindade. Trata-
se, portanto, de uma experiéncia de encantamento, em que o contemplativo goza e padece a

visita divina, podendo, inclusive, ndo ter linguagem para representar esse acontecimento.

No capitulo dois, tratamos de abordar o conceito de beleza, de igual modo
delimitando as fronteiras tedrico-metodoldgicas convenientes a esta pesquisa. Sabemos, desde
j4, que o conceito de beleza, nos escritos sanjuanistas, ¢ multifacetado e estd influenciado por
uma tradi¢do que dialoga com a filosofia antiga, destacando aqui Platdo e Plotino; com a
teologia patristica, em seus representantes como Origenes, Agostinho e Dionisio Pseudo-
Areopagita; e no ambito literario, apresentamos uma reflexdo sobre mistica e poesia. Todas
essas influéncias interdisciplinares sdo determinantes no processo de escrita de Jodo da Cruz,
por isso recebem nossa atencdo neste capitulo. Nele, fazemos um resgate, quase que
arqueologico, da ideia de beleza, considerando o pensamento e o estilo de autores que, explicita

ou implicitamente, influenciaram o Santo em sua propria concepgao de belo.
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2 “POR SER TAL SU HERMOSURA QUE SOLO SE VE POR FE”

“O que € o tempo? Se ninguém me pergunta, eu
sei; porém, se quero explica-lo a quem me
pergunta, entdo nao sei” (Agostinho, 1984, p.
338 [Confissoes X1, 14, 17]).

E certo e inegavel que poucas palavras sdo tio dificeis de assumir uma definigdo
precisa e adequada como o vocabulo “mistica”, em razao de sua polissemia e de seus multiplos
e distintos contextos de uso (Velasco, 1999; Mcginn, 2012; Bingemer, 2022). Atualmente, ¢
muito provavel que o termo em questdo evoque impressdes, nogdes ¢ ideias, ainda que vagas e
superficiais, em qualquer pessoa que com ele se depare. E isso se deve ao fato de tal palavra ter
extrapolado o terreno religioso, em cujo contexto foi concebida, e alcangado outros ambitos das
experiéncias humanas. Por isso, ndo ¢ de se estranhar o uso desse vocabulo em situagdes e
ambientes que ndo apontam para a ideia de sagrado, como a mistica da empresa, a mistica

humanitaria e até mesmo a mistica ateia.

Partindo dessas consideragdes, problematizamos, neste primeiro capitulo, o
conceito de mistica. A necessidade dessa discussdo inicial se justifica pelo fato de lidarmos, ao
longo de todo este trabalho, com uma defini¢dao especifica do termo em estudo, que, por sua
vez, converge para a mesma concep¢ao que Jodo da Cruz tem do fendmeno mistico. Assim, em
razao do corpus desta pesquisa, vamos nos mover, em termos de articulagdes conceituais,
dentro do ambito do discurso religioso, mais especificamente a partir da tradicdo cristd
ocidental. Essa escolha, em nenhum momento, desconsidera ou invalida as demais aplicagdes
da palavra mistica e suas varias defini¢cdes, da mesma forma que, com nossa contribui¢do, nao
pretendemos oferecer conceitos fechados e absolutos, sendo o contrario, almejamos abrir o
didlogo e fomentar reflexdes que expressem a complexidade e a pluralidade desse debate, afinal

a defini¢do de mistica € tdo imprecisa para nds como a de tempo para o bispo de Hipona.
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2.1. Fundamentos sobre a mistica: questdes preliminares em torno de sua defini¢io

Originalmente, o vocabulo “mistico” (mystikos) remonta a lingua e a cultura
helénica pré-crista e esta relacionado a duas outras palavras bastante relevantes para a
constituicdo do conceito de mistica. A primeira palavra diz respeito aos “mistérios” (ta
mystika), que consistiam nas cerimonias de um movimento religioso grego caracterizado por
favorecer uma busca mais direta, intima e pessoal dos homens com os deuses. A segunda ¢ a
palavra “iniciado” (mystes), que se refere aquele que foi admitido a fazer um itinerario espiritual
(mystagogia) nos cultos mistéricos, ou seja, trata-se do individuo que ndo apenas aprecia
publicamente o culto, mas que, voluntariamente, adere a proposta e ao dinamismo da religido,
cujo objetivo era buscar a imortalidade bem-aventurada, seja por meio de uma narrativa
mitologica de morte e ressurrei¢do (katdbasis e andbasis), seja através de um forte apelo
ascético (Decotelli; Pinheiro, 2022a).!* Esses termos gregos, que traduzimos por “mistico”,
“mistério” e “iniciado”, derivam do verbo myo, que diz respeito ao ato de fechar olhos e boca,
indicando, portanto, o sentido oculto, secreto e misterioso daquilo a que se referem (Velasco,

1999).

Enquanto substantivo, a palavra mistica sera usada apenas na primeira metade do
século XVII (Certeau, 2015), mas seu emprego como adjetivo, em contexto cristio'?, j4 aparece
no século III, com os Padres da Igreja. Embora nem os autores do Novo Testamento, nem os
Padres Apostolicos tenham lancado mao do termo “mistica” em seus escritos, as primeiras

ocorréncias desse adjetivo, no cristianismo, estdo associadas a Biblia. Com Clemente de

13 A titulo de curiosidade, “O ritual [dos Mistérios de Eléusis] era separado em dois momentos, um primeiro aberto
e publico, que podia ser, inclusive, realizado em Atenas, no Eleusinion, uma espécie de filial da matriz eleusina.
Apds diversas etapas rituais, os iniciados, mystes, iam em procissao ao templo de Eléusis para uma cerimonia
secreta, na qual os ritos ficavam guardados a sete chaves por toda a Antiguidade (Decotelli; Pinheiro, 2022a, p.
97). Em paralelo, percebemos uma estrutura muito semelhante no culto litargico do cristianismo primitivo, no qual
se identificavam também dois grandes momentos, um publico, outro privado. A primeira parte, chamada “missa
dos cateciimenos”, era reservada, sobretudo, aqueles que ainda ndo tinham sido iniciados nos mistérios cristaos,
por meio do batismo; os catecimenos, portanto, participavam da leitura dos textos sagrados e dos sermdes, em
seguida eram dispensados. Os que ja tinham sido iniciados pelo batismo participavam da “missa dos fiéis”, em
cuja parte era celebrada a liturgia eucaristica, momento mais sagrado e mistico do culto cristdo (Jungmann, 2008).

14 Fora do ambito cristdo, o adjetivo mystikés, referindo-se aos iniciados e aos cultos mistéricos, toma o sentido
de “mistico” ja em Proclo e nos neoplatonicos (Andia, 2018).
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Alexandria e Origenes (ambos do século I1I), “mistico” passa a designar o sentido espiritual das
Escrituras, como nivel mais profundo de leitura e interpretacdo do texto sagrado. Ambrosio de
Milao e Cirilo de Jerusalém (contemporaneos, do século V), por sua vez, ao usarem o mesmo
termo, fazem referéncia ao sentido simbdlico e oculto dos ritos cristdos, assim, por exemplo, a
celebragdo do batismo passa a ser a experiéncia mistica de morte e ressurreicao do cristdo,

simbolizada pela imersdo na dgua'>.

A terceira acepg¢ao da palavra que queremos destacar aponta, especificamente, para
a experiéncia “direta” de Deus, com quem, por meio de um contato imediato, a pessoa alcanga
um profundo conhecimento divino, um saber que ¢ antes padecido no espirito do que
apreendido pelo entendimento'®. E considerando essa acepcdo que Dionisio Pseudo-
Areopagita, no final do século V, escreve o texto que se tornou o primeiro, € até hoje referencial,
tratado de mistica, intitulado Teologia Mistica. Essa composi¢ao é um breve discurso (logos)
sobre a experiéncia de Deus, entendida como participagdo humana da Sabedoria divina
(theosophias), por meio da contemplagdo dos mistérios (ta mystéria), os quais sdo revelados
em um siléncio, a0 mesmo tempo escuro € luminoso, que conduz o iniciado (mystes) “aos
segredos da noite radiante e resplandecente, intangivel, mais bela do que a beleza (hyperkalon)”

(Pseudo-Areopagita, 2014, p. 15).

15 A consideracio do batismo como experiéncia de morte e ressurrei¢ao espirituais do cristdo ja era tema nas cartas
paulinas: Romanos 6, 4; Colossenses 2, 12.

16 Aqui, fazemos eco a simula de Santo Tomas de Aquino (S.Th. II* Ilae q. 45, art. 2), que, por sua vez, recolhe
de Dionisio Pseudo-Areopagita (Div. Nom. cap. II) sua afirmagdo: “non solum discens, sed et patiens divina”
(“ndo apenas aprendendo, mas também experimentando o divino”). Considerando nosso interesse em apresentar
uma espécie de arqueologia do conceito de mistica, parece-nos que o substantivo grego pdthos (que deu para o
latim o verbo patio, patis, patere) é uma palavra-chave, em razao de suas possiveis tradu¢des. Uma aproximagao
mais imediata da etimologia do termo nos faz associa-lo ao sentido de sofrimento, padecimento. Embora ndo seja
intuitivo pensar que a experiéncia de Deus possa admitir a ideia de padecimento, misticos como Santa Teresa (6
M 11) e Sao Jodo da Cruz (2 N 5; 6) ndo apenas nao negam essa possibilidade, sendo apresentam o sofrimento
como um necessario estagio de purificacdo dentro daquilo que se entende por processo ou itinerario mistico. Outra
possivel traducdo da palavra pdthos é a de “experiéncia”, ou seja, viver, de fato, uma realidade, passar por ela,
experimenta-la, nesses termos, podemos considerar a experiéncia mistica como uma espécie de “teopatia”. O
terceiro significado que nos parece interessante evocar aqui € a acepgdo filosofica do substantivo em questdo.
Filésofos como Platdo e Aristoteles entendiam o pdthos como a reagao de “espanto” do homem diante da realidade,
a qual lhe despertava a necessidade de pensar sobre ela, portanto, filosofar. Dentro do contexto mistico, o espanto,
ou a admiragdo, face ao Absoluto também provoca na pessoa o movimento de saida de si (ékstasis) em busca,
agora nao mais de uma compreensao intelectiva da realidade, mas de uma unido com aquilo que se revela.
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E nessa atmosfera contrastiva, de trevas e luzes, que a Teologia Mistica se
desenvolve, afirmando, a todo momento, a inefabilidade do mistério de Deus. Em termos
estruturais, o opusculo se organiza em cinco partes: nas duas primeiras, o autor caracteriza a
natureza de Deus enquanto trevas, ou seja, inacessivel ao entendimento humano, mas ndo se
trata aqui de um obscurantismo por auséncia de luz, sendo o contrario, a escuridao que envolve
o Ser divino se deve justamente a sua excessiva claridade. Na terceira parte, Dionisio trata das
possibilidades afirmativas para falar dessa natureza tao acima de qualquer linguagem. Por fim,
nas duas ultimas, o Pseudo-Areopagita apresenta a possibilidade negativa para se conceituar o

ser transcendente.

Pela propria estrutura temdtica da Teologia Mistica, percebemos que Dionisio
apresenta trés possiveis vias de acesso ao conhecimento de Deus, que serdo melhor designadas
em Dos Nomes Divinos'’, do mesmo autor, e, futuramente, retomadas por Santo Tomas de
Aquino, na Suma Teologica (Dourado, 2020). A primeira € a via positiva (gr. katdphasis ou lat.
ut causam), que nos permite falar sobre a divindade, fazendo-lhe afirmagoes e lhe atribuindo
qualificativos, tais como “Deus ¢ belo”, a partir de semelhangas inferiveis entre criatura e
Criador. A segunda, por sua vez, ¢ a via negativa (gr. apophasis ou lat. per remotionem), cujo
movimento ¢ justamente o inverso, isto €, pretendendo dizer algo sobre Deus, 0 homem entende
que ndo pode fazé-lo pelo caminho da afirmacdo, uma vez que nada que se diga positivamente
sobre a divindade pode abarcar ou definir sua esséncia, dessa forma, embora possamos conceber
que Deus possua uma beleza, ele ndo € belo como entendemos serem belas as coisas e as pessoas
que conhecemos. A terceira via € a por eminéncia (gr. kath hyperochén ou lat. per excessum),
aquela que apresenta o siléncio como unico discurso possivel sobre o mistério, uma vez que

nega a propria negagdo'®. Assim, Deus estd para além de qualquer compreensio de beleza e

17 Com titulo semelhantes, Frei Luis de Ledn, contemporaneo de Jodo da Cruz, escreve uma obra intitulada De los
nombres de Cristo (escrita, provavelmente, entre 1586 ¢ 1591), na qual, em prosa e com base na Biblia, o religioso
explora e medita sobre os diferentes nomes e titulos atribuidos a Cristo, ao longo da tradig@o cristd. Na obra, o
dialogo que leva a essa extensa lista se da entre os agostinianos Marcelo, Juliano e Sabino.

18 Segundo Andia (2018), o problema em torno dessas trés vias se apresenta na articulagio das duas tltimas (via
negativa e via por eminéncia). De acordo com a pesquisadora, Dionisio toma de empréstimo de Proclo a ideia de
nega¢do como aphairesis, ou seja, uma negacao que se sobrepde até mesmo aquilo que é negado. Desta forma, em
vez de concordar com a estrutura formalizada por Santo Tomds de Aquino e considerar trés vias em Dionisio,
Andia (2018) sustenta a ideia de haver, ou de se considerar, apenas duas.
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transcende a tudo que se pode afirmar ou negar sobre ele. Em suma, o mistério nem ¢, nem nao

¢, como resume Dionisio (2014):

A Origem de tudo aquilo que aparece ¢ de tudo que desaparece estd além de toda
negagao e toda afirmacao. (...) Ela transcende tudo aquilo que Ela permite ser. Ela se
manifesta apenas aqueles que vdo além dos contrarios: existente/ndo-existente;
puro/impuro; abengoado/maldito... aqueles que se elevam além das mais altas
ascensdes e abandonam todas [as] ideias divinas, todas [as] palavras ou razdes
celestes, além de tudo aquilo que brilha para entrar na obscura claridade do Ser que ¢
o que Ele ¢ (YHWH), Aquele que, segundo as Escrituras, esta antes e além do Tudo.
(Pseudo-Areopagita, 2014, p. 17).

Claro esta que, a partir de Dionisio, a compreensdo do termo mistica assume um
aspecto mais subjetivo. A posteridade do Pseudo-Areopagita reconhece sua importancia e
autoridade sobre esse tema, basta ver como, na Idade Média, a tradi¢do dominicana faz
constante referéncia a seu legado, seja explicitamente por meio do comentario das obras
dionisianas que fizeram os tedlogos mais eminentes da época, como Alberto Magno (séc. XII)
e Tomas de Aquino (séc. XIII); seja por referéncia implicita, a partir do testemunho das misticas
beguinas do século XIII, como Hadewijch d’ Anvers e Marguerite Porete, € dos misticos renanos
mais emblematicos: Mestre Eckhart (séc. XIII), Johann Tauler e Henrique Suso (ambos ja do
século XIV). E ainda atribuida a Dionisio a estrutura tripartida de ascensdo mistica: via
purgativa, via iluminativa e via unitiva, da qual se serviram tedlogos da espiritualidade até o
século passado, como os dominicanos Juan Arintero, Garrigou-Lagrange ¢ Antonio Royo-

Marin.

E inegavel, portanto, a influéncia de Dionisio Pseudo-Areopagita na compreensio
de mistica, sobretudo por fornecer elementos filosoficos para a estruturacdo de um discurso
sobre a experiéncia interior cristd. O proprio termo Teologia Mistica aponta para essa
necessidade paradoxal de se falar sobre o mistério de Deus que, a todo momento, impde um
siléncio contemplativo, em razdo de sua dimensdo absoluta e inabarcavel. Deste modo,

devemos entender a Teologia Mistica dionisiana nao como um esforg¢o intelectual, especulativo,
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com a finalidade de conceituar e categorizar a experiéncia divina!®, mas, antes, como um
discurso que apresenta um modo diferente de falar de Deus e que aponta caminhos e formas

diversas para o conhecimento, ou nao conhecimento, do mistério revelado (Stein, 2012).

Assim também entendiam os misticos carmelitas do Século de Ouro espanhol,
Teresa de Jesus e Jodao da Cruz, uma vez que, em seus escritos, referiam-se a experiéncia da
presenca divina, chamando-a de “teologia mistica”, como podemos ler na Santa de Avila:
“Outras vezes, quando estava a ler, acontecia-me vir de repente um sentimento da presenca de
Deus. Eu ndo podia duvidar, de modo algum, que o Senhor estava dentro de mim e eu toda
imersa nele. Isto ndo era um modo de visdo; creio que chamam teologia mistica.” (Teresa de
Jesus, 2015, p. 75 [V 10, 1])*. Sabemos que era esse o termo consagrado no discurso espiritual
para a experiéncia “direta” de Deus, pois, no século XVI, ndo existia ainda o substantivo
“mistica”, enquanto delimitacdo de uma area propria referente a uma determinada experiéncia
interior, tampouco havia a palavra “mistico”, qualificando o sujeito que passava por tal

experiéncia, essas pessoas eram chamadas de contemplativos ou espirituais.

Jodo da Cruz, por sua vez, também usa a mesma expressao (“teologia mistica” ou
“mistica teologia”), por nove vezes em trés de suas quatro obras maiores>!, porém, refere-se a
ela em outras ocasides, lancando mao de termos sindnimos como: inteligéncia mistica,
sabedoria secreta, contemplacdo infusa, noticia amorosa, ciéncia saborosa etc. Para o religioso
carmelita, a experiéncia (ou a teologia) mistica se define por apresentar os seguintes elementos
fundamentais: trata-se de um contato “direto” com Deus, por meio do qual a pessoa passa a
conhecer, sem entender como, a esséncia divina, da maneira como lhe € possivel nesta vida. O

alcance desse conhecimento, no entanto, ndo se deve a um esfor¢co racional, mas a uma

19 A expressio “teologia mistica”, como recorda McGinn (2012, p. 14), “precedeu a cunhagem do termo ‘mistica’
por mais de um milénio [e] aponta-nos a direcdo correta para apreciarmos os nexos complexos e inquebrantaveis
entre a mistica concebida como um modo de vida e a teologia mistica”. Hoje em dia, diferente da concepgio
primigénia, entendemos tal expressdo como uma vertente da ciéncia teoldgica especulativa, ndo mais como a
propria experiéncia interior, ou um modo de vida mistico.

20 Santa Teresa usa, por quatro vezes em seus escritos, o termo “teologia mistica” como sindnimo de experiéncia
mistica, sendo todas as ocorréncias do Livro da Vida: V 10, 1; 11, 5; 12, 5; 18, 2. Para a referenciacdo de obras
que ja possuem um modelo universalmente padronizado de referéncia, apresentamos o padrdo da ABNT e, em
seguida, indicamos a referéncia da obra, conforme a padronizagio universal.

21288, 6;2N 5, 1; 12, 5; 17, 2. 6; 20, 6; CB Prologo 3; 27, 5; 39, 12.
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influéncia amorosa de Deus, que instrui 0o mistico em perfei¢do de amor, purificando-o e
unindo-o consigo. Referindo-se mais explicitamente ao significado etimoldgico de “mistica”
(algo misterioso, oculto, fechado), Jodo da Cruz ainda caracteriza essa experiéncia como

“secreta”, porque

Esta sabedoria mistica tem também a propriedade de esconder a alma em si. Para além
do comum, as vezes absorve-a e esconde-a de tal maneira em seu abismo secreto, que
a alma comeca a ver claramente que estd muitissimo afastada e longe de qualquer
criatura. Ela sente que a deixaram numa profunda e enorme soliddo, onde nenhuma
criatura humana é capaz de chegar. E como se fosse um imenso deserto onde nio
aparecem limites por lado nenhum, e quanto mais profundo, amplo e solitario se torna,
mais delicioso, saboroso e amoroso €. A alma, portanto, sente-se muito secreta porque
[estd] elevada acima de todas as criaturas temporais. Este abismo de sabedoria eleva
e enaltece tanto a alma, introduzindo-a nas fontes da ciéncia de amor, que lhe faz ver
qudo baixa ¢ a condig@o da criatura acerca deste supremo saber e sentir divino, quéo
baixos, limitados e de certa maneira improprios sdo os termos e vocabulos que se
usam nesta vida para as coisas divinas, € como, por via ¢ modo natural, ¢ impossivel
chegar a conhecé-las e experimentd-las verdadeiramente sem a luz desta mistica
teologia, mesmo que delas se fale de uma maneira muito sublime e sabia. Nessa luz a
alma experimenta como ¢ verdade ndo se poder atingir ¢ menos ainda expressar por
palavras vulgares e humanas, por isso, com toda razdo, lhe chama secreta. (Jodao da
Cruz, 2005, p. 502-503 [2 N 17, 6]).

Percebemos, nessa citacdo, trés ocorréncias do adjetivo secreto/a, e, em cada uma
das vezes, a palavra apresenta uma nuance especifica, que nos ajuda a compreender melhor o
conceito juancruciano de experiéncia mistica. Na primeira ocorréncia, Jodo da Cruz se refere
ao ‘“‘abismo secreto” da sabedoria, sugerindo-nos um “lugar” (abismo) — indiferente e
transcendente a qualquer tipo de espacialidade — “onde” a pessoa se vé absorvida e escondida
na altissima sabedoria do conhecimento de Deus, separada de todas as criaturas. Essa imagem
da entrada solitaria no mistério profundo da divindade j& se encontrava em Dionisio, quando,

ao citar a experiéncia de Moisés, escreve:

E nesse momento que Moisés se liberta de tudo aquilo que pode ver ou ser visto, ele
entra em um obscuro e luminoso siléncio. Seus olhos e sua inteligéncia renunciam a
busca por compreender e, em um total abandono, uma total abertura, ele permanece
inteiramente “Naquele que é o que Ele ¢”, ele mesmo ndo ¢ mais nada, ele descobre-
se um com Aquele que ¢ tudo e suplanta todos os conhecimentos. (Pseudo-Areopagita,
2014, p. 18).
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O “total abandono” do Pseudo-Areopagita, de alguma maneira, se associa a segunda
ocorréncia do adjetivo “secreta” de Jodo da Cruz (“A alma, portanto, sente-se muito secreta”).
Ora, uma vez introduzido no abismo secreto, o mistico permanece tdo em segredo quanto o
abismo onde esta escondido®?, ndio apenas por estar apartado e alheado de todas as coisas, em
um total abandono, sendo por estar mais identificado com a solitude de Deus que parece s6
admitir perto de si uma companhia igualmente solitaria. Jodo da Cruz expressara belamente
essa sua intui¢ao na estrofe trinta e cinco do seu poema “Cantico Espiritual”: “En soledad vivia/
y en soledad ha puesto ya su nido/ y en soledad la guia/ a solas su querido,/ también en soledad
de amor herido”?. E ao comentar esses versos, o poeta deixa ainda mais evidente a dimensao

intima e afetiva desse encontro solitario e secreto:

Nesta cangdo, o Esposo faz duas coisas. A primeira ¢ louvar a soliddo em que a alma
quis viver antes. Diz como ela foi meio para encontrar e gozar a sés do seu Amado,
sem as fadigas e angustias que antes tinha. Ela quis manter-se na soliddo, sem nenhum
gosto, consolo e apoio das criaturas, a fim de chegar a companhia e unido do seu
Amado; por isso, mereceu possuir a paz da soliddo no seu Amado, na qual descansa
so e alheada de todas as inquietacdes. A segunda ¢ dizer que, uma vez que ela quis
ficar isolada de todas as coisas por causa do seu Querido, Ele proprio, enamorado dela
por esta sua soliddo, cuidou-a, recebendo-a nos seus bragos, apascentando-a com
todos os bens, encaminhando o seu espirito para as coisas sublimes de Deus. E néo
diz somente que Ele ¢ ja o seu guia, mas que o € sozinho sem outros meios, como
sejam os anjos, os homens, as formas, as figuras, porque, por meio desta soliddo, ela
adquiriu a liberdade de espirito, que ndo se prende a nenhum desses meios. (Jodo da
Cruz, 2005, p. 699 [CB 35, 2]).

220 tema do escondimento como identificagio com Deus aparece em Jodo da Cruz em outra oportunidade: “Quem
quiser encontrar uma coisa escondida, ha de penetrar escondido no lugar onde ela esta escondida; ao encontra-la,
fica tdo escondido como ela. (...) E ficando assim escondida com Ele, senti-lo-as no escondido, ama-lo-as no
escondido, e escondidamente te deleitaras com Ele, mais do que aquilo que a lingua e os sentidos podem alcangar”
(JOAO DA CRUZ, 2005, p. 551 [CB 1, 9]).

23 Quanto aos textos poéticos de Jodo da Cruz, optamos por citar no original por entendermos que se trata de uma
escrita simbolica, subjetiva, metrificada e muitas vezes enriquecida por recursos poéticos e estilisticos que ndo se
recuperam nas traducdes que temos. Consideramos, ainda, que a poesia sanjuanista é, dentre as diversas formas de
representacao, a linguagem que melhor traduz a experiéncia mistica do autor, e, em razdo disso, preferimos lidar
com o “frescor” dessa expressividade, ou seja, em espanhol. Assim, todas as propostas de tradu¢do dos poemas
s30 nossas. A respeito da estrofe citada, propomos a seguinte tradugao: “Em solitude vivia/ e em solitude seu ninho
foi construido/ e em solitude a guia/ a sds, o seu querido,/ também em solitude de amor ferido”.
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A terceira acepcao do adjetivo “secreta”, no excerto da Noite Escura, diz respeito a
inefabilidade da experiéncia mistica. Por se tratar de uma comunicagdo puramente espiritual,
ou seja, sem a mediagdo dos sentidos corporais e tampouco das poténcias da alma (a saber,
entendimento, vontade ¢ memoria, conforme a antropologia sanjuanista), a experiéncia mistica
desafia a expressdo e até mesmo a compreensdo daquilo que a pessoa viveu?*. Entendemos,
portanto, que o contetido da comunicagdo divina € secreto; a sua compreensao, inalcangavel, e,
se ha alguma, misteriosa; a expressao, por sua vez, impossivel, ou, quando muito, insuficiente.
Em varias oportunidades, ao longo de seus escritos, o santo espanhol deixa transparecer os
limites de suas declaragdes face ao mistério de Deus, que ele apenas pode contemplar em
siléncio e sobre o qual admite ndo ter linguagem para explicar, como dira no paragrafo que

encerra a primeira redag¢ao de sua ultima obra:

Sobre aquele aspirar de Deus, ndo queria, nem ainda quero falar, porque vejo
claramente que ndo sei o que dizer, e pareceria que sim, se eu tentasse. Porque se trata
de uma aspira¢do que Deus faz [a alma], em que, por meio daquele despertar do
sublime conhecimento da Deidade, o Espirito Santo a aspira na mesma propor¢ao, que
¢ a noticia na qual a absorve profundissimamente no Espirito Santo, enamorando-a
delicadamente, conforme aquilo que viu; porque, sendo [a aspiracdo] cheia de bem e
gldria, o Espirito Santo a encheu de bondade e de gloria, enamorando-a dele, para
além de toda linguagem e sentido, nas profundezas de Deus. E, sem saber como
explica-lo, aqui o deixo. (Juan de la Cruz, 2009, p. 1039. [Ch A 4, 17]. Tradugao
nossa).”

24 Jodo da Cruz, no prologo do Cantico Espiritual, deixa claro que ndo existe a necessidade, propriamente, de
haver compreensao da experiéncia para que ela cause os efeitos da comunicagdo divina: “A sabedoria mistica, que
se comunica por amor ¢ da qual falam as presentes Cangdes, ndo precisa ser perfeitamente entendida para causar
na alma efeitos de amor e afeigdo. E como na fé: amamos a Deus sem o entender” (Jodo da Cruz, 2005, p. 538 [CB
Prol. 2]).

5 Nao temos traduzida para o portugués a primeira redagdo dos livros Cantico Espiritual (4) e Chama Viva de
Amor (A). Assim, para o confronto com nossa tradugio, segue o texto original: “En aquel aspirar de Dios yo no
querria hablar, ni aun quiero, porque veo claro que no lo tengo de saber decir, y pareceria menos si lo dijese.
Porque es una aspiracion que Dios hace [al alma], en que en aquel recuerdo del alto conocimiento de la Deidad la
aspira el Espiritu Santo con la misma proporcion que es la noticia en que la absorbe profundisimamente en el
Espiritu Santo, enamorandola delicadisimamente segin aquello que vio; porque, siendo [la aspiracion] llena de
bien y gloria, la llen6 de bondad y gloria el Espiritu Santo, en que la enamord de si sobre toda lengua y sentido en
los profundos de Dios. Y, por eso, aqui lo dejo” (Juan de la Cruz, 2009, p. 1039. [LI A 4, 17]).
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A dificuldade, ou mesmo impossibilidade, de falar mais profundamente sobre a
vivéncia do mistério ¢ uma das caracteristicas da experi€éncia mistica mais apontadas pelos
tedricos dessa tematica, como podemos ver em William James (2017), no seu classico trabalho
As variagoes da experiéncia religiosa. Nessa obra, em um capitulo dedicado ao misticismo, o
psic6logo apresenta quatro tracos caracteristicos do estado mistico, a saber: a inefabilidade, a
qualidade noética, a transitoriedade e a passividade. Esses aspectos elencados por James se
referem ao estado alterado de consciéncia mistico, que também chamamos de éxtase, o qual,
em linhas gerais, entendemos ser uma intensa experiéncia de contato da pessoa com o mistério,
a verdade, a beleza, o absoluto, Deus, ou qualquer outro termo que aponte para a realidade
transcendental, experiéncia essa com possibilidade de repercussdo somadtica, geralmente
circunscrita dentro do contexto religioso, mas também possivel fora dele’s. As quatro
propriedades de James parecem ser elementos caracterizadores da experiéncia mistica enquanto
éxtase, sobretudo se pensarmos que a transitoriedade, como veremos adiante, esta diretamente
ligada a vivéncia de fendmenos extraordinarios. Porém, se entendemos que nem todos os
misticos foram submetidos a experiéncias de natureza, considerada por alguns, sobrenatural, e
que outras dimensdes da vida mistica parecem ser uma constante na experiéncia de muitos
contemplativos — como os aspectos purificador e fruitivo —, dependendo do recorte de analise,

as caracteristicas apontadas por James podem ser insuficientes e imprecisas.

Deste modo, para dialogar com William James (2017) nessa discussao, trazemos as
contribuicdes de Juan Martin Velasco (1999), tedlogo e fenomenologo da religido, apresentadas

no seu aclamado livro El fenomeno mistico, no qual, especificamente no capitulo cinco da

26 Para Velasco (1999, p. 399, tradugdo nossa), o éxtase ¢ “uma realidade, frequentemente na vida mistica, mas
ndo apenas em suas manifestacdes religiosas, sendo também nas formas que temos classificado como profanas —
fala-se com razdo de estado extatico do filésofo e do artista — que aponta para a repercussdo de experiéncias
humanas muito intensas sobre o psiquismo e a corporalidade dos sujeitos que por elas passam”. Essa experiéncia
pode ser de duas naturezas, conforme o tedlogo: por um lado, negativa e externa, que consiste num estado somatico
anormal do sujeito, apresentando, enquanto elementos caracterizadores, alienagdo mais ou menos completa dos
sentidos, diminui¢do do ritmo da respiragdo e pulsagdo, inibi¢do da atividade motriz, etc. Por outro lado, o éxtase
também apresenta uma dimensdo positiva e interna, quando se manifesta por meio de “uma intensa concentragdo
da mente, da imaginacdo ou da afetividade em um tinico objeto.” (Velasco, 1999, p. 399, tradugao nossa). Dentro
da perspectiva cristd, conforme apresenta Karl Rahner, o éxtase parece se identificar com o conceito mesmo de
oragdo profunda, uma vez que o tedlogo alemdo o define como “a tnica forma para o homem entrar em relagao
com a Transcendéncia, que € transcender-se a si mesmo. Deixar-se apreender pelo Mistério, entregar-se a ele, ¢ a
unica forma de entrar efetivamente em relagdo com ele” (Velasco, 1999, p. 404, traducdo nossa).
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terceira parte da obra, ele também elenca alguns elementos caracteristicos da experiéncia
mistica, discutindo-os a partir do ponto de vista da ciéncia da religido. Considerando as
tradicionais paginas de James sobre o misticismo, o tedlogo espanhol acrescenta outras
propriedades que ele julga serem importantes para uma descrigdo mais detalhada dos elementos
que caracterizam o fendmeno mistico. Seu olhar se diferencia daquele do psicologo por pensar
a experiéncia mistica, exclusivamente, a partir do contexto religioso (com uma preferéncia clara
ao cristianismo) e por, explicitamente, ndo condicionar sua andlise a0 momento do éxtase,
levando em conta, também, outras dimensdes constituintes do itinerario ou da vida mistica. Os
tragos caracteristicos apresentados por Velasco (1999) sdo: o carater holistico, totalizador e
englobante da experiéncia mistica; a passividade da experiéncia mistica; a experiéncia imediata
por contato com a realidade experimentada; a experiéncia fruitiva; a simplicidade da

experiéncia mistica; a inefabilidade e a certeza e opacidade da experiéncia mistica.

A seguir, tratamos de discutir essas propriedades apresentadas por James e Velasco,
ndo apenas elucidando cada uma, mas também identificando-as dentro do corpus sanjuanista.
E possivel que algumas dessas caracteristicas estejam tdo relacionadas a outras, que as
consideremos como subcategorias ou desdobramentos de propriedades que nos parecem mais

gerais.

1. O conhecimento experiencial: A experiéncia mistica se caracteriza, antes de

tudo, por ser uma forma original de conhecimento da divindade, que consiste ndo em toma-lo
como objeto da razdo especulativa, mas em experimentd-lo nas profundezas do espirito
humano, por meio de um contato totalmente imprevisivel e excessivamente amoroso. Quando
insistimos em dizer que ndo se trata de um conhecimento intelectivo, ndo negamos o fato de o
entendimento ser afetado pela experiéncia mistica, pois, como afirma Jodo da Cruz (2005), a

noticia divina o alcanga, embora lhe seja abstrata e escura®’. De fato, o saber proveniente dessa

%7 Jodo da Cruz desenvolve melhor essa afirmagdo, dizendo: “Como esta noticia que Deus infunde ¢é abstrata e
escura para o entendimento, por ndo haver uma inteligéncia clara dela, também a vontade ama em geral, sem
distincdo de nada que tenha sido particularmente entendida. Uma vez que, na comunicagao que de Si faz a alma,
Deus ¢ divina luz e amor, igualmente informa estas duas poténcias, o entendimento e a vontade, com inteligéncia
e amor. E, como Ele ¢ ininteligivel nesta vida, a inteligéncia é escura, como digo, e da mesma fei¢do é o amor na
vontade” (Jodo da Cruz, 2005, p. 798 [Ch B 3, 49]).
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experiéncia ndo diz respeito ao surgimento miraculoso de conceitualizagdes e reflexdes sobre
as realidades espirituais, sendo o contrario, o mistico passa a saber infinitamente mais, isso €
certo, no entanto nao porque lhe foram infundidas novas ideias e conceitos, mas porque ele
experimentou (pdthos) a presenca de Deus, que, ao se apresentar, comunicou-lhe “iluminagoes,
revelagodes, cheias de significado e importancia, por mais inarticuladas que continuem sendo”

(James, 2017, p. 348). Nessa comunicagdo divina, segundo Jodo da Cruz,

Deus por vezes comunica-se e fere mais uma poténcia do que outra. Umas vezes sente-
se mais inteligéncia do que amor e outras vezes mais amor do que inteligéncia; umas
vezes tudo ¢ inteligéncia sem nenhum amor e outras vezes tudo ¢ amor sem nenhuma
inteligéncia. O que eu digo, pois, ¢ que a alma, nos atos naturais do entendimento, ndo
pode amar sem entender; mas, nos que Deus faz e infunde na alma, como faz neste de
que vimos a falar, ¢ diferente, porque Deus pode-se comunicar a uma poténcia sem a
outra. (Jodo da Cruz, 2005, p. 798-799 [Ch B 3, 49]).

Conforme o mesmo autor, Deus pode se comunicar, inclusive, diretamente no
centro mais profundo do espirito, prescindindo de qualquer meio de percepcdo e formas
mediatas de conhecimento. A esse modo de se comunicar, o mistico chama “toque amoroso”,
que se trata de um contato divino, “livre de qualquer forma e figura intelectual e imagindria”
(Jodo da Cruz, 2005, p. 762 [Ch B 2, 8]), na substancia da alma, inacessivel a tudo e a todos,
onde se passam as comunicagdes mais intimas e secretas entre Deus e 0 homem (Jodo da Cruz,

2005, p. 520 [2 N 23, 11]).

E nesse “espago” recondito do espirito humano, onde sio comunicados os arcanos
divinos, que se da o conhecimento mais genuino de Deus, ao qual a pessoa pode chegar em
vida, pois trata-se de uma espécie de intuicdo certeira, uma realizacdo instantdnea e uma
contemplagdo mais do que transparente daquilo que se revela. Velasco (1999, p. 328, tradugdo
nossa) dird que ¢ uma “‘evidéncia’ do verdadeiramente real, no interior do sujeito”, o que
implica dizer que, nessa instancia supracomunicativa, hd um desvelamento e uma tomada de
consciéncia, por parte do mistico, de quem de fato ele ¢ e de quem se trata realmente o outro
diante de quem ele estd. Parece-nos ser este 0 momento da satisfagdo — ainda que parcial, porque
nao definitiva — do desejo mais profundo que habita, como obsessdo, o coragao do mistico, o

qual, a todo custo, busca a posse imediata de Deus, dizendo-lhe:

Apaga mis enojos
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pues que ninguno basta a desacellos
y véante mis 0jos,

pues eres lumbre dellos,

y s6lo para ti quiero tenellos.

Descubre tu presencia,

y mateme tu vista y hermosura;
mira que la dolencia

de amor, que no se cura

sino con la presencia y la figura.

(Juan de la Cruz, 2009, p. 736. [CB estrofes 10 e 11]).28

E necessario, no entanto, matizar o que estamos considerando como contato ou
conhecimento imediato da divindade. Isso porque, de acordo com a tradi¢ao judaico-crista, ndo
podemos pensar nos mais diversos atributos de Deus e nos esquecer de sua inacessibilidade,
enquanto ser intangivel, e de sua incognoscibilidade, enquanto ser inapreensivel. Em ultima
instancia, o Deus das teofanias ¢ aquele que sequer revela seu nome e seu rosto € que, ao longo
da histéria de sua relagdo com os homens, prefere contar sempre com intermediarios e

29 & reiterada

embaixadores. A premissa biblica de que nao ¢ possivel ver a Deus e continuar vivo
pelos misticos (“Desvela o teu rosto/ matem-me tua visao e beleza”), de modo que também eles
tém consciéncia de que o contato “direto” que possuem com a divindade ¢ mediado e atenuado
pelos “efeitos que a presenca de Deus provoca na pessoa, enquanto o lugar onde o mistico capta
sua presenca” (Velasco, 1999, p. 331, tradugdo nossa). Em suma, a experiéncia imediata ndo se
refere a uma contemplacdo a olho nu da santidade de Deus, ou ao conhecimento total e pleno
dos mistérios divinos, mas diz respeito, antes, a uma intui¢do profunda da influéncia amorosa
do Ser transcendente, que comunica a esséncia divina “na alma sem nenhum intermediario, pelo

contato “direto” com a Divindade. [E] Isto € coisa alheia aos sentidos e acidentes, porquanto ¢

toque de substancias puras entre a alma e a Divindade” (Jodo da Cruz, 2005, p. 631 [CB 19,

4]).

28 “Consola o meu pesar,/ porque ninguém o pode fazer,/ e vejam-te meus olhos,/ pois deles és a luz,/ e somente
para ti quero té-los.// Desvela o teu rosto,/ matem-me tua visdo e beleza;/ sabes que a doenga/ de amor apenas se
cura/ com tua presencga e teu olhar” (Tradugo nossa).

29 “Nio poderas ver a minha face, porque o homem nio pode ver-me e continuar vivo” (Exodo 33, 20).
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Esse “toque de substincias puras” revela uma caracteristica particular do
conhecimento experiencial e imediato de Deus: seu trago simples. Porém, a simplicidade dessa
comunicac¢do nao diz respeito ao seu conteudo, enquanto algo mediocre ou simplorio, mas ao
acesso a noticia divina, via contato amoroso, que dispensa qualquer meio que pretenda explica-
la ou expressa-la, através de recursos simbolicos, analogicos, linguisticos, semidticos etc.>’ O
pai da mistica cristd reconhece esse trago do conhecimento experiencial, quando associa,
proporcionalmente, a simplicidade do conteitdo comunicado a impossibilidade de sua

expressao:

Quanto mais profunda ¢ a nossa aten¢do, mais breve ¢ o nosso discurso, quando nossa
atencdo abarca em um Unico olhar a fonte de tudo aquilo que ¢ inteligivel; quando ela
penetra no obscuro e luminoso siléncio que se encontra além destes inteligiveis, ndo
se trata mais apenas de concis@o, mas de impossibilidade de dizer o que quer que seja
por meio da linguagem. (Pseudo-Areopagita, 2013, p. 22).

Malgrado a simplicidade dessa comunicacdo, a manifestacdo da divindade ¢ de tal
modo profunda, que o mistico entende sua experi€éncia como um inegavel e inconfundivel
contato com Deus. Velasco (1999, p. 351, tradugdo nossa) reitera o sentimento do
contemplativo, dizendo que “essa consciéncia de ter tocado o extremo, de uma manifestacao
evidente da verdadeira realidade, ¢ acompanhada, em todos os casos, da seguranga da mais

absoluta certeza, que desafia toda duvida em relagdo ao que [os misticos] acabam de viver”.

Essa certeza tem um carater singular porque provém da mesma fonte da qual
também surge outro traco proprio desse conhecimento experiencial: a opacidade da

comunicagio’!. De acordo com Velasco (1999), a dindmica, aparentemente paradoxal, entre

30 Teresa de Jesus é mais imagética na defini¢io dessa simplicidade: “Ao fim e ao cabo, 0 que me parece é que o
Senhor quer que esta alma tenha alguma noticia do que acontece no Céu. Assim como la se entende sem falar —
coisa que eu nunca soube ao certo até que o Senhor, por sua bondade, quis que o visse ¢ mo mostrou num
arroubamento —, assim acontece aqui: entende-se Deus s6 porque Sua Majestade quer que a alma O entenda, dando
assim a conhecer, sem outro subterfigio, o amor destes dois amigos. E o que acontece na terra entre duas pessoas
que se amam muito e se conhecem bem: mesmo sem sinais, entendem-se s6 pelo olhar” (Teresa de Jesus, 2015, p.
181 [V 27, 10)).

31 Santa Teresa afirma, claramente, a inter-relagio entre esses dois tragos da experiéncia mistica: “Quem o houver
provado [do éxtase], podera compreender alguma coisa, porque, como € tdo obscuro o que la se passa, ndo se pode
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certeza e opacidade corresponde as duas facetas que a teologia mais tradicional tem atribuido,
desde sempre, ao conceito de fé. Sobre isso, Jodo da Cruz (2005, p. 199 [2 S 6, 2]), ndo
indiferente a tradigdo teoldgica, escreve: “A fé ¢ a substancia das coisas que se esperam (Hb
11, 1). Embora o entendimento as aceite com firmeza e convicgdo, essas coisas nao lhe sdo
dadas a conhecer. Se o fossem, ja ndo seria fé. Embora dé certeza ao entendimento, ela ndo o

esclarece, antes o obscurece”.

Desta maneira, o principio da fé ¢ basico para situar uma experiéncia mistica
especifica dentro da dindmica religiosa. Assim, por mais certezas que um mistico possa ter no
contato com a divindade, essa seguranca ndo pode prescindir da necessidade da f€, ou seja, ¢
necessario haver um grau de segredo, de ignorancia e de escuriddo que justifique os atributos
negativos de Deus, como o Ser inalcancavel, incompreensivel, inabarcavel, imprevisivel,

inefavel, inapreensivel.

E por essa razdo que, em Jodo da Cruz, a qualidade escura, ou noturna, alcanga,
inclusive e necessariamente, o topo da experiéncia mistica, como dird o Santo na propria

definicdo de contemplagao que ele oferece:

a contemplacdo, pela qual o entendimento recebe mais alta noticia de Deus, chamam
Teologia Mistica, ou seja, sabedoria misteriosa de Deus. E, porque ¢ misteriosa até
para o proprio entendimento que a recebe, Sdo Dionisio [Pseudo-Areopagita] chama-
lhe raio de trevas. (Jodo da Cruz, 2005, p. 209 [2 S 8§, 6]).

Com isso, queremos afirmar que o efeito antagonico e indissociavel de clareza e
obscurantismo € proporcional ao acercamento ao mistério, isto €, quanto mais o mistico se
aproxima de Deus, mais certeza ele tem da transcendéncia divina e mais consciente o

contemplativo se torna da inesgotavel incognoscibilidade do Ser absoluto.

Porém, no &mbito de uma mistica profana, ou como Bataille (1992) prefere chamar
“experiéncia interior”, n6s também podemos encontrar, de algum modo presente, essa forma

de conhecimento experiencial. Na ficgdo literaria, por exemplo, lemos, em Clarice Lispector

explicar de forma mais clara. S6 sei dizer que Deus parece que esta ali, e fica-se com uma certeza tal que de
maneira alguma se pode deixar de acreditar” (Teresa de Jesus, 2015, p. 123 [V 18, 14]).
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, ica u 5l ue tev ua Viva,

2020a), a descri¢do de uma espécie de arrebatamento que teve a personagem de 4 Viva, a
qual ela nomeia “estado de graga”, e que muito se aproxima do que se entende,
tradicionalmente, por experiéncia mistica religiosa. Eram cinco horas da manha, do dia 25 de
julho, a personagem havia acabado de tomar café e estava fumando um cigarro, sentada,

quando, subitamente, caiu em “estado de graca”, e testemunha:

O estado de graca de que falo nio é usado para nada. E como se viesse apenas para
que se soubesse que realmente se existe e existe o mundo. Nesse estado, além da
tranquila felicidade que se irradia de pessoas e coisas, hd uma lucidez que s6 chamo
de leve porque na graca tudo ¢ tio leve. E uma lucidez de quem nio precisa mais
adivinhar: sem esforco, sabe. Apenas isto: sabe. Ndo me pergunte o qué, porque s
posso responder do mesmo modo: sabe-se (Lispector, 2020a, p. 72).

Esse saber misterioso foi concedido a personagem sem esforco cognitivo de sua
parte e muito menos como resposta a seu interesse por conhecer alguma coisa. Objetivamente,
podemos identificar o ocorrido como um acontecimento de outra ordem, da ordem do
desconhecido, do excessivo, advindo de assalto, sem aviso prévio, fora de um contexto religioso
e sem nenhuma intengdo de conversao espiritual. O que a personagem passou a saber nao sabe
agora dizer, sequer sabe o que agora pensa saber, porém, ¢ certo, um conhecimento lhe foi

comunicado e por uma via misteriosa.

De uma maneira menos arrebatadora, porém igualmente vivencial, encontramos,
ainda na literatura de Clarice Lispector, outro modo de conhecer, desta vez mais consciente e
voluntario. No romance Uma aprendizagem ou o livro dos prazeres (1998), a autora apresenta
dois personagens, Lori e Ulisses, que empreendem juntos um itinerario de auto e mutuo
conhecimento. Lori pode ser identificada com a aventureira noturna juancruciana, que sai, em
plena escuriddo, em busca de satisfazer seus desejos interiores, conforme canta o poeta mistico:
“En una noche oscura,/ con ansias, en amores inflamada,/ oh dichosa ventura!/ sali sin ser
notada,/ estando ya mi casa sosegada®?” (Juan de la Cruz, 2009, p. 106 [estrofe 1]). Ao conhecer
Ulisses, Lori empreende uma saida noturna da “casa sossegada” de sua introspecc¢ao, da hiper-

sensibilidade que a coloca numa situagdo de constante sofrimento. Ela entende que ¢ preciso se

32 “Em uma noite escura,/ com ansias, em amores inflamada,/ oh ditosa ventura!/ sai sem ser notada,/ estando ja
minha casa sossegada” (Tradugdo nossa). Recomendamos muito a leitura completa do poema.
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arriscar face ao desconhecido, que “o coracdo tem que se apresentar diante do Nada sozinho e
sozinho bater em siléncio de uma taquicardia nas trevas” (Lispector, 1998, p. 38). E uma aposta

na incerteza, quase um ato de fé.

Deste modo, tanto a amada sanjuanista quanto a personagem lispectoriana sdo
peregrinas de um caminho que as conduz ao centro mais profundo de cada uma, a plena
consciéncia de quem sao e do que podem fazer com suas potencialidades e suas fragilidades,
afinal, como ensina Jodo da Cruz, o primeiro e principal beneficio da noite escura ¢ o
autoconhecimento (1 N 12, 2). Ulisses, por sua vez, também passa por uma transformagao
interior, sobretudo o de se tornar mais simples e paciente para ajudar Lori em seu itinerario. E
no confronto interpessoal, na relagdo de amor entre o casal, que cada um conhece quem
realmente € e quem ¢ o outro com quem esta, como num espelho em que cada um contempla a

si mesmo.

Esse mutuo desvelamento (ou aniquilamento, para usar uma expressao tao cara aos
misticos), revelador da verdade de cada um, € a ascese noturna que desemboca na experiéncia
flamejante do fogo do amor, ou seja, na entrega finalmente fisica dos personagens de Lispector.
Apds um processo de aprendizagem, de conhecimentos e descobertas, de tensdes e
reconciliacdes, o éxtase acontece, a noite se ilumina como uma chama viva, e¢ o casal pode,
enfim, se entregar um ao outro e concretizar o conhecimento, agora no sentido sexual do
termo”®. Considerando essa perspectiva, ndo seria nada inconveniente transcrever aqui as
estrofes de maior apelo erdtico do poema sanjuanista “Em uma noite escura”, como pano de

fundo da aprendizagem dos prazeres de Lori e Ulisses:

iOh noche que guiaste!

iOh noche amable mas que la alborada!
iOh noche que juntaste

Amado con amada,

amada en el Amado transformada!

En mi pecho florido,
que entero para €l solo se guardaba,
alli quedd dormido,

33 Uma das acepcdes para o termo hebraico ¥7 (yada), comum no texto biblico, é a relagdo carnal com outra
pessoa. Primeira ocorréncia, nesse sentido, em Génesis 4, 1.
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y yo le regalaba,
y el ventalle de cedros aire daba.

El aire del almena,

cuando yo sus cabellos esparcia,

con su mano serena

en mi cuello heria,

y todos mis sentidos suspendia (Juan de la Cruz, 2009, p. 107 [estrofes 5-7])**.

Talvez nunca se tenha pintado um amanhecer tao luminoso e apaixonado, em poesia
mistica, como o dessas estrofes de Jodo da Cruz; da mesma forma que poucas foram as vezes
em que a consumagao do amor erotico e o conhecimento do ser amado encontraram expressoes

tao evocadoras, densas e de sensagao tao plena.

2. A inefabilidade da experiéncia: Para James (2017), o trago inefavel de um

determinado estado de espirito, juntamente com a qualidade noética (aspecto que vimos no
topico precedente), caracterizam uma experiéncia mistica®. E inegavel, de fato, que a vivéncia
do estado mistico impossibilita, por parte do sujeito, qualquer forma de expressdo, enquanto
dure o estado alterado de consciéncia. Podemos dizer, ainda, com base no testemunho dos
misticos, que a ineficiéncia da representacdo se estende também a momentos posteriores,
quando a pessoa tenta resgatar, mnemonicamente, detalhes da experiéncia mistica e ndo
consegue recordd-los ou se v€ incapaz de registrar em palavras satisfatorias o que pdde

lembrar3°.

34 “Oh noite que guiaste!/ oh noite mais amavel que a aurora!/ oh noite que uniste/ Amado com amada,/ amada no
Amado transformada!// Em meu peito florido,/ que para ele so, inteiro, eu guardava,/ nele adormeceu,/ e eu o
acariciava,/ e o leque de cedros vento dava.// A brisa da amena,/ quando eu lhe afagava os cabelos,/ com sua méao
serena/ meu pescoco feria,/ e todos os meus sentidos arrebatava” (Tradug@o nossa). Sobre o teor erdtico do poema
“Em uma noite escura”, indicamos a leitura do segundo capitulo de Lopez-Baralt (1998) e a de Nieto (1988).

35 Conforme James (2017, p. 349), “Esses dois caracteres permitirdo a qualquer estado ser chamado mistico, no
sentido em que emprego a palavra”. No entanto, entendemos que a inefabilidade ndo ¢ uma caracteristica exclusiva
da mistica, porque outras vivéncias humanas, como a roméantica, a estética, ou até mesmo a traumatica, também
podem esbarrar no siléncio imposto por uma experiéncia de grande intensidade.

3 Teresa de Jesus, mistica contemporanea e amiga de Jodo da Cruz, considera serem gragas especiais, portanto
sem nenhum mérito humano, poder compreender e verbalizar a experiéncia mistica: “Uma graga ¢ o Senhor dar a
mercé; outra ¢ entender qual a mercé e qual a graga; e outra ¢ saber dizé-la e explica-la. E embora ndo parega ser
necessario mais do que a primeira para a alma nio andar tdo confusa e medrosa e ir mais animada no caminho do
Senhor submetendo a seus pés todas as coisas do mundo, contudo ¢ de grande proveito entender a graca recebida.
Cada uma delas ¢ razao para louvar muito o Senhor. Louvem-no quem as recebeu e quem nao as recebeu, porque
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Velasco (1999) afirma que o testemunho mais explicito e verdadeiro sobre a
inefabilidade ¢ dado, necessariamente, pelo sujeito que se percebe unido ao Absoluto. A
autenticidade de sua experiéncia, ao mesmo tempo que se afirma pelo siléncio, legitima-o € o
enche de um contetdo misterioso. Assim, o discurso do inefavel veicula uma experiéncia que
excede ndo apenas o nivel da expressdo, como também estd para além de todo ato de
conhecimento que venha distinguir, de modo dicotdmico, aquele que contempla e aquele que ¢
contemplado. Assim, “a inefabilidade se referem as interpretagdes dos misticos e dos estudiosos
da mistica ao se referirem a realidade com a que entram em contato e caracterizad-la como
transcendente a todos os conceitos humanos e, portanto, impossivel de ser expressada em

palavras” (VELASCO, 1999, p. 343, tradug@o nossa).

Apesar da caracteristica silenciadora do inefavel, o mistico, movido pelo imperativo
do testemunho de sua experiéncia e a despeito de suas limitagdes, desafia a linguagem e tenta
dar alguma noticia do encontro inenarravel. De acordo com Velasco (1999), antes de o
contemplativo chegar ao siléncio comunicador de sua experiéncia mais profunda, ele consegue
deixar vestigios de seu testemunho, que compreendem, muitas vezes, em descri¢des vivissimas
e andlises mui rebuscadas acerca do estado teopatico, as quais “permitem vislumbrar algo
daquilo que acontece nas ultimas fases [do itinerario mistico], de tal maneira que o siléncio

sobre elas se torna expressivo e até eloquente” (VELASCO, 1999, p. 347, tradugdo nossa).

Deste modo, essa necessidade e urgéncia em falar sobre o contato divino entram
numa forte tensdo com o amago do segredo da comunicagao de Deus, que, por sua vez, parece
ndo admitir representagdes. De acordo com Luce Lopez-Baralt (1998), a Unica coisa que o
mistico consegue transmitir, nessa sua luta herculea contra a linguagem, ¢ seu atordoamento e
assombro diante do Mistério, que lhe permite apenas murmurar “un no sé¢ qué que quedan

balbuciendo™’ (Juan de la Cruz, 2009, p. 736 [CB estrofe 7]).

foi para nosso proveito que Sua Majestade as concedeu a algum dos que vivem” (Teresa de Jesus, 2015, p. 116 [V
17, 5)).

37 Traduziriamos assim o verso: “um ndo sei qué que ficam gaguejando”, tentando conservar o sentido de
linguagem bloqueada ou discurso truncado, pretendido pelo poeta, ao usar palavras que apresentam fonemas
oclusivos uvulares e velares [q], [g].
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Acometido por forcas tdo antagdnicas, o contemplativo padece (pdthos) a angustia
desse impasse, sustentada pelo choque paradoxal entre a impossibilidade de dizer e a
impossibilidade de ndo dizer. E, para além disso, ousamos afirmar que nao ¢ apenas o mistico
religioso que se depara com os limites da palavra em razao de seu éxtase, o poeta igualmente,
ou aquele que tem uma forte experiéncia interior, independente de sua vinculagdo com o

sagrado, também para ele a impossibilidade da expressao se torna a unica possibilidade.

Considerando o aspecto vivencial, talvez pouco ou nada saibamos sobre as
sensacdes e as verdades tanto de uma experiéncia extatica quanto de uma experiéncia estética.
O que sentia Jodo da Cruz em seus arroubamentos misticos ou o que se passava dentro de
Beethoven quando a ele lhe vinha uma inspirada composicdo musical sdo segredos que
nasceram e¢ morreram com cada um. Mas entre éxtase ¢ estética basta apenas um passo, porque
ambos se apontam e se reclamam mutuamente. Percebemos a proximidade dessa relagdo numa
pretensa definicdo de Pereira (2012), que, ao conceituar, a seu modo, experiéncia estética,

aproxima-a da mistica, pois a assemelha ao

estado de espirito daquele que se apaixona: no encontro com seu amado, inaugura-se
um tipo de relagdo que ndo ¢ de dominagdo, mas de composi¢do, de arranjo, que
desloca boa parte das referéncias que até entdo o constituiam e o projeta numa espécie
de abismo. E aquele momento em que faltam palavras para dizer, para descrever. Falta
matéria racional para explicar o que esta se passando. Algo comega a existir em mim
que nao consegue via de expressdo ou comunicagdo conhecida. E esse algo me apela,
me pede que o traga a existéncia, pede um corpo, uma materialidade, um substrato
para existir. Entdo, é com esse sentimento novo, esse algo, que inicio um jogo
compreensivo, uma danga que tem como propdsito ndo o entendimento ou a
explicagdo, mas a compreensdo: a sensibilidade, a atengdo, a percepgdo disso que, por
enquanto, ¢ s6 uma substancia de conteudo, ainda sem forma de expressdo. Exercito
a escuta perspicaz e meticulosa disso que me assola e que ainda ndo tem nome.
Perscruto isso que ainda ¢ s6 movimento, isso que estd pedindo vida, pedindo
existéncia, pedindo expressdo (Pereira, 2012, p. 188).

Esse algo, que surge de uma relagdo assentada no amor e que exige vida e
existéncia, € justamente o mesmo que excede a expressao e a linguagem. A escrita do inefavel
¢ a escrita da auséncia, € o registro de algo que ndo mais subsiste, de uma experiéncia que ja
perdeu seu instante origindrio e seu frescor inédito, como dird Guillén (1972, p. 124, tradugao
nossa): “o ato de escrever ¢ posterior a vida que evoca aquela escritura”. Por isso mesmo,
algumas escritas sdo dificeis, dolorosas e, por vezes, evitadas. Uma personagem de Clarice

Lispector (2020b), por exemplo, confessa travar uma luta interior para escrever:
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Tenho medo de escrever. E tdo perigoso. Quem tentou, sabe. Perigo de mexer no que
esta oculto — e o mundo ndo esta a tona, estd oculto em suas raizes submersas em
profundidades do mar. Para escrever tenho que me colocar no vazio. Nesse vazio ¢
que existo intuitivamente. Mas ¢ um vazio terrivelmente perigoso: dele arranco
sangue (Lispector, 2020b, p. 13).

O testemunho da experiéncia interior nasce do aniquilamento profundo daquele que
tenta esbogar uma palida sombra do que viveu. Esse relato surge de uma descida aos rincoes da
memdria traigoeira, submetida as imprecisdes das lembrangas. E chegando ali, ja ndo ha mais
nada do que se padeceu ou gozou, nesse terreno hd apenas desejo, saudade e angustia pela
impoténcia da palavra e da expressdao. Essa angustia se deve, necessariamente, a
inacessibilidade do conhecimento daquilo que permanece sempre oculto, j4 que a experiéncia

inefavel do Mistério se manifesta também sob o aspecto da sua incompreensibilidade.

Jodo da Cruz (2005, p. 797 [Ch B 3, 48]) ¢ pontual ao nos indicar o caminho
negativo — e, portanto, ndo pouco dionisiano — para conhecer os arcanos divinos: “A razio estd
em que Deus, para o qual se dirige o entendimento, excede o proprio entendimento e, assim,
torna-se incompreensivel e inacessivel ao entendimento; enquanto o entendimento vai
entendendo, ndo se aproxima de Deus, mas afasta-se [dele]”. Assim, fica claro que a via para o
conhecimento de Deus ¢ a da negagdo do seu proprio entendimento, da mesma forma que a
melhor maneira de falar dele ¢ silenciando todas as vozes: “Na verdade, ndo existem palavras
para explicar coisas tdo sublimes de Deus como as que acontecem nestas almas; dai que a
linguagem propria de quem as experimenta seja s6 entender e sentir interiormente, calar e

gozar” (Jodo da Cruz, 2005, p. 767 [Ch B 2, 21]).

A Unica consolagdo para a angustia do mistico (ou do artista), enquanto testemunha
do inefével, € que suas declaragdes encontram ressonancia e similitude na experiéncia daqueles
que também foram introduzidos nos atrios do Mistério. Estes dispensam os detalhes
incomunicaveis, porque sabem haver noticias que jamais poderao ser escritas e existir “palavras

que sdo mais para sentir do que para dizer” (Teresa de Jesus, 2015, p. 571 [TM 2, 1]).

No final das contas, apenas os que passaram pelo luminoso e obscuro siléncio da
experiéncia interior ¢ que poderdo apreender o seu sentido, ndo por outro meio sendo a partir

de dentro, vivendo-o plenamente até o transe (Bataille, 1992). Portanto, todos quantos descerem
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completamente ao abismo do inefavel ou, conforme diz a personagem de Lispector (2020b),
fizerem uma meditacao leve e terna sobre o nada, haverdo de provar da libertagdo interior e do

verdadeiro gozo da alma, como vemos ser dito em Um sopro de vida:

Escrevo quase que totalmente liberto de meu corpo. E como se este estivesse em
levitagdo. Meu espirito estd vazio por causa de tanta felicidade. Estou tendo uma
liberdade intima que s6 se compara a um cavalgar sem destino pelos campos afora.
Estou livre de destino. Sera o meu destino alcancar a liberdade? Nao ha uma ruga no
meu espirito que se espraia em leves espumas. Ndo estou mais acossado. Isto ¢ a graga
(Lispector, 2020b, p. 14).

E necessario dizer, ainda, como salienta Velasco (1999), que a inefabilidade nio
deflagra apenas a incapacidade do contemplativo de falar sobre o indizivel, mas revela,
sobretudo, seu profundo desejo de ver, cara a cara, Aquele que o emudece. Se, por um lado, a
escrita mistica evidencia os queixumes do contemplativo pela consciéncia de uma finitude da
que ele ndao pode se desvencilhar e com a qual j4 ndo mais se contenta, por outro lado, a poesia
de seu testemunho canta a ansia da visao beatifica: “Acaba ya, si quieres;/ rompe la tela de este

dulce encuentro” (Juan de la Cruz, 2009, p. 914).

Deste modo, o itinerario mistico, a partir de uma perspectiva musical, pode ser
pensado como um concerto ininterrupto, no qual intercalam cantos de lamentacao e cantos de
suplica. Quando soa, entdo, a “musica callada” (Juan de la Cruz, 2009, p. 737 [CB estrofe 15])
da presenca de Deus, isto €, aquele “conhecimento sossegado e tranquilo, sem barulho de vozes,
onde a alma goza da suavidade da musica e da quietude do siléncio” (Jodo da Cruz, 2005, p.
614 [CB 14/15, 25]), o contemplativo ndo pode sendo entoar um canto de jubilo, que talvez seja
o louvor e a comunicacao mais genuinos € convenientes nesse concerto de amor, conforme nos

diz Agostinho (1997):

Cantar bem a Deus é cantar com jubilo. O que quer dizer: cantar com jubilo? Entender,
ndo poder explicar com palavras o que se canta no coragdo. Pois, aqueles que cantam
na colheita, na vinha, em algum trabalho pesado, comegando a exultar de alegria por
meio das palavras dos canticos e estando repletos de tanta alegria que nao podem
exprimi-la, deixam as silabas das palavras e emitem sons jubilosos. O jubilo é o som
significativo de que o coracdo estd concebendo o indizivel. E diante de quem é
conveniente tal jubilo sendo diante do Deus inefavel? Inefavel é aquilo de que ¢
impossivel falar (Agostinho, 1997, p. 224 [Comentario ao Salmo 32, Sermdo I, 8]).
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Portanto, a inefabilidade nao se refere a auséncia completa da linguagem (isso seria,
inclusive, impossivel, ja que, enquanto seres humanos, nao podemos experimentar e representar
a realidade fora de alguma linguagem), mas, antes, a sua origem e transcendéncia (Velasco,
1999). A linguagem mistica, no entanto, possui uma gramadtica propria, na qual os referentes
sao ressignificados; os paradoxos se tornam logicos e os siléncios comunicam mensagens.
Desta maneira, podemos dizer que, de alguma forma, os misticos sdo criadores de uma
linguagem (esta ndo somente verbal) que pretende, mais do que interpretar ou representar a
experiéncia interior, expressa-la, ainda que de um modo sempre insatisfatorio. Os nao misticos
conseguimos chegar, no maximo, as margens desse oceano de significa¢do, e muitas vezes,
diante de “um nao sei qué que ficam gaguejando”, permanecemos apenas apreciando “um nao

sei qué que fica por entender”.

3. Passividade: Ainda que, em geral, o transe seja precedido de praticas
voluntarias*® que atuam como facilitadoras para a alteragiio do estado autdnomo de consciéncia
(James, 2017), o éxtase, por sua vez, foge completamente do controle e do arbitrio do mistico.
Isso quer dizer, em outras palavras, que a experiéncia se impde, sem que O sujeito possa
provocé-la e muito menos estabelecer seu término*’.

A caracteristica da passividade, no entanto, ndo se limita apenas ao momento do
estado mistico®. Velasco (1999) recorda que alguns intérpretes e tedricos da mistica atribuem
a passividade a esséncia da propria experiéncia mistica, dada a centralidade que essa
propriedade ocupa nas descrigdes dos contemplativos. Jodo da Cruz reconhece, por sua vez,

que, na dindmica espiritual, o protagonista divino ¢ sempre o iniciador da busca e o principal

38 Ha tradigdes espiritualistas e religiosas que adotam os mais diversos métodos que podem favorecer um estado
de transe: meditacdo; silenciamento corporal; esvaziamento mental; jejuns; dangas e recursos sonoros; uso de
alucindgenos, como bebidas, substincias inalaveis ou injetaveis etc. (Velasco, 1999; James, 2017).

39 Sobre a discussdo em torno dos conceitos de transe e éxtase, indicamos a leitura de Maués (2003).

0 Tampouco restrita a experiéncia mistica, pois, segundo Velasco (1999, p. 325, tradugio nossa), “toda experiéncia
religiosa ¢ vivida pelo sujeito de forma passiva no sentido de que seu fim, Deus, s6 pode ser conhecido na medida
em que, anterior ao sujeito e presente nele, se lhe d4 a conhecer”.
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interessado na realizacdo da unido amorosa*!. Assim, a iniciativa e o controle de Deus
acentuam, particularmente, o carater passivo do itinerario espiritual, do ponto de vista do
contemplativo, que se apresenta sempre numa posicdo de resposta e correspondéncia, como
podemos ver, distintamente, no excerto a seguir, os papéis que cada um assume nessa dindmica

relacional:

E como naturalmente todas as operacdes da alma sé podem ser feitas pelos sentidos,
daqui se deduz que nesse estado Deus € o agente ¢ a alma a paciente. Ela apenas se vé
como aquela que recebe ¢ em quem se atua, e Deus como aquele que da e nela atua,
concedendo-lhe os bens espirituais na contemplagdo (Jodo da Cruz, 2005, p. 790 [Ch
B 3, 32]).

Se de um lado a divindade ¢ o agente comunicador por exceléncia, de outro, cabe
ao mistico a receptividade e a entrega de si. Deste modo, a comunicagdo inefavel de Deus ¢
apreendida passivamente, isto €, sem o exercicio voluntario do entendimento humano. Essa
exposi¢io ao mistério sobrenatural é designada, por Jodo da Cruz, como contemplagio infusa*?,

j& que € o Ser transcendente que

oculta e secretamente infunde na alma sabedoria e conhecimento de amor, sem
especificagdo de atos, embora por vezes leve a alma a especifica-los durante algum
tempo. Deste modo, também a alma sé ha de prestar atengdo amorosa a Deus, sem
especificagdo de atos, permanecendo passivamente, como dissemos, sem qualquer
diligéncia sua, em aten¢do amorosa simples ¢ pura, como quem abre os olhos em
atengdo de amor (Jodo da Cruz, 2005, p. 791 [Ch B 3, 33]).

41 «“Em primeiro lugar, é preciso saber que se a alma procura a Deus, muito mais a procura seu Amado. (...) Avisada,
pois, a alma de que, nesta obra, Deus ¢ o principal agente e 0 mogo de cego que a ha de levar pela mdo aonde ela
ndo saberia ir, isto €, as coisas sobrenaturais — incompreensiveis ao seu entendimento, vontade ¢ memoria —, todo
o seu principal cuidado ha de consistir em ndo por obstaculos aquele que a guia pelo caminho ordenado por Deus
na perfei¢do da lei de Deus e da fé, como dissemos” (Jodo da Cruz, 2005, p 789 [Ch B 3, 28. 29]).

42 “Os contemplativos chamam-lhe contemplagio infusa, ou teologia mistica. Por meio dela, Deus ensina

secretamente a alma e a instrui na perfeicdo do amor sem que ela faga alguma coisa ou a entenda” (Jodo da Cruz,
2005, p. 462 [2 N 5, 1]).
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Porém, esse olhar contemplativo e receptivo estd longe de ser sindnimo de
inatividade, ociosidade e automatismo. Pelo contrério, ¢ imperativo aqui destacar a necessaria
colaborag¢do do mistico com a a¢ao de Deus, que espera ser correspondido em suas intervengoes.
Essa atitude colaborativa ndo € outra coisa sendo, antes de tudo, “perceber em si mesmo a
presenca de Deus (...) que atua sem que o mistico tenha que fazer outra coisa — porém isso ja ¢
uma atividade eminente — que se abrir, silenciar as vozes intempestivas do exterior e do interior

de si mesmo, prestar atencao, escutar e acolher” (Velasco, 1999, p. 327, tradugao nossa).

Percebendo, entdo, que a passividade da experiéncia mistica ¢ uma das mais atuante
—justamente por inserir a pessoa numa dinamica de perfeita sinergia, em que ela se deixa invadir
e guiar por um totalmente outro e, por sua vez, corresponde as suas investidas com atos de amor
e dedicagdo —, Jodao da Cruz, poeticamente, expressa esse movimento dual com o verso

“Hacemos una pifia”**, para o qual tece o seguinte comentario:

A alma sente-as [as virtudes] em si mesma e em Deus, como uma vinha bem florida
e agradavel aos dois, onde ambos se apascentam e deleitam. A alma, entdo, reune
todas essas virtudes, fazendo, com todas e cada uma delas, atos mui saborosos de
amor; e, depois de reunidas, oferece-as a0 Amado com grande ternura e suavidade de
amor. A isto a ajuda o proprio Amado, porque, sem o seu favor e auxilio, ndo poderia
fazer esta jungdo e oferenda de virtudes ao seu Amado, por isso diz: Fazemos uma
pinha, ou seja, o Amado e eu (Jodo da Cruz, 2005, p. 620 [CB 16, 8]).

Retomando, ainda, o tema do éxtase, com o qual iniciamos a descri¢ao deste topico,
parece-nos coerente associar a ideia de passividade os efeitos psicossomaticos comuns durante
essa experiéncia, dentre os quais se sobressai a impossibilidade de o sujeito controlar os
movimentos voluntérios do corpo, como falar, mover-se ou responder a estimulos. Essa letargia
estd submetida, obviamente, ao éxtase, fazendo com que a pessoa, durante a experiéncia, tenha
suspensas suas faculdades mentais e motoras. Aqui, o intelecto ndo discorre, a vontade nao
deseja outra coisa sendo a unido total com o Absoluto e a memoaria ndo resgata lembrangas, nem

registra momentos, podendo, inclusive, “ndo haver nenhuma recordagcao do fendémeno” (James,

3 A estrofe completa ¢: “Cazadnos las raposas,/ que esta ya florecida nuestra vifia,/ en tanto que de rosas/ hacemos
una pifia,/ y no parezca nadie en la montifia [Cagai-nos, raposas,/ que nossa vinha ja esta florida,/ enquanto destas
rosas/ fazemos uma pinha/ e ninguém apareca na colina]” (Juan de la Cruz, 2009, p. 737, grifo nosso [CB estrofe
16]).
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2017, p. 349)*. Esse estado, como se pode perceber, ¢ totalmente imprevisivel e, por vezes,
também inevitdvel, como testemunha a grande mistica espanhola: “No arroubamento ndo se
pode resistir porque, as mais das vezes, sem nenhum pensamento prévio ou qualquer outro
auxilio, surge um impeto tao rapido e forte, que sentis e vedes esta nuvem ou aguia possante

levantar-se e recolher-vos em suas asas” (Teresa de Jesus, 2015, p. 132 [V 20, 3]).

A passividade do arroubamento (seja ele de que natureza o considerarmos) pode ser
identificada também em contextos ndo religiosos, inclusive por pessoas nao adeptas a uma
espiritualidade ortodoxa ou teista. Se considerarmos como experiéncia de transcendéncia
qualquer elevacao do espirito, provocada por fatores externos a nos, independentes de nossa
vontade, podemos encontrar, no dia a dia, os mais variados exemplos de arroubamento, como
uma grande noticia, uma paisagem emudecedora, uma musica que nos transporta a outras
sensacdes e experiéncias, etc. Para isso, estamos considerando como arroubamento aquele
instante inaugural, a partir do qual tudo na pessoa muda qualitativamente (sem que as coisas
deixem de ser o que s30) e sua vida, na horizontalidade retilinea e mais ou menos previsivel, é
surpreendida por um acontecimento transformador. O sujeito € ja outro, porém o mesmo, sem

que para isso ele tenha querido e feito, ou ndo querido e nem feito, coisa alguma.

No diario de Bernardo Soares, um dos heteronimos de Fernando Pessoa,
encontramos um trecho que nos parece remeter a esse instante inaugural que tudo transforma e
que escapa totalmente das determinacdes ou dos impedimentos daquele que testemunha o

ocorrido. Como pano de fundo do relato, temos a vida transcorrendo na sua aparente

4 Santa Teresa é bastante objetiva e plastica na descri¢io do éxtase mistico, como vemos em Vida: “Quando esta
em arroubamento, o corpo fica como morto, sem muitas vezes poder dar sinais de si, € sempre na posi¢cdo em que
¢ tomado: ora em pé, ora sentado, ora com as méos abertas, ora com elas fechadas. E raro perder os sentidos. A
mim, aconteceu-me desmaiar totalmente algumas vezes, mas foram poucas e por pouco tempo. O mais comum ¢
que a alma, embora perturbada e sem reacdo exterior, ndo deixa de, como que ao longe, entender e ouvir. Nao digo
que entenda e ouca quando o arroubamento estd no ponto mais alto, isto é, nos momentos em que se perdem as
poténcias por estarem muito unidas a Deus, porque, nessa altura, ao que me parece, ndo v, nem ouve, nem sente.
Mas, como disse na oragdo de unido de que falei atras, esta transformacgao total da alma em Deus dura muito pouco
tempo; mas enquanto dura, ndo sente nenhuma das poténcias, nem sabe o que ali acontece” (Teresa de Jesus, 2015,
p. 137-138 [V 20, 18]). Jodo da Cruz se contenta com uma sumaria apresentacdo dos fendmenos de repercussao
somatica e orienta seu leitor a que se valha dos escritos de Teresa de Jesus, para obter descrigdes mais detalhadas
e objetivas daquilo que ele apenas comenta, en passant, em linguagem poética (Jodo da Cruz, 2005, p. 592-599
[CB 13, 2-7)).
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normalidade, hd sossego na cidade lisbonense, as pessoas dormem tranquilas na Rua dos

Douradores. E a hora do almocgo, Bernardo descansa, debru¢ado na varanda, até que:

Subitamente, outra coisa me surge, me envolve, me comanda: vejo, por tras do meio-
dia da vila toda a vida em tudo da vila; vejo a grande felicidade estipida da vida
doméstica, a grande felicidade estipida da vida dos campos, a grande felicidade
estiipida do sossego na sordidez. Vejo, porque vejo (Pessoa, 2018, p. 337 [n°® 437]).

Trata-se de uma espécie de clarividéncia, numa condi¢do quase onirica, que
desperta Bernardo (talvez até literalmente) para enxergar o que ¢ invisivel a olho nu, o que
muitas vezes nao percebemos por ndo apurarmos nosso olhar para o valor subjetivo das coisas,
dos lugares, das pessoas, dos acontecimentos. A felicidade ¢ estipida porque ¢ tdo ordinaria e
porque esta sempre ali, latente, a espera de uma atenta observacao. Quanto a nos, esperamos,
sem saber quando nos vira, aquele arroubamento, aquele instante subito de lucidez, de elevagao
espiritual, aquela surpresa de alguma coisa surgindo, nos envolvendo e nos fazendo enxergar o
que excede, o que transborda, o que esta para além, e que talvez seja o que realmente mais

importa na vida.

4. Transitoriedade: A ultima caracteristica da experiéncia mistica que James (2017)

apresenta ¢ a transitoriedade. Esta diz respeito a duracdo do estado mistico, o qual, em geral,
dura pouco tempo, chegando, no maximo, a duas horas, segundo o psicologo. Poucos
contemplativos se ocupam de informagdes secundarias e imprecisas como essa, a ndo ser
aqueles que, de alguma maneira, também “teorizam”, a seu modo, sobre a experiéncia mistica®.
Jodo da Cruz contenta-se em afirmar a imprecisdo temporal da comunicagdo divina, embora

confirme a sensa¢ao de brevidade:

45 Santa Teresa, ao falar do tempo do éxtase, testemunha sua brevidade. Para a mistica espanhola, “por longo que
tenha sido o tempo em que a alma permaneceu nesta suspensdo de todas as poténcias, a meu parecer, ¢ sempre
muito breve. Meia hora, ja é muitissimo. Eu julgo que nunca estive tanto tempo. E verdade que o tempo quase nio
se pode medir, pois ndo se sente” (Teresa de Jesus, 2015, p. 123 [V 18, 12]). No entanto, a mesma mistica, em
outra ocasido, afirma: “Comunguei e assisti a missa, nem sei como. Pareceu-me que tinha sido muito rapido; no
entanto, espantei-me quando ouvi o relogio bater e vi que tinha estado duas horas naquele arroubamento e
felicidade” (Teresa de Jesus, 2015, p. 284 [V 39, 23]).
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Quando esta luz divina ndo investe na alma com tanta for¢a, ela ndo sente a escuridao,
nem v¢€ a luz, nem apreende nada que conhega da terra ou do céu. Fica-se, por vezes,
como que num prolongado olvido, sem saber onde esteve, nem o que fez, e parece-
lhe que o tempo ndo passou para ela. Portanto, pode acontecer, e acontece, que, depois
de passar muitas horas nesse adormecimento, ao voltar a si, a alma julgue que foi
apenas um instante ou que nada aconteceu. (...) E por isso que esta oragdo, embora
dure muito a alma, parece-lhe um instante, porque esteve unida em inteligéncia pura,
que ndo tem tempo. Esta ¢ a oracdo breve da qual se diz que penetra as nuvens (Eclo
35, 21). Ela é breve porque ¢ sem tempo (Jodao da Cruz, 2005, p. 230 [2S 14, 10. 11]).

Segundo o poeta mistico, a manifestagdo da divindade, no éxtase, ¢, relativamente,
breve, em razdo da fragilidade da natureza humana, que n3o suportaria, em vida, uma
comunicac¢do duradoura de Deus. Assim, dira o Santo: “Este toque nao ¢ continuo, nem muito
intenso, pois se o fosse, a alma desprendia-se do corpo; pelo contrario, passa depressa” (Jodo
da Cruz, 2005, p. 574 [CB 7, 4]). Porém, em se tratando do entorpecimento pds-extatico, a
duracdo dos efeitos do arrebatamento pode ser mais demorada, como comenta Teresa de Jesus
(2015, p. 139 [V 20, 21]): “Depois de voltar a si, quando o arroubamento foi grande, costuma
andar um dia ou dois, ¢ at¢ mesmo trés, com as poténcias tdo abstraidas ou a alma tao

embevecida que parece estar ainda fora de si”*°.

A experiéncia interior fora do ambito do sagrado também ¢ marcada pela
efemeridade. Percebemos isso ao ler a terceira carta de Bécquer (1915), em seu livro Desde mi
celda. Nela, o escritor romantico, entregue a solidao e ao recolhimento contemplativo num
mosteiro de Veruela, na Espanha, descreve uma experiéncia de elevacao espiritual, enquanto
explora as belezas de uma aldeia interiorana. A descri¢do € rica em detalhes, o ambiente natural
parece ser pintado diante de nossos olhos: hd montanha, arroio, castelo, vegetacdo silvestre,
borboletas, abelhas e lagartixa; had também cemitérios, que, apesar de despertarem no
observador um sentimento melancolico, causam-lhe uma sensacdo de suavidade, respeito e

ternura pela morte e seus rituais. A excursdo, por sua vez, ¢ marcada pelo espanto do novo e do

46 Em uma carta enderecada a seu irmao, Teresa escreve: “Outras vezes fica a alma que nio pode voltar a si durante
muitos dias; é como o sol, cujos raios dao calor sem se ver o sol; assim a alma, que parece que tem o seu assento
em outro lugar, e anima o corpo sem estar nele, porque esta suspensa alguma das poténcias” (Teresa de Jesus,
2015, p. 1383 [Carta 177, a Lourengo de Cepeda, Toledo, 17 de janeiro de 1577, n® 11]).



46

belo, e ao fim desta, ap6s ter admirado o panorama daquele quadro impressionante, o remetente

da carta senta-se em uma pedra e, comovido pelo que viu, registra:

Nesses instantes rapidissimos em que a sensa¢do fecunda a inteligéncia, e nas
profundezas do cérebro encontra lugar a misteriosa concepcdo dos pensamentos, que
héo de surgir algum dia evocados pela memoria, nada se pensa, nada se reflete: todos
os sentidos parecem ocupados em receber e guardar a impressdo que analisardo
depois.

Sentindo ainda as vibragdes desta primeira sacudida da alma, estive, por muito tempo,
submerso em um agradavel entorpecimento, até que, gradualmente, o estremecimento
comegou a se extinguir, e pouco a pouco as ideias relativas foram sendo despertadas.
Essas ideias, que ja passaram outras vezes pela imaginag¢@o e dormem esquecidas em
algum de seus rincdes, sdo sempre as primeiras a acudir quando convém sua ajuda
misteriosa (Bécquer, 1915, p. 224-225).

J& nas primeiras palavras do relato, vemos o autor destacar a duragdo quase infima
da experiéncia: “instantes rapidissimos”, ou seja, um momento que, aparentemente, nao durou
quase nada em termos de tempo, mas que, mesmo assim, conseguiu ser duradouro em suas
consequéncias: “estive, por muito tempo, submerso em um agraddvel entorpecimento”, como
diré o autor. Percebemos acima, pelo testemunho dos misticos, que o aspecto temporal do éxtase
escapa ao controle do sujeito que o experimenta, isto ¢, ndo ha como determinar a hora de seu
inicio e de seu fim, o quanto podera durar o arrebatamento € o que acontecera depois dele, nem

o0 que ¢ comunicado entre cada “instante rapidissimo”.

O fato ¢ que, em quase todos os testemunhos com os quais nos deparamos (se nao
em todos, de fato), independentemente de ser uma experiéncia do ambito do sagrado ou do
profano, ha um conjunto de caracteristicas, as quais estamos descrevendo neste capitulo, que se
apresenta quase como uma sintaxe do fendmeno: ha, em geral, uma atividade externa
inesperada (“a sensa¢do fecunda a inteligéncia”), que comunica a pessoa um saber misterioso
(“a misteriosa concepcao dos pensamentos’’), embora as operagdes racionais do sujeito fiquem
suspensas durante o momento do arroubamento (“nada se pensa, nada se reflete”); ele, entdo,
testemunha ter desfrutado de um gozo inexplicavel (“submerso em um agradavel
entorpecimento”), o qual, naturalmente, ndo consegue detalhar a contento, mesmo recorrendo

as lembrancas dessa enlevagdo. Apenas a reflexdo posterior, aquelas “ideias, que ja passaram
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outras vezes pela imaginagdo e [que] dormem esquecidas em algum de seus rincdes”, podera,

talvez, fazer a pessoa compreender o que, de fato, lhe ocorreu.

5. Experiéncia fruitiva: A inegavel e inexplicavel sensagdo de gozo pleno, de

alegria desbordante e de paz interior, embora sejam uma constante nos textos dos misticos
religiosos, ndo sao experiéncias exclusivas daqueles que professam alguma fé. Desde a mistica
religiosa até a profana, encontramos testemunhos de pessoas que experimentaram sentimentos
de felicidade de beatitude que jamais poderiam provoca-los em si mesmas ou justifica-los em
razao de algum acontecimento externo. Trata-se de uma alegria em estado bruto, ou seja, sem
motivo proporcional a sua intensidade, um gozo concedido sem esfor¢co ou merecimento, uma
paz inefavel que nada altera.

Hulin (2007), em seu livro sobre a mistica profana, chega a afirmar que a fruicao
constitui o verdadeiro conteudo do éxtase e seu nticleo imutavel. Esse aspecto, aparentemente,
indispensavel da experiéncia mistica, apesar de ter escapado a classificagdo de James, ¢
constantemente afirmado por aqueles que, de alguma maneira, “tocaram” (ou foram tocados) o

mistério transcendente, independente de suas convicgdes religiosas.

André Comte-Sponville (2009), um filésofo ateu, relata ter tido uma experiéncia
que ele identifica ser de natureza mistica. Ao lermos seu depoimento, percebemos que, dentre
os tracos coincidentes com aqueles que aqui apresentamos, o aspecto fruitivo ¢ identificado

como um dos pontos fundamentais do seu relato:

Naquela noite, depois do jantar, fui passear com uns amigos, como tantas vezes,
naquela floresta de que tanto gostavamos. Era noite. Caminhavamos. (...) E de
repente... O qué? Nada: tudo! Nenhum discurso. Nenhum sentido. Nenhuma
interrogagdo. Apenas uma surpresa. Apenas uma evidéncia. Apenas uma felicidade
que parecia infinita. Apenas uma paz que parecia eterna. (...) Paz. Imensa paz.
Simplicidade. Alegria. (...) Ndo era nada mais que uma palavra, ou entdo era aquilo
mesmo. Perfei¢cdo. Plenitude. Beatitude. Que alegria! Que felicidade! (...) Vivi um
momento perfeito - o bastante para saber o que ¢ a perfeicdo. Um momento feliz - o
bastante para saber o que ¢ a beatitude. Um momento de verdade - o bastante para
saber, mais por experiéncia propria, que ela é eterna (Comte-Sponville, 2009, p. 146-
143).
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Do ponto de vista ficcional, considerando o canone literario, podemos encontrar
experiéncias de gozo e plenitude sendo esteticamente descritas por escritores consagrados. Ao
comentar outro trago do estado mistico, mais acima, citamos a experiéncia interior que teve a
personagem de Agua Viva, de Clarice Lispector (2020a); no curso da narrativa, a personagem
conta ter procurado no diciondrio uma palavra para definir a felicidade suprema que sentiu
naquele “estado de graca”, mas ndo ficou satisfeita com os termos que encontrou, por causa da
imprecisdo das palavras em definir o gozo que ela provou no arrebatamento que teve. Porém,
este nao € o unico exemplo a que podemos nos referir. Na literatura francesa do século passado,
encontramos em Proust (2016) uma descri¢cao que pode exemplificar como uma experiéncia
trivial do cotidiano, da vida ordinaria tanto do religioso quanto do ndo religioso, pode provocar
uma sensacao tdo auténtica de contentamento, que, em termos de linguagem, em quase nada se

difere das descri¢des dos €xtases misticos. Vejamos:

Quando, por um dia de inverno, ao voltar para casa, vendo minha mie que eu tinha
frio, ofereceu-me cha, coisa que era contra meus habitos. A principio recusei, mas,
ndo sei por que, terminei aceitando. Ela mandou buscar um desses bolinhos pequenos
e cheios chamados madalenas e que parecem moldados na valva estriada de uma
concha de sdo Tiago. Em breve, maquinalmente, acabrunhado com aquele triste dia e
a perspectiva de mais um dia tdo sombrio como o primeiro, levei aos labios uma
colherada de cha onde deixara amolecer um pedago de madalena. Mas no mesmo
instante em que aquele gole, de envolta com as migalhas do bolo, tocou meu paladar,
estremeci, atento ao que se passava de extraordinario em mim. Invadira-me um prazer
delicioso, isolado, sem nogdo de sua causa. Esse prazer logo me tornara indiferente as
vicissitudes da vida, inofensivos seus desastres, ilusoria sua brevidade, tal como o faz
o amor, enchendo-me de uma preciosa esséncia: ou, antes, essa esséncia ndo estava
em mim, era eu mesmo. Cessava de me sentir mediocre, contingente, mortal. De onde
me teria vindo aquela poderosa alegria? Senti que estava ligada ao gosto do cha e do
bolo, mas que o ultrapassava infinitamente e ndo devia ser da mesma natureza. De
onde vinha? Que significava? Onde apreendé-la? (Proust, 2016, p. 71).

As perguntas do personagem demonstram a consciéncia que ele tem da natureza
totalmente desconhecida e sobrenatural (ndo necessariamente metafisica) da felicidade que o
toma. A existéncia adquire uma qualidade jamais imaginada, ao mesmo tempo que todo o resto
¢ relativizado, ou mesmo desconsiderado, a imprevisibilidade da vida, a infalibilidade das
verdades, a gravidade das catéastrofes, até mesmo a implacabilidade da morte. Igual a Comte-

Sponville, o personagem de Proust parece considerar a eternidade nio s6 possivel, como, agora,
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necessaria, para que ele possa continuar a viver sob esse gozo. Esses testemunhos sdo tdo
frequentes, que nos dispensamos de multiplicar os exemplos. No entanto, vale a pena agora

situar a experiéncia fruitiva no ambito da mistica religiosa, sobretudo na literatura sanjuanista.

J& nos primeiros avangos do itinerdrio mistico, ocorre ao contemplativo
experimentar, frequentemente, em suas praticas meditativas e oracionais, sensagdes, ainda que
fugazes, de gozo, plenitude, satisfacdo, contentamento etc., € isso em graus variados,
intensificados a propor¢ao que ele vai progredindo na vida espiritual. Podemos citar, por
exemplo, como Teresa de Jesus (2015) diferencia, em termos conceituais, deleite de
contentamento, nas quartas moradas do Castelo Interior. Em se tratando do aspecto fruitivo,
tais experiéncias estdo ainda muito aquém daquela que a mistica abulense narra nas sextas

moradas: a transverberacdo®’.

Esta tltima, também conhecida como “graca do dardo”, ganhou notoriedade desde
as primeiras biografias teresianas, passando pela tradi¢do escrituristica e devocional do carmelo
descalco, chegando a comemoragao litirgica até imortalizar-se, como icone do éxtase, nas mais
diversas representagdes artisticas, com especial destaque a representacdo escultural “O éxtase
de Santa Teresa”, assinada pelo artista barroco Gian Lorenzo Bernini. Além de todo esse
destaque religioso e estético, a transverberacdo foi tema citado em trabalhos de grande
envergadura e alcance, como O erotismo, de Bataille (2021) e O Semindrio: Livro 20, de Lacan,

em cuja obra o psicanalista chega a dizer:

Para Santa Tereza - basta que vocés vao olhar em Roma a estatua de Bernini para
compreenderem logo que ela esta gozando, ndo ha duavida. E do que ¢é que ela goza?
E claro que o testemunho essencial dos misticos € justamente o de dizer que eles o
experimentam, mas ndo sabem nada dele. Essas jaculagdes misticas, ndo é lorota nem
so falago, ¢ em suma o que se pode ler de melhor (Lacan, 1985, p. 103).

Assim como Teresa, Joao da Cruz também cita e descreve o fenomeno da

transverberacgao, entendendo-o como uma experiéncia fruitiva do amor de Deus, embora de

470 tema da transverberagdo aparece em varias passagens ao longo da obra teresiana. A descrigdo mais classica é
de V 29, 13. No entanto, para entender melhor o fendmeno mistico, é preciso ler também outros trechos da mistica
sobre essa experiéncia: 6M 2,4 e R 5, 17.
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maneira ndo tdo qualificada, como acontece na ultima etapa da ascensdo mistica, mas, ainda

assim, de modo intenso e avassalador, como ele mesmo deixa transparecer:

Estando a alma inflamada do amor de Deus (...) sentird que um serafim a acomete
com uma flecha ou dardo ardentissimo em fogo de amor, transpassando esta alma ja
candente como brasa, ou melhor dizendo, como chama, e a cauteriza veementemente.
Entdo, ao ser cauterizada assim, sendo trespassada por aquela seta, a chama da alma
aviva-se e aumenta de intensidade. (...) Do mesmo modo, quando este dardo inflama,
fere a alma, ela sente de modo particular o prazer da chaga. Além de se excitar toda
em grande suavidade, naquele movimento e veemente mocao que aquele serafim lhe
causa, e no qual experimenta grande ardor e enternecimento de amor, ela sente a
delicada ferida e o veneno da erva que levava a seta. E como se uma ponta afiada
tivesse penetrado na substincia do espirito ou trespassado o cora¢io da alma. E neste
intimo ponto da ferida, que parece situar-se no meio do coragdo do espirito, onde se
experimenta o delicado prazer. (...) Nesse momento, a alma julga que o universo
inteiro é como um mar de amor onde se encontra submergida, sem poder alcangar o
termo e o fim desse amor, sentindo dentro de si, como dissemos, o ponto ardente que
¢ o centro do amor (Jodo da Cruz, p. 2005, p. 762-763 [Ch B 2, 9-10]).

Claro estd que a descricdo sanjuanista se detém mais na repercussao espiritual do
fenomeno do que mesmo o classico depoimento de Teresa, no Livro da Vida. No entanto, em
ambos os casos, imagens como fogo, dardo, coracdo, gozo, amor, prazer, dor formam uma
constelagdo simbolica que ajuda a especificar a transverberagdo como uma experiéncia de
profundo enamoramento, com todos os elementos que identificamos ser caracteristicos da
paixdo, conforme tém demonstrado estudos mais atuais sobre o tema. Basta repararmos, por
exemplo, na imagem arquetipica representada pelo conjunto dessas palavras-chave: um anjo
(serafim), servindo-se de um dardo de fogo, atinge o coracdo da pessoa amada, deixando-a
abrasada em amor e a0 mesmo tempo gozando e sofrendo por seu amante. Nao seria esse o
esteredtipo de uma missao bem-sucedida do Cupido, o deus do amor? Ou ainda os expressivos
sintagmas paradoxais, que evidenciam a tensdo entre elementos antagénicos — como “o prazer
da chaga”, “grande ardor e enternecimento de amor”, “delicada ferida”, “no ponto da ferida...
o delicado prazer” —, ndo estariam em consonancia com um dos estilos de expressividade mais
produtivo para se falar do amor e da paixdo? Basta vermos que essa retorica do paradoxo

aparece também em textos seculares imortalizados, como o célebre soneto de Camdes: “Amor

¢ um fogo que arde sem se ver”.



51

Sabemos que, a partir do ponto de vista semantico, “gozo” e “dor” tanto se repelem
quanto se reclamam, e isso porque “os termos opostos de uma categoria semantica mantém
entre si uma relacao de contrariedade. [E] Sao contrarios os termos que estao em relagao de
pressuposicao reciproca” (Fiorin, 2014, p. 22), ou seja, “gozo” pressupde “dor” para afirmar
seu sentido, e vice-versa. Essa relagdo paradoxal se apresenta no nivel fundamental do texto
sanjuanista que acabamos de ler, no qual ambos os termos parecem ser euforizados pelo
enunciador. A avaliacdo positiva da dor, quase como a outra face do gozo, ¢ expressamente
declarada por Jodao da Cruz, como podemos ver nesta citacdo: “nestas almas purificadas e unidas
a Deus, o que causa dor e tormento a sua carne corruptivel, ¢ doce e saboroso para o espirito
forte e sdo; por isso é algo maravilhoso sentir a dor crescer no gozo”*® (Jodo da Cruz, 2005, p.

764 [Ch B 2, 13]).

Velasco (1999) entende que a raiz dessa dindmica opositiva e, a0 mesmo tempo,
complementar estd na propria natureza do interlocutor divino, cuja presenga s6 pode ser
desfrutada pelo mistico a medida que também for padecida por ele. Assim, a transcendéncia de
Deus se manifesta tanto no lado afetivo do ser humano e no campo de seus desejos, movendo-
0 a correspondéncia amorosa e ao gozo desse amor; como também em sua dimensdo cognitiva,
ultrapassando suas capacidades de captar e conhecer plenamente a divindade, fazendo, portanto,
com que o contemplativo sofra pela incompletude da experiéncia, em razao da limitagao de sua

propria natureza.

Natureza essa cuja dimensao corporal, por vezes, também usufrui da experiéncia
mistica, pois, “uma vez que existe uma relacdo entre as duas partes [sensitiva e espiritual] por

formarem um tnico individuo” (Jodo da Cruz, 2005, p. 454 [2N 1, 1])*, ndo podemos pensar

8 Teresa de Jesus declara também ter experimentado a dor do gozo: “Ao tird-lo [o dardo], parecia-me que as
arrastava [as entranhas] consigo, deixando-me toda abrasada num grande amor de Deus. Isso causava-me tamanha
dor que me provocava os tais gemidos de que falei; por sua vez, essa dor imensa causava uma suavidade tdo intensa
que ndo ha desejo nenhum de a tirar, pois a alma ja ndo se contenta sendo com Deus. Essa dor ndo é corporal, mas
espiritual, embora o corpo nao deixe de participar bastante dela” (Teresa de Jesus, 2015, p. 198 [V 29, 13]).

49 A antropologia sanjuanista segue uma linha claramente filosofica, influenciada pelo pensamento aristotélico-
tomista. Isso implica dizer que Jodo da Cruz entende a pessoa humana como um ser unitario em corpo e alma,
distanciando-se, assim, de uma concep¢do dualista. O homem ¢ considerado, ainda, um ser pluriforme, que, para
o Doutor mistico, apresenta duas expressdes fundamentais: o0 homem sensual e o0 homem espiritual, as quais, por
sua vez, ndo sao excludentes ou rivais, mas harmodnicas e integrantes de uma sé pessoa (Garcia, 2009). Edith Stein
(2007), fil6ésofa e mistica do século XX, também se debrugou sobre a constituicdo do ser humano, a partir do ponto
de vista filoséfico e teoldgico, em obras como Acto y potencia e Ser finito y ser eterno.
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que sempre ¢ vedada a dimensdo exterior a participagdo da experiéncia interior. Assim, na
perspectiva mistica, a dor que “ndo é corporal, embora o corpo ndo deixe de participar”,
conforme diz Santa Teresa (V 29, 13), também da lugar ao gozo, que, sendo antes de tudo
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espiritual””, ndo priva o corpo do seu deleite, como escreve Joao da Cruz:

Por vezes, este bem da alma origina no corpo a ung¢do do Espirito Santo, da qual goza
toda a substincia sensitiva, membros, ossos € medulas; e isto, ndo de modo tdo
remisso como € costume acontecer, mas com sentimentos de grande deleitagdo e
gloria que até se faz sentir nas ultimas articulagdes dos pés e das maos. O corpo sente
de tal maneira a gloria da alma que, a seu modo, enaltece a Deus, sentindo-o até nos
0ssos, como diz David: Todos os meus ossos dirdo: quem como Vos, Senhor? (Sl 34,
10). (Jodo da Cruz, p. 2005, p. 768 [Ch B 2, 22]).

E, no entanto, na Gltima etapa da ascensdo mistica, a qual os contemplativos soem
chamar de matrimonio espiritual, que a experiéncia fruitiva toca seu vértice mais alto. E isso se
afirma ndo porque o mistico ja desfruta, em plenitude e de modo perfeito, dos toques
substanciais de Deus, mas porque ele chegou ao limiar da gloria, de modo que o que excede a
esse delicado, sutil e amoroso toque, “a vida eterna sabe™>!. Portanto, tendo ja sido purificado
e qualificado o amor dessa unido mistica, “verdadeiramente poder-se-a afirmar que, no exterior
e interior do seu espirito, esta alma esta revestida de Deus e banhada em divindade. Inundada
de gozo divino pela abundancia de aguas espirituais de vida” (Jodo da Cruz, 2005, p. 660 [CB
26, 1]).

%0 A experiéncia mistica é sempre, antes de tudo, espiritual, podendo, ou ndo, ter repercussio fisica: “Deus,
geralmente, ndo concede nenhuma mercé€ ao corpo sem que primeiro e principalmente a tenha feito a alma. Entdo,
quanto maior for o prazer e a for¢a de amor que a chaga cause na alma, tanto maior sera o de fora na chaga corporal,
pois aumentando um, aumenta também o outro” (Jodao da Cruz, 2005, p. 764 [Ch B 2, 13]).

>1 Ao comentar esse verso, Jodo da Cruz escreve: “Realmente, o que se saboreia neste toque de Deus ¢, na verdade,
sabor de vida eterna, como disse acima, embora ndo em grau perfeito. (...) Dai a impossibilidade de explicar a
suavidade do deleite sentido nesse toque; nem eu queria falar nisso, para que nio se pense que é s6 como se diz e
nada mais. (...) Por isso, verdadeiramente, s6 se pode dizer que a vida eterna sabe. Ainda que nesta vida ndo se
goze este toque de maneira tao perfeita como na gléria, contudo, por ser toque de Deus a vida eterna sabe. Assim,
a alma goza nele todas as coisas de Deus, porque recebe fortaleza, sabedoria, amor, formosura, graga, bondade,
etc. E, como Deus ¢ todas estas coisas, a alma saboreia-as num tnico toque de Deus e delas goza em suas poténcias
e substancia” (Jodo da Cruz, 2005, p. 767-768 [Ch B 2, 21]).
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6. Simplicidade: Considerando que o ponto mais alto do itinerdrio mistico ndo ¢
nada menos do que a transformacio da alma em Deus>2, niio temos porque supor que tal estado
se alcance sem um necessario ¢ arduo processo de reordenagdao ¢ amadurecimento humano e
espiritual do mistico.

A tradicdo cristd, desde seus primoérdios, com o testemunho dos Padres do deserto
e com os ensinamentos dos monges e tedlogos, sempre se valeu de termos como purificacao,
conversao, ascese, dentre outros, para falar das condi¢des (tanto morais quanto espirituais)
necessarias para a experiéncia da divindade e a manutencao da vida espiritual. Obviamente que,
ao longo dos séculos, as praticas ascéticas e a ideia de conversdo foram sendo matizadas,
aprofundadas e ressignificadas por aqueles que tinham autoridade para falar sobre esses
assuntos. No entanto, ao serem empregados esses termos, percebemos que eles enfatizam um
sentido estritamente religioso (e, de certo modo, maniqueista), de modo que, para dar uma
no¢do mais englobante e generalizadora desse processo (que nao necessariamente deve ser
entendido apenas do ponto de vista religioso®?), preferimos usar os termos “simplicidade” ou

“simplificagao”.

A simplicidade de que falamos apresenta, pelo menos, duas perspectivas: uma final
e outra processual. A simplicidade enquanto fim da vida mistica diz respeito ao estado de plena
identificagdo com Deus, em quem o contemplativo esta totalmente transformado>*. Na unido
mistica, a alma ¢ simples porque a divindade assim o ¢, e isso significa dizer sem dobra ou
macula, sem instabilidades, desordens e alteracdes, mas serena, verdadeira, harmonica,

completa e perfeita, tendo por movimento e interesse apenas o exercicio do amor. Isso se

>2 Afirma Jodo da Cruz (2005, p. 644 [CB 22, 3]): “Este estado [matrimonio espiritual] ¢, sem comparacio, muito
superior ao desposorio espiritual, porque se trata de uma transformacdo total no Amado, em que ambas as partes
se entregam, por uma posse plena, uma a outra, numa auténtica consumacéo de unido de amor, na qual a alma é
feita divina e Deus por participacdo, tanto quanto se pode nesta vida”.

>3A ascese era frequentemente associada aos filésofos estoicos, neoplatonicos e também aos pitagdricos. Para essas
escolas de pensamento, a ascese era essencial para alcangar a eudaimonia, ou seja, a felicidade ou a realizagdo
plena, que estava intrinsecamente ligada a virtude e a sabedoria. Plotino, filosofo neoplatdnico e grande fonte para
a compreensdo da mistica ocidental, tratou da ascensdo da alma ao Uno, até a sua contemplacdo, como uma forma
de progressiva unido e simplificacdo da alma.

>4 “Esta unidio d4-se quando Deus concede a alma esta mercé sobrenatural em que todas as coisas de Deus e a alma
s30 uma mesma coisa por transformagao participante. A alma, mais do que alma, parece Deus, sendo mesmo Deus
por participagdo. Embora transformada, ¢ verdade que o seu ser continua naturalmente tdo diferente de Deus como
antes” (Jodo da Cruz, 2005, p. 197 [2S 5, 7]).
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confirma com palavras muito acertadas e quase poéticas de Isabel da Trindade, mistica francesa
do final do século XIX, que, em seu Ultimo Retiro fala sobre a alma que ja chegou a

simplicidade perfeita:

A alma que penetre ¢ more nestas “profundezas de Deus” cantadas pelo rei-profeta,
que, por conseguinte, tudo faca “n’Ele, com Ele, por Ele ¢ para Ele” com essa limpidez
do olhar que lhe da uma certa semelhanga com o Ser simples — esta alma, em cada um
dos seus movimentos, das suas aspiragdes, como em cada um dos seus atos, por mais
vulgares que sejam, “enraiza-se” mais profundamente n’ Aquele que ama. Tudo nela
presta homenagem ao Deus trés vezes santo: ela €, por assim dizer, um Santus
perpétuo, um incessante louvor de gloria!... (Isabel da Trindade, 2008, p. 164 [Ultimo
Retiro 20]).

Essa alma, que mais se enraiza em Deus quanto mais se identifica com ele, recebe
as noticias divinas de um modo ainda mais simplificado, ou seja, direto, sem mediagdo. Desta
maneira, a simplicidade se configura ndo apenas em uma caracteristica da alma transformada
em Deus, que ja ndo se encontra mais sujeita as complexidades de uma vida descompensada,
mas também em um trago fundamental da propria comunicagdo mistica, como podemos
perceber pelas palavras de Jodo da Cruz, ao comentar uma das estrofes do Cdantico Espiritual

que trata do matrimonio mistico:

Naquela absor¢ao de amor, a alma perde e esquece todos os conhecimentos, formas
particulares de coisas e atos imaginarios, bem como qualquer outra apreensdo que
tenha forma e figura. (...) Aquela transformacdo em Deus deixa-a de tal maneira
concorde a simplicidade e pureza de Deus — a qual ndo pode conter nenhuma forma
ou figura imaginaria —, que a deixa limpa, pura, livre de todas as formas e figuras que
antes possuia, e purificada e iluminada naquela simples contemplagédo (Jodo da Cruz,
2005, p. 666 [CB 26, 17]).

O contato divino €, agora, diretamente na substincia mais profunda da alma,
prescindindo das poténcias (entendimento, imaginacao, fantasia, memoria, vontade) e das
sensagdes corporais (tato, audi¢io, visdo etc.). E uma noticia que a alma recebe “sem diligéncia
sua, em aten¢dio amorosa simples e pura, como quem abre os olhos em aten¢io de amor” (JOAO
DA CRUZ, 2005, p. 791 [Ch B 3, 33]) e sobre a qual, como consequéncia, nao pode falar, ndo

porque necessariamente ignora o seu conteudo, mas porque, uma vez participe da simplicidade
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de Deus, s6 consegue se comunicar, paradoxalmente, da forma mais simples que ha: em

siléncio.

Conforme Velasco (1999), para se chegar a simplicidade dessa relagdo com o
divino, ¢ mister um caminho de purificagdo e ascese que, na verdade, corresponde a mais radical
simplificagio e redugdo & unidade integradora do contemplativo. E aqui, entio, que
apresentamos a segunda perspectiva da simplicidade, agora entendida como um processo duplo
e simultaneo de purificacao e iluminagdo, sem os quais nao ¢ possivel chegar aos vértices mais
altos da experiéncia mistica, afinal, como nos fez compreender Jodo da Cruz na citagdo acima,

na simples contemplagdo, a alma ¢ purificada e iluminada.

Conforme aludimos en passant em outra oportunidade neste capitulo, existe uma
divisdo tripartida e tradicional da vida interior que remonta a Dionisio Pseudo-Areopagita® e
que foi, posteriormente, reiterada e sistematizada por Tomas de Aquino. Essa divisdo apresenta
trés fases ou momentos de passagem do itinerdrio espiritual, a saber: em primeiro lugar, a via
purgativa, propria dos iniciantes, marcada pelas praticas ascética que buscam a purificacao das
inclinagdes para o mal e das tendéncias desordenadas, especialmente aquelas entendidas como
pecado mortal. Em segundo lugar, a via iluminativa, daqueles ditos aproveitados ou
proficientes, que sdo os que estdo adiantados no caminho da conformidade evangélica, tanto
pela rentincia do pecado, quanto pelo aperfeicoamento das virtudes; nesse estdgio, os misticos
sdao purificados passivamente por Deus e inseridos na contemplagdo infusa, que pode ser
acompanhada ou nao de fendmenos extraordinarios. Por fim, a terceira via, a unitiva, propria
dos perfeitos, daqueles que j& passaram pelo caminho exigente da purificacdo, progrediram nas
virtudes e nas mais diversas formas de comunicag¢ado divina e agora estdo definitivamente unidos

a Deus e nele transformados.

Em outras palavras, o panorama das trés vias indica, em termos didaticos, um
itinerario progressivo de simplificacdo da alma, a qual parte, originalmente, de um estado de

maior subordinacio, condicionamento e escravidio’®, em razio dos apetites desordenados, para

> A ideia ternaria da vida espiritual aparece ja em Evégrio Pontico (séc. IV), com a classificagdo em trés fases:
praxis, contemplacgdo e teologia.

%6 «A alma que se enamora por grandezas humanas, ou outros encargos parecidos, e das liberdades do seu apetite,
¢ tida e tratada diante de Deus ndo como filho, mas como um simples escravo e cativo, pois ndo quis acolher sua
santa doutrina (...). Portanto, a alma ndo podera chegar a verdadeira liberdade de espirito que se atinge na divina
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chegar a um estado de maior liberdade, harmonia e unificacdo, que €, na visdo sanjuanista, o

proposito do ascetismo na vida espiritual®’.

Esse processo de simplificagao ¢ abordado por Jodao da Cruz a partir do simbolo da
noite escura, cujo sentido purificador e contemplativo ja pode ser vislumbrado na literatura
patristica, com Origenes (séc. III), Gregorio de Nissa (séc. IV), Dionisio Pseudo-Areopagita
(séc. V-VI), e seguindo com os misticos medievais e renascentistas, tais como Eckhart (séc.
XI), Nicolau de Cusa (séc. XV), porém ¢ apenas em Jodo da Cruz que o conceito de noite escura
¢ apresentado e sistematizado enquanto fase da vida espiritual imprescindivel para a unido
mistica. Os comentadores sanjuanistas de todos os tempos sdo undnimes em afirmar que a
imagem do itinerario noturno esta tdo indissociavelmente ligada ao processo ascético-mistico
apresentado pelo santo espanhol, que se pode afirmar que a noite escura ¢ o simbolo sobre o

qual, indiscutivelmente, Jodo da Cruz constroi toda sua obra (Mufioz, 2016).

A literatura sobre esse tema ¢ abundante e multidisciplinar, assim, obviamente
extrapolariamos nossos limites metodoldgicos caso fossemos nos deter nas mintcias e detalhes
que nos oferecem as pesquisas mais classicas e as mais atuais acerca dessa tematica. No entanto,
em razdo da centralidade do tema no conjunto da obra de Jodo da Cruz, indicamos alguns
estudos introdutorios que podem ser interessantes, como os de Federico Ruiz (1978; 1995);
Gabriel Castro (2009), Fernando Urbina (1982) e Teresa Mufioz (2016). Além deles,
comentaremos, a seguir, sinteticamente, a dindmica noturna que nos apresenta o santo carmelita

em suas duas obras dedicadas a esse tema, Subida do Monte Carmelo € Noite Escura.

J& sabemos que o fim da vida mistica ¢ a unido de amor, estagio espiritual em que
a alma “esta revestida de Deus e banhada em divindade” (Jodao da Cruz, 2005, p. 660 [CB 26,
1]), entretanto, para chegar a esse grau de transformacao, o contemplativo precisa percorrer um
exigente e arduo caminho de libertagao dos obstaculos e de ordenagao da vida espiritual a partir

do aperfeicoamento das virtudes teologais (fé, esperanca e caridade). Num primeiro momento,

unido, porque a escraviddo nada tem a ver com a liberdade. Esta ndo pode habitar num coragio curvado a quereres,
porque € coracao de escravo, mas num livre, que é coragdo de filho” (Jodo da Cruz, 2005, p. 155 [1S 4, 6]).

37 «Agora s6 nos resta dizer que se esta noite ditosa obscurece o espirito ¢ apenas para vir a ter luz em tudo. Se o
humilha e torna miseravel € s6 para o exaltar e enriquecer. Se o empobrece e esvazia de qualquer posse ou afeicao
natural € s6 para poder vir a gozar e saborear mais divinamente todas as coisas do céu e da terra, com total liberdade
de espirito em relagdo a tudo” (Jodo da Cruz, 2005, p. 474 [2N 9, 1]).
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ao se dar conta da presenga de Deus em seu interior, a pessoa desperta para corresponder com
sinceridade e diligéncia os apelos do interlocutor divino, buscando ser perseverante nas praticas
devocionais e sacramentais e evitando uma vida dissonante com os principios cristaos aos quais

busca se conformar.

Como a proposta da vida mistica destoa enormemente das tendéncias
descompensadas do ser humano, em razao da grande despropor¢do que ha entre Criador e
criatura, para se chegar a unido de amor, portanto a plena participagao da vida divina, a alma
precisa passar por um processo integral de transformagdo que compreende todo o caminho
espiritual, que, na linguagem sanjuanista, ¢ identificado como noite escura. Ja4 no inicio do
tratado Subida do Monte Carmelo, Jodo da Cruz apresenta informagdes elementares e

estruturais a respeito do que ele esta considerando ser noite escura, como € possivel ler:

Podemos dizer que ¢ por trés causas que se chama noite a este caminho que a alma
faz para chegar a unido com Deus. A primeira, por parte do término de onde a alma
sai. Privando-se de todas as coisas do mundo, ha de ir ficando sem o apetite do gosto
que lhe tinha. Esta negacdo e caréncia é como uma noite para todos os sentidos do
homem. A segunda, por parte do meio ou caminho por onde a alma ha de chegar a
esta unido. Este meio ¢ a fé, que também ¢é escura para o entendimento como a noite.
A terceira, por parte do fim para onde vai. Esse fim é Deus, o qual nesta vida ¢é
exatamente para alma uma noite escura. Essas trés noites hdo de passar pela alma, ou
melhor dizendo, a alma é que ha de passar por elas para chegar a divina unido com
Deus” (Jodo da Cruz, 2005, p. 149 [1 S 2, 1]).

Nessa aventura em dire¢do a unido com Deus, a alma ¢ peregrina, isto €, avanga por
uma estrada desconhecida e estd completamente sujeita as imprevisoes do caminho. Sabemos
que nesse itinerario, s6 se progride com fé, ja que sem ela a alma ndo pode nem mesmo acolher
a comunicacio divina. E aqui, portanto, que a noite escura tem a sua centralidade, pois é esse
processo purificador e iluminador que leva a alma peregrina a unido com o Deus da fé, em pura

fe.

E para que essa fé seja purificada e entendida como o Unico caminho de acesso a

Deus, faz-se necessaria uma purificacdo integral do ser humano, em suas duas dimensoes,

158

mutuamente complementares e inseparaveis, a sensitiva e a espiritual”®. A primeira, conforme

>8 “Para compreender bem esta distingdo convém levar em conta a visdo antropoldgica de Jodo da Cruz. No
processo que ele descreve, ndo podemos interpretar o sentido e o espirito unicamente como duas partes da alma,
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a antropologia escolastica pela qual Jodo da Cruz foi influenciado, diz respeito tanto aos
sentidos corporais externos, como tato, paladar, olfato etc., quanto também aos sentidos
internos, como a imaginacdo, a fantasia. A segunda, dimensdo espiritual, se refere a
espiritualidade da pessoa, ou como fala o Santo a “alma enquanto espirito”, seu centro mais
profundo; em outras palavras, o espirito seria o aspecto nao material ou ndo corporeo do
homem, sua parte superior para a qual estdo predestinadas uma imortalidade e uma vida eterna
glorificada. Também o espirito tem seus sentidos, chamados de poténcia: entendimento,
memoria e vontade, os quais, no processo da noite, sao purificados e iluminados pelas virtudes

teologais: €, esperanca e caridade (Pacho, 2009).

O processo da noite escura é, antes de tudo, cooperativo, ou seja, Deus e a alma sdo
os responsaveis pelo progresso da transformacdo noturna. A respeito dessa dindmica, Jodo da
Cruz distingue, pedagogicamente, duas fases, uma ativa e outra passiva, tendo o homem como
ponto referencial: “[noite] ativa é tudo que a alma pode fazer e faz para entrar nela (...). A
passiva ¢ quando a alma nao faz nada. Deus € quem faz tudo; ela apresenta-se como paciente”
(Jodo da Cruz, 2005, p. 179 [1 S 13, 1]). Obviamente que essas declaracdes, ditas em forma de
sumulas, sdo problematizadas e melhor explicadas ao longo dos tratados de Subida e Noite. Isso
se faz necessario porque, na pratica, Deus ndo ¢ completamente inativo quando a alma
empreende esforgos para avangar na noite, nem a alma completamente passiva quando ¢ Deus
quem age nela apesar dela. Da mesma forma, ¢ importante salientar que apesar de o Santo ter
distinguido quatro etapas da noite escura, elas nao sdo estritamente lineares, como podemos

ver pela propria explicagdo de Joao da Cruz:

E nela [na purificagdo do espirito] que estas duas partes da alma, espiritual e sensitiva,
se hdo de purificar totalmente, porque nunca uma se purifica bem sem a outra; a
verdadeira purificagdo dos sentidos s6 se realiza quando realmente comega a do
espirito. E por isso que a noite que dissemos ser dos sentidos pode-se e deve-se chamar
antes uma correcao e travao do apetite do que purificagdo. A razdo disso estd em que
todas as imperfeigdes e desordens da parte sensitiva t€ém a sua for¢a e origem no
espirito, onde se fixam todos os bons e maus habitos; assim, enquanto estes nao se

segundo uma consideracdo bastante elementar da antropologia escolastica. A ideia, no entanto, aponta para uma
realidade existencial ainda mais profunda, a uma situagao vital da pessoa na qual predomina como principio motor
o sentido ou o espirito, ou seja, como motor de suas motivagdes, atitudes, decisdes e sentimentos. Porém, ¢é
necessario considerar que em nenhuma das duas situagdes vitais a pessoa deixa de participar em sua totalidade”
(Muioz, 2016, p. 57, tradugdo nossa).
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purificarem, também a desordem ¢ o desregramento dos sentidos ndo se podem
purificar bem (Jodao da Cruz, 2005, p. 459 [2 N 3, 1]).

Como vimos, o proprio mistico tem clareza de que, ndo obstante suas
sistematizagdes pedagogicas, a dindmica da noite escura nao segue necessariamente
padronizagdes e previsibilidades, mesmo sendo um processo integrante da vida espiritual, e isso
porque tal caminho ¢ conduzido por Deus com ordem, com suavidade e, sobretudo, ao modo
de cada pessoa (2 S 17, 3). No entanto, as reflexdes sobre as fases da noite, a partir de um
modelo pedagogicamente estruturado, continuam sendo importantes e necessarias para um
discernimento sério e auténtico do caminho espiritual. E nesse ponto que Jodo da Cruz se
destaca como o doutor da noite escura, porque foi justamente ele, como ninguém, que propds,
com tanta clareza e competéncia, uma descri¢ao completa ¢ detalhada do percurso noturno,

como veremos a seguir, sinteticamente.

No primeiro livro (ou primeira parte) do tratado Subida do Monte Carmelo, o Santo
aborda a etapa inicial da purificagdo a qual chama noite ativa dos sentidos. Nela, Jodo da Cruz
apresenta as razoes que levam a alma a decidir entrar, voluntariamente, na noite purificadora,
comecando pela dimensdo mais externa e inferior: os sentidos. Embora os sentidos sejam
capacidades humanas que t€ém um valor neutro na vida espiritual, se eles ndo estiverem sujeitos
e ordenados por um espirito de boas e retas intengdes, eles poderdo ser um estorvo na travessia
noturna. Pois quando os apetites estdo sob o dominio das més tendéncias, a pessoa pauta toda
a sua vida nas sensagdes periféricas, deixando-se atrair pelo que produz gosto e satisfacao e,

naturalmente, rechagando o que produz desconforto ou sofrimento.

Isso, sem duvida, chega no ambito da espiritualidade e impede o crescimento na f¢,
justamente porque quanto mais a fé se purifica, mais ela prescinde das comprovacdes e das
sensagoes espirituais. A alma refém de seus apetites e condicionada aos prazeres sensitivos nao
apenas estagna em sua peregrinagdo rumo a unido transformante, como se engana por se crer
realizada e livre em seus prazeres passageiros. Jodo da Cruz, mestre da verdadeira ascese, €

objetivo em indicar como se deve vencer os apetites € entrar ativamente na noite dos sentidos:

Em primeiro lugar, mantenha um apetite continuo de imitar a Cristo em tudo,
identificando-se com sua vida, a qual deve amar para saber imitar e comportar-se em
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tudo como Ele. Em segundo lugar, para cumprir bem isso, renuncie a qualquer gosto
que os sentidos lhe oferecam, se ndo for verdadeiramente para a gloria de Deus (Jodo
da Cruz, 2005, p. 180 [1 S 13, 3-4]).

A motivagao para que a alma se contrarie s6 faz sentido no desejo de conformidade
com a vida de Cristo e de em tudo fazer a vontade de Deus. E para chegar a esse fim, o caminho
ndo pode ser considerado de modo unilateral, prescindindo da agdo de Deus. Isso quer dizer
que apenas os esfor¢os pessoais para uma progressao espiritual ndo sdo suficientes (seria até
presungoso pensa-lo) para se alcangar a plena purificagdo e unido, fazendo-se necessario,
portanto, a atividade divina, como Jodo da Cruz explica no primeiro livro do tratado Noite

Escura.

Nos primeiros capitulos da obra, a alma, que purificara ativamente os sentidos na
noite anterior, ¢ apresentada como quem ja tem uma vida religiosa de acordo com os principios
evangélicos, possui agora uma consciéncia comprometida com a proposta de Cristo e uma
retiddo de vida (no &mbito moral e psicoldgico) que estd em harmonia com o que lhe € sugerido
pela religido. No entanto, 0 motor que provocava, na fase anterior, 0s mesmos vicios e apegos
continua suscitando os mesmos efeitos nocivos, porém com outros objetos de adesdo, agora
religiosos. Isto é, a pessoa que antes tinha uma relacdo de avareza com as coisas materiais nao
religiosas, transfere agora a mesma avareza para as coisas religiosas (ter¢os, imagens, livros,
reliquias). Antes elas tinham uma inveja ardente pelo sucesso alheio, pelas conquistas, posses
e prosperidades dos outros, agora sentem inveja e ciimes dos bens espirituais que outras
pessoas tém, chegando a se sentirem mal e se decepcionarem por ndo estarem mais avancadas
como elas. Essas almas veem tais imperfeicdes como virtudes, uma vez que, efetivamente, tém
praticas espirituais, apesar da deformidade das intengdes. Assim, ndo reconhecendo a
necessidade de uma purificagdo mais radical, faz-se necessdria uma intervencao divina, uma
noite passiva dos sentidos, para superar essas debilidades erroneamente consideradas virtudes.

Para isso, como bem resume Mufioz (2016),

Essa noite produz umas securas mediante as quais Deus trata de redirecionar o
dinamismo espiritual que a pessoa tem até o momento, para trazé-la a um novo modo
de relagdo com Ele. Sua finalidade é, portanto, a de purificar qualquer aderéncia que
tenha ficado em nossa sensibilidade (Mufioz, 2016, p. 62, tradug@o nossa).
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A purificacdo, para ser completa, precisa chegar também a dimensao espiritual do
homem, deste modo, 0 mesmo movimento ativo e passivo da noite dos sentidos se reproduz
também na noite do espirito. Jodo da Cruz discorre sobre a purificagdo espiritual tanto na obra
Subida do Monte Carmelo (o segundo e terceiro livros tratam da noite ativa do espirito), quanto
na Noite Escura (o segundo livro € sobre a noite passiva do espirito), apresentando, assim, um
panorama completo das vias purgativa, iluminativa e uma parte da unitiva®”, embora ndo use

essa terminologia.

Na noite ativa do espirito, a purificagdo se da nas poténcias da alma, a saber,
entendimento, memoria e vontade, que por sua vez sao escurecidas e iluminadas pelas virtudes
teologais: fé, esperanca e caridade. Para Jodo da Cruz, essas virtudes sdo as unicas que podem
ser consideradas meio imediato para a unido com Deus, pois preparam a alma e a dispdem para
esse fim, por meio da reeducacdo das faculdades espirituais. O dinamismo ativo de suas
operagdes leva a pessoa a se apartar de tudo quanto ndo ¢ Deus, seja no ambito do entender, do

possuir ou do desejar, e isso porque

estas trés virtudes, como dissemos, causam um vazio nas poténcias. No entendimento,
a fé causa o vazio e a obscurece para entender. Na memoria, a esperanga causa o vazio
de nada possuir. Na vontade, a caridade causa o vazio e a caréncia de todo o afeto e
consolagdo de tudo o que ndo ¢ Deus (Jodo da Cruz, 2005, p. 199 [2 S 6, 2]).

Deste modo, entrar ativamente na noite do espirito significa se conscientizar de que
nenhuma apreensdo da noticia divina revelada ao entendimento, seja por meio sobrenatural ou
natural, fisico ou psiquico, é garantia do conhecimento de Deus®’. De igual maneira, nenhuma

recordacdo da comunica¢do mistica é necessariamente posse da divindade®', da mesma forma

>9 A fase da noite passiva do espirito ¢ entendida, na linguagem do Cdntico Espiritual, como o desposorio mistico,
constituinte, portanto, da via unitiva.

60 «“Advirta-se, portanto, que, por maiores comunicagdes, presencas, noticias sublimes e elevadas de Deus que uma
alma possa ter nesta vida, isso nao é essencialmente Deus nem tem a ver com Ele. (...) De fato, nem a comunicacao
elevada nem a presenca sensivel sdo uma demonstragdo clara da presenca graciosa de Deus; nem tampouco a
secura e a caréncia de tudo isso na alma demonstra sua auséncia” (Jodo da Cruz, 2005, p. 549 [CB 1, 3]).

61 “Temos de partir sempre deste pressuposto: quanto mais a alma se apodera de alguma apreensio natural ou
sobrenatural, distinta e clara, tanto menos capacidade e predisposicdo tem para entrar no abismo da fé, onde todo
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que também nenhuma afei¢do pelos bens temporais, naturais, sensuais, morais, sobrenaturais e
espirituais significa efetivamente amar a Deus, “porque o segredo para chegar a unido com
Deus estd em purificar a vontade dos seus afetos e apetites, a fim de que a inferior e humana
vontade se transforme em vontade divina, configurando-se numa s6 coisa com a vontade de

Deus” (Jodo da Cruz, 2005, p. 336 [3 S 16, 3]).

Chegamos, por fim, & meia-noite deste itinerario noturno, a verdadeira e propria
noite escura, aquela que purifica passivamente o espirito das imperfei¢des mais radicais, as
quais ndo sdo percebidas e jamais solucionadas pela intervengdo humana. Essa noite tende a ser
demorada®? e intensa, marcada, geralmente, pelos sentimentos de culpa e de abandono, pois
neste estagio sdo fechadas todas as portas de acesso a Deus. A sensacdo (ou mesmo certeza) de
ser inimiga de Deus provoca na alma angustia, incompreensao, crises existenciais e duvidas
acerca de realidades (sobretudo espirituais) das quais ela sempre esteve muito segura ¢ que
agora se desfazem como um castelo de areia. A pessoa fica bloqueada em suas poténcias e sem
saber o porqué perde o atrativo e o interesse por tudo quanto lhe rodeia. Sente-se a borda do
aniquilamento, com a sensa¢do de que ninguém pode lhe ajudar, nem mesmo Deus, o qual,

segundo ela, lhe despreza em razio de seus inimeros e gravissimos pecados®.

Se pudéssemos resumir os sentimentos negativos desta noite, poderiamos dizer que
sd0 basicamente dois os principais: a sensagdo da auséncia ¢ do abandono de Deus (com a

impressao de que sdo para sempre) e a clareza da propria nulidade e miséria, que

o resto desaparece. Como se disse, nenhuma forma ou noticia sobrenatural que a memoria possa compreender é
Deus, ¢ de tudo o que ndo é Deus ha de se libertar para chegar a Deus. Por conseguinte, também a memoria se ha
de desfazer de todas as formas e noticias para se unir a Deus em esperanga” (Jodo da Cruz, 2005, p. 322 [3 S 7,

2)).

62 Qe for uma verdadeira purificacio, por forte que seja, durara alguns anos. Entretanto, havera de permeio alguns
intervalos de descanso, em que, por vontade de Deus, esta escura contemplagdo cessa de investir de maneira
purificadora para o fazer luminosa e amorosamente. Entdo, a alma, a exemplo de quem sai dessa tal masmorra e
algemas, gozando de largueza e liberdade, experimenta e saboreia uma grande suavidade de paz e uma intimidade
de amor com Deus através de uma facil e copiosa comunicagao espiritual” (Jodo da Cruz, 2005, p. 469 [2 N 7, 4]).

63 As caracteristicas da noite passiva do espirito podem sugerir também um quadro depressivo. Sdo duas coisas
totalmente diferentes, embora possam ser uma realidade simultanea na vida de uma pessoa. Para o aprofundamento
desse tema, indicamos o artigo de Maribel Fernandez (2019) sobre a relagdo e a diferenca entre noite escura e
depressao.
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consequentemente gera uma impoténcia operativa, fazendo a pessoa pensar que ¢ indigna do

amor de Deus e que ndo ha nada que ela possa fazer para reverter essa situagao.

Os meios para essa purgagdo do espirito, como pudemos perceber, sdo bem mais
impactantes que os das purificagdes anteriores, e isso se da em razdo do fim para o qual essa
presente noite tende: a perfeita unido transformante. Considerando uma transformacdo tao
radical como a da alma em Deus, a preparagdo para essa meta precisa ser igualmente radical,
completa e perfeita. Jodo da Cruz apresenta essa experiéncia como uma “morte mistica”, numa

linguagem batismal paulina, indiscutivelmente necessaria para uma ressurrei¢ao espiritual:

E, como o divino investe para a limpar, renovar e divinizar, desnuda-a das afeicdes
habituais e propriedades do homem velho, ao qual se sente muito ligada apegada e
adaptada; ele ordena e limpa de tal maneira a substincia espiritual, mergulhando-a
numa profunda e densa escuriddo, que a alma, perante a visao das suas misérias, sente
que esta se desfazendo e a derretendo em morte de espirito cruel. E como se, engolida
por um animal, sentisse estar sendo digerida no seu tenebroso ventre, sofrendo as
mesmas angustias de J6 (Jo 2, 1) no ventre daquele monstro marinho. Mas, para se
dar a ressurreig@o por que anseia, € necessario passar por este sepulcro de escura morte
(Jodo da Cruz, 2005, p. 464-65 [2 N 6, 1]).

A purgacgdo passiva do espirito, apesar de bastante intensa e dolorosa, jamais deve
ser entendida como um sadismo sagrado. Jodo da Cruz associa a obscuridade dessa noite a um
encandeamento pelo excesso de luz divina, que com toda poténcia ilumina os rincdes mais
obscuros da alma, fazendo-a passar de uma forma imperfeita ¢ humana de compreensdo de
Deus e da realidade para outra forma mais perfeita e espiritual, infundida pelo Espirito Santo.
Os sofrimentos proprios dessa purificagdo sao reagdes do choque entre a santidade e a pureza
da divindade que se comunica e a impureza e baixeza do homem que recebe a comunicagao.
Além desse aspecto negativo, € imperativo reconhecer que a relagdo entre Deus e a alma, neste
estagio, ¢ puramente espiritual, o que significa dizer que a noticia divina ¢ infundida
diretamente na substancia da alma e assimilada por ela ndo mais através dos sentidos corporais

ou espirituais, sendo pela fé, simplificada e pura fé.

Deste modo, embora a alma nao sinta fisica, psiquica ou espiritualmente a presenga
de Deus e até¢ duvide de sua atuagdo, ¢ certo que o agente divino continua operando no espirito

do mistico apesar dele. Jodo da Cruz, mistagogo da noite escura, garante que,
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por meio dela [da contemplacdo infusa ou mistica teologia], Deus ensina
secretamente a alma e a instrui na perfeicdo do amor sem que ela faca alguma coisa
ou a entenda. Essa contemplacdo infusa, enquanto sabedoria amorosa de Deus, causa
dois importantes efeitos na alma: purifica-a e ilumina-a, dispondo-a para a unido de
amor com Deus. Por isso, a mesma amorosa sabedoria que purifica os espiritos bem-
aventurados, iluminando-os, ¢ a que aqui purifica e ilumina a alma (Jodo da Cruz,
2005, p. 462 [2 N 5, 1], grifos nossos).

Purificar e iluminar sdo as duas finalidades principais da noite escura, sobretudo
nesta do espirito, que ¢ a mais forte e definitiva. Essa fase mistica tem como base fundamental
o amor, sendo ele tanto mais operante quanto menos sensivel. A contemplagdo infusa — que o
Santo identifica como experiéncia central da noite do espirito® —, ao passo que escurece a alma
e provoca os efeitos negativos aos quais aludimos, ¢ também, e sobretudo, uma influéncia
amorosa de Deus, que amorosamente instrui a alma em siléncio e sem sua ajuda, comunicando
um conhecimento de amor, o qual, como fogo incandescente (2 N 10, 1), purifica as

imperfei¢des da alma e a ilumina, capacitando-a para a unido transformante.

Embora Jodo da Cruz tenha sido o grande sistematizador da noite escura, nao
podemos esquecer que ela compreende o longo caminho que vai dos primeiros passos que a

alma da em dire¢do a Deus até o matrimonio espiritual®

. Dito isso, fica evidente que nao ¢
possivel pensar em vida mistica desligada da dindmica noturna, o que, portanto, torna a
realidade da noite escura uma caracteristica fundamental da experiéncia mistica religiosa,
comum e necessaria a todos aqueles que vao por esse caminho de conhecimento do Mistério.
Obviamente que isso ocorre de uma forma que se acomoda a cada pessoa, ou seja, a noite escura

vivida por Jodo da Cruz, ainda que tenha elementos coincidentes com a noite escura de Santa

64 O tema da contemplagio em Jodo da Cruz tem um valor paradigmatico e se destaca como um dos eixos principais
do sistema mistico sanjuanista. Deste modo, para um aprofundamento dessa tematica, indicamos o verbete
“Contemplacion”, do Dicionario de Sdo Jodo da Cruz (Herraiz, 2009) e um encorpado trabalho de Tedfilo de la
Virgen del Carmen (1964), “Estructura de la contemplacion infusa sanjuanista”.

65 “Para entender isso, é preciso saber que normalmente uma alma, para chegar ao estado de perfeigdo, ha de passar
primeiro por duas principais formas de noites [dos sentidos e do espirito], que os espirituais chamam de purgagdes
ou purificacdes da alma. Nos aqui chamamos noites porque, quer numa, quer noutra, a alma vai as escuras como
de noite” (Jodo da Cruz, 2005, p. 148 [1 S 1, 1]).
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Teresa, distingue-se desta, simplesmente por ser uma experiéncia diferente, vivida por uma

pessoa outra e comunicada a partir do lugar em que ela se encontra.

Se no ambito nao religioso considerarmos as diversas manifestagdes literarias que
apresentam a aventura do amante desejoso em busca da unido com o objeto amado e ausente,
estaremos tratando, em alguma medida, de algo semelhante a noite escura dos misticos. Sem
dificuldade alguma, percebemos em O Banquete que Platdo apresenta o eros como um desejo
ardente que impele a alma a buscar e a se unir com aquilo que lhe falta e que, naturalmente, lhe
complementa. Como tal unido absoluta ou ¢ impossivel ou ¢ efémera, a busca pela realizagao
plena dessa fusdo ¢, em geral, angustiosa e sofrida, em termos misticos, ¢ noite escura. O teor
dramatico do desejo erdtico jamais satisfeito ndo raramente pde em relagdo amor e morte, como
vemos tanto em textos classicos da literatura universal, como Tristdo e Isolda, Romeu e Julieta,
quanto também nos relatos queixosos dos contemplativos, que, uma vez arrebatados por um
amor insuportavel, veem na morte o Gnico meio de garantir a permanéncia e a plenitude da
presenca de um Deus que constantemente se ausenta, sobretudo depois de se manifestar tao
sensivelmente. Em um poema cuja inspiracdo remonta a uma copla trovadoresca popular, Jodo
da Cruz deixa registrada a propria crise existencial da noite escura, que transparece a tensao

interior do mistico no impasse crucial entre o desejo do jd e os limites do ainda nao.

Vivo sin vivir en mi
y del tal manera espero,
que muero porque no muero.

En mi yo no vivo ya

y sin Dios vivir no puedo;
pues sin él y sin mi quedo,
Jeste vivir que sera?

Mil muertes se me hara,
pues mi misma vida espero,
muriendo porque no muero.

Esta vida que yo vivo

es privacion de vivir;

y asi es continuo morir
hasta que viva contigo.
Oye, mi Dios, lo que digo,
que esta vida no la quiero;
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que muero porque no muero (...)* (Juan de la Cruz, 2009, p 78).

Na obra Cantico Espiritual, a dinamica da noite escura ¢ representada pelas
constantes fugas e perdas do amado, o que j4 acontece na primeira estrofe®’, na qual se canta o
lamento da amada que, tendo sido visitada e ferida por seu esposo (simbolizado pelo cervo), sai
ao encontro do amado que lhe fere e logo foge. Igual a esposa dos canticos salomonicos®®, a
mulher sanjuanista empreende um itinerario noturno, no qual as perdas, as buscas e os encontros
ao longo do caminho sdo a for¢ca motriz e dinamizadora que da sentido a essa aventura erotica.
E importante evidenciar que esse erotismo (em sentido platdnico) caracteriza a propria natureza

da noite escura, uma vez que o ardente desejo pela posse daquele a quem se ama ¢ o que provoca

na alma tanto o gozo em resposta a presenca do amado quanto a dor por causa de sua auséncia.

Busca e encontro, dor e prazer sdo palavras-chaves e frequentes nas mais variadas
historias de amor. No entanto, em qualquer dos géneros literarios, as narrativas do amor
romantico, em geral, ndo dedicam muitas paginas para as experiéncias de unido plena
compartilhadas entre os apaixonados, de modo que a felicidade se manifesta apenas como
pequenos pontos de luz que vez e outra iluminam uma longa noite escurecida pela separagdo,

pelos desencontros e pela saudade dos amantes.

Na poesia latinoamericana, encontramos uma obra que expressa bem o movimento
claro-escuro da aventura amorosa que envolve a alma e Deus. Trata-se do opusculo Telescopio
en la noche oscura, do poeta e religioso nicaraguense Ernesto Cardenal (1993), que atualiza,

na literatura contemporanea dos anos setenta, o discurso da purificacdo mistica presente na

€6 «“Vivo sem viver em mim/ e de tal maneira espero,/ que morro porque nio morro.// Em meu eu ja ndo vivo/ e
sem Deus ndo posso viver;/ pois sem ele e sem mim fico,/ este viver, que sera? Por mil mortes passarei,/ pois
minha mesma vida espero, morrendo porque ndo morro.// Esta vida que eu vivo/ é privagdo de viver;/ e assim ¢é
continuo morrer/ até que eu viva contigo./ Ouve, meu Deus, o que eu digo,/ que esta vida ndo a quero;/ que morro
porque ndo morro” (Tradugdo nossa. O poema segue com mais seis estrofes).

67 “;Adonde te escondiste,/ Amado, y me dejaste con gemido?/ Como el ciervo huiste,/ habiéndome herido;/ sali
tras ti clamando, y eras ido” [Onde ¢é que te escondeste,/ Amado, ¢ me deixaste com gemido?/ Como um cervo
fugiste,/ havendo-me ferido;/ sai atras de ti clamando, e tinhas ido”] (Juan de la Cruz, 2009, p. 132, tradugéo
nossa).

68 “Em meu leito pela noite,/ procurei o amado de meu coragdo./ Procurei-o e no o encontrei!/ Levantar-me-ei,/
rondarei pela cidade,/ pelas ruas, pelas pragas,/ procurando o amado de minha alma.../ Procurei-o e ndo o
encontrei!.../ (...) Abro ao meu amado,/ mas o meu amado se foi.../ Procuro-o e ndo o encontro./ Chamo-o e nao
me responde...” (Cdntico dos canticos 3,1-2; 5, 6).
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tradi¢do espiritual através de nomes como Mestre Eckhart, Jodo da Cruz, Teilhard de Chardin,
Thomas Merton, seus notdveis influenciadores. No entanto, a expressividade de Cardenal a
respeito da concepgao de noite escura se diferencia da forma tradicional de se falar da vida
interior justamente pelo tom pouco ortodoxo de sua expressdo. Na poesia mistica do
nicaraguense, percebemos de modo claro uma explosdo de sentimentos e percepcdes sobre o
homem inserido em todos os contextos da vida, ou seja, ndo apenas no ambito religioso, mas
também na vida cotidiana, considerando os embates sociais e politicos da sua época, as relagdes

interpessoais mais diversas e o proprio fazer poético de sua geragao.

O telescopio pelo qual penetramos na escuriddao do céu noturno nos faz entrever, ja

nos primeiros versos do longo poema, a atmosfera erotica que envolve o casal de apaixonados:

Amada y amado. La amada

mira desde la alcoba la luna que asciende.
Una motocicleta en la calle acelerandose.
El amado sin prisa por ir a la cama. (...)

La mejor garantia de que es cierto
y no invencion mia

es que no me des goces.

Amado misterioso que no gozo
inada quiero sino estar contigo!

Te vas y volvés,
inconstante gurrion,
y otra vez te vas®® (CARDENAL, 1993, p. 29).

A fragilidade da presenca ¢ sugerida pela demora do amado em ir a cama, lugar
privilegiado do encontro amoroso e dos deleites da companhia, e se evidencia ainda mais no
voo do gorrion que, igual ao ciervo sanjuanista, também ¢é afeito ao desaparecimento repentino
e imprevisivel. Ao longo da trama poética, percebemos como a auséncia do amado condiciona
o olhar e o posicionamento da mulher frente aos acontecimentos do cotidiano. Ela se da conta
de que a beleza da cria¢do j&4 ndo mais lhe comove, porque sua ocupagdo agora ¢ lamentar a

auséncia do seu querido; em um passeio por um parque de Madri, ela presencia um casal

69 “Amada e amado. A amada/ olha, do quarto, a lua que ascende./ Uma motocicleta na rua acelerando./ O amado
sem pressa para ir a cama.// A melhor garantia de que ¢ real/ e ndo invengdo minha/ é que ndo me dés prazeres./
Amado misterioso de que ndo desfruto/ nada quero a ndo ser estar contigo!// Vais e voltas,/ inconstante pardal/ e
outra vez partes” (Tradug@o nossa).
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apaixonado se beijando e isso lhe faz pensar no seu amado que parece pertencer a um universo
paralelo, de tdo distante e silente que esta. Por vezes, o sentimento da mulher é que o
distanciamento do amado tem a mesma profundidade de um abismo, que ele nao a quer ou
talvez que ele nem mesmo exista. Apesar de todas essas insegurangas, a amada nao vacila em

suas convicgoes e se mantém resoluta em seus sentimentos:

Pareciera ahora que no me quieres.
Peor atin, que ni siquiera existes.
Aunque no existieras yo te quiero

y podria quererte sin que me quieras.
Peor eres, y quiero al que me quiere.

Aunque tu no vengas conmigo esta noche
mi alma ha quedado abierta para ti.

Por si vinieras. Si td no vienes

estara abierta de todas maneras para ti

y nadie mas’ (Cardenal, 1993, p. 37).

As vérias declaracdes de amor que surgem ao longo do poema parecem ser um grito
de resisténcia da amada e uma tentativa de autoconvencimento de que o seu amor nao ¢ quimera
ou alucinacdo, de que um dia o toque, o encontro, a unido com o amado, de fato, foram
sensiveis, reciprocos, reais. E um grande ato de fé investir num amor que parece ter sido apenas
um sonho ou, numa perspectiva mais otimista, uma mera lembranga do passado’!. Porém,
mesmo assim, diante do vazio e do siléncio do outro, sem nenhuma certeza ou seguranga da sua

existéncia, a amada insiste em dar passos firmes na noite escura:

Unete a mi aunque no te sienta, aunque
mi conciencia quede afuera con el frio.
Sefior mio y Dios mio de mis frustraciones.

70 “Parece agora que nio me queres./ Pior ainda, que nem sequer existes./ Mesmo que nio existas, eu te amo/ e
poderia te amar sem que me ames./ Pior és, ¢ amo aquele que me ama.// Embora ndo venhas comigo esta noite/
minha alma ficou aberta para ti./ Por se acaso viesses. Se tu ndo vens/ ela estara aberta de qualquer forma para ti/
e ninguém mais” (Tradugdo nossa).

"1 Alguns versos do poema fazem referéncia a experiéncias do passado que servem de argumento para a
perseveranga do amor do eu lirico: “Mi consuelo es recordar lo que me hiciste aquel 2 de junio/ hace 37 afios”;
“Aquel mediodia del 2 de junio del 56/ cuando entraste dentro de mi y me hablaste/ yo no estaba enamorado
todavia”; “Cuando aquel mediodia del 2 de junio, un sabado,/ Somoza Garcia pasdé como rayo por la Avenida
Roosevelt” (Cardenal, 1993, p. 50, 54, 67)
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Al menos juguemos a que somos amantes’ (Cardenal, 1993, p. 43).

As lentes do telescopio do poeta perscrutam os recantos mais secretos dessa alma
mergulhada em noite escura. Por essas mesmas lentes, enxergamos, como em uma radiografia
da dimensdo emocional e psicologica da amada, o que ela mesma acredita ter encontrado ao
fim da sua busca pelo amado: o mais absoluto nada’®. O aniquilamento ao qual ela chega talvez
seja o outro nome da simplificagdo espiritual sobre o qual viemos discorrendo nessas paginas,
e ele ¢ tao necessario para a vida interior que ndo poucas vezes aparece como um dos temas
centrais nas obras ascéticas de Jodo da Cruz’®. Portanto, chegar a esse nada, em vez de
configurar uma perda ou um fracasso na caminhada noturna, indica, na verdade, um ganho, ou

melhor, a chegada a propria meta, pois

para que o bom espiritual perceba o mistério da porta ¢ do caminho de Cristo para se
unir a Deus, saiba que quanto mais se aniquilar por Deus, tanto na parte sensitiva
como na espiritual, tanto mais se une a Deus ¢ maior obra faz. E quando chegar a
converter-se em nada, que ¢ a suma humildade, estara consumada a unido espiritual
entre a alma e Deus, que ¢ o maior ¢ mais alto estado a que nesta vida se pode chegar
(Jodo da Cruz, 2005, p. 205 [2 S 7, 11]).

Em suma, a simplificagdo da alma, enquanto processo purgativo e reordenador do
ser humano, ¢ condi¢ao necessaria para a unido espiritual da pessoa com o objeto de sua afeigao
e busca. Confirmam isso as mais diversas tradigdes religiosas e filosoficas do mundo ocidental
e oriental, com linguagens, estruturas e conceitos especificos de cada cultura ou fé. O que ¢

necessario salientar, portanto, ¢ que toda experiéncia de unido pressupde um processo de

72 “Une-te a mim, mesmo que eu nio te sinta, ainda que/ minha consciéncia fique 14 fora, no frio./ Meu Senhor e
Deus de minhas frustragdes./ Pelo menos finjamos que somos amantes” (Tradugdo nossa).

73 “Oro 4rida oracion (...)/ y en esta oracion nada oro, nada/ de palabras, ideas ni emociones,/ su tnica razoén:/ que
te eleve esta oracion en la fria simetria/ de nadas sobre nadas reflejando nadas/ en 50 St. & Park Ave” [Oro uma
oragdo arida (...)/ e nessa oragdo nada oro, nada/ de palavras, ideias ou emog¢des,/ sua Unica razdo:/ elevar-te esta
oragdo na fria simetria/ de nadas sobre nadas refletindo nadas/ em 50 St. & Park Ave] (Cardenal, 1993, p. 69,
tradugao nossa).

74 Uma atencdo especial para o desenho do Monte da Perfeicio ou Monte Carmelo, de Jodo da Cruz, no qual a
palavra “nada” esta escrita ao longo de todo o caminho central do monte, indicando a via mais direta para se chegar
a perfeicdo. Em paralelo, ver igualmente 1 S 13.
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aproximagdo gradativa, que muitas vezes esta associada as condi¢cdes de conhecimento e de

transformagdo dos sujeitos envolvidos.

No proximo capitulo, tratamos de discutir a ideia de beleza, considerando-a desde
o olhar da mistica ou a partir de uma perspectiva mais mistica. Com isso, pretendemos
apresentar bases conceituais acerca do belo, a fim de propor um melhor didlogo entre ambos os

conceitos, que sao cruciais no pensamento de Jodo da Cruz.
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3 “SE QUE NO PUEDE SER COSA TAN BELLA”

“Porque ¢ ele a verdadeira e a primeira beleza,
que embeleza seus proprios amantes ¢ os faz
dignos de serem amados” (Plotino, 2012, p. 55
[Enéadas 1, 6, 7]).

O tema da beleza foi objeto de reflexdo muito antes do surgimento da estética, na
Idade Moderna, como ciéncia do conhecimento sensitivo. Desde a Antiguidade, com os
fil6sofos gregos Platdo (séc. V a.C.) e Aristoteles (séc. IV a.C.), passando pelos neoplatonicos,
como Plotino (séc. III d.C.) e Dionisio Pseudo-Areopagita (séc. V d.C.), e seguindo pelos
medievais mais destacaveis, como Alberto Magno e Tomas de Aquino (séc. XIII d.C.), a
esséncia e o lugar da beleza t€m sido discutidos, matizados e aprofundados, mormente sob o

viés da filosofia e da teologia.

Nos tempos atuais, falar de beleza ou de estética exige, previamente, uma indicacao
muito clara do ambito a partir do qual se estdo considerando esses conceitos. Isso porque, assim
como o vocabulo “mistica”, os termos em questdo t€ém assumido significados que extrapolam
as concepgoes estritamente filosoficas, alcangando, deste modo, outras areas do conhecimento,
como a estética pratica e interventiva, que lida com procedimento cirtirgicos, ou ainda a estética
literaria, enquanto abordagem também critica e tedrica, mas que ndo segue necessariamente 0s

mesmos pressupostos da filosofia.

Mesmo no campo filosofico, a beleza e a estética tiveram tratamentos diferentes a
partir de diferentes pensadores. O que Platdo entendia por beleza ndo coincidia exatamente com
0 que pensava Aristoteles sobre 0 mesmo tema, por exemplo; de igual modo, a abordagem crista
da beleza pelos filosofos medievais ndo necessariamente foi considerada pelos modernos em
suas especulacdes sobre a estética. Assim, € imperativo, desde ja, definirmos o caminho que

vamos trilhar neste capitulo e o objetivo que desejamos alcancar em nossas escolhas teoricas.
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Naturalmente, nesta pesquisa, estamos considerando a beleza como um elemento
que esta direta e intrinsecamente associado a experiéncia mistica, de modo especifico desde o
olhar sanjuanista. Isso significa dizer, entdo, que, embora as discussoes filos6ficas modernas e
contemporaneas sobre a beleza e a estética sejam muito importantes e valorosas, por uma
questdao metodoldgica, elas ndo serdo consideradas em nosso trabalho. Assim, para atingir nosso
objetivo, lidaremos com autores antigos, medievais e contemporaneos a Jodo da Cruz que
puderam ter influenciado e contribuido, ainda que indiretamente, para sua concepgao de beleza,
embora, como veremos, o conceito que o mistico espanhol tem acerca da hermosura, como

prefere dizer, aponta muito mais para um saber experiencial do que especulativo.

Deste modo, associando beleza a experiéncia espiritual, definimos nossa
preferéncia tedrica por pensadores pré-juancrucianos que, de certa maneira, dialogam com
alguma ideia de mistica ou com a teologia cristd, sem nos esquecer igualmente da tendéncia

literaria renascentista que muito ajudou a definir o estilo literario de Jodo da Cruz.

3.1. O belo nas tradigdes filoséfica e teologica pré-juancrucianas: alguns apontamentos

3.1.1. Platdo

Comegar por Platdo a abordar o tema da beleza ¢, de alguma forma, partir ab initio,
nao s6 porque o fildésofo ¢ um dos pensadores mais antigos que discorreu sobre o belo, em
muitas oportunidades em seus escritos, como também porque, tratando-se do discipulo de
Socrates, ¢ a primeira pessoa na historia da humanidade a produzir um pensamento filosofico

estruturado e abrangente que alcanca todas as areas do pensamento e da realidade (Stace, 1960).

Nao nos cabe aqui justificar a declaragdo bastante superlativa de Stace (1960)
acerca do alcance universal, holistico e atemporal do pensamento platonico, mas se ha algo que
podemos afirmar — que nem sempre ¢ 0bvio — €, sem dlvida, a inegabilidade da influéncia de
Platdo na mistica cristd, embora tal influéncia ja tenha sido tema de acalorados debates

(McGinn, 2012). As discussoes acerca da atribui¢do do estatuto de mistico ao filosofo grego
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variam entre o ndo possivel (Decotelli; Pinheiro, 2022b) e o categérico (Weil, 2006), em todo
caso, independente das opinides divergentes, ¢ fundamental reiterar que Platdo foi lido como
mistico pelos que o sucederam, sobretudo pelos primeiros Pais do cristianismo, como nos faz

entender Festugiére:

Quando os Padres da Igreja “pensam” sua mistica, eles platonizam. Nada ¢ original
no edificio. Retomando a imagem paulina, podemos usar a comparac¢do de uma arvore
que um enxerto reanimou, refor¢ou, transformou. Para definir essa mudanca, ¢ preciso
conhecer evidentemente o ponto de partida, ¢ preciso conhecer a arvore (Festugiére,
1975, p. 5, tradugdo nossa).

Assim, o conhecimento da filosofia de Platdo se torna fundamental, ndo s6 para
entendermos como a doutrina cristd foi se constituindo, enquanto defini¢des dogmaticas, ao
longo dos primeiros séculos de seu surgimento, mas sobretudo para compreendermos de que
modo o cristianismo passou a considerar o elemento mais subjetivo da pratica religiosa, ou seja,

a experiéncia espiritual”. Portanto, é a partir do exercicio dialogal entre cristianismo e

> Segundo Decotelli e Pinheiro (2022b), a filosofia platonica apresenta pelo menos quatro aspectos que sio
considerados muito importantes para a mistica, em especial a cristd, a saber: (1) o sistema ontologico dualista, que
considera a realidade em duas grandes dimensdes, o mundo inteligivel e 0 mundo sensivel, este inferior e submisso
aquele. Partindo dessa concepgao, Platdo adverte que o filésofo, por meio de um exercicio ou purificagio (askesis)
ético e intelectual, alcanga a compreensao da realidade através da contemplagao (theoria) da Verdade, do Bem, da
Beleza, que estio presentes no mundo das ideias ou inteligivel. Esse olhar sobre a realidade se apresenta em Jodo
da Cruz como visdo antropoldgica. Para o mistico, o ser humano apresenta duas partes: uma espiritual e outra
sensitiva; esta, inferior; aquela, superior. O objetivo do itinerario mistico serd, entdo, fazer com que a alma,
atravessando um caminho ascético ou purificador, chegue a unido ou contemplacdo de Deus (Jodo da Cruz, 2005,
p. 434 [1 N 8, 1]). (2) O conhecimento do lugar inteligivel, que opera uma transformag@o do sujeito que o conhece,
tornando este semelhante ao objeto conhecido. Assim, o proprio sujeito, de alguma forma, diviniza-se ao conhecer
a esfera divina. Como para a mistica, o conhecimento estd diretamente relacionado ao amor, Jodo da Cruz langa
mao desse principio platonico (provavelmente via Santo Agostinho) para sustentar a doutrina da deificagdo da
alma (tornar-se Deus por participacdo), deste modo, afirma: “como ndo ha nada em que mais a possa engrandecer
do que igualando-a consigo [com Deus], s pretende que O ame, pois é proprio do amor igualar o que ama com
a coisa amada. Portanto, como aqui a alma ja possui o perfeito amor, ¢ chamada esposa do Filho de Deus. Isso
significa igualdade com Ele” (Jodo da Cruz, 2005, p. 671 [CB 28, 1]). (3) O amor erético, que € impulso e desejo
pelo que falta, move a pessoa a busca amorosa, a qual serd sempre insatisfeita, enquanto ndo houver a posse do
objeto amado. Na mistica sanjuanista, todo o itinerario espiritual estd marcado pela for¢a do eros, que impele a
alma a procura do Amado. Deste modo, para Jodao da Cruz, o amor ¢ a fé sdo os dois guias do contemplativo, que
o conduzem ao esconderijo de Deus, a quem a alma, “desejando unir-se por uma visao essencial e clara, manifesta
as suas ansias de amor queixando-se-lhe da auséncia. (...) Por isso diz: Aonde é que te escondeste?” (Jodo da Cruz,
2005, p. 548 [CB 1, 2]). (4) A impossibilidade de comunicar a experiéncia da verdade, ja que esta é vivida no mais
intimo da pessoa e, na maioria das vezes, ndo se permite ser comunicada. Discorremos sobre a inefabilidade da
experiéncia mistica no capitulo anterior, inclusive situando-a na literatura juancruciana.
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platonismo que pensamos ser conveniente discorrer sobre o conceito de beleza em Platao, ja

que estamos considerando tal elemento como imprescindivel para a mistica sanjuanista.

Para o filosofo grego, a realidade ¢ cindida, radicalmente, entre mundo das
aparéncias ou sensivel e mundo das ideias ou inteligivel, este ultimo abstrato e perfeito ao qual
0 sujeito s6 consegue ter acesso por meio da contemplagdo, que por sua vez ele alcanga pelo
exercicio ascético do amor e do conhecimento. Essa visdo dualista perpassa todos os contextos
da vida, de modo que a beleza de um ser, no mundo sensivel, depende diretamente do grau de
comunicagdo que ele possui com a Beleza Ideal ou Absoluta, no mundo das ideias. Assim, cada
ser deste mundo material (cdpia) tem um correspondente arquetipico no mundo ideal (Forma),
com o qual se identifica a medida que esse mesmo ser prescinde do que ¢ sensivel em prol do

que ¢ inteligivel’®.

Segundo Platdo em Fedro, naturalmente, o homem estd orientado para o mundo
inteligivel, porque de 14 veio e de 14 se recorda, a medida que vive a partir do seu espirito. Com
o mito das almas aladas, que perdem suas asas e, por isso, caem na terra, onde se aprisionam
num corpo (Fedro 246a-d), o filésofo nos faz entender que ha tanto uma pré-existéncia do
sujeito, antes de sua encarnagdo, como uma memoria de tudo quanto ele contemplou e viveu

no mundo celestial”’

. Deste modo, o homem ¢ constantemente atraido por aquela Beleza
Absoluta de que ele se lembra e com a qual deseja se unir pela via do amor (eros), como diz

McGinn (2012):

76 A alegoria da caverna (Reptiblica, livro VII, 514A-518B) demonstra justamente o itinerario pela busca do ideal.
O filésofo, que contemplou a realidade luminosa e divina da regido inteligivel, nunca deve se esquecer do quio
dificil (ascese) lhe foi sair da caverna (distanciar-se do mundo sensivel) para se encontrar com as coisas tais como
elas sdo a luz do sol (mundo das ideias). Nesse programa, conforme McGinn (2012, p. 60), encontramos
“essencialmente uma descri¢do do caminho espiritual que comeca com o despertar e prossegue através da
purificacdo dolorosa e iluminagdo gradual para terminar na visao”. Nao ¢ em vao que a tradi¢do da teologia
espiritual, remontando a Dionisio Pseudo-Areopagita, vai estruturar o itinerario mistico em trés vias: a purgativa,
dos iniciantes; a iluminativa, dos adiantados ¢ a unitiva, dos perfeitos.

7 No Dialogo Ménon, Platio fala da imortalidade da alma e da sua capacidade de se recordar da vida anterior a
sua encarnagdo: “A alma imortal, nascida muitas vezes, tendo contemplado todas as coisas sobre a terra e na
morada de Hades, aprendeu tudo quanto ¢ possivel. Portanto, ndo € para se admirar que possua, quer acerca da
virtude, quer de tudo o mais, reminiscéncias dos seus conhecimentos anteriores. Sendo solidaria toda a natureza e
tendo a alma prévio conhecimento de tudo, nada impedird que, relembrando uma coisa qualquer (¢ a isto que os
homens chamam de aprender), encontre todas as outras, por si mesma, sem que tenha coragem e nao se canse de
investigar. Com efeito, o que se chama investigar e aprender ndo € mais que recordar” (Platdo, s/d, p. 41 [Ménon
81cd]).
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O amor do amante pelas coisas belas ¢ essencialmente um desejo de felicidade
(eudaimonia) que vem da posse permanente da verdadeira Beleza, que ¢ idéntica ao
Bem (Banquete 206d). Tal posse ndo pode ser perfeita se chegar ao fim e, portanto, o
amor envolve uma saudade da imortalidade (McGinn, 2012, p. 55).

Desta maneira, a beleza, na realidade material — cuja Forma, na ordem metafisica,
se identifica com a Verdade e com o Bem —, apresenta, em razdo dessa identificacdo, um
imperativo ético, ja que “se a substancia primeira ¢ o Bem e toda beleza do mundo sensivel a
esta substancia se dirige, s6 havera verdadeira beleza onde existir obediéncia ao Bem” (Braile,
2006, p. 150). Assim dito, percebemos aqui uma proposta de transcendéncia da propria
compreensdo de belo, pois se o sujeito toma consciéncia de que a beleza do corpo, ou da
matéria, é perecivel e inferior Aquela Absoluta, entio o caminho que lhe dara acesso a Beleza
Formal esta condicionado a superagdo do belo fisico, moral, intelectual, para atingir a Beleza

que € pura e absolutamente Bela em si mesma, conforme declara Platdo, em O Banquete:

Tome-se como ponto de partida o que aqui € belo, ndo se perca de vista aquele belo,
fonte de todos os corpos belos. Suba-se como por degraus, de um s6 a dois e de dois
a todos os corpos belos e dos belos corpos aos belos oficios e dos oficios aos belos
saberes ¢ dos saberes até findar naquele saber que ndo ¢ outro sendo o saber daquele
belo, sabendo, por fim, o que o belo ¢ em si mesmo (Platdo, 2014, p. 111 [Banquete
211c)).

O conhecimento do Belo em si diz respeito, portanto, a uniio’® com aquilo que
corresponde ndo mais a uma qualidade que apraz, sendo a uma “esséncia” que supera a si
mesma’®. Essa unidio é progressiva, conforme pudemos perceber no trecho acima, é como subir
uma escada, centralizada no amor (eros), o qual preside todas as opera¢des desta ascensdo. A
medida que a alma “sobe” amando e desejando, mais ela entende e apreende a Beleza Divina,

até que, chegado ao ultimo degrau da contemplacgao, haja a plena posse do que se busca, e desta

78 Entendemos a unio, no sentido platonico, como posse, alcance e contemplacdo da Beleza.

79 Nas primeiras linhas da Teologia Mistica, Dionisio Pseudo-Areopagita usa uma palavra que nos parece bastante
conveniente para expressar essa idade da esséncia que se supera, o termo hyperkalon, isto €, belissimo, beldade
mais bela que a beleza.



76

forma a alma se torne tanto amiga da divindade (theophilé) quanto imortal (athandtos) como

ela®’,

Nao ha como nos deparar com os termos contemplacao, unido, conhecimento, amor,
explicitos ou intuidos no pensamento platonico, e ndo os identificar também no repertdrio
conceitual da mistica crista. Para além desses elementos tidos como fundamentais em ambos

~ . . 81
os contextos, o percurso da ascensdo pela escada do amor, no relato de Diotima®’, encontra
nova roupagem — porém conservando o mesmo fundamento — em Jodo da Cruz, na sua “secreta
escada disfarcada”. Ao comentar esse verso do poema “Em uma noite escura”, o Doutor Mistico
pde em evidéncia os mesmos elementos presentes na busca da alma amorosa pela Beleza

Absoluta, de acordo com a filosofia platonica. Compilando-os em uma s6 declaracdo, o Santo

diz:

A propriedade principal pela qual se chama escada € por ser a contemplacdo ciéncia
de amor, que, como dissemos, ¢ ciéncia infusa e amorosa de Deus. Ele vai iluminando
e enamorando a alma ao mesmo tempo, fazendo-a subir degrau a degrau até chegar a
Deus, seu Criador, porque s6 o amor une ¢ junta a alma com Deus (Jodo da Cruz,
2005, p. 505 [2 N 18, 5]).

Na descri¢ao da escada amorosa, Jodo da Cruz apresenta dez degraus pelos quais a
alma amante sobe para se unir ao Amado. Essa ascensdo espiritual ¢ qualificada pelo
crescimento do amor e do conhecimento de Deus e, portanto, por uma progressiva
conformidade do contemplativo ao Ser contemplado. O religioso comeca a detalhar a “secreta
escada disfarcada” a partir do capitulo 18 do segundo do segundo livro da Noite Escura, mas ¢
precisamente nos capitulos 19 e 20 que ele descreve os degraus. No primeiro escaldo, o mistico,
movido por uma fagulha de amor, empreende um caminho de negacdo de tudo quanto possa

lhe impedir de acessar a divindade. Tal amor, acrescido e qualificado, ja no segundo degrau,

80 «“Nao te parece que s6 quem tiver chegado 14, vendo o belo como convém, podera produzir nio simulacros de
virtude — pois ndo é em sombras que estard tocando —, e sim virtudes auténticas, visto que o tocado é a propria
verdade? Ora, a divindade preza os que geram e cultivam a verdade. Se convém que alguém se torne imortal, é
esse” (Platdo, 2014, p. 113 [212a]).

81 Sacerdotisa de Mantineia, cujos ensinamentos sobre “as coisas do amor” (ta erotika) foram reportados por
Socrates, em seu discurso no Banquete 201d-212a. E a ela que se atribui o relato da escada erética.
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impele o contemplativo a sair em busca de Deus. Nesta altura da escada, o amante anda ansioso
e obstinado, como um apaixonado que nada faz se ndo for em prol daquele que ama. No entanto,
a medida que o enamorado toma consciéncia de tudo quanto Deus merece, mais ele se angustia
e sofre pelo pouco que lhe d4, considerando, inclusive, insuficientes e imperfeitas as obras que
faz por Deus. E entdo que, no terceiro degrau, o amor potencializa as boas agdes e faz com que
o contemplativo ndo fraqueje, mas que reanime suas for¢as para seguir adiante em busca do
Amado. No quarto degrau, o mistico padece um sofrimento permanente por ja querer se ver na
contemplacgdo definitiva do Transcendente sem ainda o poder, porém a inflamag¢ao do amor ¢
entdo mais intensa neste estagio, sendo também acompanhada de visitas consoladoras do Ser
divino. No quinto degrau, a ansia de contemplar a Deus ¢ tamanha que a alma chega a desejar

a morte, para que nada mais lhe separe da visao beatifica.

No capitulo 20, Jodo da Cruz segue descrevendo os cinco ultimos degraus da escada
do amor. No sexto escaldo, a alma ja se encontra quase toda purificada, de modo que seu acesso
a Deus se torna mais direto e mais frequente. A caridade que o mistico adquiriu neste estagio
potencializa os efeitos do amor, assim ele ja ndo apenas corre em dire¢cdo ao Amado, como voa
para encontra-lo. No sétimo degrau, a alma se atira sem medo para aquele que busca, sem que
nada a limite ou a censure, e, em razao mesmo dessa ousadia, ela consegue de Deus tudo quanto
deseja. No oitavo escaldo, hd a posse, a sensacdo, ainda que parcial, de satisfacdo do desejo. O
nono degrau ¢ ja das almas perfeitas, nele o amor arde suavemente, isso significa dizer com
maior inflamag¢do e qualidade, mas com menor impeto e ansia, posto que o amante ja se uniu
ao Amado definitivamente. Esse degrau corresponde ao mais alto estagio a que se pode chegar,

em vida, em relagdo ao amor a Deus, o préximo ja ndo pertence a esta vida:

O décimo e ultimo degrau desta escada secreta de amor faz com que a alma se
identifique totalmente com Deus. Depois de, nesta vida, ter chegado ao nono degrau,
a alma sai do corpo e possui imediatamente uma visdo clara de Deus. Na verdade, os
poucos que aqui chegam ndo entram no purgatorio porque ja se encontram totalmente
purificados pelo amor. (...) Esta visdo ¢ causadora da semelhanga perfeita da alma
com Deus (...), ndo porque a alma adquira a mesma capacidade de Deus, pois é
impossivel, mas porque tudo nela se tornara semelhante a Deus. E por isso que se
chamara, e serd, Deus por participagdo (Jodo da Cruz, 2005, p. 511 [2N 20, 5]).
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Na linguagem poética do Cantico Espiritual, em uma das ultimas estrofes®, o
Doutor Mistico se vale do elemento beleza para identificar o décimo degrau da “secreta escada
disfarcada”. Para o poeta, ¢ nesse ultimo estagio que se da a mais profunda comunicacao da
dogura de amor e a visao sem véu da Beleza Absoluta, a qual a alma ja ndo mais admira como
uma esséncia diferente de si, sendo idéntica a ela mesma, ou seja, o amante € ja tdo belo quanto

0 Amado, e ambos possuem em si a Beleza genuina.

Podemos dizer que a Beleza, tanto para Platdo quanto para Jodo da Cruz, ¢ a razao
e 0 coroamento de um itinerario amoroso (erdtico) marcado por uma progressiva transformagao
do individuo. Nesse caminho em dire¢do a Beleza, o ascetismo, enquanto exercicio voluntério
de purificacdo da dimensao sensivel, ¢ indispensavel, seja para a filosofia platonica seja para a
tradigdo cristd. Além desta, o Doutor Mistico enfatiza, ainda, uma purificagao ndo voluntaria,
ou nao ativa (que ele chama de “noite passiva’), por meio da qual, ao mesmo tempo, Deus vai
iluminando e unindo a alma a si, silenciosa € amorosamente. Essa influéncia divina é chamada
por Jodo da Cruz de contemplacdo, o que, em Platdo, o0 mesmo termo designard “o modo em
que o Nous®?, em exilio divino no mundo de aparéncias, opinides e tempo, une os dois reinos
[mundo sensivel e mundo inteligivel] através do seu contato intuitivo com a presenga do

Absoluto” (McGinn, 2012, p. 54)%.

Em suma, a Beleza para o mistico espanhol e para o filosofo grego, salvando as
devidas especificidades e antes de quaisquer consideragdes, pode ser considerada como aquilo

que

dura sempre, ndo surge nem perece, ndo aumenta nem diminui, ndo ¢ belo aqui e feio
acola, ndo conhece sim e ndo sucessivos, ndo é belo em relagdo a isso e feio em relagdo
aquilo, nem belo aqui e feio ali, nem belo para uns e feio para outros. Nao imaginara
o belo dotado de rosto, movendo maos ou pés, ndo o representara corporeo. O belo
ndo lhe aparecera falante ou pensante, nem pretendera que o belo se mostre em algo:
um vivente terrestre ou celeste, outro ser qualquer. O belo se revelara em si mesmo,

82 “Gocémonos, Amado,/ y vamonos a ver en tu hermosura/ al monte y al collado,/ do mana el agua pura;/ entremos
mas adentro en la espesura” (Juan de la Cruz, 2009, p. 739 [CB estrofe 36]). [“Gozemo-nos, Amado,/ ¢ vejamo-
nos em tua beleza!/ no monte e na colina/ de onde mana a agua pura,/ entremos mais adentro na espessura”].

8 O termo Nous é uma palavra grega que pode ser traduzida como “intelecto” ou “mente”. Nos didlogos filosoficos
de Platdo, o Nous ¢ frequentemente usado para se referir a parte mais elevada da alma humana e a capacidade de
compreender a realidade em um nivel mais profundo e intuitivo, sendo considerado uma capacidade intelectual
superior a mera razao discursiva e a percepgao sensorial.

8 Sobre o tema da contemplagdo em Platdo, é indispensével a leitura de Festugiére (1975).
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por si mesmo, sempre uniforme, ao passo que todos os corpos belos participam dele
de tal maneira que nascimentos ¢ mortes nada lhe aumentam nem diminuem, em nada
o afetam (Platdo, 2014, p. 111 [Banquete 211 a-b]).

A Beleza ¢ intangivel e imutavel e estd para além de qualquer possivel alteracao.
Enquanto Forma, todos os demais seres belos parecem a ela tender porque, de algum modo,
dela participam. Esse movimento de retorno a Beleza fonte ¢ algo que, em Plotino, serad
apresentado como um itinerario de progressiva unido com o Um, o que esta em harmoniosa
concordancia com o pensamento sanjuanista sobre o caminho mistico: a alma retorna a Deus, a

medida que com ele se une.

3.1.2. Plotino

Em se tratando de unido mistica, Plotino surge como um dos primeiros e principais
pensadores que abordam esse tema de modo explicito e pormenorizado. Em suas Enéadas
temos, gragas a organiza¢do de seu discipulo Porfirio®®, um itinerario de ascensdo intelectual
cujo fim é a contemplacdo suprarracional. De fato, para o neoplatonico, pratica filoséfica e
)86

experiéncia mistica podem ser consideradas sindnimas (Brandao, 2007)°°, pelo menos foi por

8 Nio ¢é possivel falar da obra plotiniana sem nos referir a Porfirio, discipulo de Plotino, que se diz ter sido
incumbido, pelo proprio mestre, de revisar e organizar seus escritos. No entanto, apesar de imprescindivel, a edi¢ao
porfiriana ndo foi a primeira, houve outra, organizada por Eustoquio, que compilou os textos de Plotino a partir
do critério cronoldgico, portanto mais natural. Porém ¢ a edigdo de Porfirio que ganha destaque e se estabelece
como texto definitivo, justamente por organizar os tratados plotinianos em conjuntos tematicos afins, independente
da ordem de seu surgimento. O discipulo teve acesso a cinquenta e quatro tratados, os quais dividiu em seis novenas
ou enéadas. Cada grupo de nove tratados versa sobre um objeto comum e cada enéada trata de um tema diferente.
Para um aprofundamento maior acerca dos aspectos formais e tematicos das Enéadas, bem como para uma leitura
das primeiras trés enéadas, conferir o trabalho de Baracat (2006).

8 £ preciso, no entanto, matizar o termo “mistica” em Plotino. Como dissemos no capitulo anterior, a palavra
“mistica” ¢ bastante polissémica, de modo que, obviamente, nem todas atribui¢des do termo sdo convenientes e
consoantes ao pensamento plotiniano. Brisson (2005), por exemplo, vé como problematico o emprego da palavra
relacionada a Plotino, ja que, quando usada pelo fildsofo (em tnica ocorréncia nas Enéadas 111, 6, 19-26), “mistica”
refere-se a um tipo de interpretacdo dos mitos e ndo a unido da alma com o Um. No entanto, desconsiderado o
valor semantico da palavra usada pelo filésofo, é improvavel nao perceber uma grande aproximagdo entre as
experiéncias descritas nas Enéadas e aquelas das tradi¢cdes ditas misticas, sobretudo se estivermos nos referindo
ao contexto cristdo. Apoiados nisso, podemos pensar na relagdo entre mistica religiosa e filosofia plotiniana,
reiterando, ainda, que Plotino ndo era cristdo, sequer adepto a alguma religido, de modo que seu pensamento nao
tem nenhum compromisso ou vinculagdo a qualquer doutrina religiosa que seja.
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essa perspectiva que a posteridade, sobretudo a do inicio da cristandade, interpretou Plotino.
Cristianizado por Gregoério de Nissa, Agostinho e Dionisio Pseudo-Areopagita, o pai do
neoplatonismo “entrou no mundo ocidental e se tornou uma das primeiras fontes literarias de

toda mistica tedrica” (Velasco, 1999, p. 115; Brandao, 2013).

Nao hé evidéncias de que Jodo da Cruz tenha tido contato direto com a obra
plotiniana, pelo contrario, a probabilidade ¢ de minima a nula, embora Bord (1996), em seu
estudo comparando ambos os autores, tenha levantado algumas hipoteses para um possivel
acesso direto do carmelita ao fildésofo licopolitano. De acordo com Eulogio Pacho (1961), a
aproximagao entre o mistico espanhol e o neoplatdnico se deu, provavelmente, pela leitura dos
tedlogos dos primeiros séculos, os quais entendemos ser o bispo de Hipona e o Areopagita
(podemos incluir também Tomas de Aquino), que sabemos terem sido lidos e citados
explicitamente por Jodo da Cruz. Em todo caso, ¢ inegavel que, confrontando o filésofo e o
Santo, encontremos tragos reminiscentes do pensamento de Plotino na obra do Doutor Mistico,

seja por meio de ideias, expressdes ou mesmo termos especificos (Bord, 1996)%7.

Antes de discutirmos como Plotino trabalha os temas da unido mistica e da beleza
em sua obra, parece-nos importante apresentar, ainda que em linhas gerais, a metafisica das
hipdstases, pressuposta em todo o pensamento plotiniano. Para o filosofo (Enéadas 1V, 3), tudo
provém de uma entidade superior e absoluta designada Um ou Bem, considerada o centro de

tudo, em torno do qual ha um circulo luminoso, gerado por seu esplendor®®. Esse circulo é o

87 Ainda sobre a influéncia plotiniana na obra sanjuanista, indicamos o artigo de Cicero Bezerra e Josilene Bezerra
(2012).

8 A imagem do centro aparece em Jodo da Cruz no poema “Chama Viva de Amor”, especificamente no verso “de
mi alma en el mds profundo centro”, o qual ele comenta a partir de uma perspectiva antropolégica. E curioso
pensar que, para o mistico espanhol, ¢ no centro da alma que se d4 a mais perfeita unido com a divindade, ou o
Um, como dira Plotino. O Santo, inclusive, diz, claramente, que “O centro da alma é Deus. Quando ela [a alma]
14 tiver chegado com toda a capacidade do seu ser, com a for¢a da sua operagdo e inclinagdo, tera atingido o seu
ultimo e mais profundo centro em Deus, ou seja, quando entender, amar e saborear Deus com todas as suas forcas”
(Jodo da Cruz, 2005, p. 744 [Ch B 1, 12]). Eulogio Pacho (1961), um dos maiores comentadores da obra
sanjuanista, chamara atengdo para a imagem do centro em Plotino e em Jodo da Cruz: “A visdo c6smica de Plotino,
dando origem a hipostases em forma de circulos sucessivos a partir do Um, passou para a espiritualidade crista
reestruturada por Pseudo-Dionisio em torno do ‘movimento circular’. A pessoa humana se expande em circulos
concéntricos a partir de um centro radial. Esse centro sera entdo o fundo, a parte mais intima do ser, ou da alma,
“o espirito”. Mais do que uma concep¢do oposta a anterior, ¢ uma visdo dimensional diferente de uma mesma
realidade ontologica. Estrutura idéntica, mas com inversdo de planos. Em vez do topo, apice, ponto mais alto da
alma, de acordo com sua arquitetura vertical, esfericamente o espirito forma o centro, o fundo ou a regido mais
interior. (...) Enquanto espirito, equivale a ‘centro mais profundo’, indica o limite extremo que pode atingir a
capacidade ativa e receptiva da alma. Com este sentido também utiliza frequentemente a expressdo ‘substancia
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Intelecto, ao qual corresponde a totalidade das formas inteligiveis que sdo os verdadeiros seres.
Desta segunda hipostase procede a terceira, a Alma®, que, em relagio aos niveis de realidade,
esta entre a transcendéncia e a imanéncia, isto €, entre o mundo inteligivel e o sensivel, agindo
como organizadora e intermedidria de ambos. Para além dessa triade, e ordenado pela Alma,

esta, por fim, a realidade material, onde se encontram os seres corporeos (Brandao, 2007; 2022).

Como movimento correspondente ao da processao (proodos), ha a conversao
(epistrophé), que indica o caminho de retorno ao Um. Levando isso em consideragdo, a alma
individual ¢ vista como uma emanagao da Alma Universal ¢ a ela tende. Assim, em ultima
instancia, a alma (inclusive a humana) esta orientada para o Um e, portanto, ha algo nela de
divino que anseia a unido com o seu Principio, como dira Plotino: “E necessario, pois, remontar-
se novamente em dire¢ao ao Bem, em direcdo ao qual tende toda alma” (Plotino, 2012, p. 55
[Enéadas 1, 6, 7]). Deste modo, por meio da contemplagao, a alma alcanga o “€xtase” ou a fusao

com o Um Absoluto (Ryke, 2005).

A ascensdo filosofica, ou o itinerario mistico plotiniano, nao se diferencia da
perspectiva platdnica de busca pela Beleza, pelo contrario, a primeira etapa do retorno ao Um
¢ marcada pela reordenagdo do desejo (eros), que serd o responsavel pelo avango do sujeito no
caminho em direcdo ao Principio. Na verdade, como dird McGinn (2012, p. 86), “o papel do
amor no retorno da alma a sua fonte estd entre os temas mais constantes no pensamento de
Plotino. Atraida para cima pelo choque da beleza, a alma ao fim e ao cabo se torna o proprio
amor”. Como na escada erdtica de Diotima, para o neoplatonico (Ernéadas 1, 6), € preciso subir
para a regido superior, ou seja, passar do apreco pela beleza corporal ao reconhecimento da

beleza dos tipos de conhecimento, em seguida ascender a beleza da alma purificada pela virtude,

espiritual’ ou ‘substancia da alma’ para designar, ndo o suporte das poténcias, sendo o mais intimo, o mais interior
do ser. Entre a rica terminologia inventada pela tradigdo espiritual para indicar o espirito como centro da alma,
Sao Jodo da Cruz move-se com grande liberdade” (Pacho, 1961, p. 63).

8 A hipostase Alma subdivide-se em duas: a Alma Universal superior (psyché) e a Natureza (physis), ou a Alma
encarnada na matéria: “Existem, ao mesmo tempo, muitas e uma s6 Alma. Em primeiro lugar, existe a hipdstase
Alma. Depois, como diversas espécies que provém de um género, estdo as almas individuais e a Alma do mundo”
(Brandao, 2007, p. 154).
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até chegar, por meio de um despojamento total do que ndo é a divindade, a estar s6 com o S6*°

(Enéadas 1, 6, 7, McGinn, 2012).

A ordenacao do eros, contudo, ndo se faz sem o progresso na virtude, € em seus
mais variados niveis. Inicialmente, deve-se possuir as virtudes politicas’!, que educam a alma
no tratamento de suas paixdes. Porém, para se alcancar a contemplagdo, ¢ preciso aprofundar
na vivéncia dessas virtudes e adquirir aquelas purificativas, a fim de que a alma,
progressivamente, prescinda do mundo sensivel®’. Avangando, tendo ja passado pela
purificacdo, a alma atinge um estdgio ainda mais elevado de virtude, o que a faz nomear as
virtudes de contemplativas®. Por meio delas, a alma assemelha-se ao Intelecto® (Brandao,

2022).

% Encontramos em Jodo da Cruz, ja na etapa da unidio mistica, a solitude como predisposi¢do para o encontro com
0 Amado, e em uma belissima estrofe sobre a soliddo, canta o poeta: “En soledad vivia/ y en soledad ha puesto ya
su nido/ y en soledad la guia/ a solas su querido,/ también en soledad de amor herido” (Jodo da Cruz, 2009, p. 739
[CB estrofe 35]) [“Em solitude vivia/ e em solitude seu ninho foi construido/ e em solitude a guia/ a sos, o seu
querido,/ também em solitude de amor ferido”]. Plotino volta a usar a expressdo “s6 com o S6” em Enéadas VI,
9, 11.

91 Por serem aquelas apresentadas na Repuiblica, de Platdo: sabedoria, coragem, temperanca e justica (BRANDAO,
2022). Essas virtudes também sdo conhecidas como “cardeais” e sdo principios éticos fundamentais que tém
origem na filosofia grega antiga, elas sdo chamadas assim porque sdo consideradas os alicerces ou pilares nos
quais qualquer outra virtude natural se assenta. A Unica vez que Jodo da Cruz faz referéncia as virtudes cardeais é
quando fala dos beneficios da noite passiva dos sentidos: “Finalmente, nestas securas a alma exercita-se corporal
e espiritualmente em todas as virtudes, tanto teologais como cardeais ¢ morais” (Jodo da Cruz, 2005, p. 450 [IN
13, 5]).

92 «A sabedoria se torna a virtude de ndo mais compartilhar as opinides que vém do corpo; a temperanga consiste
agora em ndo mais compartilhar as paixdes corpdreas; a coragem, ndo mais temer a separagdo entre a alma e o
corpo que ocorre com a morte; a justiga, por fim, em deixar que a razdo e o intelecto governem, sem oposi¢do”
(Branddo, 2022, p. 134).

9 A escolastica, com Tomas de Aquino, cristianiza essa estruturagio neoplatonica e apresenta-a assim: “acerca
das virtudes politicas, purificaveis, purificadas e exemplares. As primeiras (virtutes politicae) seriam as cardinais
de um bom cidaddo na ordem puramente natural. As segundas (virtutes purgatoriae), as cardinais infusas em um
cristdo imperfeito. As terceiras (virtutes iam purgati animi), as herdicas dos santos. E as ultimas (virtutes
exemplares) sdo as mesmas tal como preexistem exemplarmente em Deus” (Royo Marin, 2018, p. 138. Tradugédo
nossa).

9 “Nio ¢ f4cil interpretar os textos das Enéadas que falam da unido com o Intelecto. Mas, fazendo uma sintese
deles, podemos dizer que ela possui seis caracteristicas basicas: (1) ¢ uma experiéncia de unido com a totalidade
do mundo inteligivel; (2) ¢ uma visdo direta e interior; (3) nela, a alma ndo conhece a partir de imagens; (4) ¢ uma
experiéncia de beatitude; (5) ¢ uma experiéncia de posse inequivoca da verdade; (6) € como que uma possessao
divina (BRANDAO, 2008)” (Brandio, 2022, p. 137).
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De modo paralelo, para Jodo da Cruz, o meio imediato pelo qual a alma se une a
Deus s3o as virtudes teologais, a saber, fé, esperanca e caridade®. Sem elas, conforme a
doutrina sanjuanista, ndo ¢ possivel chegar a posse da divindade porque cabe as trés a
purificacdo da alma e a iluminagio necessaria para a unido’. Assim, as virtudes teologais, ao
passo que simplificam o mistico, conduzindo-o do mais sensitivo ao mais espiritual,
embelezam-no sobremaneira, pois ndo apenas lhe devolvem a formosura primigénia — perdida,
segundo a teologia crista, em razao do pecado original —, como o transformam em Deus por
participacdo. Plotino, por sua vez, ndo diferente do mistico espanhol, apresenta uma logica

semelhante:

A alma purificada vem a tornar-se como uma forma, uma razdo; torna-se toda
incorpdrea e intelectiva, e pertence inteira ao divino, onde esta a fonte da beleza, e de
onde vém todas as coisas do mesmo género (da alma). Reduzida a inteligéncia, ¢ a
alma muito mais bela. E a inteligéncia, e aquilo que com ela vem, é para a alma uma
beleza propria e ndo estranha, porque entdo ela é s6 alma. Por isso se diz com razdo
que o bem e a beleza da alma consistem em se fazerem semelhantes a Deus, porque
de Deus vem o belo e tudo o que constitui 0 dominio da realidade (Plotino, 2012, p.
54 [Enéadas 1, 6, 6]).

O aformoseamento da alma €, por conseguinte, condi¢do sine qua no para a visao
da divindade. “Nenhuma alma veria o belo sem ser bela, dird Plotino. Que tudo se faga, pois,
primeiro divino e belo, se se quer contemplar a Deus e ao belo” (Plotino, 2012, p. 57 [Enéadas
I, 6, 9]). Para Jodo da Cruz, estd claro que todo o itinerdrio mistico ¢ um crescente
embelezamento espiritual, de modo que tornar-se belo €, acima de tudo, participar da beleza
absoluta do Amado, como dira o Santo: “Sendo assim, a sombra que a lampada da formosura
de Deus produz na alma serd outra formosura com a propor¢do e propriedades daquela

formosura de Deus” (Jodao da Cruz, 2005, p. 783 [Ch B 3, 14]). Para o mistico, a beleza em

% Segundo Royo Marin (2018, p. 132): “As virtudes teologais sdo principios operativos com os quais nos
ordenamos direta e imediatamente a Deus com fim ultimo sobrenatural. Tém ao mesmo tempo Deus por objeto
material e um dos atributos divinos por objeto formal. Enquanto estritamente sobrenaturais, somente Deus pode
infundi-las na alma e sua existéncia unicamente pode ser conhecida pela revelagdo”.

% «Assim como essas virtudes tém a missdo de desunir a alma de tudo o que ndo ¢ Deus, também tém a de uni-la
com Deus” (Jodo da Cruz, 2005, p. 515 [2N 21, 11]).
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Deus ndo ¢ apenas afirmag¢do de um atributo divino, mas uma experiéncia concreta e

imprescindivel para a plena unido.

De acordo com Brandao (2007), o neoplatonico apresenta, ainda, outro tipo de
contemplacdo mistica, que diz respeito a uma compreensdo mais agucada das realidades
inteligiveis. Nessa segunda etapa, a alma passa da contemplagdo do Intelecto & unido com o
Um, por meio de uma experiéncia semelhante a uma possessao (ékstasis), a qual, segundo o
filosofo, ndo corresponde a uma perda da consciéncia ou a um estado emocional intenso, senao
o contrario, trata-se de uma suprarracionalidade e uma tranquilidade inalteravel (Enéadas V 5,

12, 34).

Assim, a experiéncia mistica do Um parece ser uma intuicdo da identidade pura, o
que, longe de ser uma descida ao irracional, é a contemplagdo do fundamento da
realidade e a vivéncia da propria vida interior desse fundamento: a alma néo vé o Um
como um objeto, o que ¢ impossivel, mas se torna uma sé coisa com ele. Tudo o que
existe € uma supraconsciéncia, semelhante a supraconsciéncia do Um, que ¢é superior
a todas as outras coisas e a qualquer modo de conhecimento ou pensamento (Brandao,
2007, p. 157).

Nessa identificacdo unitiva, a alteridade € superada, inclusive a percepcao da
propria alma, cujos movimentos desaparecem, de modo a ndo ter mais paixao, nem sensacao,
nem pensamento, sendo a unido absoluta a tnica coisa que a alma conhece (Brandao, 2007).
Nesse ponto, Jodo da Cruz toma o caminho oposto ao de Plotino, pois, para o mistico, a unido
com Deus nao pressupde anulacdo das identidades nem apagamento do outro, enquanto
participe da unido. O matrimonio espiritual diz respeito a uma unido de amor que a0 mesmo
tempo que imprime um carater indelével no ato unitivo ndo confunde a realidade substancial
dos envolvidos”’. Nessa experiéncia de unido mistica, o que ha de semelhante em relacdo a

unido com o Um, segundo Plotino, ¢ a tranquilidade, o apaziguamento e a soliddo dos amantes:

A minha alma ja esta despida, desapegada, sozinha e alheada de todas as coisas
criadas, celestes e terrestres, e tdo metida contigo no recolhimento interior, que

97 “Esta unidio da-se quando Deus concede a alma esta mercé sobrenatural em que todas as coisas de Deus e da
alma sdo uma mesma coisa por transformagao participante. A alma, mais do que alma, parece Deus, sendo mesmo
Deus por participagdo. Embora transformada, ¢ verdade que o seu ser continua naturalmente tao diferente de Deus
como antes, tal como diferente é o vidro do raio que o estd a iluminar” (Jodo da Cruz, 2005, p. 197 [2 S 5, 7)).
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nenhuma delas consegue vislumbrar o intimo deleite que gozo em Ti; quer dizer,
nenhuma delas consegue mover a minha alma a gozar com a sua suavidade, nem a
desgostar-se ou inquietar-se com a sua miséria e baixeza. A minha alma encontra-se
tao longe delas e em tdo profundo deleite contigo, que ¢ impossivel a qualquer uma
delas alcanca-lo com a vista (Jodo da Cruz, 2005, p. 723 [CB 40, 2]).

A beleza poética dos versos que correspondem a twltima estrofe’® do Cdntico
Espiritual reflete, de alguma maneira, a beleza mesma da experiéncia unitiva. Ali, naquele lugar
prometido e desejado, a alma transformada em Deus desfruta plenamente da gloria que lhe foi
prometida, numa atmosfera quase paradisiaca, em que hd completa soliddo, seguranca e
intimidade, paz inalteravel e gozo ante a visao da descida de uma cavalaria, que galopa as
margens de dguas cristalinas. Para além da interpretacdo mistica desses versos, vemos descrita,

nas imagens evocadas, uma das cenas mais belas e mais reconfortantes de todo o poema.

No horizonte sanjuanista, a glorificacdo da alma pode significar, em outras
palavras, sua total participacdo na Beleza divina. A relagdo que se pode estabelecer entre
glorificacdo e beleza ¢ percebida, na literatura do Santo, nos momentos em que a alma, em
gloria, ¢ apresentada imbuida em prazeres e deleites divinos. O gozo e a abundancia sdo o
embelezamento daquela que ¢ glorificada pela unido com o Belo, conforme vemos no

comentario da ultima cancao do Cdantico:

A sua alma estd unida e transformada pela abundancia de riquezas e dons celestiais.
Sendo assim, ela encontra-se ja bem disposta, preparada e forte, encostada ao seu
Esposo (Cant. 8, 5), para subir pelo deserto da morte, repleta de delicias, até aos tronos
e aposentos gloriosos do seu Esposo (Jodo da Cruz, 2005, p. 723 [CB 40, 1])*.

%8 “Que nadie lo miraba.../ Aminadab tampoco parecia;/ y el cerco sosegaba,/ y la caballeria/ a vista de las aguas

descendia” [“Ninguém o olhava.../ e nem Aminadab aparecia;/ e o cerco sossegava,/ ¢ a cavalaria/ a vista das
aguas descia”] (Jodo da Cruz, 2009, p. 740 [CB estrofe 40]).

% Para reiterar, citamos também um trecho da Chama Viva de Amor: “Além de ndo causares desfalecimento a
minha fraqueza, €s a forca da minha vontade, com a qual te posso amar e gozar, estando eu toda transformada no
amor divino; e também ja ndo és pesadelo e aperto para a substancia da minha alma, mas és a sua gloria, delicia e
ampliag@o, pois a meu respeito pode-se dizer o que se diz no Cantico dos canticos: Quem é essa que sobe do
deserto, encostada ao seu amado (Cant. 8, 5), carregada de delicias e derramando amor por todos os lados?”” (Joao
da Cruz, 2005, p. 752 [Ch B 1, 26]).
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Em suma, tanto para o patrono dos poetas espanhodis como para o fildésofo
neoplatonico, a unido com o Belo ndo ¢ apenas alcance de meta, mas também engrandecimento
pessoal. Para Plotino, aquele que contempla o Um realiza o propdsito de sua vida, porque
consegue chegar a sua fonte. O lucro desse caminho de ascensao e retorno ¢ o aformoseamento
da alma amante e a sua identificagdo com a Beleza contemplada. Em Jodo da Cruz, a ideia se
mantém, o matrimonio espiritual marca a contemplagdo do Outro, enquanto Beleza suprema, e
o reconhecimento da propria formosura da alma, enquanto dignificada pela unido
transformante. Essa experiéncia ¢ entendida por glorificagdo, justamente porque aponta para
um embelezamento espiritual e para uma elevagdo da alma a qual ndo seria possivel sem o que
a teologia crista entende por “graca”. Conforme a doutrina sanjuanista, enquanto Beleza que a

tudo atrai e Amado para quem os apaixonados acorrem, Deus serd sempre gloria para a alma.

3.1.3. Patristica

Dentre as fontes religiosas que influenciaram Jodo da Cruz, percebemos, na leitura
dos textos juancrucianos, rastros de sua aproximagao com a patrologia grega e latina, tanto por
referéncias explicitas aos Padres da Igreja, quanto pelos temas e linhas de pensamento que
remontam a tradigdo patristica. Essa vinculagdo do Santo aqueles que por primeiro alicercaram
as bases do cristianismo iniciou-se, provavelmente, nos anos em que o jovem carmelita se
dedicou aos estudos em Salamanca, e continuou por meio de seu contato frequente com os

textos litlirgicos que traziam homilias, sermdes e comentarios biblicos dos Padres da Igreja.

A estreita e mais evidente relacao entre Jodo da Cruz e os Padres se manifesta na
forma como ambos leem as Escrituras, sobretudo porque alguns “temas misticos comuns
dependem da linguagem biblica que canaliza ou se torna veiculo da experiéncia espiritual”
(Sanchez, 1990, p. 87, traducdo nossa). Obviamente o carmelita espanhol nao foi o primeiro
nem o Unico a se servir da Biblia para fundamentar suas interpretagcdes e ensinamentos acerca
da vida espiritual, mas, sem duvida, pela abundante ocorréncia de citagdes biblicas ao longo de
suas obras, Jodo da Cruz foi um dos principais autores espirituais que potencializou o estilo

tradicional da linguagem mistica, que considera o mistério revelado nas Escrituras Sagradas
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porta-voz daquilo que da experiéncia pessoal de Deus ndo poder ser expresso em palavras ou

discursos comuns (Sanchez, 1990).

O sentido espiritual do texto sagrado, ao qual est4 diretamente associado o discurso

% um dos mais influentes

mistico, é um dos niveis de leitura das Escrituras que Origenes'
Padres gregos, apresenta em seu Tratado sobre os principios. Para o alexandrino, o intérprete
da Biblia deve considerar os trés sentidos que as Escrituras oferecem, os quais estdo associados
a visao que o apodstolo Paulo tem acerca do homem: um composto formado de corpo, alma e

espirito'®!

. Deste modo, para o Padre, o texto sagrado tem um sentido do corpo, cuja
interpretagdo € no nivel literal do texto; um sentido da alma, interpretado a partir do ponto de
vista moral e, por fim, um sentido do espirito, que suscita uma interpretacao alegorica da Biblia
e tem por finalidade comunicar as verdades espirituais por meio de revelacdes misticas
(literalmente, dos mistérios), ou seja, ¢ nesse nivel de leitura que se da o encontro com a mente

divina, a transcendéncia do texto e a interpretacdo verdadeira das Escrituras.

Origenes considera que cada um dos sentidos das escrituras corresponde a uma etapa
de ascensdo do crente nos conhecimentos sobre Deus. Assim, o nivel do corpo é
apropriado para aqueles que so os iniciantes, literalmente “sem cera” - akeraioteroi.
Essa leitura adequa-se a sua capacidade inferior de compreensdo dos mistérios do
texto. Por sua vez, o nivel da alma ja ¢ apropriado aqueles que “ascenderam um
pouco” (P4, IV, 2, 4). Seu sentido ja ¢ apropriado para os que ja “estdo fora das
realidades corporais e dos pensamentos deste mundo” (P4, IV, 2, 5). Por fim, resta o
sentido espiritual, que ¢ a ultima etapa e concedido apenas aqueles que podem
compreender as realidades mais amplas da economia divina (Gripp, 2022, p. 230).

O esquema tripartite, tdo valorizado na obra de Origenes, se manifesta também em
outros aspectos do pensamento do Padre como simbologia de ascensdo e progressao do espirito.

Dentre os livros biblicos sapienciais, o exegeta alexandrino identifica trés como o triptico

190 Origenes de Alexandria foi um tedlogo, fildsofo e escritor cristdo do periodo patristico, nascido por volta de
185 d.C. em Alexandria, no Egito, e falecido em 254 ou 253 d.C. Ele ¢ amplamente considerado um dos mais
importantes pensadores da Igreja primitiva ¢ um dos primeiros tedlogos sistematicos do cristianismo. Origenes é
conhecido por sua vasta obra escrita, que abrange teologia, exegese biblica, apologética e filosofia, especialmente
a platonica. Sua contribuigdo para o desenvolvimento do pensamento cristdo e seu método de interpretagdo
alegorica da Biblia tiveram um impacto duradouro na historia da teologia cristd, tornando-se referéncia até hoje.

101 “Que o proprio Deus da paz vos santifique, completos; e que todo o vosso espirito - e a alma e o corpo -

irrepreensivelmente se conserve para a vinda de Nosso Senhor Jesus Cristo” (1 Tessalonicenses 5, 23).
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salomonico que ajuda a alma em sua elevacao espiritual: o livro dos Provérbios, que instrui o
homem na disciplina moral, organizando as regras da vida; o livro do Eclesiastes, distinguindo
o que ¢ valido do que nao ¢; e, finalmente, o Cantico dos canticos, que “incute na alma o desejo
do amor das coisas celestes e divinas, sob a imagem do esposo e da esposa, ensinando-nos a
chegar a comunhao com Deus pelos caminhos da caridade e do amor” (Origenes, 2018, p. 113

[Com. Cdant. Prélogo, cap. 3, parag. 7]).

O classico Comentario ao Cdantico dos cdnticos de Origenes ¢ o texto que vai
fundamentar, na posteridade, uma compreensao erotica (a0 modo platonico) da relagdo entre a
alma e Deus, dando margem, assim, para uma mistica amorosa ou esponsal. E indiscutivel e
inegével a influéncia dessa obra no ambito da exegese biblica e, sobretudo, da linguagem
mistica, j& que Origenes foi, certamente, o primeiro a fazer uma leitura personalizada do texto
sagrado, abrindo passagem, portanto, para a interpretagdo mistica do Cantico dos canticos, a
qual seguiram fazendo depois dele Padres e Doutores da Igreja, como Gregorio de Nissa,
Jerénimo, Gregoério Magno, Bernardo de Claraval, Frei Luis de Leon, Teresa de Jesus, Jodo da

Cruz, dentre outros.

Deste modo, o ponto de encontro entre Jodo da Cruz e Origenes se d4, sem duvida,
no Cdntico dos cdnticos, apesar de ndo termos comprovacao textual do acesso direto do
carmelita espanhol aos escritos do Padre alexandrino. Entretanto, ¢ evidente que a escrita
sanjuanista se mantém em concordancia e na mesma linha de interpretagdo origeneana do texto
salomonico, ndo s6 por uma questao de permanéncia na tradigdo hermenéutica alexandrina, mas
sobretudo por nos deparamos, ao longo do poema Cdntico Espiritual, com expressdes
simbdlicas que sdo bastante valorizadas e também interpretadas por Origenes em seu

Comentdrio, como matrimdnio, beijo, leito florido, horto, adega, flecha, ferida de amor etc.!??

Para o Padre da Igreja que trouxe para o cristianismo toda a riqueza da tradi¢ao
intelectual grega, sobretudo a filosofia platdnica, o texto do Cdntico dos canticos reflete um
amor (eros) apaixonado e desejoso pela Beleza transcendente, que ndo so6 encanta a alma,

movendo-a a sua busca, como também a fere de amor, ao encontra-la:

102 “Origenes foi o primeiro a formular dentro do mesmo comentério ao Céntico a imagem da flecha ou dardo que

provoca na alma uma ferida de amor” (Sanchez, 1992, p. 141, tradugdo nossa).
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A alma ¢ dirigida por um amor e um desejo celestes quando a vista da beleza e da
graga do Verbo Divino amou a sua imagem, ¢ dele lhe veio uma flecha que lhe fez
uma ferida de amor. (...) Por conseguinte, se tivermos inteligéncia capaz de abranger
e de considerar a beleza e a graga de todas as coisas que foram criadas nele, seremos
atingidos pelo encanto dessas mesmas coisas; ¢ golpeados pela magnificéncia do seu
esplendor, ou pela “flecha penetrante”, como diz o profeta, receberemos dele uma
flecha salutar e nos queimaremos no feliz fogo do seu amor (Origenes, 2018, p. 99
[Com. Cant. Prologo, cap. 2, parag. 17]).

Na aventura amorosa juancruciana, a ferida de amor ¢ causada pelo Amado que
aparece a esposa as escondidas e, qual um cervo, foge sorrateiramente, deixando-a chagada e
inflamada de desejo por ele. Esse dardo provoca na alma uma dor pela auséncia de seu querido,
ao mesmo tempo que aumenta nela a paixao e o desejo de ver e possuir seu Amado. A amada,
doente de amor por causa dessa ferida ao mesmo tempo dolorosa e gozosa, implora pela morte
que lhe vird através da visdo da Beleza transcendente: “Se € tdo grande o gozo causado pela
vista do teu ser e formosura, ao ponto de a minha alma nao a poder aguentar sem que eu tenha
que morrer ao vé-la, entdo matem-me tua vista e formosura” (Joao da Cruz, 2005, p. 587 [CB
11, 6]). A morte ¢, entdo, a solugdo definitiva para as crises interiores provocadas pela
imprevisibilidade da aparicao e do desaparecimento do Amado e as feridas de amor sdo os
lampejos da Beleza divina, a qual se revela a alma e a encanta em cada visita, deixando-a

acendida em amor e em desejo pelo esposo, como dira Jodao da Cruz:

Além de muitas outras espécies de visitas que Deus faz a alma, com as quais a fere ¢
levanta em amor, costuma fazer-lhe uns toques escondidos de amor que, como setas
de fogo, ferem e trespassam a alma, deixando-a totalmente abrasada em fogo de amor.
Estas sdo precisamente as feridas de amor, de que fala aqui a alma. Elas inflamam de
tal maneira a vontade na afeicdo que a alma se abrasa na chama e fogo de amor; até
parece que aquela chama a consome, pois, fazendo-a sair de si, renova-a totalmente e
transforma-a num novo ser. E como a ave fénix que se queima e nasce de novo (Jodo
da Cruz, 2005, p. 554-555 [CB 1, 17]).

Ademais, € preciso entender que essa comunica¢do de Deus em forma de ferida,
além de confirmar a alma no amor e provocar nela ansias de busca, ¢ também um modo de

aformosed-la. Origenes ¢ claro ao afirmar que o embelezamento da amada ¢é proporcional a seu
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progresso no conhecimento de Deus, conhecimento esse que, ja sabemos, advém pelos toques

da divindade, os quais, sob forma de ferida, comunicam a alma amor e beleza.

Anteriormente, ele ndo tinha elogiado os olhos dela, talvez porque ainda nio tivesse
progredido na inteligéncia espiritual. Mas agora diz: “Teus olhos sdo como pombas”.
Mostra-se, assim, que fora grande o seu progresso, a tal ponto que aquela, que antes
era somente “graciosa entre as mulheres”, agora ¢ chamada amiga e graciosa, sem
duvida porque recebe do proprio esposo o brilho do seu encanto, e dele recebendo a
beleza continua bela, mesmo quando sofre a auséncia do esposo (Origenes, 2018, p.
266 [Com. Cant. Livro 3, cap. 1, parag. 3]).

Entretanto, o mesmo Padre afirma que a formosura da alma ndo ¢ apenas algo que
ela vai adquirindo em seu aprimoramento espiritual, mas, como um dom inato, ¢ uma porgao
de graca que lhe foi concedida em sua criacdo e que ¢ constituinte do seu ser, uma vez
assemelhada a imagem do Criador. Tal consideracdo pode parecer conflitante, num primeiro
momento, com a propria ideia de pecado original, sustentada pelo catolicismo até hoje, porém
o que Origenes pretende dizer ¢ que, apesar da heran¢a da queda de Addo e Eva, a dignidade
da alma em ser criada a imagem e semelhanga de Deus ¢ a maior beleza de sua esséncia, a qual

nao serd manchada ou afeada por pecado algum.

Se ndo te conheceres a ti mesma, 6 a mais bela entre as mulheres, se ndo reconheceres
que a origem da tua beleza vem de seres feita a imagem de Deus, e que por isso hd em
ti um encanto natural; e se ndo perceberes como és bela desde o teu inicio, apesar de
que agora ultrapassas em beleza as outras mulheres, e s tu és chamada a bela entre
elas; e se mesmo assim nao souberes quem €s - € eu ndo quero que a tua beleza parega
excelente por comparagdo com as outras que sdo inferiores, mas que estejas em
consonancia contigo mesma, ¢ te coloques no nivel da tua propria dignidade
(Origenes, 2018, p. 217 [Com. Cant. Livro 2, cap. 5, parag. 2]).

A consciéncia da dignidade humana associada a beleza interior ¢ um tema que
também ¢ considerado pelos misticos espanhéis. Teresa de Jesus, no Castelo Interior,
apresenta, ja nas primeiras moradas, o valor e a formosura da alma criada a imagem de Deus
como argumento central de sua obra. Para a mistica, a alma humana ¢ tdo valiosa que pode ser

comparada a uma pedra preciosa, a um castelo de diamantes; sua beleza ¢ grandiosa e seu valor,
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inestimavel, mesmo com os numerosos pecados que ela venha a cometer, € por iSso mesmo, em

razdo de sua beleza inalteravel, Deus habita em seu interior'®.

Jodo da Cruz, por sua vez, dird que “um so6 pensamento do homem vale mais do que
o mundo inteiro, [e que] por isso s6 Deus ¢ digno dele” (Joao da Cruz, 2005, p. 89 [Ditos 34]).
Desta forma, o carmelita reitera a beleza primigénia do ser humano, aqui representada sob o
aspecto de sua primazia frente a todo o criado. Como ja falamos em outro momento, para o
mistico espanhol, gloria e beleza andam juntas, e tanto para uma quanto para a outra foi o
homem predestinado por Deus. No entanto, o distanciamento da alma desse proposito de
glorificacdo e aformoseamento escandaliza o Santo, que, depois de ter discorrido sobre a mais

profunda experiéncia de unido mistica, exclama:

O almas, criadas para estas grandezas e a elas chamadas, que fazeis? Em que vos
entretendes? As vossas pretensdes sdo baixezas e os vossos haveres, misérias. O
miseravel cegueira dos olhos de vossa alma, pois para tanta luz estdo cegos e, para
vozes tdo sublimes, estdo surdos, ndo vendo que ao procurar grandezas ¢ glorias vos
tornais miseraveis e baixos, ignorantes e indignos de tantos bens! (Jodo da Cruz, 2005,
p. 718 [CB 39, 7]).

A mistica da interioridade, tdo presente na escola carmelitana, deve muito a
Agostinho de Hipona, bispo norte-africano e Padre da Igreja do século IV, que abordou, sob
diversos prismas, o tema da interioridade em seus escritos. Em sua obra Confissoes, Agostinho
explora sua propria jornada espiritual, destacando a importancia da introspec¢do, do
autoconhecimento e da busca interior como caminho para encontrar a verdade e a Deus. Além
disso, em outras obras, o bispo africano discute temas como consciéncia, livre-arbitrio, natureza

da pessoa humana, graga divina, todos relacionados a experiéncia interior do individuo.

103 “pensemos que a nossa alma é como um castelo, todo de um diamante ou purissimo cristal, onde hd muitos
aposentos, tal como no céu ha muitas moradas. E se bem o considerarmos, irmas, a alma do justo ndo é outra coisa
sendo um paraiso onde Deus, segundo Ele diz, tem suas delicias. Que tal vos parece que sera o aposento onde um
um Rei tdo poderoso, tdo sabio, tdo puro e tdo cheio de todos os bens se deleita? Eu ndo encontro outra coisa a que
compare a grande formosura e capacidade de uma alma. O nosso entendimento, por mais agudo que seja, mal
podera compreendé-la, tal como ndo consegue pensar Deus, pois Ele mesmo disse que nos criou a Sua imagem e
semelhanca. Ora, se isto € assim, como na verdade o ¢, ndo hé razdo para nos cansarmos em querer compreender
a formosura deste castelo. Embora haja entre ele e Deus a mesma diferenga que existe entre o Criador e a criatura
- porque realmente trata-se de uma criatura - basta Sua Majestade dizer que ¢ feita a sua imagem para que mal
possamos entender a grande dignidade e formosura da alma” (Teresa de Jesus, 2015, p. 445 [1M 1, 17]).
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A presenga agostiniana nos escritos sanjuanistas ¢ comprovada tanto por algumas
citacoes diretas do bispo de Hipona (ver 1S 5,1; IN 12, 5; 2N 19,4; CB 1,6. Indiretas em CB 4,
1; 5,1) quanto, sobretudo, pelas ressonancias e aproximagdes tematicas que se pode perceber

entre ambos os Doutores, as quais enumera Pacho (2009):

O certo ¢ que t€m origem agostiniana as ideias sanjuanistas sobre a ascensao a Deus
através da consideracdo das criaturas (CB 4, 1); a distdncia “imensa” que separa o
homem de Deus (1S 4-5); a incitacdo a buscar a Deus dentro de si, ndo fora (CB 1, 6);
0 autoconhecimento como passo prévio para conhecer a Deus (1N 12, 5). Muitas das
frases e consideragdes juancrucianas sobre o amor parecem ser assentadas em
Agostinho (De Ordine, 2, 28. 48), como quando fala da for¢a assimiladora e unitiva
do amor (1S 4, 3; 5, 1; IN 13, 9). Também ¢ agostiniana a ideia do pecado exposta
em Subida (1S 12, 3) (Pacho, 2009, p. 34, tradugdo nossa).

No tocante ao tema da beleza, vale a pena recordar que a propria expressao musica
callada da estrofe quinze do poema “Cantico Espiritual” tem fundamentos agostinianos (Pacho,
2009). Para Jodo da Cruz, o Amado ¢é musica callada “porque Nele se conhece e saboreia esta
harmonia de musica espiritual”, isto €, “a alma comega a descobrir uma admiravel harmonia e
disposi¢do da sabedoria de Deus em todas as criaturas e obras”!** (Jodo da Cruz, 2005, p. 614
[CB 14/15, 25]). Essa percep¢ao da ordem, da simetria e da proporcionalidade no cosmos ¢&,
para Agostinho, reflexo do esplendor, da beleza e da propria natureza de Deus, o qual, embora
seja uno, ¢ “formado” por trés pessoas distintas, demonstrando, assim, por sua propria

existéncia, que a harmonia entre as partes consiste na beleza e na perfei¢do do todo'® e que a

unidade dos elementos, ainda que diferentes, é o que torna uma coisa coesa e bela!®.

104 Interessante pensar, paralelamente a isso, que, “para Santo Agostinho, o fim tltimo do contacto do homem com
a beleza ¢é o conhecimento, ndo a frui¢ao ludica” (Castro, 2013, p. 140).

105 Esse pensamento se aproxima da teoria do belo de Aristoteles. Para o filésofo grego, desconsiderando o
idealismo platonico, “a beleza de um objeto ndo depende de sua maior ou menor participacdo numa Beleza
suprema, absoluta, subsistente por si mesma no mundo suprassensivel das Esséncias Puras. Decorre, apenas, de
certa harmonia, ou ordenagdo, existente entre as partes desse objeto entre si e em relagdo ao todo. Quanto aquela
forma especial de Beleza que mais interessava aos gregos, o Belo, exigia ele, ainda, outras caracteristicas, entre as
quais as mais importantes eram uma certa grandeza, ou imponéncia, e, a0 mesmo tempo, propor¢ao e medida nessa
grandeza” (Suassuna, 2013).

106 Para Santo Agostinho, a unidade é o lugar da beleza, uma vez que a ““unidade’ é a nota central comum a vérios
termos com os quais Agostinho descreve a beleza de uma coisa: a ‘semelhanca’ [likeness] de suas partes,
‘igualdade’ [equality], ‘consonéncia’, ‘simetria’. Porque o uno, enquanto medida de beleza, é simultaneamente o
principio dos nimeros, o autor ¢ capaz de associar a beleza, no sexto livro de De musica, a uma teoria dos nimeros.
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Consequentemente, o ser humano, por um exercicio natural da razdo, encontra
beleza em tudo que possui propor¢do, harmonia e simetria. Deste modo, onde os numeros
inteligiveis'”” atuam, onde h4 “igualdade numerosa” (aequalitas numerosa), ai estdo

representadas a ordem e a harmonia da criacgao, refletindo a Sabedoria divina:

Contempla, agora, a beleza de um corpo bem formado: sdo os numeros a ocupar o seu
lugar. Observa a beleza dos movimentos corporais: sdo os nimeros atuando no tempo.
Penetra na regido de onde procedem os numeros. Examina ai o tempo e o espago: a
arte ndo estd em nenhum lugar e em tempo algum. Contudo, ai reina o niimero. Sua
mansdo ndo estd no espaco nem sua duragdo, nos dias. Contudo, os aprendizes,
dobrando-se as regras da arte, a que estdo a aprender, com o desejo de se tornarem
artistas, movem seu corpo no tempo e no espago. Ao passo que a alma s6 se move no
tempo, pois é com o andar do tempo que a arte ¢ aperfeigoada.

Ultrapassa, agora, a mesma alma do artista ¢ fixa-te até vislumbrar o numero
sempiterno. A sabedoria entdo resplandecera diante de ti, vinda de seu trono mais
secreto, e do proprio santuario da Verdade. E se teu olhar, ainda muito fraco, ficar
ofuscado a sua vista, reconduz o olhar de teu espirito na dire¢do daquele caminho
onde ela se revelava tdo amigavelmente (Agostinho, 1995, p. 129 [O livre-arbitrio
Livro II, parte III, cap. 16, n. 42]).

A estética da ordem ndo estd apenas ligada a ideia de proporcionalidade, mas
também a de finalidade. De acordo com o conceito aristotélico de congruentia partium, o ser &
belo quando ¢ harmonioso, ¢ ¢ harmonioso quando suas partes estdo integradas entre si,
desempenhando exatamente a fun¢do para a qual foram destinadas. Essa estética aristotélica
aproxima-se do pensamento agostiniano acerca da criacdo, uma vez que, para o bispo
hiponense, todo o universo, e o que nele ha, foi arquitetado a partir de um proposito divino e,
ademais, favorecido com as condi¢des necessarias para o cumprimento desse propoésito, de

modo que o ente que nao age de acordo com o fim para o qual foi criado nao pode ser belo.

Para Jodo da Cruz, Deus ¢ o paradigma e o propdsito final do homem e de toda a

criacdo, assim, qualquer desvio do modelo divino repercute para o ser humano num

O fato de que ela ¢é determinada por nimeros significa que ela possui um multiplo em unidade, ou seja, igualdade
ou consonancia” (Aertsen, 2008, p. 7).

107 para Agostinho, Deus criou a tudo com nimero, peso e medida, assim, “esta presenga dos niimeros na criagio
remete-nos todavia para uma origem transcendente, de inspiragdo pitagorica. No De Musica, o autor apelida Deus
de «numero sempiterno». E através de uma conce¢do muito plotiniana, afirma que os nimeros existem na criagao
porque sdo emanados pelo Uno, o nimero absolutamente indivisivel que é Deus, que da mesma forma os transmite
a alma humana, capacitando-a a reconhecé-los na criagao” (Castro, 2013, p. 143-144).
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distanciamento da verdadeira beleza, como dird o Doutor mistico: “A alma que se afeigoa a
formosura de qualquer criatura €, diante de Deus, sumamente feia. Portanto, esta alma feia nao
podera transformar-se na formosura de Deus, porque a fealdade nao engloba a formosura” (Joao

da Cruz, 2005, p. 154 [1S 4, 4]).

Porém, a participacdo da beleza de Deus ndo ¢ um privilégio reservado somente a

criatura racional. Toda a criagdo, enquanto produto do artifice divino, goza de uma formosura

natural apenas pelo fato de ter sido criada conforme a vontade do Pai e a imagem do Filho'%.

No entanto, ¢ no evento misterioso da encarnagdo de Cristo, ou seja, quando o Verbo divino e
espiritual se une inseparavelmente a matéria criada, que Deus comunica a plenitude da beleza
a sua criacdo. Assim, no Filho de Deus feito homem, toda criatura ¢ redimida, regenerada,

glorificada e embelecida.

Ao vé-las, ndo lhes deu apenas o ser e a graga naturais, como dissemos, mas também,
com esta Unica imagem de seu Filho, deixou-as vestidas de formosura, comunicando-
lhes o ser sobrenatural. Isto aconteceu quando se fez homem, elevando-o a formosura
de Deus; por conseguinte, elevou também todas as criaturas, porque no homem uniu-
se a natureza de todas elas. (...) Assim, com esta elevac¢do da Encarnagdo do seu Filho
¢ da gloria da sua ressurrei¢do segundo a carne, o Pai ndo s6 embelezou parcialmente
as criaturas, mas, podemos dizer, deixou-as totalmente vestidas de formosura e
dignidade (Jodo da Cruz, 2005, p. 570 [CB 5, 4]).

A participacdo do homem no esplendor da beleza divina e a irradiacdo dessa beleza
em todos os entes ¢ uma das razdes que Dionisio Pseudo-Areopagita apresenta para atribuir o

109 s seres a si e retine tudo

nome “Beleza” a Deus. Para o pai da mistica cristd, Deus chama
em tudo, de modo que toda harmonia e beleza tem nele sua origem (Aertsen, 2008). Conforme
o Areopagita, a beleza apresenta duas propriedades: consonancia e esplendor. A primeira

remonta a Platdo, e por ela se entende que a beleza reside apenas em coisas que possuem partes

108 Os textos biblicos sio claros: “Deus viu tudo que tinha feito: e era muito bom” (Génesis 1, 31). “Ele é a Imagem
do Deus invisivel, o Primogénito de toda a criatura, porque nele foram criadas todas as coisas, nos céus e na terra,
as visiveis e as invisiveis: Tronos, Soberanias, Principados, Autoridades, tudo foi criado por ele e para ele. E antes
de tudo e tudo nele subsiste” (Colossenses 1, 15-17).

109 “Dionisio emprega uma etimologia que remonta a Platio, segundo a qual o nome ‘Beleza’ [kallos] é derivado

do termo grego para ‘chamar’ [kallein]” (Aertsen, 2008, p. 8).



95

e que sdo compostas; a segunda, por sua vez, esta associada ao nome “Luz” também atribuido

a Deus, o qual

¢ celebrado pelos sagrados autores como belo e beleza, como amor e amado, sem
mencionar todos os outros nomes divinos que convém a formosura embelecedora e
cheia de graga. Seguramente, o belo ¢ a beleza ndo se podem separar na causa que
compreende todos os seres em um. De fato, em todo ser, nds distinguimos participacao
e participado e dizemos que ¢ belo aquilo que participa da beleza, e a beleza ¢ a
participagdo que vem da causa que torna belas todas as coisas belas. O belo
supersubstancial é chamado beleza por causa da beleza que, de sua parte, ¢ outorgada
a todos os seres segundo a medida de cada um e porque, como causa da harmonia e
do esplendor de todas as coisas, langa sobre todos, & maneira de luz, as efusdes desta
fonte irradiante que brota dele mesmo, chama a si mesmo todas as coisas - donde
justamente se diz também beleza - e retine em si tudo no todo (Pseudo-Areopagita,
2022, p. 97 [Dos nomes divinos 4, 7).

Outra caracteristica acerca do belo, segundo Dionisio, € sua estreita relagdo com o
bem/bom, relagdo essa que, juntamente com a ideia de verdadeiro, sera melhor desenvolvida e
aprofundada pelos tedlogos e filésofos medievais, principalmente considerando a doutrina dos
transcendentais. No tocante ao belo e ao bem, para o Areopagita, a identificacdo desses dois
atributos deriva da percepcao de que todo ente estd orientado, a0 mesmo tempo, para essas duas
realidades, como um fluxo inerente ao ser, subsistindo em toda a cria¢ao e em todos os tempos,
conforme dira: “todas as coisas, qualquer que seja 0 motivo que as mova, tendem para o belo e
para o bem, e ndo existe nenhum ser que ndo participe do belo e do bem” (Pseudo-Areopagita,
2022, p. 98 [Dos nomes divinos 4, 7])!'°. O Padre ainda reitera que o acesso a esse bem-beleza
(agathon-kalén), situado acima de todos os seres, se d4 por meio de um movimento circular'!!
de descida da alma para o interior de si mesma, em busca de uma unificagdo espiritual que

resguarda as faculdades intelectuais de todo erro e move a alma a um desprendimento externo

110 Na tradugdo de Bento Silva Santos, encontramos a mesma declaragio de Dionisio acerca do par belo-bem
atribuida agora ao belo-bom: “Em uma palavra, todo ser vem daquilo que é belo e bom e subsiste naquilo que é
belo e bom e se converte naquilo que ¢ belo e bom” (Pseudo-Areopagita, 2022, p. 101 [Dos nomes divinos 4, 10]).

111 Segundo Dionisio, a alma se move de trés modos em dire¢io a Deus, unindo-se a Ele por formas variadas de
conhecimento. Ha o movimento helicoidal, em que a alma ¢ iluminada pelos conhecimentos divinos racional e
discursivamente, por atos complexos e progressivos. O movimento longitudinal ou retilineo supde a atividade de
construcdo dos conceitos, a alma, diferente do movimento circular, se volta para o exterior e, apoiada por um
conjunto complexo de multiplos simbolos, se eleva para contemplagdes simples e unificadas. O movimento
circular, como indicamos acima, diz respeito ao itinerario interior e caracteriza a contemplagdo mistica, a visao e
a unido com Deus (Pseudo-Areopagita, 2022, [ Dos nomes divinos 4, 9]).
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em prol de um recolhimento interior e uma unidade com as poténcias!''? (Pseudo-Areopagita,

2022 [Dos nomes divinos 4, 9]).

Esse movimento circular em direcdo ao interior da alma se assemelha ao itinerario
mistico proposto por Teresa de Jesus em sua obra Castelo Interior ou Moradas, na qual a
Doutora apresenta um caminho progressivo de interiorizagdo sugerindo também uma forma
circular de adentramento, por meio de uma representacdo em camadas das habitagdes do castelo
da alma'!'3. Na doutrina sanjuanista, por sua vez, encontramos igualmente o destaque do interior
como “espaco” privilegiado do encontro ¢ da unido com Deus, embora Jodo da Cruz ressalte
que a estrutura da alma humana ndo d4 margem para se pensar em espacialidade, como dentro,
fora, baixo, alto, profundo, superficial, conforme sao considerados os corpos fisicos (Ch B 1,
10). Nao obstante a isso, o0 Doutor mistico continua falando ndo apenas de uma interioridade,
mas de uma centralidade para a qual a alma mesma ¢ atraida por uma forga gravitacional que ¢

o proprio Deus-Luz-Beleza:

O que denominamos nas coisas como o centro mais profundo ¢ o maximo a que se
pode chegar o seu ser, a sua capacidade, a forga da sua opera¢do e movimento, sem
poder ir mais além.

(...) O centro da alma ¢ Deus. Quando ela [a alma] 14 tiver chegado com toda a
capacidade do seu ser, com a for¢a da sua operacdo e inclinagdo, tera atingido o seu
ultimo e mais profundo centro em Deus, ou seja, quando entender, amar e saborear
Deus com todas as suas forgas. Enquanto ndo o alcanga, como sucede nesta vida
mortal em que ndo se pode unir a Deus com todas as forgas, a alma permanece neste
seu centro, que ¢ Deus, pela sua graca e comunicac¢do; contudo, ndo estd ainda
satisfeita porque lhe resta movimento e for¢a para mais. Esta no centro, mas nao no
centro mais profundo, pois ainda pode aprofundar mais em Deus.

(...) Se chegar ao ultimo grau, o amor de Deus ferira a alma no seu ultimo e mais
profundo centro; quer dizer, ha de transforma-la e ilumina-la na sua substincia,
poténcia e forca, conforme for capaz de receber, até chegar ao ponto de se parecer a
Deus. E o que acontece quando a luz bate no vidro limpo e cristalino: quanto mais

12 Sobre essas poténcias, discorre Bento Santos: “Se interpretarmos a passagem em sentido psicologico,
identificamos essas poténcias unidas com as poténcias da alma, devemos concluir que a alma se torna uniforme
enquanto reune todas as suas faculdades. Acontece, porém, que, segundo Dionisio, as almas chegam a Deus através
dos anjos (CH VIII, 240 D-241 C; X, 260 B); por essa razdo, ¢ mais plausivel identificar essas poténcias unidas
com os anjos” (Pseudo-Areopagita, 2022, p. 99, nota de rodapé 73).

113 “Mas voltemos agora ao nosso castelo de muitas moradas. A estas, ndo as deveis imaginar em fila, uma atras
da outra [longitudinal], mas olhai para a do centro, que € a sala ou o palacio onde estd o Rei. Imaginai um palmito
em que, para se chegar ao que se come, ¢ preciso ir tirando as varias camadas que envolvem o saboroso rebento.
Nas moradas acontece o mesmo: a volta da morada do Rei h4d muitas outras; e por cima também” (Teresa de Jesus,
2015, p. 452 [1M 2, 8]).
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graus de luz for recebendo, tanto mais nele vai convergindo a luz e tanto mais o vai
iluminando (Jodo da Cruz, 2005, p. 744-745 [Ch B 1, 11-13]).

Essa luz da beleza divina, que irradia desde o centro mais profundo da alma, ¢ a
mesma que, segundo o Areopagita (2022 [Dos nomes divinos 4, 6]), ilumina toda inteligéncia,
a angélica e a humana, renovando suas potencialidades, unindo a si os seres que ilumina e
tornando-os perfeitos pelo esplendor de sua luz. Essa mesma luz, enquanto nome de Deus, ¢
também pessoa divina, pois se identifica com Cristo, fulgor luminoso da gléria do Pai!'4, o qual,
uma vez participando da natureza humana sem perder sua condi¢ao divina, “nos permitiu, como
a membros da mesma familia, entrar em comunhdo com a Deidade e participar de sua mesma

formosura” (Pseudo-Areopagita, 2007, p. 198, tradu¢do nossa [La jerarquia eclesiastica 3, 11]).

Apos revisar os textos dos Padres da Igreja que mais influenciaram o pensamento
Jjuancruciano, percebemos que, para eles, a beleza esta no fundamento dos atributos divinos,
como caracteristica imprescindivel da deidade'!®. Ademais, Deus mesmo compartilha sua
formosura com a criagdo, enquanto extensio de sua presenca e sinal de sua passagem por ela!!®,
redimindo, assim, homens e criaturas por meio do esplendor e da beleza do Verbo encarnado.
Com isto, os Padres estabelecem bases para se pensar numa teologia da beleza, que em Joao da

Cruz tocara o vértice mais alto da experiéncia, resultando numa mistica da beleza.

3.2. Mistica e poesia

114 No Evangelho, Jesus se denomina luz do mundo: ““Eu sou a luz do mundo. Quem me seguir ndo andara na
escuriddo, mas terd a luz da vida’ (Jodo 8, 12). Na carta aos hebreus, o hagiografo escreve: “[Filho] que ¢
refulgéncia da sua gloria [do Pai] e carater fiel de sua substancia” (Hebreus 1, 3).

115 Para Jodo da Cruz também, como deixara entender Ruiz (1978, p. 345): “Quando [Jodo da Cruz] pronuncia
‘formosura’, o &mbito da divindade se enche de ressonéncia e luminosidade. Ele tem a impressdo de ter encontrado
a palavra feita 8 medida da imensidade de Deus”.

116 «Mil gracias derramando/ pas6 por estos sotos con presura/ y, yéndolos mirando,/ con sola su figura/ vestidos
los dejo de hermosura [Mil gragas derramando,/ passou por estes bosques pressuroso,/ ¢ a medida que os ia
olhando,/ apenas com suas fei¢des,/ a tudo revestia de beleza]” (Juan de la Cruz, 2009, p. 735 [CB est. 5]).
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Em um artigo sobre poesia e misticismo, Villalba (2011) levanta um
questionamento que, a principio, parece desafiar um dos tragos mais caracteristicos do
fendmeno mistico: a inefabilidade. Para o pesquisador, ¢ licito se perguntar se a experiéncia
mistica ¢ realmente incomunicavel, ja que o que sabemos a respeito da aventura interior,
descobrimo-lo justamente por aqueles que preferiram falar sobre o que vivenciaram, sendo eles
mesmos os melhores criticos e exegetas de seus proprios relatos. No entanto, Villalba admite
que, embora a experiéncia mistica seja de fato comunicavel, ela jamais serda comunicada de
maneira plena e completa, a despeito dos esfor¢os das testemunhas, em razao de sua natureza

profunda e transcendente.

Desta forma, o que se consegue comunicar do inefavel? O que fica de palavra
daquilo que silencia a linguagem? A resposta ¢ imediata: “Ante esse deslumbramento, surgira
primeiro o balbuceio, o paradoxo, a antitese e, em geral, a poesia que (...) ndo depende da logica
racional especifica, mas de outros mecanismos substanciais de relacdo interna entre o sensivel
e o racional” (Villalba, 2011, p. 15). Isto ¢, entre a experiéncia e o discurso hd um conteudo
que, para ser verbalizado, precisa se acomodar — ainda que parcialmente — aos moldes légico-
conceituais dos seres humanos, mesmo que nao se enquadre, na maior parte das vezes, em um

parametro linear, temporal e referencial da linguagem.

Ao ler os misticos, percebemos que os conteudos principais da vida espiritual so6
conseguem ser comunicados por meio dos simbolos, das figuras de linguagem e de outros
recursos estilisticos, os quais, em quase cem por cento das vezes, apontam para o sentido
conotativo da lingua. Em Jodo da Cruz, especificamente, encontramos simbolos fundamentais
para a compreensao de sua doutrina, como a noite, a chama, a busca; figuras como o paradoxo,
ametafora, a aliteracdo, a hipérbole sdo também frequentes na estética do mistico de Fontiveros.
Além disso, na literatura sanjuanista, todo o investimento ritmico, proprio de um texto
rebuscado, como a rima e a métrica dos poemas, revela um artista que, apesar de atribuir suas

composi¢des a uma inspiragio divina'!’, ndo é amador no que faz nem sujeito passivo face a

117 «“Ora, como vi tdo pouco em mim, fui adiando até agora [a escrita do livro], quando o Senhor parece ter-me

aberto um pouco o entendimento e dado algum calor” (Jodo da Cruz, 2005, p. 737 [Ch B Prélogo 1]).
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sua producdo poética. Isso novamente reitera o fato de, em alguma medida, o inefavel pode ser

comunicado, como afirma Villalba:

Aqui devemos aprofundar se queremos ‘entender’ o processo mistico dentro dos
poemas, no efeito estético e ndo no logico-discursivo, e descobriremos que a
experiéncia ¢ comunicdvel, mas em outro nivel. Isso romperia por completo o
preconceito fomentado de que a linguagem nao pode comunicar certas experiéncias,
quando na verdade se deveria dizer que a linguagem nao pode comunicar de maneira
logico-discursiva dentro do universo linguistico linear certas experiéncias, mas pode
fazé-lo de outra maneira indireta, diferente da formalizacdo cientifico-ldgica, uma vez
que o homem tem também outros niveis de compreensdo da realidade além do racional
(Villalba, 2011, p. 17, tradug@o nossa).

Agora ¢ certo, se 0 mistico, na tentativa de comunicar sua experiéncia, chega ao
limite do que ele consegue compreender sobre aquilo que ele viveu, ndo esperemos dele menos
do que uma linguagem que se caracteriza como limite da expressdo. De acordo com Nancy,
essa linguagem do limite € necessariamente poética, pois “se compreendemos, se acessamos,
de uma maneira ou de outra, um limiar de sentido, isso se d4 poeticamente” (Nancy, 2013, p.

416).

Porém, de que sentido estamos falando? Por um lado, do sentido da mistica, o qual
sabemos ser de outra ordem, porque alcanga o ambito do excesso de significagdo e qualificagdo
darealidade. Isto ¢, a experiéncia mistica, enquanto acontecimento de sentido outro, ndo é sendo
um instante transformador, em meio ao curso ordinario da vida, a partir do qual tudo muda sem
deixar de ser o que era, e tudo do mesmo passa a ser outro porque alguma coisa excedeu da
ordem do sentido. Por outro lado, a poesia também reflete um acontecimento de excesso de
sentido, sobretudo no ambito da expressdo. Para Nancy, a poesia ndo tem sentido, ndo porque
lhe falta algum, mas porque nenhum a define completamente. Como a Deus'!8, a poesia também
ndo tem uma definicao fechada, por isso, com uma linguagem nao pouco apofaticas, ¢ preciso

dizer que a auséncia de sentido da poesia reflete a possibilidade de atualizagdo de todo e

118 [ dentificar convergéncia entre Deus e poesia é algo que Valéry ja o fez: “Imagino, sobre a esséncia da Poesia,
que ela tenha, de acordo com as diversas naturezas dos espiritos, valor nulo ou importancia infinita: o que a assimila
ao proprio Deus” (Valéry, 1991, p. 179).
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qualquer sentido que ela possa ter, ou em outras palavras, que o sentido de excesso que a poesia

apresenta € ja um excesso de seu proprio sentido.

“Poesia” ndo tem exatamente um sentido, mas, antes, o sentido do acesso a um sentido
a cada vez ausente e adiado. O sentido da “poesia” ¢ um sentido sempre por fazer. A
poesia é, por esséncia, mais e outra coisa que a propria poesia. Ou ainda: a propria
poesia pode muito bem ser encontrada ali onde sequer ha poesia. Ela pode até mesmo
ser o contrdrio ou a recusa da poesia, e de toda a poesia. (...) Disso decorre que a
poesia ¢, igualmente, a negatividade, no sentido em que ela nega, no acesso ao sentido,
aquilo que determinaria esse acesso como uma passagem, uma via ou um caminho, e
que também o afirma como uma presenca, uma invasdo. Mais que um acesso ao
sentido, ¢ um acesso de sentido (Nancy, 2013, p. 416-418).

Entre a experiéncia e a expressao ha uma perda de sentido que nao somos capazes
de mensurar tampouco recuperar. Deste modo, o que sobrevive na linguagem l6gico-conceitual
daquilo que o mistico viveu ¢ tdo diferente da experiéncia em si, que as palavras ou dizem
pouco ou nada revelam sobre aquilo a que elas se reportam. E nesse momento que a poesia
surge como transgressao e salvacdo, ndo porque explicita os segredos do mistério, mas porque
talvez seja a unica linguagem que mais se aproxima daquela comunicagdo inefavel que a lingua

dos homens se atreve a verbalizar''’.

Déamaso Alonso (1958), numa obra cléssica sobre a poesia de Jodo da Cruz, ndo
hesita em afirmar que os mais puros e auténticos ensinamentos misticos do carmelita espanhol
se encontram nao em seus tratados e comentarios, fruto de sua reflexao, mas em seus poemas,
justamente porque entre o €xtase e a inspiragao poética a distancia ¢ muito curta, e as condi¢des
emocionais tanto do contemplativo em seu arrebatamento quanto do poeta no momento de sua

120

produgdo, bastante semelhantes . Assim, dird o catedratico:

119 Damaso Alonso, ao tratar da poética sanjuanista, em algumas ocasides, afirma a primazia da poesia no
testemunho da experiéncia mistica: “Nao toda a obra de S3o Jodo da Cruz, sendo precisamente a lirica, ¢ a
expressio (e a inica possivel na lingua humana) de sua experiéncia mistica. (...) E a poesia lirica, com sua poderosa
for¢a elevadora, a tinica que na lingua dos homens pode dar um esbogo, ainda que palido e imperfeito, do
divinamente vivido. (...) A gldria da poesia - repito - consiste em ser a Unica articulagdo da lingua humana que
pode se aproximar dos mistérios da Divindade” (Alonso, 1958, p. 146, 163).

120 Acerca da aproximagdo entre poeta e mistico, Staiger (1997, p. 61) escreve: “O poeta lirico comove-se,
enquanto o mistico conserva uma serenidade imperturbavel em Deus. Pode ser que a disposigao lirica se clarifique
em serenidade mistica, como na vida uma coisa passa imperceptivelmente a outra. Porém a ciéncia, necessaria e
obrigada a distingdo dos conceitos, terd que definir claramente o que vem a ser ‘lirico’ e ‘mistico’, para que seja
possivel alguma orientacdo dentro da realidade que se transforma e flui”.
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A alma “recorda como num sonho”, ¢ proxima ainda ao transe, profere em grito,
arremessa [a palavra]. Em Sdo Jodo da Cruz, o poema ¢ sempre o que esta mais perto
da experiéncia: a forga extraordinaria da poesia reside em que nela adivinhamos uma
proximidade mais imediata do que nunca. A alma esta ainda como transpassada pelas
chamas do amor vivido e ndo deseja sendo que o incéndio complete sua obra (Alonso,
1958, p. 165, tradugdo nossa).

Isso nos leva a concluir, portanto, que a hermenéutica do inefavel se manifesta num
dizer poético ainda em transe, o qual, apesar de transgressivo, em nenhum momento tem a
pretensdo de esgotar a experiéncia no dito. Em contrapartida, a prosa, o discurso especulativo
e reflexivo de Jodo da Cruz, embora seja o género mais abundante em sua literatura, é o que
menos estd sob o efeito da experiéncia mistica, mesmo a ela se referindo. Para Alonso (1958),
os admiraveis comentdrios do Santo ndo passam de um fracasso, uma tentativa frustrada de
dizer algo sobre a misteriosa aventura do espirito, ainda que esses textos sejam de um
gigantesco e genial empenho e valor, apresentando, inclusive, algumas vezes, um estilo afetivo

e poético, mesmo em prosa.

Desta forma, o poema se torna realmente a iinica palavra possivel para o testemunho
do indizivel, ndo porque ele explica ou representa alguma coisa, sendo porque simplesmente
apresenta a coisa; tampouco porque alude a realidade, mas porque recria aquele instante original
em que tudo muda e tudo permanece o mesmo (Paz, 1982)!?!. A poesia é a outra margem (que
esta para além desta em que ordinariamente transitamos), a qual poetas e leitores acessam por
um ato de transcendéncia, ou de €éxtase. Por essa razdo que o ritmo, as imagens, 0S recursos
poéticos, tudo nos leva a inserir a poesia no ambito do misterioso e, portanto, do sagrado. Nesse
lugar do acontecimento poético, onde a experiéncia €, a0 mesmo tempo, total abstracdo e total
concretude (posto que ¢ transformadora), o poeta encontra-se consigo mesmo, com sua esséncia
mais profunda, e se volta para si como amigo. A poesia, portanto, reintegra ¢ humaniza o ser

humano e se apresenta também como um acontecimento de purificacdo e de catarse, assim

121 Em outro texto, Paz escreve: “A linguagem do poema ¢ a linguagem de todos os dias e, a0 mesmo tempo, essa
linguagem diz coisas diferentes das que todos nds dizemos. Esta € a razao do receio com que viram a poesia mistica
todas as Igrejas. S. Jodo da Cruz ndo queria dizer nada que se afastasse dos ensinamentos da Igreja; contudo, sem
0 querer, os seus poemas diziam outra coisa” (Paz, 1995, p, 11).
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como o0 sao os ritos religiosos mais antigos. Neste sentido, ndo ¢ possivel ndo se convencer de

que a poesia ¢ tdo mistica quanto o éxtase, como nos faz entender Octavio Paz (1982):

A poesia ¢ um penetrar, um estar ou ser na realidade. (...) Em virtude de ser
inexplicavel, exceto por si mesma, a maneira propria de comunicagdo da imagem nao
¢ a transmissdo conceitual. A imagem ndo explica: convida-nos a recria-la e
literalmente a revivé-la. O dizer do poeta se encarna na comunhao poética. A imagem
transmuta o homem e converte-o por sua vez em imagem, isto ¢, em espago onde os
comentarios se fundem. E o proprio homem, desenraizado desde o nascer, reconcilia-
se consigo quando se faz imagem, quando se faz outro. (...) A poesia coloca o homem
fora de si e simultaneamente o faz regressar ao seu ser original: volta-o para si. O
homem ¢ sua imagem: ele mesmo e aquele outro. (...) A poesia ¢ entrar no ser (Paz,
1982, p. 137).

Tanto a poesia quanto o éxtase sdo portais que dao acesso a uma realidade superior,
na qual poetas e misticos entram por um simples ato de contemplagdo ¢ de amor. O passo
definitivo € penetrar no ser, ter comunhao com aquilo que ¢é e que dispensa nomes e definigoes.
Deus mesmo se diz ser aquele que ¢, e apenas saber de sua existéncia e substancia se torna
suficiente para aquele que tende a crer. As coisas sdo e, antes de tudo e para além de qualquer
outro objetivo e fungdo, existem para ser o que sdo. Contemplar uma bela paisagem, admirar
os movimentos de um mero inseto ou horrorizar-se com o hediondo sao realidades que podem

nos comover apenas pelo fato de serem, de existirem, e isso basta.

Jodo da Cruz, ap6s um arroubamento mistico, tenta registrar seu €xtase numa poesia
encabecada por um terceto bastante interessante: Entréme donde no supe/ y quedéme no
sabiendo,/ toda sciencia trascendiendo'** (Jodo da Cruz, 2009, p. 80). Os trés primeiros versos
apresentam o argumento de toda a composicao € o resumem: ¢ o poema um balbucio de quem
entrou nas tramas misteriosas de um ser superior e, enquanto durou aquele instante de
revelacdo, o mistico apreendeu do fotalmente outro de quem ele ¢ a imagem um saber que
ultrapassa qualquer conhecimento e qualquer expressdo. Porém, a poesia testemunha, sem a
pretensdo de nos fazer entender ou decifrar segredos, que ela estd e ¢ ela o portal pelo qual Joao

da Cruz entra no ser como mistico e dele sai como poeta.

122 «“Entrei no desconhecido/ e permaneci sem saber,/ todo o conhecimento transcendendo” (tradugdo nossa).
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4 CONSIDERACOES FINAIS

A experiéncia dos misticos nos atestam que o caminho do conhecimento de Deus
se fundamenta, sobretudo, no crescimento do amor, o qual deve ser entendido ndo a partir de
uma logica exclusivamente afetiva, mas como uma decisao livre da pessoa de conformar sua

123

vontade a vontade de Deus'~°. Além dessa dimensdo, mais humana, o amor mistico € entendido

também como manifestacdo da presenga da divindade e como forma de sua comunica¢do com
124

r

a alma, partindo do principio de que todos os atos divinos sao emanagdes de amor ~*. Assim, ¢
por uma influéncia constante de amor que Deus purifica, ilumina e transforma a alma em si, ja

que “s6 o amor une e junta a alma com Deus” (Jodo da Cruz, 2005, p. 505 [2N 18, 5]).

Além do amor, como elemento fundamental do itinerario mistico, a beleza também
se apresenta como indispensavel na vida espiritual. Atributo de Deus, a formosura ¢ a razao
pela qual a alma sai de si e vai em busca daquele que ama, como bem definiu o filésofo ao
conceituar o amor como o proprio desejo de gozar da Beleza. Por esse motivo, o objetivo deste

trabalho foi discorrer sobre o conceito de beleza a partir da perspectiva da mistica crista.

A abordagem literaria sobre a interface entre beleza e experiéncia mistica se
justifica por meio do autor com o qual trabalhamos, Jodao da Cruz, poeta e mistico espanhol, do
século XVI. A partir da producdo escrita do carmelita de Fontiveros, fomos rastreando e
construindo uma constela¢do de conceitos acerca da beleza mistica que se pode concluir desde

uma leitura atenta e transversal da obra sanjuanista.

Assim, no primeiro capitulo desta dissertagdo, discorremos sobre a defini¢do de
mistica, abordando-o a partir de seus elementos caracterizadores. O carater sublime da
experiéncia interior € pressuposto em cada um dos tracos que nesse capitulo abordamos a luz
dos textos sanjuanistas. A sublimidade — ou o carater numinoso da divindade, como prefere

dizer Otto (2021) — estd diretamente ligada a reacdo de encantamento ou embevecimento do

123 “Amar ndo consiste no maior deleite, mas na maior determinagdo de querer agradar a Deus em tudo” (Teresa
de Jesus, 2015, p. 476 [4M 1, 7]).

124 «Q olhar de Deus ¢ amar e fazer mercés” (Jodo da Cruz, 2005, p. 632 [CB 19, 6]).
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contemplativo face a grandiosidade do mistério que se revela. Uma reagao de enlevo semelhante
também pode se dar quando nos deparamos com o belo em suas mais diversas expressdes. A
sublimidade da beleza parece ser igualmente “produtora” de éxtase. Neste sentido, experiéncia

estética e experiéncia mistica tém muito a dialogar.

Tal didlogo se estabelece com mais clareza no segundo capitulo, no qual
apresentamos as fontes filosoficas, teologicas e biblicas que influenciaram Joao da Cruz em seu
trabalho estético. No enfoque tematico que demos em cada uma dessas areas, percebemos que
a compreensdo de beleza para os autores destacados pressupde uma realidade transcendente,
isto €, existe uma Beleza maior, mais pura, mais digna a partir da qual todas as outras belezas
sd0 modelo e emanagdo. Em Jodo da Cruz, essa ideia se confirma em vdrias passagens,
sobretudo no itinerario de transformacdo interior apresentado no Cdntico Espiritual. Para o
mistico, a transformacdo em Deus se da a medida que a alma vai se aformoseando por um
processo de purificag@o e iluminagdo interior, até chegar plenamente a transparéncia espiritual
e 4 imagem perfeita de Cristo: “E por isso que nos veremos um ao outro na tua formosura”

(Jodo da Cruz, 2005, p. 703 [CB 36, 5]).

Abordando o tema da beleza na obra sanjuanista, esta disserta¢ao pretende se somar
a outros que, a partir do ambito literario, se dedicam a trabalhar o alcance artistico da obra
mistica do santo carmelita. Especificamente no Brasil, faltam ainda pesquisas que se debrugam
sobre a literatura de Jodao da Cruz, fazendo com que a obra do mistico espanhol seja um vasto
terreno de aprofundamento e discussao. Assim, como sugestao de novas pesquisas, a partir do
tema da beleza, poder-se-ia adentrar na tematica a partir do itinerario espiritual apresentado

pelo Santo, em todas as suas fases, como podemos vislumbrar ao longo do Cdantico Espiritual.

Inicialmente, nosso trabalho tinha essa pretensdo, contudo, por razdes de forga
maior, demos outro rumo a abordagem de nossa pesquisa, apresentando, neste momento, um
rastreio do tema da beleza na literatura sanjuanista, dialogando com os textos do autor, a partir
de uma abordagem transversal de sua obra. Nessa perspectiva, identificamos como limitagao
nossa a falta de um aprofundamento das fontes biblicas e literarias que formam o substrato da
producdo literaria de Jodo da Cruz, lacuna esta que esperamos, em algum momento, sanar e

aprofundar.



105

REFERENCIAS

AERTSEN, Jan. A triade “Verdadeiro-Bom-Belo”: O lugar da beleza na Idade Média. Viso:
Cadernos de estética aplicada, v. II, n. 4, jan./jun. 2009, p. 1-19. Disponivel em:
https://revistaviso.com.br/pdf/viso_4 janaertsen.pdf. Acesso em: 24 abril 2024.

AGAMBEN, Giorgio. O reino e a gléria: uma genealogia teoldgica da economia e do
governo. Homo Sacer, II. Tradu¢@o de Selvino J. Assmann. Sdo Paulo: Boitempo, 2011.

AGOSTINHO. Comentario aos Salmos (Enarrationes in Psalmos): Salmos 1-50. Sao
Paulo: Paulus, 1997.

AGOSTINHO. Confissoes. Tradu¢ao de Maria Luiza Jardim Amarante. Sao Paulo: Paulus,
1984.

AGOSTINHO. O livre-arbitrio. Traducao de Nair de Assis Oliveira. Sdo Paulo: Paulus,
1995, Colecgao Patristica.

ALONSO, Damaso. La poesia de San Juan de la Cruz (desde esta ladera). Madrid: Aguilar,
1958.

ANDIA, Ysabel de. Philosophie et mystique. Le Philosophoire, n. 49, 2018, p. 11-41.
Disponivel em: https://www.cairn.info/revue-le-philosophoire-2018-1-page-11.htm. Acesso
em: 16 fev. 2023.

ARINTERO, Juan Gonzalez. Evolucion Mistica. Campinas: Livre, 2020.

BALTHASAR, Hans Urs von. Juan de la Cruz. In: BALTHASAR, H. U. Gloria: una estética
teologica, vol. 3. Madrid: Ediciones Encuentro, 2000 [1961].

BARACAT JR., José Carlos. Plotino, Enéadas 1, 11 e I11; Porfirio, Vida de Plotino:
Introdugdo, traducao e nota. 2006. Tese (Doutorado em Linguistica) - Instituto de Estudos da
Linguagem, Universidade Estadual de Campinas, Campinas, 684 p. 2009. Disponivel em:
http://repositorio.unicamp.br/Acervo/Detalhe/374748. Acesso em 12 setembro 2023.

BATAILLE, George. A experiéncia interior. Tradugdo de Celso Coutinho, Magali
Montagné e Antonio Ceschin. Sao Paulo: Atica, 1992.

BATAILLE, George. O erotismo. Tradug¢do de Fernando Scheibe. Belo Horizonte: Auténtica,
2021.

BECQUER, Gustavo Adolfo. Desde mi celda: cartas literarias. In: BECQUER, G. A. Obras
de Gustavo A. Bécquer. Madrid: Libreria de Fernando Fe, 1915, p. 179-336. Disponivel em:
https://data.cervantesvirtual.com/manifestation/7565722. Acesso em 10 jan. 2024.


https://www.cairn.info/revue-le-philosophoire-2018-1-page-11.htm
https://www.cairn.info/revue-le-philosophoire-2018-1-page-11.htm
http://repositorio.unicamp.br/Acervo/Detalhe/374748
https://data.cervantesvirtual.com/manifestation/7565722

106

BEZERRA, Cicero Cunha; BEZERRA, Josilene Simdes Carvalho. A experiéncia negativa do
“sagrado”: elementos neoplatonicos na poesia San Juan de la Cruz. Ipotesi - Revista de
Estudos Literarios, Juiz de Fora, vol. 16, n. 2, jul/dez 2012, p. 215-225. Disponivel em:
https://periodicos.ufjf.br/index.php/ipotesi/article/view/25775. Acesso em 28 agosto 2023.

BIBLIA. Portugués. Biblia de Jerusalém. Sio Paulo: Paulus, 2011.

BINGEMER, Maria Clara. O conceito. /n: LOSSO, Eduardo Guerreiro; BINGEMER, Maria
Clara; PINHEIRO, Marcus Reis. A mistica e os misticos. Petropolis: Vozes, 2022, p. 23-36.

BORD, André¢. Plotin et Jean de la Croix. Paris: Beauchesne, 1996.

BRAILE, Leila Jurema. Os sentidos do belo no Banquete de Platdo. Dissertacdo (Mestrado
em Letras). Programa de P6s-Graduacdo em Letras, Universidade Federal Fluminense,
Niteroi, 165 p. 2006.

BRANDAO, Bernardo G. dos S. Lins. O problema do misticismo em Plotino. Revista
Estudos Filoséficos, n. 10, 2013, p. 29-39. Disponivel em:
http://www.seer.ufsj.edu.br/index.php/estudosfilosoficos/article/view/2188. Acesso em 27
agosto 2023.

BRANDAO, Bernardo G. dos S. Lins. Plotino. /n: LOSSO, Eduardo Guerreiro; BINGEMER,
Maria Clara; PINHEIRO, Marcus Reis. A mistica e os misticos. Petropolis: Vozes, 2022, p.
131-139.

BRANDAO, Bernardo G. dos S. Lins. S6 em dire¢dio ao so: consideracdes sobre a mistica de
Plotino. Horizonte, Belo Horizonte, vol. 6, n. 11, p. 151-158, dez. 2007. Disponivel em:
http://periodicos.pucminas.br/index.php/horizonte/article/view/401. Acesso em 27 agosto
2023.

BRISSON, Luc. Peut-on parler d’'union mystique chez Plotin? /n: DIERKENS, Alain; RYKE,
Benoit Beyer de. Mystique: la passion de 1’Un, de I’ Antiquité a nos jours. Belgique: Editions
de I’Université de Bruxelles, 2005, p. 61-72.

CANTON, Francisco Javier Sanchez. ;Cabe hablar de San Juan de la Cruz y las artes?
Escorial: revista de cultura y letras, vol. 9, n. 25, 1942, p. 301-314. Disponivel em:
https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=8820274. Acesso em: 16 setembro 2023.
CARDENAL, Ernesto. Telescopio en la noche oscura. Madrid: Trotta, 1993.
CARVALHAL, Ténia Franco. Literatura comparada. 4* ed. Sdo Paulo: Atica, 2006.
CASTRO, Gabriel. Noche oscura del alma. /n: PACHO, Eulogio (org.). Diccionario de San

Juan de la Cruz. Burgos: Monte Carmelo, 2009. Disponivel em:
https://sanjuandelacruz.online/diccionario/. Acesso em 29 fev. 2024.


https://periodicos.ufjf.br/index.php/ipotesi/article/view/25775
https://periodicos.ufjf.br/index.php/ipotesi/article/view/25775
https://periodicos.ufjf.br/index.php/ipotesi/article/view/25775
http://www.seer.ufsj.edu.br/index.php/estudosfilosoficos/article/view/2188
http://www.seer.ufsj.edu.br/index.php/estudosfilosoficos/article/view/2188
http://www.seer.ufsj.edu.br/index.php/estudosfilosoficos/article/view/2188
http://periodicos.pucminas.br/index.php/horizonte/article/view/401
http://periodicos.pucminas.br/index.php/horizonte/article/view/401
http://periodicos.pucminas.br/index.php/horizonte/article/view/401
https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=8820274
https://sanjuandelacruz.online/diccionario/

107

CASTRO, José Acéacio. A Estética em Santo Agostinho. Humanistica e Teologia, v. 34, n. 2,
2013, p. 137-147. Disponivel em:
https://revistas.ucp.pt/index.php/humanisticaeteologia/article/view/9092. Acesso em: 14 abril
2024.

CERTEAU, Michel de. A fabula mistica: séculos XVI e XVII. Volume I. Traducao de Abner
Chiquieri. Rio de Janeiro: Forense, 2015.

COMTE-SPONVILLE, André. O espirito do ateismo: Introdugdo a uma espiritualidade sem
Deus. Tradug¢ao de Eduardo Brandao. Sao Paulo: Martins Fontes, 2007.

CUEVAS, Cristobal. Estudios Literarios. /n: ROS, Salvador et al. Introduccion a la lectura
de San Juan de la Cruz. Salamanca: Junta de Castilla y Ledn, 1993.

DECOTELLI, André; PINHEIRO, Marcus Reis. Eléusis, dionisismo € orfismo. /n: LOSSO,
Eduardo Guerreiro; BINGEMER, Maria Clara; PINHEIRO, Marcus Reis. A mistica e os
misticos. Petropolis: Vozes, 2022a, p. 94-104.

DECOTELLI, André; PINHEIRO, Marcus Reis. Platdo. /n: LOSSO, Eduardo Guerreiro;
BINGEMER, Maria Clara; PINHEIRO, Marcus Reis. A mistica e os misticos. Petropolis:
Vozes, 2022b, p. 105-117.

DOURADO, Saulo Matias. A via negativa de Dionisio Areopagita em Tomas de Aquino.
Griot: Revista de Filosofia, [S. L.], v. 20, n. 2, p. 3949, 2020. Disponivel em:
https://www?3.ufrb.edu.br/seer/index.php/griot/article/view/1642. Acesso em: 26 fev. 2023.

FERMIN, Francisco Javier Sancho. “Tu misma hermosura sera mi hermosura” (CB 36, 5): La
belleza como lugar de encuentro en Juan de la Cruz y Edith Stein. /n: SERRANO, Maria del
Carmen Azaustre. Descubriendo la belleza que nos salva. Coleccion Catedra Josefa
Segovia, n° 10. Avila: CITeS - Universidad de la Mistica, 2022, p. 101-128.

FERNANDEZ, Maribel Rodriguez. Noche oscura y depresion. Revista de Espiritualidad,
Madrid, vol. 78, n. 310, p. 85-105, 2019. Disponivel em:
https://www.revistadeespiritualidad.com/upload/pdf/2662articulo.pdf. Acesso em 08 margo
2024.

FESTUGIERE, André Jean. Contemplation et vie contemplative selon Platon. Paris:
Librairie Philosophique J. Vrin, 1975.

FIORIN, José Luiz. Elementos de analise do discurso. 15 ed. Sdo Paulo: Contexto, 2014.

FLORISOONE, Michel. Esthétique et mystique d’aprés Sainte Thérése d’Avila et Saint
Jean de la Croix. Paris: Seuil, 1956.


https://revistas.ucp.pt/index.php/humanisticaeteologia/article/view/9092
https://www3.ufrb.edu.br/seer/index.php/griot/article/view/1642
https://www3.ufrb.edu.br/seer/index.php/griot/article/view/1642
https://www3.ufrb.edu.br/seer/index.php/griot/article/view/1642
https://www.revistadeespiritualidad.com/upload/pdf/2662articulo.pdf

108

GARCIA, Ciro. Antropologia sanjuanista. /n: PACHO, Eulogio (org.). Diccionario de San
Juan de la Cruz. Burgos: Monte Carmelo, 2009. Disponivel em:
https://sanjuandelacruz.online/diccionario/. Acesso em 29 fev. 2024.

GARCIA-SETIEN, Emeterio. Extaticos y estéticos. Burgos: Monte Carmelo, 1950.

GARRIGOU-LAGRANGE, Reginald. As trés idades da vida interior. Tomos I e II. Sao
Paulo: Cultor de Livros, 2018.

GIRALDO ROJAS, José Jeymis. Dios, hombre y bella en San Juan de la Cruz. 2016.
Dissertacdo (Mestrado em Teologia) - Faculdade de Teologia e Instituto Universitario de
Espiritualidade, Pontificia Universidade de Comillas, Madri, 153 p. 2016. Disponivel em:
https://repositorio.comillas.edu/xmlui/bitstream/handle/11531/16109/DEA000151.pdf?sequen
ce=1. Acesso em: 16 setembro 2023.

GRIPP, Bruno. Origenes de Alexandria. /n: LOSSO, Eduardo Guerreiro; BINGEMER, Maria
Clara; PINHEIRO, Marcus Reis. A mistica e os misticos. Petropolis: Vozes, 2022, p. 225-
240.

GUILLEN, Jorge. Lenguaje y poesia: algunos casos espafioles. Madrid: Alianza Editorial,
1972.

HERRAIZ, Maximiliano. Contemplacion. In: PACHO, Eulogio (org.). Diccionario de San
Juan de la Cruz. Burgos: Monte Carmelo, 2009. Disponivel em:
https://sanjuandelacruz.online/diccionario/. Acesso em 11 margo 2024.

HULIN, Michel. La mistica salvaje: en los antipodas del espiritu. Tradu¢ao do francés de
Maria Tabuyo e Agustin Lopez. Madrid: Siruela, 2007.

ISABEL DA TRINDADE. Ultimo Retiro. /n: ISABEL DA TRINDADE. Obras completas.
Tradugdo de Carlos H. do C. Silva. Marco de Canaveses: Edi¢cdes Carmelo, 2008, p. 151-182.

JAMES, William. As variedades da experiéncia religiosa: um estudo sobre a natureza
humana. Sdo Paulo: Cultrix, 2017.

JOAO DA CRUZ. Cantico Espiritual (B). In: SAO JOAO DA CRUZ. Obras completas.
Marco de Canaveses: Edi¢cdes Carmelo, 2005, p. 537-725.

JOAO DA CRUZ. Chama de amor viva (B). In: SAO JOAO DA CRUZ. Obras completas.
Marco de Canaveses: Edigoes Carmelo, 2005, p. 737-822.

JOAO DA CRUZ. Noite Escura. In: SAO JOAO DA CRUZ. Obras completas. Marco de
Canaveses: Edicoes Carmelo, 2005, p. 415-524.

JOAO DA CRUZ. Subida do Monte Carmelo. /n: SAO JOAO DA CRUZ. Obras completas.
Marco de Canaveses: Edigoes Carmelo, 2005, p. 141-402.


https://sanjuandelacruz.online/diccionario/
https://repositorio.comillas.edu/xmlui/bitstream/handle/11531/16109/DEA000151.pdf?sequence=1
https://repositorio.comillas.edu/xmlui/bitstream/handle/11531/16109/DEA000151.pdf?sequence=1
https://sanjuandelacruz.online/diccionario/

109

JUAN DE LA CRUZ. Cantico Espiritual (B). In: SAN JUAN DE LA CRUZ. Obras
completas. Edicao critica preparada por Lucinio Ruano de la Iglesia. Madrid: Biblioteca de
Autores Cristianos, 2009, p. 733-899.

JUAN DE LA CRUZ. Llama de amor viva (A). In: SAN JUAN DE LA CRUZ. Obras
completas. Edicao critica preparada por Lucinio Ruano de la Iglesia. Madrid: Biblioteca de
Autores Cristianos, 2009, p. 911-1039.

JUNGMANN, Josef Andreas. Missarum sollemnia: origens, liturgia, historia e teologia da
missa romana. Tradu¢ao de Monika Ottermann. Sao Paulo: Paulus, 2008.

LACAN, Jacques. O Seminario: Livro 20: Mais, ainda. Rio de Janeiro: Zahar, 1985.
LISPECTOR, Clarice. Agua Viva. Rio de Janeiro: Rocco, 2020a.
LISPECTOR, Clarice. Um sopro de vida. Rio de Janeiro: Rocco, 2020b.

LISPECTOR, Clarice. Uma aprendizagem ou o livro dos prazeres. Rio de Janeiro: Rocco,
1998.

LOPEZ-BARALT, Luce. Asedios a lo Indecible: San Juan de la Cruz canta al éxtasis
transformante. Madrid: Trotta, 1998.

MARTINEZ, Gabriel Castro. La propuesta estética de San Juan de la Cruz. Revista de
Espiritualidad, vol. 82, n. 326, 2023, p. 69-98.

MAUES, Raymundo Heraldo. “Bailando com o Senhor”: técnicas corporais de culto e louvor
(o éxtase e o transe como técnicas corporais). Revista de Antropologia, 46 (1), 2003, p. 10-
40. Disponivel em: https://www.revistas.usp.br/ra/article/view/27172. Acesso em 26 julho
2024.

MCGINN, Bernard. As fundacées da mistica: das origens ao século V. Tomo I. Traducao de
Luis Malta Louceiro. Sao Paulo: Paulus, 2012.

MENENDEZ PELAYO, Marcelino. La estética platonica en los misticos de los siglos XVI y
XVIIL. In: MENENDEZ PELAYO, M. Historia de las ideas estéticas en Espaiia, vol. 2,
tomo 1. Madrid: Santander, 1947, p. 77-113.

MUNOZ, Maria Teresa Gil. La noche oscura de Teresa de Jestis: aproximacion
fenomenolodgica, teoldgica y mistagogica. 2016. 360 f. Tese (Doutorado em Teologia) -
Faculdade de Teologia, Instituto Universitario de Espiritualidade, Universidade Pontificia
Comillas de Madri, Madri, 2016. Disponivel em:
https://repositorio.comillas.edu/xmlui/bitstream/handle/11531/17289/TD00236.pdf. Acesso
em 29 fev. 2024.


https://www.revistas.usp.br/ra/article/view/27172
https://repositorio.comillas.edu/xmlui/bitstream/handle/11531/17289/TD00236.pdf

110

NANCY, Jean-Luc. Fazer, a poesia. ALEA. Rio de Janeiro, vol. 15/2, jul-dez 2013, p. 414-
422. Disponivel em:
https://www.scielo.br/j/alea/a/QJ6dhd8dBMCkydMPq9MSnDr/?format=pdf&lang=pt.
Acesso em: 09 maio 2024.

NIETO, Jos¢ C. San Juan de la Cruz, poeta del amor profano. Madrid: Swan Avantos &
Hakeldama, 1988.

ORIGENES. Homilias e Comentario ao Céantico dos cinticos. Traducio de Heres Drian de
O. Freitas e Jodo E. P. B. Lupi. Sao Paulo: Paulus, 2018, Cole¢do Patristica.

OTTO, Rudolf. O sagrado: os aspectos irracionais na no¢ao do divino e sua relagdo com o
racional. Tradugao de Walter Schlupp. Sao Leopoldo: Sinodal/EST, 2021.

PACHO, Eulogio. Agustin, S. y J. de la Cruz. In: PACHO, Eulogio (dir.). Diccionario de San
Juan de la Cruz. Burgos: Editorial Monte Carmelo, 2009.

PACHO, Eulogio. Alma humana. /n: PACHO, Eulogio (org.). Diccionario de San Juan de
la Cruz. Burgos: Monte Carmelo, 2009. Disponivel em:
https://sanjuandelacruz.online/diccionario/. Acesso em 03 margo 2024.

PACHO, Eulogio. Belleza, deleite y ascesis en San Juan de la Cruz. In: PACHO, E. Estudios
Sanjuanistas. Vol. II: Pensamiento - Mensaje. Burgos: Monte Carmelo, 2000, p. 387-412.

PACHO, Eulogio. La antropologia sanjuanista. Revista Monte Carmelo, vol. 69, enero-abril
1961, p. 47-90.

PAZ, Octavio. A chama dupla: amor e erotismo. Traducdo de José Bento. Lisboa: Assirio &
Alvim, 1995.

PAZ, Octavio. O arco e a lira. Traducao de Olga Savary. Rio de Janeiro: Nova Fronteira,
1982.

PEREIRA, Marcos Villela. O limiar da experiéncia estética: contribui¢des para pensar um
percurso de subjetivacdo. Pro-Posicoes, Campinas, v. 23, n. 1 (67), p. 183-195, jan./abr.
2012. Disponivel em:
https://www.scielo.br/j/pp/a/sQFMpDZ3pfghFYjwQVmLVQL/?lang=pt& format=pdf.
Acesso em: 12 jan. 2024.

PESSOA, Fernando. Livro do desassossego. Barueri, SP: Novo Século Editora, 2018.

PLATAO. Fedro. In: PLATAO. Dialogos I: Ménon, Banquete e Fedro. Traducio de Jorge
Paleikat. Rio de Janeiro: Ediouro, 1996.

PLATAO. Fedro. Traducio, apresentagio e notas de Maria Cecilia Gomes dos Reis. Sio
Paulo: Penguin Classics Companhia das Letras, 2016.


https://www.scielo.br/j/alea/a/QJ6dhd8dBMCkydMPq9MSnDr/?format=pdf&lang=pt
https://sanjuandelacruz.online/diccionario/
https://www.scielo.br/j/pp/a/sQFMpDZ3pfqhFYjwQVmLVQL/?lang=pt&format=pdf
https://www.scielo.br/j/pp/a/sQFMpDZ3pfqhFYjwQVmLVQL/?lang=pt&format=pdf
https://www.scielo.br/j/pp/a/sQFMpDZ3pfqhFYjwQVmLVQL/?lang=pt&format=pdf

111

PLATAO. Ménon ou da virtude. Tradugao, prefacio e notas de A. Lobo Vilela. Lisboa:
Editorial Inquérito, s/d.

PLATAO. O Banquete. Tradugio, notas e comentarios de Donaldo Schiiler. Porto Alegre:
L&PM, 2014.

PLOTINO. Sobre o belo (Enéadas I, 6). In: DUARTE, Rodrigo (org.). O belo auténomo:
textos classicos de estética. Belo Horizonte: Auténtica; Crisalida, 2012, p. 47-58.

PROUST, Marcel. Em busca do tempo perdido: No caminho de Swann. Volume 1.
Tradugdo de Mario Quintana. 4* edigdo. Sao Paulo: Biblioteca Azul, 2016.

PSEUDO-AREOPAGITA, Dionisio. A Teologia Mistica de Dionisio, 0 Areopagita: um
obscuro e luminoso siléncio. Tradugdo e comentarios em francés de Jean-Yves Leloup.
Tradugdo para o portugués de Karin Andrea de Guise. Petropolis: Vozes, 2014.

PSEUDO-AREOPAGITA, Dionisio. Dos nomes divinos. Traducao, introducao e notas de
Bento Silva Santos. Sao Paulo: Attar Editorial, 2022.

PSEUDO-AREOPAGITA, Dionisio. Obras completas. Tradu¢do de Hipolito Cid Blanco e
Teodoro Martin. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2007.

RODRIGUEZ, José Vicente. San Juan de la Cruz: La biografia. Madrid: San Pablo, 2012.

ROVELLA, Ricardo Prado. Belleza y experiencia mistica: impulso amoroso y atraccion
estética en Santa Teresa de Jesus y San Juan de la Cruz. Burgos: Monte Carmelo, 2001.

ROYO MARIN, Antonio. Teologia de la perfeccién cristiana. Madrid: Biblioteca de
Autores Cristianos, 2018.

RUIZ, Federico. Introduccion a San Juan de la Cruz: el escritor, los escritos y el sistema.
Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1978.

RUIZ, Federico. Mistico e Mestre: Jodo da Cruz. Traducao de Patricio Sciadini. Petropolis:
Vozes, 1995.

RYKE, Benoit Beyer de. Introduction - La mystique comme passion de I’Un. /n: DIERKENS,
Alain; RYKE, Benoit Beyer de. Mystique: la passion de I’Un, de I’ Antiquité a nos jours.
Belgique: Editions de I’Université de Bruxelles, 2005, p. 9-20.

SAN PEDRO BEZARES, Luis Enrique Rodriguez. La formacion universitaria de San
Juan de la Cruz. Valladolid: Junta de Castilla y Leon, 1992.

SANCHEZ, Manuel Diego. Bibliografia sistematica de San Juan de la Cruz. Madrid:
Editorial de Espiritualidad, 2000.



112

SANCHEZ, Manuel Diego. Historia de la espiritualidad patristica. Madrid: Editorial de
Espiritualidad, 1992.

SANCHEZ, Manuel Diego. La herencia patristica de Juan de la Cruz. In: RUIZ, Federico et
al. Experiencia y pensamiento en San Juan de la Cruz. Madrid: Editorial de Espiritualidad,
1990, p. 83-111.

STACE, Walter Terence. A Critical History of Greek Philosophy. London: Macmillan &
Company Limited, 1960.

STAIGER, Emil. Conceitos fundamentais da poética. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro,
1997.

STEIN, Edith. Acto y potencia. /n: STEIN, Edith. Obras Completas: Escritos filosoficos,
vol. 3. Vitoria: El Carmen; Madrid: Editorial de Espiritualidad; Burgos: Monte Carmelo,
2007, p. 225-536.

STEIN, Edith. Caminos del conocimiento de Dios. /n: STEIN, Edith. Obras selectas. Org.:
Francisco Javier Sancho Fermin. Burgos: Editorial Monte Carmelo, 2012, p. 1151-1229.

STEIN, Edith. Ser finito y ser eterno. /n: STEIN, Edith. Obras Completas: Escritos
filosoficos, vol. 3. Vitoria: El Carmen; Madrid: Editorial de Espiritualidad; Burgos: Monte
Carmelo, 2007, p. 589-1200.

SUASSUNA, Ariano. Iniciagcao a estética. Rio de Janeiro: José Olympio, 2013.

TEOFILO DE LA VIRGEN DEL CARMEN. Estructura de la contemplacion infusa
sanjuanista. Revista de Espiritualidad, Madrid, vol. 23, n® 92-93, p. 347-423, 1964.
Disponivel em: https://www.revistadeespiritualidad.com/upload/pdf/1121articulo.pdf. Acesso
em 11 margo 2024.

TERESA DE JESUS. Cartas. In: SANTA TERESA DE JESUS. Obras completas. Marco de
Canaveses: Edi¢des Carmelo, 2015, p. 1021-1958.

TERESA DE JESUS. Castelo Interior. /n: SANTA TERESA DE JESUS. Obras completas.
Marco de Canaveses: Edi¢cdes Carmelo, 2015, p. 443-590.

TERESA DE JESUS. Contas de consciéncia. /n: SANTA TERESA DE JESUS. Obras
completas. Marco de Canaveses: Edi¢des Carmelo, 2015, p. 789-850.

TERESA DE JESUS. Livro da Vida. /n: SANTA TERESA DE JESUS. Obras completas.
Marco de Canaveses: Edigdes Carmelo, 2015, p. 31-299.

URBINA, Fernando. Comentario a Noche oscura del espiritu y Subida al Monte Carmelo
de San Juan de la Cruz. Madrid: Marova, 1982.


https://www.revistadeespiritualidad.com/upload/pdf/1121articulo.pdf

113

VALERY, Paul. Variedades. Sio Paulo: [luminuras, 1991.
VELASCO, Juan Martin. El fenémeno mistico: estudio comparado. Madrid: Trotta, 1999.

VILLALBA, Afhit Hernandez. Misticismo y poesia: elementos retdricos que conforman la
estética mistica. Revista de El Colegio de San Luis, ano 1, namero 2, jul./dez. 2011.
Disponivel em: https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=4988854. Acesso em: 05
maio 2024.

WEIL, Simone. A fonte grega: Estudos sobre o pensamento e o espirito da Grécia. Tradugao
de Filipe Jarro. Lisboa: Cotovia, 2006.


https://dialnet.unirioja.es/servlet/articulo?codigo=4988854

