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Dedico esta dissertacdo a minha professora e orientadora,
Dirce Salvadori,

por seu incentivo a que participasse, entre 2002-2005,

do Programa de Iniciacao Cientifica da Fecilcam.

Ela dizia que eu iria precisar para concorrer ao mestrado.
Gratiddo imensa, professora.



“Essas Cancgoes, tendo sido compostas em amor de abundante inteligéncia mistica, nao
poderdo ser explicadas completamente, nem, alias, € minha intengdo; quero somente dar
alguma luz geral[...]. Isto tenho por melhor. Julgando mais vantajoso declarar os ditos de
amor em toda a sua amplidéo, a fim de deixar cada alma aproveitar-se deles segundo seu
proprio modo e capacidade espiritual, em vez de limita-los a um so sentido. Assim, embora
sejam de algum modo explicadas, ndo é necessario ater-se a explicacéo; porque a sabedoria
mistica, isto &, a sabedoria de amor de que tratam as presentes Cancdes, ndo ha mister ser
entendida distintamente para produzir efeito de amor na alma; pois age de modo semelhante
a fé, na qual amamos a Deus sem o compreender...”

(Prologo ao Cantico Espiritual, Jodo da Cruz)
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RESUMO

Carvalho, Cesar Moises, 1977- A “ameaca mistica”: Perseguiciao, exilio e cooptacio dos
misticos — O estudo de caso de S&o Jodo da Cruz (1542-1591) / Cesar Moisés Carvalho —
Rio de Janeiro, 2023. 230p. Dissertacdo (Mestrado em Histdria) — Instituto de Ciéncias
Humanas e Sociais, Programa de Pds-Graduacdo em Histdria, Universidade Federal Rural do
Rio de Janeiro, Seropédica, RJ, 2023.

A presente dissertacdo tem como objeto o exercicio da mistica, particularmente a praticada, e
ensinada, pelo frei carmelita descalgco espanhol, Jodo da Cruz, e o quanto ela possivelmente
influenciou e, caso tenha feito, em que medida foi decisiva e contribuiu em sua perseguicéo,
encarceramento e exilio. Para isso, apds uma explicacdo do quanto a experiéncia mistico-
carismatica foi fundamental no Cristianismo nascente, como essa caracteristica foi encarada
ap6s a institucionalizacdo religiosa, gerando a fundacdo do monaquismo, estudamos
brevemente a vida do doutor mistico, desde o seu nascimento, formacéo, ingresso na Ordem do
Carmo, bem como seu encontro decisivo com sua mentora, Teresa d’Avila, a parceria da dupla
na reforma da ordem a que ambos pertenciam e, finalmente, seu encarceramento, sua
perseguicdo e o seu misterioso exilio. O foco da investigagdo estd no conceito de “pratica
mistica” de Jodo da Cruz, analisada através de suas Obras completas, mostrando o conteudo e
a forma que ela possui, bem como o que propde, vendo casos similares, tanto anteriores ao frei
carmelita espanhol, quanto contemporaneos a ele, formando um dossié que culmina no estudo
do seu caso mostrando que, mesmo misticos institucionalizados e de uma pratica antagénica a
carismatica e/ou entusiasta, podem ter sido vistos como potenciais sublevadores da ordem
estabelecida na Igreja, representando uma ameaga.

PALAVRAS-CHAVE: Cristianismo; Mistica; Pratica mistica; Ameaca; Jodo da Cruz.



ABSTRACT

Carvalho, Cesar Moises, 1977- The “Mystical Threat”: Persecution, Exile and Cooptation
of mystics — A study-case of San Juan de La Cruz (1542-1591) / César Moisés Carvalho —
Rio de Janeiro, 2023. 230p. Dissertation (Master’s Degree in History) — Institute of Human and
Social Science, Graduate Program in History, Federal Rural University of Rio de Janeiro,
Seropédica, RJ, 2023.

The present dissertation has the mystical exercise followed and teached by the Spanish
Discalced Carmelite Friar Juan de La Cruz as its object and pretend to investigate how much,
and if so, this probably influenced his persecution, incarceration and exile. To achieve this goal
an explanation of how fundamental the mystical-charismatic experience was on early
christianism, how it was viewed after the religious institucionalization, generating the fundation
of the monasticism, and a brief overview of La Cruz’s life will be offered, since his birth,
background education, admission to the Carmelite Order, decisive partnership with his mentor,
Teresa d”Avilla, with whom he reformate their Order, and finally, his incarceration, persecution
and mysterious exile. The investigation focus on the concept of La Cruz’s mystical practice,
analyzed through his The Complete Works, showing its content and form, as well as its
proposition, and investigating similar cases, both earlier and contemporary to the Spanish
Carmelite Friar, building a dossier that culminates on a study-case that shows that even
institutionalized mystics, with an antagonic and carismatic and/or enthusiastic practice, may
have been seen as potential rioters of the established church order.

KEYWORDS: Christianism; Mystic; Mystical Practice; Threat; Juan de la Cruz.
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INTRODUCAO

Por que Jodo da Cruz? A pergunta é perfeitamente compreensivel, seja para quem nédo
tem informac&o alguma sobre este frei carmelita espanhol, seja para quem tem leitura e dominio
de sua trajetoria. A quem situa-se no primeiro grupo, devido ao completo desconhecimento
acerca de quem foi ele, possivelmente tudo pode néo parecer tdo novo além do fato de mais um
personagem religioso que fora canonizado e que esta tendo uma parte infinitesimal de sua vida
analisada em mais um trabalho académico. N&o obstante, para os que pertencem ao segundo
grupo, certamente ha, de inicio, um estranhamento, pois cientes do modelo de sua mistica,
concluem ndo haver a menor relacdo entre ela e seu encarceramento, perseguicdo e exilio,
permanecendo um mistério os motivos para tanta hostilidade. Todavia, a perspectiva adotada
neste trabalho € outra, sua persecugdo, muito provavelmente, esta relacionada a sua “pratica
mistica”, expressao cujo significado e conceito € bastante especifico e ndo se resume ao que,
conforme seré visto, comumente se imagina ao se pensar inicialmente a respeito.

Antes, porém, de falar deste que foi proclamado, no século passado, em 21 de marco de
1952, padroeiro dos poetas espanhdis, € importante destacar a necessidade de se refletir sobre
a “experiéncia religiosa”. Por mais 6bvio que possa parecer, a religido ndo € muito analisada e
estudada por esta dimensdo em trabalhos de pesquisa historiografica de mestrado e doutorado,
priorizando aspectos mais concretos e evidentes, mas € importante ter em mente que as praticas
religiosas, por exemplo, obedecem a uma ldgica prépria. Conhecer, tanto quanto possivel tal
l6gica propria, ajuda a vislumbrar melhor o que move 0s grupos e/ou atores sociais pertencentes
a uma religido, levando-os a adotar determinadas posicdes que sao estranhas para a mentalidade
secular. Neste sentido, os circulos académicos, espacos de discussdo e formacdo do saber,
acabam reduzindo seu campo de visdo e analise, pois ao admitir determinados (pré)conceitos
guanto a essa ou aquela religido pode, infelizmente, deixar escapar particularidades que
desafiam ndo sé os instrumentos cientificos, mas também determinados estereotipos.

Para além disso, em um pais profundamente religioso como o Brasil, prescindir de
estudar este campo, € desistir de ter contato com uma das maiores fontes de “explicacdo” da
formagéo da cultura brasileira, chamada de brasilidade. No que diz respeito ao Brasil, suas
principais formas religiosas — a de matriz autoctone, a europeia e a africana —, sem excecao,
sdo todas elas “misticas”, ou seja, tém como objetivo conectar, ou “unir”, o adepto a sua fonte
originaria, ou ao (s) deus (es) que se cré ser sua origem. Em se tratando da religido de matriz

europeia que aqui se instalou, logo no inicio da colonizacéo, o cristianismo, é possivel perceber
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sua ampla diversidade, ndo guardando muita semelhanga com o catélico apostélico romano
professado pelos europeus quando aqui aportaram. Por mais que o pesquisador tenha vivéncia,
seja como adepto de alguma tradicdo cristd (catdlica, protestante historica, evangélica etc.), seja
como alguém que investiga cientificamente o fenémeno, dificilmente ndo se surpreendera em
algum momento, ao se deparar com alguma coisa que desafia seus instrumentos de analise ou
até mesmo com o que sabia a respeito do objeto estudado. E este trabalho, sem afetacéo,
possivelmente inscreve-se nessa constatacao.

Para tudo que possa ser, ou ndo, dito, com tais caracteristicas em sua génese, se apenas
0 estudo da religido ndo é suficiente para uma compreensdo do Brasil, havendo outras
instancias, ou fendmenos culturais a serem explorados, tdo pouco ele pode ser minimamente
estudado a parte dela. Seja em relacéo ao processo de colonizacgéo, que foi levado a efeito por
colonizadores cristdos, seja a respeito do genocidio dos nativos xamanistas ou a mao de obra
escrava trazida para ca, os africanos com suas crencas religiosas, ou seja, qualquer que seja o
grupo, a religido aparecerd, no minimo, como tema transversal, sendo impossivel contorna-la
absolutamente.

Em se tratando de religido cristd, especificamente de tradicdo catdlica-romana, €
indiscutivel a importancia de conhecé-la para melhor compreender a brasilidade com suas
idiossincrasias e demais peculiaridades. Todavia, o desafio é que isso s6 é possivel delimitando
um objeto, e seu periodo no tempo e no espaco, para dai proceder tal estudo. Um dos aspectos
negligenciados, talvez por sua obviedade e, a0 mesmo tempo, dificuldade, é a dimensao mistica
da religido crista, particularmente, do catolicismo. Desde o0 advento da Renovacdo Carismatica
Catdlica (RCC), h& pouco mais de cinquenta anos, tal tematica passou a ser mais visivel e
pesquisada, contudo, ela se da em perspectiva fenomenoldgica, socioldgica e até historica, mas
nesta Gltima area, raramente se investiga o fenbmeno, concentrando-se em personalidades e
instituicGes, privando-se dessa forma de compreender o importante papel que a mistica
desempenha na formacao das personalidades, instituicbes e demais acontecimentos nos circulos
religiosos.

Este trabalho, porém, foi realizado de forma diferente da usual. Com o objetivo de
analisar como a mistica foi encarada pela Igreja Catolica-Romana, elegeu um periodo, o século
XVI, denominado de o “século de ouro espanhol”, e um ator, investigando como se deu a
relacdo deste, com sua pratica mistica, nos quadros oficiais. Tal relacdo, geralmente, é de
conflito e enfrentamento, gerando uma teoria que se tornou praticamente incontestavel.

Portanto, como ndo poderia deixar de ser, investigou ligeiramente casos analogos, considerando
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alguns outros atores, instituicGes e ideias religiosas, tanto anteriores como contemporaneos ao
mistico objeto do trabalho, bem como a relacdo da mistica destes nos quadros institucionais. A
maior parte de tais atores, teve problemas institucionais por conta da dificil, e comumente tensa,
relacdo entre carisma — seja como dom sobrenatural, ou ndo, do Espirito Santo — e instituico.
Portanto, partindo desses exemplos, foi que o ator deste trabalho foi eleito, vindo, porém,
durante o percurso de estudo, a surpresa em relacdo ao seu perfil que, diferentemente do
estereotipado nesses casos — por causa da teoria que se tornou praticamente inquestionavel —
, Ndo é nem de longe trivial e comum, sendo seu caso até mesmo paradoxal para muitos que o
conhece.

Para proceder com a investigacdo, o trabalho foi dividido em trés capitulos, sendo o
primeiro deles dedicado a sondar o papel da mistica na nascente religido cristd, dedicando-se a
abordar, de forma muito panordmica, 0s seus primeiros anos, cuja exposi¢do, como podera ser
visto, demonstra de forma inequivoca duas caracteristicas marcantes: sua diversidade e também
sua espiritualidade. Evidentemente que a expressdo “espiritualidade” estd sendo utilizada de
forma anacronica, posto que a propria expressao “mistica” também ¢ anacronica considerando
a época em que foi cunhada. Surgida pela primeira vez em um texto antigo de um autor anénimo
conhecido atualmente como Dionisio Pseudo-Areopagita, provavelmente do século V, mas que
se pensava até o tempo de Jodo da Cruz, ser um personagem convertido pela pregacdo do
apostolo Paulo, conforme relata o livro de Atos (17,34), dai a grande respeitabilidade desfrutada
por seus escritos, denominados de Corpus dyonisiacum, por muitos séculos, sendo utilizado por
inimeros outros autores. Esse, contudo, ndo € o mais importante nessa discussdo, e sim o fato
de que tal caracteristica da religido crista €, invariavelmente, “extinguida” de seus circulos,
vindo a ressurgir e irromper em outra época, trazendo consigo um elemento “revolucionario”,
conhecido como restauracionismo ou movimento reformista. Um exemplo claro de tal aspecto
é justamente a Renovacdo Carismatica Catolica (RCC), mencionada anteriormente.

Esse “inconformismo” da religido cristd, ao lado da tradigdo, cumpre a fungdo de manté-
la “viva” durante todo este tempo em meio aos avangos da secularizagdo, ainda que tomando
feicbes muito distintas das responsaveis por sua origem, ou seja, a tensdo entre carisma e
instituicdo é imprescindivel a sobrevivéncia do cristianismo em suas diversas tradi¢des, pois é
exatamente esse aspecto dialético que da estabilidade institucional, mas que ao alcancar o nivel
letargico, reclama por mudangas e reformas. Portanto, neste movimento dialético ela acaba se
reinventando e sobrevivendo. A fim de evidenciar tal dindmica, apresentar-se-a os caminhos

percorridos na elaboracdo desse estudo, sobretudo o conceito de mistica, pois como
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predecessora do que atualmente é conhecido como espiritualidade, é fundamental compreender
0 papel dessa prética, primeiramente no mundo antigo, chegando ao medievo, mostrando como
¢ possivel pensar esse contexto por intermédio dessa experiéncia religiosa. Nosso objetivo é
igualmente apresentar a validade e a importancia dessa pesquisa, bem como os caminhos que
ela propde. Isto posto, como ja foi dito, este trabalho foi construido em trés capitulos, abordando
uma questdo que atualmente esta na ordem do dia. Nesse sentido, o primeiro capitulo concentra-
se em uma abordagem teorica sobre o que consideramos o0 ponto central da pesquisa: a pratica
mistica (tal pratica serviu como leitmotiv de todo o trabalho, por isso ha saltos temporais).
Particularmente com alguns exemplos de como seu exercicio era encarado no cristianismo
apresentado no livro biblico de Atos e no periodo subapostdlico (séculos | e 1) — quando a
mistica era mais entusiasta ou carismatica —, e depois no medievo e qual o seu lugar no
catolicismo romano, bem como no periodo da Contrarreforma, no contexto do Renascimento,
com breves amostragens. Assim, neste primeiro momento, abordamos os eventos antecedentes
a constituicdo do monacato, especificamente ocidental, oferecendo um background para se
pensar posteriormente na descricdo e analise da Ordem do Carmo ou dos Carmelitas que, como
sera visto, € o ambiente especifico em que se inscreve o objeto da dissertacdo e que refor¢a uma
hipdtese padrao que orienta nosso trabalho e que esta enunciada na primeira parte do titulo: “A
ameaca mistica” e, em sua conclusdo: perseguicao, exilio e cooptagdo dos misticos.

O segundo capitulo dedica-se ao carmelita Jodo da Cruz, sobretudo ao seu papel de
reformador, juntamente com Teresa de Avila, da referida ordem, criando assim o Carmelita
Descalco. Apesar da escassez das fontes, percorremos casos analogos, especialmente o de sua
mentora, e de alguns outros atores, visando langar luz sobre o processo de encarceramento do
monge espanhol, a fim de compreender se existe alguma relagdo entre este acontecimento e a
“noite escura da alma”, processo, curiosamente, mistico de crise de fé que acaba sendo
enaltecido, tornando-se desejado e paradigmatico para toda a ordem. A proposta é auscultar
Jodo da Cruz e seu contexto, tanto quanto as fontes — seus textos principais — e a bibliografia
consultadas permitiram. Apos tal panoramica acerca das contemporizacdes criadas a respeito
do autor, objetivamos pensar o sujeito e o que temos de informacdes sobre sua vida. Pela
impossibilidade de afirmar que inexiste, seguramente pode-se dizer que s@o escassos 0S
trabalhos explorando se ha& alguma relacdo de sua mistica com seu encarceramento e
perseguicdo. Nesse aspecto € imprescindivel realizar um cotejamento com casos similares,

especialmente o de sua mentora, Teresa de Avila (mas ndo s6), um ponto de inflex&o no campo
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religioso por constituir-se como uma lideranga, ndo apenas entre as mulheres, mas destacando-
se como reformadora da Ordem do Carmelo.

Apesar de tal fato chamar a atencao, por mais tentador que tenha sido, tanto quanto
possivel, foi evitado olhar para as fontes com os escrupulos hodiernos ou com a consciéncia
politica atual, pois tal procedimento certamente comprometeria 0 exame minimamente lcido
e desapaixonado da bibliografia. Obviamente que ndo h& neutralidade, mas tanto quanto
possivel, foi mantido cautela e cuidado para ndo idealizar o passado e nem ver o que realmente
os textos ndo afirmam. Dito isto, ndo ha davida que o sujeito, cuja pratica é objeto dessa
pesquisa, chama a atencao. Nao apenas ele, mas também o seu “entorno”, incluindo obviamente
outros atores como, por exemplo, Mestre Eckhart.

O objetivo principal da pesquisa € explorar a influéncia da “noite escura da alma”, titulo
ampliado da mais famosa poesia de Jodo da Cruz — “noite escura” —, que retrata “o estado de
perfeicdo”, ou seja, mistico, que ¢ precedido da crise de fé, da privagao dos prazeres e das
preocupacOes dos afazeres, dai o titulo. Mesmo porque, conforme observa o Frei Patricio
Sciadini, da Ordem dos Carmelitas Descalgos, Jodo da Cruz ¢ “um mistico da experiéncia de
Deus, nao um teorico abstrato e nebuloso” (2019, p. 24), ou seja, o reformador carmelita “¢é
te6logo mais mistico do que dogmatico, e é do ponto de vista da mistica que descreve e julga a
experiéncia” (SICARI, 2003, p. 589). Portanto, sem o conhecimento do que foi abordado no
primeiro capitulo, ndo seria possivel valorizar devidamente qual a importancia e o lugar da
teologia mistica na vida de Jodo da Cruz e seu impacto na Igreja.

Ao cabo do percurso pesquisado, apresentamos o0 quanto a pratica da espiritualidade,
desde os primeiros movimentos restauracionistas, passando pelo misticismo, por independer de
qualquer mediacdo institucional — embora seja exercida no ambito institucional e oficial —,
acaba sendo malvista ou, no minimo, encarada com reservas. Tal aspecto é importante de ser
pesquisado, ndo somente pelo valor intrinseco do objeto, mas também pelas fungdes sociais que
uma pesquisa dessa natureza possui, agregando conhecimentos e compreensdes que, pelo
simples fato de o Brasil ser um pais profundamente religioso (particularmente cristdo), servem,
no mimino, como insumos para pesquisas ulteriores. Em suma, tal pesquisa é necessaria pela
constatacdo de que a “religido ¢ um fator preponderante na vida humana e, em um futuro
previsivel, pode-se acreditar que se mantenha assim” (BAINBRIDGE, 2008, p. 16), dai a
importancia de compreendé-la, também, teoricamente ¢ como ¢ vivida na “pratica”, pois este

entendimento, possivelmente, trard como corolario uma melhor compreensdo da histéria.
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A importancia de se fazer tal percurso, repetimos, reside igualmente no fato de que o
pais € sumamente religioso, estando as voltas com questdes que sdo circunscritas a
determinados bolsdes, mas que se presume como dever de toda a sociedade. Na verdade, essa
reacao é propria do perfil hegemdnico de qualquer grupo que se agiganta e ocupa espacos de
poder. Portanto, o Ultimo capitulo apresenta a pratica mistica sanjuanista, bem como sua
mistagogia, demonstra como a Igreja lidou com a crise das Reformas e de como passou a ver a
espiritualidade interiorizada (isto é, os exercicios espirituais e as experiéncias religiosas),
prépria dos reformadores, sendo realizada por oficiais, ou seja, em seus quadros e de forma
institucional por pessoas que ndo apenas respeitavam a ortodoxia da Igreja, mas também a
reafirmava, contudo, paradoxalmente ensinavam uma préatica mistica que ndo sé poderia se dar
fora dos limites das impetracBes sacerdotais, ou seja, sem qualquer dependéncia da
exclusividade sacramental, bem como do controle e da mediacdo institucional, parecendo até
mostrar que tais aspectos litdrgicos e de exercicio de controle, em vez de garantir, até
prejudicavam a unido do fiel com Deus. Além disso, a pratica mistica sanjuanista propde, sem
contrapor-se e sequer nega-lo, ou seja, sem qualquer pretensdo revolucionaria, que seguindo
seu itinerario € possivel evitar a passagem da alma até mesmo pelo purgatorio. Uma vez que tal
doutrina era uma das principais do periodo medieval e que, na aurora da modernidade, foi
também um dos elementos do pomo da discordia da Igreja com os reformadores, por contrapor-
se a justificacdo pela fé, como tera sido a reacdo dos censores ao ler tal proposta nos textos
sanjunistas?

A fim de procurar compreender 0 que isso representou é que o presente trabalho
procedeu com uma abordagem parecida a do “discurso do ‘historiador original’ de Hegel que,
‘vivendo no espirito do acontecimento’, oferece oportunidades de descobrir sua propria
obscuridade e”, continua Bourdieu, “pela auséncia das falsas clarezas das narrativas
parcialmente habeis tipicas dos leigos, a verdade da pratica como cegueira a sua propria
verdade” (2013, p. 151). E tal consciéncia decorre do “fato de que estar na tradi¢do néo restringe
a liberdade de conhecer, antes é o que a torna possivel” (GADAMER, 2007, p. 471), ou seja,
ver sob a Otica dos perseguidores, exposta de acordo com os documentos, longe de ser uma
ilacdo, ou inferéncia forgada, torna-se uma alternativa para se pensar o caso Jodo da Cruz, que
mesmo sendo fiel a doutrina da Igreja, isto é, a despeito de seu apego institucional e de sua

condencgdo ndo formal, como mais uma tipica ameaca mistica.
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CAPITULO | - A “AMEACA MISTICA”

O presente capitulo ndo pretende historiar o surgimento da religido e nem enveredar
pelo caminho da argumentagdo de uma linha psicologizante de que “o ser humano ¢ religioso
por natureza”. Todavia, ¢ preciso reconhecer a premissa de que nenhuma religido haveria se
ndo houvesse o que Schleiermacher chama de “sentimento religioso”, reconhecendo, inclusive,
que a “historia no sentido mais pleno da palavra constitui o objeto supremo da religido”, visto
que “com ela se inicia e com ela conclui — pois a profecia € a seus olhos também histoéria, e
ambas instancias ndo se tem de diferenciar entre si —, e toda verdadeira historia tem tido
primeiramente, por onde for”, finaliza o mesmo autor, “uma finalidade religiosa e tem partido
de ideias religiosas” (2000, p. 59). Algo que é confirmado por Le Goff ao informar que “os
primeiros historiadores cristdos tiveram influéncia decisiva no trabalho histérico e no
enquadramento cronoldgico da histéria” (2013, p. 113)%.

A despeito de a temaética religiosa ser muito abordada, pouco se estuda, na perspectiva
historiogréafica, acerca do aspecto mistico da experiéncia religiosa e do seu papel como primeiro
motor na deflagracio e surgimento das religides, tanto positivas quanto naturais?. Em termos
diretos, as religides ndo sdo fundadas com qualquer elaboracdo teoldgica sofisticada. Com
efeito, conforme sublinha William James, as “formulas teologicas”, sdo ‘“produtos
secundarios”, pois “num mundo em que jamais existisse o sentimento religioso, duvido que
pudesse ter sido estruturada alguma vez qualquer teologia filosofica”, isto €, a “contemplagdo
intelectual desapaixonada do universo, independentemente da infelicidade interior e da
necessidade de libertacdo, de um lado, e da emog¢ao mistica, de outro” levam, desde a formagao
das cosmogonias do mundo do antigo Oriente Médio até as “filosofias religiosas tais como as

que ora possuimos” (JAMES, 1991, p. 268).

! “Mais que a finalidade dada & historia, parece-nos importante na historiografia cristd, do ponto de vista dos
instrumentos e do método do historiador, seu impacto sobre a cronologia. Esta sofreu uma primeira elaboragéo por
historiadores antigos — que, de modo geral ndo figuram entre os grandes —, que os historiadores cristdos
utilizaram. Diodoro da Sicilia (século | a.C.) estabeleceu uma concorréncia entre os anos consulares e as
Olimpiadas. Trogo Pompeu, conhecido através de um resumo de Justino, defendeu o tema dos quatro impérios
sucessivos. Mas os primeiros historiadores cristdos tiveram influéncia decisiva no trabalho histérico e no
enquadramento cronolégico da historia” (LE GOFF, Jacques. Histéria e meméria. 7.ed. Campinas: Editora
Unicamp, 2013, p. 113).

2 “A chamada religido natural ¢ geralmente tdo refinada e adota um estilo tdo filos6fico € moral, que pouco deixa
transluzir do carater peculiar da religido; ela se as cria para levar uma vida téo gentil, para guardar os limites e
adaptar-se as circunstancias, que é por onde quer que for bem tolerada: pelo contrério, toda religido positiva possui
elementos muito vigorosos e uma fisionomia muito relevante, de modo que, em todo movimento que realiza e em
toda olhada que se langa sobre ela, evoca de um modo infalivel o que ela ¢ propriamente” (SCHLEIEMACHER,
Friedrich. Sobre a religido. S&o Paulo: Novo Século, 2000, p. 139).
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A mistica, tal como concebida, ndo enquanto conceito teoldgico, inscreve-se no campo
pratico e espontaneo, sendo quase uma atitude “organica”, religiosamente falando, além de ser
eminentemente humana, ou seja, consequéncia natural do comportamento do sujeito que se
voltou ao transcendente. Todavia, como tudo o mais que se institucionaliza, ela passou por
diversas transformacdes, tornando-se padronizada, porém, como séi acontecer, vez por outra
acaba sendo experimentada de formas alternativas e ndo prescritas nos codigos religiosos
oficiais. E este aspecto que chama a atenc3o e que merece investigacao responsavel da pesquisa
bibliografica. Tal particularidade ndo serd vista tdo detidamente neste capitulo, mas nos
proximos quando se tratar acerca de Jodo da Cruz e de sua pratica mistica, bem como na anélise
da vivéncia da espiritualidade hodiernamente. Tal discussdo passa pela apreciacdo do
cristianismo enguanto religido positiva.

Ao falar de cristianismo como religido positiva, estamos considerando o fato de ele ter
deixado de ser um movimento tornando-se uma instituicdo. Tal mundanga transforma a
natureza de qualquer grupo, fazendo com que o comportamento dos atores seja completamente
alterado. Essa problematica decorre do simples fato de que as “institui¢des também possuem
uma patologia prépria, amplamente estudada pela sociologia e pelas ciéncias humanas, e que
deve servir para refletir sobre a propria Igreja”, lembra Juan Antonio Estrada, dizendo que, de
“um lado, tendem a rotinizagdo do carisma, isto é, a substituir a experiéncia carismatica por
uma série de principios e normas facilmente controlaveis e manejaveis” — e assim o fazem por
conta de que a “experiéncia ¢ sempre imprevisivel e, em Ultima instancia, incontrolavel” —,
evidenciando que, invariavelmente, “as instituicdes t€ém receio dos misticos e carismaticos,
especialmente quando eles exercem uma critica profética na religido em que surgem”, por 1Sso
mesmo, ha uma “tendéncia dos gestores e administradores a objetivacdo, a disciplina e ao
controle”, preferindo-se “o funciondrio ao mistico, sobretudo nos postos de maior
responsabilidade”, contudo, o “aspecto problematico dessa tendéncia € este: a lideranga de uma
comunidade exige sempre capacidade de irradiacdo e de atracdo, especialmente quando se trata
de comunicar uma experiéncia viva” (ESTRADA, 2005, p. 296). E é justamente isso que
provoca a irrupcdo da pratica mistica para além dos canones oficiais e que importa ser

investigado.

1.1 O Cristianismo como religido mistica e plural
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No cosmo das religides, o cristianismo, que como todas as demais, foi fundado e criado
pelos homens, idealmente, em torno dos ensinamentos de Jesus Cristo de Nazaré, conta com
cerca de pouco mais de dois mil anos. Como a segunda de uma triade religiosa monoteista de
origem semita — judaismo, cristianismo e islamismo —, a religido cristd desenvolveu-se, ndo
por acaso, na esteira das grandes navegagdes e “conquistas” territoriais. Sua proposta de
salvacao universal acabou sendo privilegiada pela expansdo imperial romana e a lingua grega,
elementos que, entre outros, serviram de catalizadores para o aspecto conversionista e global
da religido crista (cf. MARIAS, 2000, p. 1-16).

Desenvolvido inicialmente com uma proposta universalista, percebida até mesmo pelo
filésofo francés Alain Badiou, que reconhece haver universalismo, ou seja, igualdade real,
“presente neste ou naquele teorema de Arquimedes, em certas praticas politicas dos gregos, em
uma tragédia de Sofocles ou na intensidade de que os poemas de Safo dao testemunho”, bem
como em obras poéticas da Biblia hebraica, ele observa que ¢ com o apostolo Paulo que “ha
uma profunda cesura, ainda ilegivel, pelo acesso que temos a ela, no ensinamento de Jesus”
(2009, p. 125). De acordo com Badiou, tal universalismo fica claro quando o apostolo diz: “Néo
h& mais diferenca entre judeu e grego, entre escravo e homem livre, entre homem e mulher,
pois todos vocés sdo um s6 em Jesus Cristo” (Gélatas 3,28). Tal ideia em relagdo ao cristianismo
nascente é compartilhada pelo também fil6sofo, e igualmente ateu — alguém sem os interesses
que possivelmente motivam pesquisadores cristdos e os tornam “suspeitos” quando destacam

virtudes da religio cristd —, esloveno Slavoj Zizek:

E justamente para enfatizar a suspensao da hierarquia social que Cristo (assim
como Buda, antes dele) se dirigia em particular aqueles que pertenciam as
camadas mais baixas da hierarquia social, os proscritos da ordem social
(mendigos, prostitutas etc.) como membros privilegiados e exemplares de sua
nova comunidade. Essa nova comunidade é construida explicitamente como

coletivo de proscritos, o antipoda de qualquer grupo “organico” (2015, p.
123).

A despeito desta origem, a partir do quarto século, o cristianismo iniciou um processo
de substituicdo da experiéncia de fé e/ou religiosa primordial pelo assentimento de um conjunto
particular de doutrinas que tomaram feigdes cada vez mais distintas das basilares resumidas no
Credo Apostolico que fora adotado definitivamente em 325 no Concilio de Niceia. Além disso,

seus adeptos, que no primeiro século eram uma minoria, viram sua religido tornar-se “oficial”:

A Antiguidade tardia é o periodo em que o Deus dos cristdos se torna o Deus
Unico do Império romano. Esse Deus € um Deus oriental que consegue se
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impor no Ocidente. Os primeiros grupos de cristdos se desenvolveram um
pouco a maneira de uma seita, que faz conquistas e cujo nimero de membros
cresce. E esses grupos foram favorecidos, nos séculos Il e 111, pelo interesse
cada vez maior em torno das divindades e dos cultos salvadores; cultos de
terapeutas, que cuidam simultaneamente das doengas do corpo e da alma, e da
existéncia humana. [...] E entdo que sobrevém a decisdo do imperador
Constantino, depois do edito de Mildo (313), e de ndo apenas tolerar a nova
religido mas até mesmo de recorrer ao Deus dos cristdos, do qual se espera sua
salvacdo e a do Império. Uma salvacdo que inicialmente é uma salvacéao
terrestre, politica, mas que, dada a natureza da religido crista, logo se torna de
natureza religiosa. Menos de um século mais tarde, em 392, Teoddsio faz do
cristianismo a religido do Estado (LE GOFF, 2013, p. 18-19).

Uma vez estatizada, ser “cristdo” tornou-se um simbolo de status para a aristocracia, o
patronato e os mercadores e, simultaneamente, uma obrigatoriedade para as camadas pobres da
populacdo. Na verdade, “a conversdo dos chefes, leva a conversdo da populagdo”, entendendo
que “conversdo” aqui deve receber muitas aspas, e isso pelo simples fato de que, uma vez que,
da “parte das antigas populacdes do Império romano, pessoas que ndo sdo ainda senhores no
sentido feudal, mas patrdes no sentido romano, os donos de grandes dominios densamente
povoados, exerceram uma enorme influéncia” (LE GOFF, 2013, p. 22) e, posto que tais pessoas
se tornaram cristas, ndo é exagero presumir que muito do adesismo a religido imperial se deu
por conveniéncia e/ou constrangimento.

Justamente por isso, tendo se aculturado e tomando fei¢Ges que a diferencava cada vez
mais de sua formag&o inicial com o chamado “seguimento de Cristo”, l0go 0 cristianismo se
tornou um instrumento que também era utilizado para legitimar a forma como foi organizada a
sociedade feudal europeia. Apesar de estudos historiograficos da religido demonstrar que foi no
Oriente que surgiu a primeira nacdo cristianizada do mundo antigo — a Arménia, conforme
Francoise Thelamon (2009, p. 132) —, o fato de ter sido na Europa que o cristianismo
rapidamente saltou para outras partes do planeta, fez com que as formas cristas europeias, sejam
em sua expressdo catdlico-romana, sejam em suas expressdes historico-protestantes, se
tornassem marcantes e definidoras do estigma de o cristianismo ser uma “religido eurocéntrica”.

Pode parecer mero oximoro falar em cristianismo como sindnimo de “religido
europeia”, contudo, € preciso reconhecer que, a luz dos dados atuais, o mais correto a se falar é
“cristianismos”, no plural, pois desde o primeiro Grande Cisma, no século XI, a divisdo
definitiva entre ocidental e oriental, além da ruptura revolucionaria ocorrida na igreja ocidental,
no século XVI, com a Reforma Protestante, hd uma diversidade de tradi¢fes e/ou expressoes
da fé cristd que pode ser traduzida nas varias denominacdes que, do lado protestante, engrossam

0 movimento evangélico e expde sua diversidade. Em meio a tantas possibilidades que se
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deslindam diante da populagdo em geral, e também dos fiéis, ndo é dificil imaginar que cada
segmento reclame para si o status de real, ou verdadeiro, representante do cristianismo
apostolico, seja por sua antiguidade, no caso do catolicismo romano, seja por seu “purismo
teoldgico-doutrinario”, como alegado pelo protestantismo, sendo interessante compreender

como funciona a dindmica desse discurso e distinguir “origens” de “comegos”:

O cristianismo, olhado em seu conjunto, configura essa dindmica de adaptacéo
de um mesmo paradigma original. E uma origem permanente de muitos
comegos. A origem é a fonte permanente de sentido para o grupo, de onde
retira referéncias fundantes para si. O comego € o inicio da agremiacdo do
grupo determinado no tempo e no espaco. As origens escritas do cristianismo
favorecem enormemente essa dindmica de “comecar de novo” sempre em
nome da verdade e da salvacdo. Cada grupo vai afirmar-se como original,
embora tenha um comeco demarcado no tempo e no espago e carregue em
suas interpretacdes e praticas as marcas explicitas ou implicitas dessa
demarcacdo (PASSOS, 2005, p. 17).

A essa atitude historico-teoldgica, mais caracteristica e corriqueira nos circulos
protestantes, da-se o nome de “restauracionismo”, isto ¢, a ideia de retornar a um estado prévio
de perfeicdo, neste caso, a possibilidade de se restaurar um “cristianismo primitivo”, cujo
modelo estaria no Novo Testamento, a segunda parte das Biblias cristas, vivido pelos apdstolos
e primeiros seguidores de Jesus Cristo de Nazaré. Conquanto muitos neguem ter qualquer
ligacdo com essa postura que, inicial e historicamente, estd mais relacionada com grupos
discordantes da chamada Reforma Magisterial, ou Magistral, como os anabatistas, por exemplo,
representados pela Reforma Radical, é inegavel que, essencialmente, todos os movimentos
cristdos reformistas sdo restauracionistas®. A despeito de as diferencas de estrutura, organizacéo
e concepcdo crista, entre os diversos grupos protestantes, ser em grande parte explicaveis por
conta até mesmo do contexto e da localidade de onde procedia o reformador, raramente em

3 “O termo ‘Reforma’ ¢ frequentemente modificado por ‘magistral’ e ‘radical’. ‘Reforma Magistral’ denota
movimentos evangélicos de reforma apoiados e possibilitados por magistrados, seja eles reis, principes, sejam
concilios de cidades. Assim, Lutero, por exemplo, ganhou o apoio do principe do Eleitorado da Saxdnia, Zuinglio,
o0 do conselho municipal de Zurique, e Calvino, o dos conselhos de Genebra. ‘Magistral’ também se refere a
autoridade de um professor (magister); eis o porqué de a autoridade docente na Igreja Catdlica Romana,
concentrada no Papa, nos bispos e no concilio, receber o nome de Magisterium. Entre protestantes a autoridade
docente de Lutero e Calvino era tdo grande que movimentos reformistas usaram seus nomes, a saber, luteranismo
e calvinismo: ‘Assim, a Reforma Magistral classica era ‘magistral’ nfo apenas no sentido primario, permitindo
um papel maior por parte do Estado na implementacdo da Reforma (mesmo avaliando questdes doutrinarias,
litdrgicas e eclesiasticas), mas também no sentido subsidiario de conceder autoridade extraordinaria ao professor
como individuo’ (Williams, 1992, p. 1.281)”, portanto, a fim de distinguir 0s “movimentos reformistas, dissidentes
dos chamados reformadores magistrais e que enfatizavam autonomia de autoridades politicas, foram rotulados de
‘esquerda’ da Reforma ou, mais recentemente, de ‘Reforma radical’” (LINDBERG, Carter. Histdria da Reforma.
Rio de Janeiro: Thomas Nelson Brasil, 2017, p. 34).
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algum deles se postulou restaurar o universalismo que supostamente marcou o seguimento de
Cristo no que se convencionou chamar de “cristianismo primitivo”, nos termos destacados
acima pelos dois filosofos ateus, antes, cada segmento protestante-cristao, diz Bourdieu, “impde
um sistema de préaticas e de representagdes cuja estrutura objetivamente fundada em um
principio de divisdo politica apresenta-se como a estrutura natural-sobrenatural do cosmos”
(BOURDIEU, 2007, p. 34). Nao obstante, como é sabido,
As crengas e praticas comumente designadas cristas (sendo este nome a Unica
coisa que ttm em comum) devem sua sobrevivéncia no curso do tempo a sua
capacidade de transformacdo a medida que se modificam as funcgdes que se
cumprem em favor dos grupos sucessivos que as adotam. Do mesmo modo,
de um ponto de vista sincronico, as representacfes e as condutas religiosas
que invocam uma mensagem original Unica e permanente, devem sua difusdo
no espago social ao fato de que recebem significacdes e funcbes radicalmente

distintas por parte dos diferentes grupos ou classes (BOURDIEU, 2007, p.
52).

Portanto, ao falar de cristianismo é preciso reconhecer tal disputa apresentada por
Bourdieu, tomando apenas o cuidado de diferencar o que se visibiliza atualmente em relagéo
ao que as fontes antigas apresentam, ou seja, uma coisa é a infinidade de denominacGes
existentes*, e outra bem distinta é o potencial para a pluralidade que havia na religido cristd em
seus primdrdios. Tal pode ser depreendido pelo simples dado de que requeria-se de seus adeptos
que reproduzissem sua mensagem € a levassem a todas as nagdes a fim de “fazer discipulos”
(Mateus 28,19-20; Marcos 16,15; Lucas 24,47; Jodo 20,21). Justamente por isso, O
“cristianismo ndo €, certamente, ‘ocidental’, e sim universal”, e tal “universalidade do
cristianismo exige sua libertacdo — na medida do possivel — de[...] aderéncias
[1diossincraticas] e sua abertura a todas as formas da humanidade” (MARiAS, 2000, p. 6, 21).
A isso chama-se, em teologia, de “catolicidade”, ou seja, a universalidade do cristianismo.
“Universalidade ndo quer dizer abstragdo, que ndo pertence a condicdo da vida humana, mas
abertura a todas as suas formas possiveis, ndo se limitando exclusivamente a nenhuma”
(MARIAS, 2000, p. 6). Portanto, nesse aspecto, é imperioso distinguir cristianismo de
cristandade:

Ao considerar-se a histéria da Cristandade — néo do cristianismo —, vé-se

que em muitas ocasides houve manifestas divergéncias, até oposicdes. E
evidente que a aceitacdo da escravidao, da tortura judicial, da subordinacdo da

4 “Em 1900 avaliava-se em 1.800 o nimero de denominagdes cristds no mundo”, mas ha 20 anos, a ¢poca em que
a obra de Delumeau foi originalmente publicada, “esse niimero passou para 33.800” (DELUMEAU, Jean. A espera
da aurora. Um cristianismo para o amanha. S&o Paulo: Loyola, 2007, p. 43-44).
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mulher, foi contra o sentido auténtico do cristianismo e significou a falta de
resisténcia a pressbes sociais poderosas. A passagem da perseguicdo dos
cristdos a perseguicao por cristdos de infiéis ou dissidentes é algo que tem
uma explicagdo histérica, ndo muito facil quando se tém presentes os
imperativos nucleares do cristianismo (MARIAS, 2000, p. 22, grifos no
original)®.

Como jé foi dito, tal distingdo é importante de ser feita para ndo se confundir os dados
iniciais, de fontes mais préximas de sua génese, com 0 que aparece posteriormente. Neste
aspecto, ao se olhar para um documento como Atos dos Apostolos, por exemplo,
especificamente a narrativa de 15,1-35, chamada de “assembleia de Jerusalém” ou “concilio de
Jerusalém™®, ocorrida em cerca de 48-49 d.C., é possivel vislumbrar a forma como os “pagios”
foram recebidos no cristianismo nascente que, de acordo com o texto de Atos, originalmente,
foi fundado e composto por judeus que, como é sabido, possuiam seus ritos do judaismo. Trata-
se de um trecho emblematico e por demais ilustrativo para o propdésito do que aqui se discute:
A tolerancia com a diversidade cultural. Mas ndo apenas isso. O fato de se rechacgar qualquer
imposicao para que alguém pudesse aquiescer a mensagem do Evangelho e tornar-se seguidor
de Jesus Cristo, além das que foram definidas nessa reunido — abstencéo de se prostituir,
ingerir carne oferecida a outras divindades ou que fosse proveniente de um animal abatido por
sufocamento —, evidencia a flexibilidade a respeito do que significava, naquele momento
historico, “ser cristdo”.

Assim, a pergunta que deve nortear essa breve incursdo na histdria do cristianismo
antigo, de acordo com o documento biblico de Atos, é: O que significava ser cristdo nos
primoérdios quando ainda ndo existia livro sagrado e nem teologia? A resposta sucinta €: ser

cristdo consistia em “nascer de novo”. Mas como saber se tal metanoia havia, de fato, ocorrido?

5 “As diversas inquisi¢des, as guerras de religido, a vinculagdo de varias Igrejas a poderes temporais e politicos
sdo exemplos de parcial infidelidade a religido cristd como tal. Seria, porém um erro considerar isto um fenémeno
do passado; sobrevive hoje em diversas formas, talvez a partir de perspectivas que em algum sentido sdo contrarias
as que se acostumou associar com as tentagdes dos cristdos. No presente se produzem atitudes de aceitacdo de
normas que procedem de pressdes sociais muito enérgicas, de ideologias que gozam de favor e publicidade, de
pressupostos que ndo se examinam, de poderes que atuam com uma eficicia singular” (MARIAS, Julian. A
perspectiva cristd. S&o Paulo: Martins Fontes, 2000, p. 22-23).

6 «A assembleia que se retine nio é ecuménica no sentido atual do termo. Participam de fato somente duas Igrejas:
a de Jerusalém e a de Antioquia. Dentre elas sobressai a de Antioquia, centro dindmico de irradiacdo da missdo
gue, nos meados do século I, goza de uma influéncia sociocultural superior a de Jerusalém, empobrecida
economicamente (11,29) e composta por cristdos mais conservadores (21,20). Apesar dessa situacdo, o encontro
pode ser qualificado de ‘concilio’, tratando-se da reunido das duas Igrejas mais importantes da época pos-
apostolica, entre as quais ha uma verdadeira confrontagdo e varias discussdes. De resto, usando no relato duas
vezes o termo ‘Igreja’ (ekklésia, v. 4.22), Lucas mostra-se consciente de que a assembleia de Jerusalém é a
expressdo da Igreja como tal e ndo somente de comunidades particulares” (CASALEGNO, Alberto. Ler 0s Atos
dos Apdstolos. Estudo da teologia lucana da missdo. So Paulo: Loyola, 2005, p. 276-77).
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A resposta a essa divida, de acordo com a perspectiva de Atos, esta na narrativa do capitulo
15. Diante da controvérsia se 0s ndo-judeus deveriam ser circuncidados — tal como os homens
judeus eram obrigados —, para s6 entdo serem aceitos na comunidade cristd, o apostolo Pedro
dirimiu a questdo ao testemunhar acerca de sua experiéncia a respeito deste assunto, relatando
0 acontecido na casa de um oficial romano chamado Cornélio, responsavel por cem homens,
por isso chamado de centurido, de acordo com o relato de Atos dos Apdstolos 10,1-48. De
forma semelhante, a fim de equacionar a controvérsia a respeito da circuncisao dos nao-judeus,
na ja citada assembleia de Jerusalém, o referido apostolo aludiu ao acontecimento e disse, apos
afirmar que Deus o designara a pregar o evangelho entre os “gentios”, que a confirmagdo de
que eles eram tdo aceitos quanto os judeus, foi o recebimento do Espirito Santo (Atos 15,7-11).
E como se poderia constatar tal recepcdo? De acordo com a concepc¢do defendida pelo referido

documento, tal resposta esta na narrativa de Atos 10,44-48:

Pedro ainda estava expondo esses acontecimentos, quando o Espirito Santo
caiu sobre todos os que tinham escutado a palavra. Foi uma estupefacdo entre
0s crentes circuncisos que acompanharam Pedro: o dom do Espirito Santo era
agora derramado até sobre as nagdes pagas! De fato, ouviam essas pessoas
falar em linguas e celebrar a grandeza de Deus. Pedro retomou entéo a palavra:
“Poderia alguém impedir de batizar com agua estas pessoas que, tanto quanto
nos, receberam o Espirito Santo?” Deu ordem de os batizar em nome de Jesus
Cristo, e eles entdo lhe pediram que ficasse mais alguns dias (TEB, 1994, p.
2124).

A narrativa revela com tons de grande impacto que o0 que se passava era algo
extraordinario para os judeus, pois entre as béncdos da Escritura hebraica — o Antigo
Testamento —, receber o Espirito Santo, isto é, tornar-se um “carismatico”, era uma das
promessas mais esperadas dos tempos do fim, ou seja, da plenitude do reino de Deus (NUmeros
11,29; Joel 3,1-2). Ao citar a pergunta retdrica de Pedro, em que o apdstolo deixa claro que 0s
nédo-judeus experimentavam o mesmo que os descendentes de Abrado, ou seja, a presenca do
Espirito Santo, o texto evoca o acontecimento relatado em Atos dos Apdstolos 2,1-21 que, por
sua vez e de acordo com 0 que se cria, era resultado do cumprimento da promessa de Jesus
Cristo feita aos seus apdstolos e discipulos, expressa em Atos 1,5-8. A referida narrativa trata
do ocorrido no dia de Pentecostes, importante festa judaica que, posteriormente, por causa da

relevancia desse acontecimento, passou a fazer parte do calendario liturgico cristao.
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Seja la como se encare esse relato com o respectivo fendmeno extatico’, o que interessa
ao historiador é o que consta de tais documentos, e justamente por isso, € seguro falar de uma
“mistica cristd” que precede o surgimento do misticismo enquanto movimento ou sua criagdo
como ordem religiosa®. Tal mistica marca o que, de acordo com a perspectiva do texto de Atos,
no cristianismo antigo significava ser cristdo: Unir-se a Deus de tal modo que se cria que era o
proprio Deus que, pelo Espirito Santo, falava tanto as pessoas quanto através delas. Com efeito,
essa € a “marca mais importante” de um mistico, visto que ela, entre outras coisas, refere-se a
“uma intensidade da experiéncia pessoal e a passagem a um estado ou ser situado fora e mais
além dos limites do eu, que conduz a uma unido com este poder transcendente, Deus, ou a ser-
se absorvido por ele” (BORAU, 2012, p. 17). Nesse diapasdo pode-se dizer que o cristianismo
primordial possuia uma capacidade de adaptacdo incrivel, sem requerer nenhuma espécie de
padronizacdo, pois as experiéncias religiosas sdo tdo personalizadas quanto as digitais de uma
pessoa, ou seja, ele nasce como uma religido plural, capaz de existir em qualquer cultura sem
sofrer solugéo de continuidade, pois trata-se de experienciar uma presenca. Neste particular,
talvez seja interessante, a fim de demarcar a diferenca entre tal movimento nascente e o
cristianismo institucionalizado, chama-lo de protocristianismo:

~ 9

O conceito “protocristdo” [¢] mantido aqui por razdes pragmaticas. Em termos
de conteudo, refere-se, por um lado, a diversos fenémenos do seguimento de
Jesus na terra de lIsrael, ou seja, a0 mais antigo movimento de Jesus, a
“protocomunidade de Jerusalém” ou as “comunidades da Judeia”, assim
chamadas por Paulo e as comunidades messianicas na terra de Israel no
periodo apos a destruicdo do segundo templo (70 d. C.), e, por outro lado, a
comunidades crentes em Cristo em diversas cidades do Império Romano (fora
da Palestina), aqui sobretudo as comunidades paulinas e aquelas que podem
ser detectadas ainda apds 0 ano 70 d. C. a partir dos escritos neotestamentarios.
Assim, poder-se-ia falar também de uma historia social “neotestamentaria”
(STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p. 13, grifos no original).

7 “Estes fatos ndo podem ser explicados segundo critérios humanos. Estes leem e interpretam a histéria como um
processo, que também o €, mas isso ndo basta, pois estes fatos constituem o evento salvifico no sentido integral da
palavra, rememorado na palavra que Jesus pronunciou sobre o cumprimento da Escritura a seu respeito” (BOFF,
Lina. Espirito e misséo na obra de Lucas-Atos. Para uma teologia do Espirito. Séo Paulo: Paulinas, 1996, p. 116).
8 Na verdade, o misticismo é comum ao judeu e muito anterior a fundag&o do cristianismo. Ao tratar da experiéncia
extatica do profeta Isaias, registrada no capitulo 6,1-5 de seu livro, e dizer que o apostolo Jodo a explica em seu
Evangelho (12,41), a chamada “te6loga do Templo”, a metodista Margaret Barker, diz que a “visdo de Isaias ¢ a
mais antiga evidéncia que temos sobre o misticismo do templo (a morte do rei Ozias é estimada entre 759 e 739
AEC) e esse breve relato inclui detalhes suficientes para se estabelecer que o misticismo do templo, como atestado
em fontes posteriores, era caracteristico do Primeiro Templo. Posteriormente, Jodo identificou a figura entronizada
da visdo de Isaias como Jesus em gloria, indicando que os discipulos mais proximos de Jesus também o
compreendiam no contexto do misticismo do templo. De fato, eles o identificavam como o personagem central da
visdo mistica” (BARKER, Margaret. Introdugéo ao misticismo do Templo. S&o Paulo: Filocalia, 2017, p. 20-21).
Para esta autora, o “misticismo do templo é a chave de compreensdo das origens do cristianismo: como Jesus se
via, como 0s primeiros cristdos compreenderam a nova fé (ou melhor, como recuperaram a antiga fé) e como
expressaram essas coisas em seu culto” (Ibid., p. 38).
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Os documentos apontam para a existéncia de diversos grupos que compunham o
chamado “seguimento de Jesus”, mas os autores supracitados referem-se especificamente a trés
formas, ou modelos, pelas quais o protocristianismo pode sociologicamente ser identificado, ou
seja, “ele foi compreendido como seita, como movimento milenarista e como movimento
carismatico” (STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p. 222, grifos no original). Dos trés
modelos, o ultimo € o que acaba prevalecendo e o que esta diretamente relacionado ao aspecto
experiencial e que aqui vem sendo considerado, visto que tal “conceito carismatico de
interpretacdo, que remonta a Weber, goza atualmente de grande popularidade na analise
socioldgica e religiosa do movimento de Jesus” (STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p.
223). Alem de sua aplicacdo pelo préprio alemdo, informam os mesmos autores, tal forma de
classificagdo interpretativa, “foi desdobrada, entre outros, por Hengel Theissen, Schiitz,
Holmberg, Ebertz, Schluchter, Bendix” (STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p. 223). Ndo ¢é
a interpretagdo socioldgica weberiana do fendbmeno do carismatismo que interessa neste
primeiro momento, e sim a constatacdo de que havia tais grupos, e suas circunstancias, que
cultivavam tal caracteristica mistica no cristianismo antigo e que a referida peculiaridade era
uma das marcas distintivas do “ser cristao” no primeiro século. Os proprios autores Stegemann
adotam ““a interpretacdo do seguimento genuino de Jesus como inicio de um movimento
carismatico”, vinculando-o “a uma classificagdo historico-social e histérico-religiosa”
(STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p. 226). Tal questdo, todavia, raramente é pontuada e
debatida entre os trabalhos historiograficos. Todavia, considerar tal perspectiva e sua
caracteristica ¢ importante, posto que em praticamente todas as consideragdes, “parece-nos que
a autocompreensao carismatica do seguimento de Jesus como movimento de pobres em Israel
constitui, por assim dizer, a chave para sua interpretagdo” (STEGEMANN; STEGEMANN,
2004, p. 240). Neste sentido, com base no documento neotestamentario de Atos dos Apdstolos,
ja anteriormente citado e cuja autoria € atribuida a um cristdo de nacionalidade grega chamado
Lucas, a quem se atribui igualmente a autoria do Evangelho que leva seu nome, dizem o0s

autores:

[...] os helenistas representam um elo de ligacdo com a missédo entre ndo-
judeus, logo também assumida por Pedro fora de Jerusalém. Principalmente o
episodio de Cornélio (At 10) indica que essa missao ndo foi em decorréncia
de reflexdes teoldgico-estratégicas dos apostolos, mas a reacdo destes a
fendmenos carisméticos entre os ndo-judeus. Nao deve ter sido acaso que o
centurido Cornélio fosse, ademais, um temente a Deus ([...]). Isso antecipa,
antes, um desenvolvimento ligado na diaspora sobretudo a Antioquia e ao
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cipriota Barnabé, assim como ao judeu da didspora Paulo. Assim, é o
reconhecimento da qualidade carismatica dessa missdo, demonstrada pelo
ndo-judeu Tito na convencdo dos apostolos (Gl 2.1-10), que supera a posi¢cdo
inicial antes hesitante em relagdo a ela em Jerusalém. Decisivo é que a
constituicdo carismatica do movimento de Jesus era a causa tanto de sua
disseminacdo como de sua crescente desviancia. Correspondentemente, a
passagem do seguimento de Jesus para os &mbitos do judaismo da diaspora e
dos ndo-judeus estd ligada a medidas negativas externas cada vez mais
intensas. O potencial de conflito aumenta no fim dos anos quarenta sobretudo
pela estreita ligacdo entre as comunidades na Judeia e as comunidades na
didspora, especialmente em Antioquia da Siria, que vivia de forma
programética a comensalidade entre judeus e ndo-judeus nas comunidades
domésticas (]...]). Apontam para isso, por um lado, a intervencao por parte dos
de Jerusalém em Antioquia, influenciada pelo temor a medidas negativas (Gl
2.11-14), a qual entdo justamente os “de Jerusalém” Pedro e Barnabé reagiram
de forma pragmadtica, e, por outro lado, as “perseguicdes” na Judeia,
pressupostas em 1 Ts 2.14-16 no periodo antes de 50 d. C. Por fim, ndo deve
ser fortuito que Paulo, cujo nome esta vinculado de forma especial a essa
transicdo para o &mbito ndo-judaico, tenha sido preso em Jerusalém em
meados dos anos cinquenta. E, quando poucos anos depois igualmente Tiago,
ao lado de outros, sofre o martirio, também essa identificagdo com as
comunidades da didspora deve ter exercido um papel. Portanto, na nossa
opinido, € a dindmica carismética que levou o movimento de Jesus a um
distanciamento sempre mais claro em relacdo ao judaismo na Palestina. E
evidente que, no tempo da Grande Revolta, isso representou um risco especial.
Por isso, parece-nos perfeitamente plausivel que, conforme o relato de
Eusébio (HistEccl 3,11,1), a comunidade tenha fugido, no inicio da revolta,
de Jerusalém para Pela, na regido a leste do Jorddo, e assim entrado no ambito
das cidades helenistas protegido pelos romanos (STEGEMANN;
STEGEMANN, 2004, p. 252-253).

Sem o elemento mistico-carismatico, muito provavelmente o cristianismo, como uma
nova religi&o, ndo conseguiria sobrepujar-se e distinguir-se do judaismo. E preciso ter em mente
que o “conceito de ‘carisma’ vem do Novo Testamento (1Cor 12,4 etc.; Rm 12.6)”, informa
Gerd Theissen, dizendo ainda que se trata do “dom de exercer autoridade sem se apoiar em
instituigdes e papéis preestabelecidos”, justamente por isso, sob este prisma, Jesus Cristo “foi
um carismatico” (THEISSEN, 2008, p. 45). E como é sabido, frequentemente, diz 0 mesmo
autor, “os carismaticos rompem com as expectativas de papéis que lhes sdo propostos e entram
em conflito com as institui¢cBes, em cujo &mbito se regulam comportamentos e se distribuem
posigoes” (THEISSEN, 2008, p. 45-46). Outra caracteristica do carisma é que ele “ndo ¢é algo
inerente as pessoas, como a cor da pele e do cabelo, independente de seu relacionamento com
outros”, isto €, inscreve-se “em uma interacdo de influéncia e reconhecimento”, pois dentre os
“adeptos de um carismatico ha distintos circulos de proximidade ao personagem central”,
explica Theissen, usando categorias socioldgicas, dizendo ainda que, ao se analisar o

movimento iniciado por Jesus, “os discipulos faziam parte do circulo mais préximo”, posto que
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“Jesus os convocara a segui-lo” e, para isso, tiveram de deixar “casa e propriedade dando
prosseguimento a migragdo carismatica depois da morte dele” (THEISSEN, 2008, p. 47).
Justamente por isso, o referido autor estabelece uma classificacao dos “membros desse ‘quadro’
que Jesus agrupou em torno de si como ‘carismaticos secundarios’ em relacao a ele”, sendo a
“condicao extraordinaria” deles “totalmente dependente da convocacdo por ele” e, por fim, no
que se refere ao chamado “circulo exterior”, ou seja, 0 grupo maior, o povo, “pertencem 0s
simpatizantes sedentarios de Jesus”, e sdo designados por Theissen, “como ‘carismaticos

terciarios’” (THEISSEN, 2008, p. 47-48). Dessa forma,

Por consequéncia, 0 movimento de Jesus foi determinado por trés papéis
complementares: por Jesus como carismatico central, por pregadores
itinerantes como carismaticos secundarios, e por simpatizantes como
carismaticos terciarios. Sob essa perspectiva sociolégica esses trés grupos
formavam uma “rede centrada em uma pessoa”, em torno de Jesus, no sentido
de uma rede de relacionamento pessoal, eficiente e ampliada (intimate,
effective and extended network). Entre carismaticos itinerantes e igrejas locais
prevalecia uma relagdo complementar: os carismaticos itinerantes eram as
autoridades espirituais das congregacdes locais, e as congregagdes locais
formavam sua base social e material. Sem o patrocinio delas os carismaticos
itinerantes ndo podiam sobreviver, sem a pregacgdo carismatica itinerante as
Igrejas locais ndo podiam assegurar durabilidade. Acontecia entre eles uma
troca de préstimos espirituais e materiais. Ambos viviam e se legitimavam
(depois da Pascoa) através do relacionamento com um Revelador
transcendente, que pelo martirio acumulou ainda maior autoridade. O
relacionamento com ele era determinado por expectativas reciprocas: diversas
cristologias expressavam expectativas de comportamento diante do
Revelador, mandamentos éticos e religiosos formulavam essas expectativas a
seus adeptos. Desse modo, ambos se atribuiram determinados papéis também
apos a morte de Jesus (THEISSEN, 2008, p. 49).

Para o que interessa, e nos limites dessa pesquisa, a interpretacdo socioldgica weberiana
a respeito do carismatismo — como um “tipo ideal” de dominagdo em contraposi¢do a
dominacdo tradicional e a dominacéo legal —, adotada por Theissen para analisar os primordios
do cristianismo, ndo é o mais importante, e sim o reconhecimento de que, inicialmente, tratava-
se de um movimento e que como tal, isto €, enquanto “movimento de Jesus ele se diferencia do
posterior cristianismo primitivo, consolidado como organizacdo e que refreou o carater
carismatico dos primoérdios” (THEISSEN, 2008, p. 14, grifo no original). A radicalidade do
autor quanto a transformacdo do movimento € tal que, para ele, ja em Paulo, isto é, ainda no
primeiro século, é possivel dizer que ha a prevaléncia da organizacéo institucional responsavel
pelo arrefecimento do carismatismo inicial e, consequentemente, pela extingdo do movimento

e sua metamorfose em “cristianismo primitivo”. O caminho adotado nesta pesquisa nao ¢ tao
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radical, posto conceber tal transmutagdo a partir do terceiro século, conforme sera visto na
sequéncia. Isso, todavia, ndo quer dizer que desde sempre ndo houvesse o0 perigo, sempre
iminente, de tal conversdo, pois o proprio apostolo Paulo, em um dos documentos mais antigos
do Novo Testamento — a primeira carta aos Tessalonicenses —, chama a aten¢do quanto ao
perigo de ndo apenas se domesticar o éxtase carismatico, traduzido na profecia, mas de extingui-
lo (cf. 5,19-21)! O prdprio fato de o apdstolo escrever para o referido grupo — uma comunidade
grega, ainda na primeira metade do primeiro século, a advertindo a preservar o0 aspecto mistico-
carismatico que deveria ser comum ao cristianismo primitivo —, demonstra que tal
caracteristica € imprescindivel e que, ndo apesar de, mas justamente por conta dela, é possivel

que esta religido seja vivida em diferentes locais e culturas.

1.2 A “experiéncia fontal”

S&o muitas as tentativas de se explicar a razdo pela qual o seguimento de Jesus Cristo,
ap6s sua morte, levou adiante a missdo de anunciar o evangelho, ou seja, continuou
proclamando a mensagem pregada por ele. Tanto Ekkehard e Wolfgang Stegemann, quanto
Gerd Theissen, por exemplo, defendem a ideia de martirio e que tal execucdo, em vez de
arrefecer o movimento iniciado por Jesus, fez com que aumentasse e/ou potencializasse o0
interesse em torno da mensagem do carismatico (STEGEMANN; STEGEMANN, 2004, p. 226-
227; THEISSEN, 2008, p. 46). Do ponto de vista historiogréafico, e adotado nessa pesquisa, ndo
ha pretensdo alguma de se problematizar, que dird explicar, o que diz as documentos, mas sim
apresentar os dados tal como eles no-los apresentam. Neste sentido, o interesse ndo reside em

uma busca do “Jesus historico”®, exercicio pretensiosamente historicista e, por conseguinte,

® Conhecida como old quest da cristologia, a busca pelo “Jesus histérico” comegou “como reagdo ao Cristo do
dogma cristdo” catdlico e que seus proponentes pretendiam conhecer, com o auxilio do método historico-critico
de interpretagdo, o “Jesus humano, o Jesus que realmente conheceu e viveu a realidade da existéncia cotidiana na
Palestina do século I, 0 Jesus que viveu entre os pobres, que considerava amigas pessoas como Marta e Maria, que
era conhecido como ‘amigo dos cobradores de impostos e dos pecadores’ (Mt 11,19)”, pois consideravam que “o
Cristo do credo calcedoniano, ‘perfeito em sua divindade e perfeito em sua humanidade, verdadeiro Deus e
verdadeiro homem’, era um ser humano demasiadamente irreal”, ou seja, para eles, o “Pantocrator, o soberano do
mundo representado pela iconografia oriental, estava muito distante do homem que perambulou pelas margens do
Mar da Galileia” (DUNN, James D. G. Jesus em nova perspectiva: O que 0s estudos sobre o Jesus Historico
deixaram para tras. Sao Paulo: Paulus, 2013, p. 20). Dunn afirma que tal tarefa era vista por seus proponentes
“como algo equivalente a restauragdo de uma grande obra de arte: as camadas de dogma posteriores eram como
as camadas de verniz e poeira que encobriam as pinceladas originais de um Michelangelo” e somente “removendo-
se uma a uma as camadas do dogma é que poderia revelar-se o auténtico génio original do proprio Jesus” (Ibid.,
p. 22). Esse exercicio de “remogdo de camadas” foi realizado de diversas formas. Alguns racionalistas como H. E.
G. Paulus se dedicaram a desconstruir os milagres e provar que tudo ndo passou de fendmenos naturais, outros
como D. F. Strauss afirmaram que tal explicagdo era demasiadamente superficial e que tais relatos sobrenaturais
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racionalista, sendo mais plausivel voltar-se ao “Jesus do testemunho”, tendéncia mais atual e
exequivel, posto lidar com os dados das fontes, com os documentos disponiveis,
independentemente de qualquer juizo de valor. Na verdade, a forma como a pesquisa teoldgica
mais recente acerca de Jesus encara 0s documentos neotestamentarios, na visdo de alguns
autores, inscreve-se confortavelmente no campo da “histdria oral”, posto ndo mais basear-se na
ideia de que houve uma “tradigao oral”, isto é, um lapso grande de tempo entre acontecimentos
e registro escrito, de modo que tudo foi completamente deturpado ao passar de uma mente para

as outras, antes baseia-se no “testemunho das testemunhas”. Tal tese ¢ defendida por diversos

deviam ser entendidos como “mitos, isto é, revestimentos narrativos de ideias religiosas dos crentes da primeira
hora que nesse modo expressaram sua fé em Jesus” e que, ao desprender a figura de Jesus dessas historias, ai sim
seria possivel encontrar a verdade sobre ele, como fica evidente nas palavras de Strauss, citadas por Barbaglio:
“eliminada a figura que o recobre, descobrimos sua verdadeira realidade de Messias que esperava de Deus a
palingenesia” (BARBAGLIO, Giuseppe. Jesus, Hebreu da Galileia: Pesquisa historica. Sdo Paulo: Paulinas,
2011, p. 20). Houve ainda a discussdo “trabalhada pela escola de Tiibingen e Holtzmann”, que questionava qual
fonte sobre a vida de Jesus era a mais fidedigna, isto €, “ou Sinoptica ou Joanina”. Por fim, uma terceira vertente
trouxe a escatologia para o centro do debate, afirmando que o “Nazareno ndo ¢ um mestre de verdades religiosas
e morais universais, mas um profeta interessado no proximo advento do Reino de Deus que colocara a palavra
‘fim” a esta histdria e a este mundo” (Ibid., p. 21). Barbaglio afirma que, apesar da boa intengdo, no “intento de
redescobrir, por meio de uma leitura critico-historica dos evangelhos” um Jesus que tivesse “um genuino rosto
humano de Messias politico ou espiritual, mas sobretudo de génio religioso, portador de uma religido racional
substanciada de perspectivas éticas universais e aceitavel pelas geragdes modernas”, essas vertentes acabaram “por
criar varias figuras de Jesus a imagem e semelhanca dos historiadores e segundo a indole do esprit du temps,
vestindo-os com habitos modernos e desancorando-o0s da cultura religiosa de seu tempo” (Ibid., p. 23). Essa critica
foi feita ja no inicio do século XX, quando iniciou-se a chamada no quest, que tinha total falta de interesse pela
compreensio da vida terrena de Jesus: “Dominada pela figura imponente de Bultmann, seguem trés décadas (1920-
1950) de firme distanciamento na conviccao, impregnada de forte ceticismo histdrico e inspirada por exigéncias
especificamente teologicas”, nas quais “a atengdo”, diz 0 mesmo autor, deveria “voltar-se ndo ao Jesus terreno,
pouco conhecido, de qualquer forma néo significativo para a fé cristd, mas ao Cristo pregado e crido, fonte de
preciosa compreensdo existencial” (Ibid., p. 17). Bultmann cria que “do Jesus terreno o anuncio evangélico
pressupde somente o fato (Dass) de sua crucifica¢do, ndo o conteldo (Was) de sua existéncia historica”, isto ¢, “o
que ele disse, o que ele fez, e, sobretudo, com qual intengdo enfrentou a morte” (Ibid., p. 25), e por isso os tedlogos
ndo deveriam perder tanto tempo se dedicando a tais questionamentos. Hoje fala-se de uma third quest, que
Barbaglio define como uma vertente de pesquisa “dominada sobretudo por estudiosos norte-americanos, mais
otimistas sobre a possibilidade de conhecer ndo somente algumas caracteristicas do Nazareno, mas também de
encontrar-lhe um contexto histérico-social apropriado, aquele do tempo judaico, tirando-o do isolamento artificial
no qual tinha sido aprisionado pelos estudos precedentes” (Ibid., p. 17-18); e também de uma quarta busca que
defende a valorizagdo do evangelho de Jodo, que por muito tempo foi deixado de lado para dar preferéncia aos
Sinéticos. Paul Anderson ¢ um defensor dessa ideia e explica que: “Depois de um século e meio de exclusdo
programatica, feita por estudiosos criticos, do Evangelho de Jodo no tocante a pesquisa por Jesus, a desistorizagao
de Jodo e a desjoanificacdo de Jesus ndo podem mais ser vistas como criticamente sustentaveis. Os Sindpticos sdo
tdo teologicamente orientados quanto Jodo; Jodo contém uma grande quantidade de material mundano e histérico
congruente ndo encontrado nos Sindpticos; e Jodo e Marcos refletem claramente duas perspectivas independentes
sobre o ministério de Jesus que podem dar informagdes uma a outra se comparadas. Portanto, até certo ponto, a
disputa é entre as perspectivas marcana e joanina sobre Jesus, embora o material distintivo em Mateus e Lucas
também corrobore em geral a apresentacdo de Marcos. No entanto, se todos 0s recursos valiosos devem ser
incluidos na pesquisa sobre Jesus do século 21, o Evangelho de Jodo ndo pode mais ser ignorado em buscas
criticamente uteis” (ANDERSON, Paul N. O Projeto Jodo, Jesus e Historia e a Quarta Busca por Jesus In BOCK,
Darrell L.; KOMOSZEWSKI, J. Ed (Eds.). O Jesus Histdrico: Critérios e contextos no estudo das origens cristas.
Rio de Janeiro: Thomas Nelson Brasil, 2020, p. 281-82). Para mais informacGes sobre as diversas vertentes do
estudo sobre Jesus, além dos livros citados nessa nota e também a obra seminal de SCHWEITZER, Albert. A
Busca do Jesus Historico. S&o Paulo: Novo Século, 2003, 477p.
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estudiosos da teologia e dialoga com a historiografia:

Gostaria de lembrar que o testemunho nos oferece tanto uma categoria
historiografica altamente respeitavel para a leitura dos Evangelhos como
historia, quanto um modelo teol6gico para a compreensdo dos Evangelhos
como meios inteiramente apropriados de acesso a realidade histérica de Jesus.
Teologicamente falando, a categoria do testemunho permite-nos ler os
Evangelhos precisamente como o tipo de texto de que precisamos a fim de
reconhecer a revelacdo de Deus na historia de Jesus. Compreendendo os
Evangelhos como testemunho, podemos reconhecer esse significado teologico
da historia ndo como imposi¢do arbitraria sobre fatos objetivos, mas como o
modo pelo qual as testemunhas discerniram a historia, numa indeslindavel
coeréncia entre evento observavel e sentido perceptivel. O testemunho é a
categoria que nos possibilita ler os Evangelhos de maneira apropriadamente
historica e de modo satisfatoriamente teoldgico. E onde histdria e teologia se
encontram (BAUCKHAM, 2011, p. 18-19).

O drama que acomete, neste ponto, os historiadores que lidam com quaisquer
documentos, igualmente incide sobre os tedlogos, sendo que os Ultimos agora admitem a
importancia das conclusdes da “historia oral”, isto ¢, a “coineréncia de fato e significado, de
relato empirico e interpretacdo engajada”, mesmo porque os “meros fatos nao fazem histéria”
e, sendo assim, “os aspectos subjetivos da experiéncia e da memoria de uma testemunha ocular
sdo, por si, indicios que o historiador ndo deveria descartar”, mantendo apenas a consciéncia de
que seu desafio € ndo perder de vista a verdade que aqueles que relatam, sobretudo se foram
testemunhas oculares, por terem “sido participantes envolvidos”, isto €, justamente por isSO,
“ndo apenas recordavam fatos, mas, naturalmente, também interpretavam-nos no processo de
experienciar e recordar” (BAUCKHAM, 2011, p. 24). Como ja foi dito, este ponto é um dos
desafios do historiador e que igualmente incomoda o teélogo, por isso mesmo, apoiando-se em
um estudioso sueco chamado Samuel Byrskog, Richard Bauckham, como teélogo, reconhece

que

A relevancia da obra de Byrskog para nosso proprio interesse, [...], para a
compreensdo dos Evangelhos, & medida que incorporam o testemunho de
testemunha ocular, é evidente. Byrskog mostrou que o testemunho — as
histérias narradas por participantes envolvidos nos acontecimentos — néo era
estranho a historiografia antiga, mas essencial a ela. O testemunho oral era
preferivel as fontes escritas, e testemunhas que podiam oferecer a perspectiva
do conhecimento profundo, obtida somente daqueles que haviam tomado
parte nos acontecimentos, eram preferidas a observadores imparciais. 1sso vai
de encontro aos instintos de muita historiografia moderna, porque parece
comprometer a objetividade, colocando o historiador & mercé das perspectivas
subjetivas daqueles que tinham interesses pessoais a defender e de
interpretacdes proprias a serem passadas adiante. No entanto, h& muito mais a
ser dito em favor da prética historiogréafica antiga, pelo menos um elemento
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importante na pesquisa e escritura histdrica: os historiadores antigos sabiam
gue o testemunho, em primeira méo, de quem estava por dentro, dava acesso
a verdades que ndo poderiam ser conhecidas de outra maneira. Embora ndo
acriticamente, eles se viam inclinados a confiar em suas testemunhas oculares-
informantes devido ao acesso Unico gue elas proporcionavam a verdade dos
acontecimentos. Nesse aspecto, podemos ver que os Evangelhos estdo mais
préximos dos métodos e metas da historiografia antiga do que da tipica
historiografia moderna, apesar de Byrskog significativamente chamar a
atencdo para o bastante recente desenvolvimento da histéria oral, que valoriza
a perspectiva e a experiéncia de informantes orais, ndo apenas escavando suas
provas para fatos isolados (BAUCKHAM, 2011, p. 25).

A despeito de ser muito otimista a visdo do autor supracitado acerca do testemunho,
com as devidas ressalvas que cabem ao exercicio historiografico, é justamente com essa
perspectiva que os documentos neotestamentarios estdo sendo aqui utilizados, isto é, sem
qualquer pretensdo historicista, mas considerando a importancia do testemunho e sua utilizacdo
adotando procedimentos que, resguardadas as devidas proporcdes, realmente aproximam sua
producéo final de um trabalho de histdria oral'°. Isto posto, compreender a diviso literaria que
os estudiosos, sobretudo biblistas, estabelecem entre os 27 documentos que compdem o Novo
Testamento — distinguindo os diferentes géneros literarios —, ndo € algo que ajuda muito,
visto que tal classificacdo ndo é consentanea, sendo mais importante compreender o que Bruno
Forte chama de “experiéncia fontal” dos discipulos, isto ¢, “a experiéncia de um encontro” do
Cristo ressurreto com eles, gerando transformacdo e, consequentemente, testemunho e
movimento missionario. E € na esteira deste raciocinio que o mesmo autor italiano diz que o
“Evangelho ndo é um livro, mas o milagre sempre novo do andincio do Kyrios-Pnelma na

Igreja; por isso o Evangelho néo é também uma entidade historica passada, mas uma entidade

10 Verena Alberti, no texto Histdrias dentro da Histdria, destaca as possibilidades da histéria oral como recurso
que permite acesso a testemunhos que registram ‘“historias” dentro da Historia. Do ponto de vista histdrico,
enquanto “método”, a historia oral passou a existir somente em meados do século passado como fruto da invencéo
do gravador a fita, posto consistir em gravacfes de relatos de atores que participaram ou testemunharam
determinados acontecimentos. Por conta disso, trata-se de um exercicio que recebe auxilio, ou ferramentas teoricas,
de diversas Ciéncias Humanas, entre elas, Antropologia, Historia, Psicologia, Sociologia e Literatura, entre outras.
Por outro lado, a histéria oral também auxilia muitas e diferentes areas do saber, entre elas, a Educacdo, a
Economia, a Medicina, a Administragdo, o Servi¢co Social, o Teatro, a MUsica etc. Obviamente que o ato de ouvir
testemunhas com a intengdo de tomar conhecimento de algo é pratica milenar, tendo sido realizado na antiguidade
por Herddoto, Tucidides e Polibio, além de no inicio do século passado, entre 1918 e 1920, quando William
Thomas e Florian Znaniecki, “pesquisadores poloneses radicados nos Estados Unidos, publicaram historias de
vida de imigrantes poloneses, na obra em cinco volumes The Polish Peasant in Europa in America”, exemplos
gue mostram que a pratica ndo teve inicio em 1948, quando se afirma ser o “marco da historia oral moderna”, por
conta da invencao do gravador a fita, sendo vistas “como ‘precursoras’ da Historia oral ‘moderna’, que delas se
distingue”, explica a autora, “principalmente por exigir a gravacéo do relato, em audio e/ou em video, e também
por pressupor uma situacéo de entrevista com objetivos bastante especificos” (ALBERT]I, Verena. Historias dentro
da Historia. Fontes Orais in PINSKY, Carla Bassanezi (Orga.) Fontes historicas. Sdo Paulo: Contexto, 2005, p.
156; grifos no original).
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presente e futura, ndo ¢é letra, mas o espirito”, e ¢ justamente deste referido “espirito do
Evangelho [que] os escritores do Novo Testamento deram testemunho na sua situagéo e para a
sua situa¢ao” (FORTE, 1991, p. 75). Em decorréncia deste entendimento, 0 mesmo autor
defende que existe um curso de desenvolvimento, primeiramente existencial, para a revelacao
do evangelho que precisa de alguma forma repetir-se em cada nova adesdao ao cristianismo,
justamente por isso, € “possivel distinguir dois niveis fundamentais” de revela¢do da verdade
do Evangelho: “a experiéncia fontal e sua sucessiva formulacdo mediante narrativa e

argumentacdo” (FORTE, 1991, p. 80). E tal distin¢do € importante de ser destacada:

a) A experiéncia fontal foi a experiéncia de um encontro; enquanto
“experiéncia” ¢ conhecimento direto e cheio de riscos (ex-perior reenvia
a peritus, o conhecedor direto, e a periculum, o risco, a prova), pode-se
dizer que ela acontece mediante os homens das origens cristas, naquele
que eles, no sentido biblico de plenitude, chamaram de o “terceiro dia”
(cf. 1Cor 15,4 e Os 6,2). As tradi¢Oes das narrativas de apari¢cdes sdo o
canal mais apropriado para chegar a caracterizar este novo inicio: na
diversidade de dados cronoldgicos e geograficos que fornecem, ndo se
permitem harmonizar entre si por um ingénuo concordismo. Mas um
elemento os une, revelando-lhes o sentido profundo: a estrutura portadora,
em que se manifesta o progressivo desenvolvimento da experiéncia fontal.
No comeco esta sempre a iniciativa do Ressuscitado: é ele que se mostra
vivo (cf. At 1,3), que “aparece” (o verbo Ophte, usado em 1Cor 15,3-8 e
Lc 24,34, também no Antigo Testamento grego é empregado para
descrever as teofanias: cf. Gn 12,7; 17,1; 18,1; 26,2).

b) Agueles que viveram a experiéncia fontal sentem a necessidade de
anuncia-la a outros: a urgéncia da missdo é a mesma urgéncia do amor,
que lhes encheu o coragdo ¢ a vida (cf. 2Cor 5,14). “Ai de mim, se eu ndo
anunciar o evangelho!” (1Cor 9,16). A necessidade se traduz em empenho
e palavra: nasce assim a formulagdo da experiéncia fontal, que é o
processo de formacdo dos textos do Novo Testamento. Trata-se de levar
a palavra a experiéncia do encontro, que mudou a vida dos homens das
origens cristas, a fim de que ela atinja e mude outras vidas (FORTE, 1991,
p. 80, 82, grifos no original).

Conforme ja adiantado, trata-se de um trabalho literdrio que se divide, basicamente,
em dois momentos originando genéros literarios distintos, mas que tém como base o
testemunho, prevalecendo duas formas principais de documentos, isto €, “a uma forma mais
narrativa acresce uma forma mais propriamente argumentativa e analitica”, portanto, a
“memoria da experiéncia vivida com o Senhor nos dias de sua carne, iluminada pelo novo inicio
pascal, exprime-se igualmente na forma da narrativa: é assim que nascem os evangelhos, em
que histdria e antincio se soldam intimamente” (FORTE, 1991, p. 82, grifo no original). O
reconhecimento dos te6logos de que os textos do Novo Testamento sdo compostos de fatos

(historia) e interpretacdo deles (anincio), representa um avango e converge com o entendimento
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historiogréafico. Este primeiro exercicio é seguido de outro que, ndo obstante ser distinto,
impulsiona, de acordo com 0 mesmo autor italiano, com o que ele chama de experiéncia fontal,
“os homens das origens a reler a sua luz a totalidade de sua vida e da historia: desenvolvem-se
assim aquela memoria, aquela consciéncia e aquela profecia pascais, que permitem — em forma
j& mais argumentativa e analdgica” —, referindo-se aos demais textos depois dos Evangelhos,
as epistolas, que, finaliza o te6logo, “associando ao evento pascal os objetos da recordagdo e da
expectativa — professar a presenca ativa do Cristo ¢ do Espirito na protologia ¢ no ‘eschaton’,
além de no hoje da Igreja, para a gloria do Pai, inicio e termo de todas as coisas” (FORTE,
1991, p. 82-83). Assim, “Todo o processo formativo das teologias neotestamentarias poder-se-
ia resumir no esforco de passar da experiéncia da Palavra as palavras que fielmente a veiculem,
a fim de que destas palavras se possa passar sempre de novo sob a a¢ao do Espirito”, isto &, “a
experiéncia vivificante do encontro com a Palavra do advento divino” (FORTE, 1991, p. 84).
Aqui é necessario relembrar a forma como o cristianismo primitivo, ainda sem a
maioria dos textos do Novo Testamento, ou até sem nenhum deles, entende esse processo
mistico de “encontro” com a Palavra, ou seja, a experiéncia religiosa que o cristdo afirma ser
possivel ter com Jesus Cristo por meio da a¢do do Espirito Santo. E disso 0s proprios textos
dao testemunho (cf. Jodo 14,16-26; Atos 5,3,9,32; 8,15-19,29,39; 11,12,15; 13,2; 15,8), ainda
que “ndo existam dados suficientes para avaliar a natureza rica e complexa da experiéncia
mistica de Paulo, é possivel afirmar que ele tinha em alta conta as visdes e revelagdes como
fator dindmico e sinal de seu apostolado”, posto que, de acordo com o que “ele mesmo alega,
seu evangelho nao lhe foi transmitido por homem algum, mas por uma ‘apocalypsis’, uma
revelacdo (Gl 1)”, algo que ndo se deu apenas com ele, mas também com a maioria dos autores,
sendo isto claramente perceptivel, ou seja, o que eles “escrevem verte de sua experiéncia de f¢,
pois com frequéncia d&o relatos de sua vivéncia como crentes, independentemente de como o
observador ou pesquisador encara a questdo da veracidade ou nao de tal coisa” (MACHADO,
2009, p. 59). Um aspecto ¢ inegavel: “o Novo Testamento ¢ repleto de linguagem experiencial,
uma linguagem que ndo tem o proposito primario de estabelecer proposigdes sobre a realidade”,
isto é, tal linguagem “expressa a experiéncia religiosa das pessoas” (MACHADO, 2009, p. 64).
O referido “tipo de linguagem ¢é abundante em Paulo, referindo-se a ele mesmo e a
seus leitores”, sendo também utilizada para falar de um “poder sobrenatural, que vem de fora e
¢ experimentado por eles”, sendo que tal “poder se manifesta em maravilhas e sinais, incluindo
cura, exorcismo, dons do Espirito e linguagem de experiéncia extatica”, ou seja, trata-se de

“poder transcendente”, sendo um classico exemplo disso a chamada “linguagem do ‘Espirito’
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ou ‘Espirito Santo’ presente no Novo Testamento, especialmente em Paulo” (MACHADO,
2009, p. 64, 65). Por ser do Espirito, diz 0 mesmo autor, “é poder ativo”, vindo de fora, e além
de habitar nos cristdos “os move”, os transformam “e da vida”, além de ser “derramado sobre
eles”, € por eles “bebido” e “os enche”, em suma, “‘Espirito Santo’ ¢ uma expressao linguistica
da experiéncia de poder” (MACHADO, 2009, p. 65). O fato de existir paralelos em religiGes
de mistério do mundo antigo!!, leva os pesquisadores recentes a “conclusdo de que [a ideia de
que] sdo alucinacdes por trds dos fendmenos registrados nos textos também é bastante
questionavel, juntamente com a teoria de fraude literaria” (MACHADO, 2009, p. 67), pois
assim teria de se admitir que pessoas em diferentes lugares estariam tendo as mesmas reacoes
e comportamentos. Algo possivel, mas muito improvavel e sem qualquer razéo de ser.

O fato ¢ que antes de os textos virem a lume e fornecerem qualquer “seguranca
doutrindria”, de existir qualquer credo, muito provavelmente a experiéncia religiosa, para o
cristianismo apresentado em Atos e até nos documentos argumentativos atribuidos a Paulo, era
0 que assegurava que alguém era cristdo, e isso equivalia ser um mistico-carismatico, que além
de confessar a fé em Jesus Cristo, ser batizado e participar da eucaristia — praticas que nada
tinham de sacramentais, sendo ordenancas que eram cumpridas como parte da missdo do
anancio do Evangelho —, reuniam-se em comunidade, de forma basicamente familiar, visto
que por um periodo “de um século a habitagao particular moldou a vida da comunidade crista,
formando o ambiente no qual os cristdos se relacionavam uns com 0s outros, provendo
subestrutura econdmica para a comunidade”, informa Vicent Branick, dizendo ainda que,
certamente, tal forma organizacional oferecia “plataforma para o trabalho missionario, estrutura
para a lideranga e autoridade e, provavelmente, papel definido as mulheres” (BRANICK, 1994,
p. 13). Na verdade, € preciso atentar para o fato de que, tal organizacao, ou arranjo, em que 0

andar, ou a

[...] parte superior de cada residéncia em particular, e especificamente na sala
de jantar (triclinio ou divd), providenciava-se um ambiente que correspondia,
notavelmente, a mais primitiva autoidentificacdo dos cristdos, refletindo a
prépria escolha de Jesus de um “cendculo” para sua altima ceia; sua propria
escolha de um “lugar ndo sagrado” como o ambiente de sua obra, ¢ sua
insisténcia nos lagos familiares entre os fiéis (BRANICK, 1994, p. 13).

11 “Ideias comuns aos cultos de mistério: procura de um deus pessoal que assegurasse felicidade e salvagdo, morte
e ressurreicdo (esperanga escatoldgica indicada pelo mito), mistério sobre o cerimonial de iniciagdo (parecia ser
um eco do além), cantos e oragdes. Tiveram ressonancia sobretudo nos segmentos médios. A razdo de sua atragdo
consistia em ser uma resposta sobre a vida do outro mundo. Seu carater esotérico dificultava o acesso a eles”
(MONDONI, Danilo. O cristianismo na antiguidade. S&o Paulo: Loyola, 2014, p. 41).
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Portanto, uma vez mais € preciso recordar da imprescindivel e ébvia distingdo que
deve ser feita entre o que atualmente se apresenta como cristianismo do que essa religido fora
em seus primordios. Sua organizacgdo informal, a participacdo leiga, a ndo existéncia de locais
sagrados (templos) e, 0 mais importante, a experiéncia mistico-carismatica que empoderava a
todos, assim como acontecera com o proprio Cristo e que ele prometera que aconteceria com
os seus seguidores (cf. Lucas 4,1-44; Atos 1,5-8). E imperioso observar que nem mesmo as
aparicOes e 0s contatos que os documentos afirmam que eles tiveram com o Ressuscitado foram
suficientes para Ihes impulsionar a missdo de anunciar a mensagem do Evangelho (Mateus
28,19-20; Marcos 16,15; Lucas 24,47; Jodo 20,21), pois somente apds o empoderamento
relatado em Atos 2,1-21, foi que o grupo de quase 120 sentiu-se encorajado a cumpri-la (At
4,29-31; 5,12-42; 8.4). Assim, por mais que o texto biblico testemunhe a respeito, a
“experiéncia fontal”, de acordo com o proprio texto — “Pois € a vos que € destinada a promessa,
e a0s vossos filhos, bem como a todos os que estao longe, quantos o Senhor nosso Deus chamar”
(Atos 2,39) —, deve ser experimentada por todos os cristdos de todos os tempos, sendo este um
dos papeis do Espirito Santo.

Uma vez que o “Espirito ndo esta ligado a lugares ou a pessoas, mas ndo as transtorna e
nem as ignora na sua responsabilidade humana de anunciar o evento do Cristo Ressuscitado,
independente de raga, cor e sexo”, cada local em que se inicia uma nova comunidade, ha apenas
este aspecto que as une — a mesma fé experiencial —, a pluralidade é ndo apenas permitida,
mas acolhida, pois o tnico “critério” que existe é o “‘da continuidade da obra de Jesus que se
prolonga na histéria pelo poder do Espirito”, ou seja, este € “o critério da unidade do designio
salvifico de Deus, que se realiza na historia” (BOFF, 1996, p. 117, 45, grifo no original). Na
realizacdo desse projeto expansionista — do qual o cristianismo hodierno, liderado
majoritariamente por homens, guarda pouca semelhangca —, conforme acertadamente observa
Lina Boff, houve grande participacdo feminina, inclusive, “no ministério da didaskalos”, isto
¢, de ensino, “é referida explicitamente nos Atos uma Unica vez”, sendo mencionado “o caso
de Priscila na comunidade cristd de Efeso (At 18,26)”, mas ¢ igualmente emblemético o caso
de Paulo que, hospedado na casa de Filipe, ou seja, “encontrando-se num ambiente
caracterizado por um clima carismatico, Lucas da esta noticia: Filipe tinha quatro filhas virgens
que profetizavam (cf. At 21,9), sem nada mais a dizer a respeito” (1996, p. 123). A tedloga
brasileira defende a tese de que, neste texto, em especifico, “o termo ‘profetisa’ designa uma
funcdo ligada ao anuncio e a catequese, atividades que comecam a fazer parte da missdo

profética também exercida pelas Mulheres”, visto que a “funcdo de profetizar exercida por
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Mulheres era um ministério importante na comunidade primitiva, que guarda intima relagcdo
com o ministério de didaskalo” (BOFF, 1996, p. 123-124). Em termos diretos:

A funcdo de quem instrui na ciéncia sagrada é abrir a mente da mulher e do
homem e iluminar os fatos concretos da histéria com a fé. A funcdo de quem
profetiza é deixar que o Espirito de Deus fale pela boca da profetisa ou do
profeta, das coisas antigas que Deus quer lembrar & comunidade, no que diz
respeito ao seu plano salvifico (BOFF, 1996, p. 124)%2,

Tal verdade € ilustrada pelo apdstolo Paulo ndo apenas em sua primeira carta aos
Tessalonicenses (5,19-21), mas até mesmo na primeira carta aos Corintios, em que a tbnica para
0 exercicio mistico-carismatico ndo deve recair nos fenémenos, ou dons em si mesmos, mas no
que eles proporcionam, ou seja, a edificacdo, ou o bem-estar de toda a comunidade (12,1-11),
justamente por isso, a metafora utilizada pelo apostolo para exemplificar a possibilidade de
haver uma perfeita coeréncia e harmonia entre os diversos membros, evidenciando unidade na
diversidade, ¢ o corpo (12,12-31). Com efeito, 0 que preocupa Paulo é justamente a
degenerescéncia da comunidade na falta de equilibrio, seja em anular os carismas do Espirito
seja em exercé-los de forma irresponsavel, ndo o aspecto mistico. Sobre as liderancas
instituidas, ja no primeiro século, nenhuma semelhanca guarda com o que se estabeleceu
posteriormente, pois ndo se tinha qualquer relacdo com titulos e nem com posic¢@es, mas dizia
respeito a funcBes e a servi¢os, sendo todos, indistintamente, necessarios na missdo,
praticamente ndo havendo a ideia de “leigo”, visto que o empoderamento os nivelavam e
equiparavam, muito embora cada pessoa tivesse uma habilidade distinta da outra. Tal é assim
até mesmo porque na narrativa de Atos, “Lucas assume a concepgao tipicamente judaica, que
reconhece o Espirito como Espirito de profecia”, visto que para o autor de Atos, “a comunidade
do Espirito € uma comunidade profética (At 2,17-18, que cita JI 3,1-3)” (BOFF, 1996, p. 150).
Neste sentido, diferentemente de outras pesquisas, sem nenhuma ingenuidade, a historiografia

trabalha com o que as fontes apresentam em seus documentos, e estas atestam que o fator

12 “Nesse contexto, a presenca das mulheres no movimento cristio primitivo apresenta algo contrastante. Muitas
mulheres chegaram a posic¢des de lideranca nessas primeiras comunidades. J& que estas eram organizadas como
igrejas domiciliares e, em muitas culturas, as mulheres exerciam maior autoridade nos negécios da casa, era
possivel que as mulheres exercessem consideravel autoridade dentro da comunidade. Um rapido olhar através das
paginas de Atos revela 0s nomes de muitas mulheres em cujas casas a igreja se reunia, e que entao presumivelmente
dirigiam a partilha da mesa da comunidade. O nome de Priscila (ou Prisca) destaca-se proeminentemente antes do
de seu esposo como uma mestra cristd primitiva. A medida que foi crescendo o movimento cristio nos anos
seguintes, a influéncia das mulheres foi significativa dentro das suas fileiras. Pelo fim do século, existe até mesmo
a noticia de que a sobrinha do imperador Domiciano, Flavia Domitila, ingressou na comunidade cristd, dando
demonstracdo de antiga praxe de incursdo dos cristdos nas classes superiores da sociedade romana por meio da
conversdo de mulheres” (IRVIN, Dale T.; SUNQUIST, Scott W. Histéria do movimento cristdo mundial. Do
cristianismo primitivo a 1453. Vol. 1. S&o Paulo: Paulus, 2004, p. 57).
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decisivo para 0 seguimento de Jesus, apds sua morte, continuar anunciando a mensagem
pregada por ele deve-se a uma experiéncia mistica que € o empoderamento carismatico. Assim,

em suma e conforme ja foi dito:

A diversidade caracteriza o cristianismo nascente, conforme as formas que
adquirem as relacdes com o judaismo, as relacbes com o mundo politeista
penetrado pelas missdes aos “gentios” e a referéncia a Cristo nas comunidades
primitivas. As Epistolas de Paulo e os Atos dos Apdstolos de Lucas atestam
conflitos; h& diferencas entre a teologia dos escritos joaninos e a dos
Evangelhos sindpticos. Poderiamos multiplicar os exemplos, levando em
conta igualmente os mais antigos dos escritos cristdos, qualificados mais tarde
como “apécrifos”. Multiplas, as “Igrejas” constroem sua identidade; os
individuos, as doutrinas e 0s usos circulam, ao mesmo tempo que se exprimem
aspiragoes a unidade. Enquanto as “Igrejas” vivem o presente como iminéncia
dos altimos tempos, as divisGes, quando provocam distdrbios, aparecem como
sinais da hora derradeira e basta para compreendé-los e domina-los ver neles
a intervencdo dos “falsos profetas” que a tradigdo viva do apocaliptico
descreve. No entanto, a partir do momento em que a parGsia (o0 retorno de
Cristo) tarda a se manifestar e que o cristianismo se organiza para assegurar
sua difusdo num mundo que ele ndo percebe mais apenas como estrangeiro,
ele é obrigado a representar seus conflitos internos como o fato de uma
sociedade estabelecida numa certa permanéncia e a associar aos critérios de
delimitacdo e de exclusdo, tirados da sua heranga original, modelos
emprestados do universo que o rodeia (BOULLUEC, 2009, p. 63).

N&o obstante sua origem, conforme ja abordado e agora sumariado na citagdo de Alain
Le Boulluec, como séi acontecer, o cristianismo, como qualquer outra religido e grupamento
humano, a medida que cresceu numericamente ¢ avangou ao mundo “gentilico”, ou seja, além
dos limites palestinos, deixando de ser visto como uma facg¢do, ou grupo dissidente, do
judaismo, comeca a chamar a atencdo do poder imperial e isso mudaria completamente sua
organizacdo e concepc¢do originaria. O hiato de tempo entre o final da era apostolica —
geralmente considerada até o inicio do segundo século —, e o inicio da chamada era
subapostdlica, representa pouco mais que quatro décadas, mas o que de fato aconteceu nesse
pequeno lapso de tempo, em termos de cristianismo primitivo, € algo que intriga, pois ndo ha
informacdo alguma a respeito de como os dirigentes e lideres assumiram uma proeminéncia e

um protagonismo ostensivo e ostentador e por que isso aconteceu3. Os bispos foram investidos,

13 O historiador cristio protestante Mark Noll, que diz que a “dificuldade interpretativa com respeito a historia
antiga do episcopado é que as formas de ordem eclesiastica do Novo Testamento sao bastante flexiveis, ao passo
gue somente meio século mais tarde, quando as evidéncias novamente tornam-se disponiveis, ficou firmemente
estabelecido o governo da igreja através de bispos”, porém, “na auséncia de uma sequéncia de fatos detalhados,
deve-se recorrer a estruturas mais amplas de fé para preencher os espagos em branco” (NOLL, Mark A. Momentos
decisivos da Histdria do Cristianismo. S&o Paulo: Cultura Cristd, 2000, p. 42). Em outras palavras, existe um hiato
de tempo entre as fontes biblicas e extrabiblicas, e foi neste lapso que se desenvolveu a estrutura episcopal que
posteriormente vemos apresentada nos documentos patristicos, ndo havendo informacdo histérica de como
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ou se investiram, de uma autoridade que contraria frontalmente os ensinamentos de Jesus Cristo
de Nazaré, tal como mostram os documentos chamados de Evangelhos, como por exemplo, 0

que se encontra em Mateus 20,25b-28a:

“Como sabeis, os chefes das na¢des as mantém sob seu poder, e 0s grandes,
sob seu dominio. N&o deve ser assim entre vos. Pelo contrério, se alguém quer
ser grande entre v@s, seja vosso servo, e se alguém quer ser o primeiro entre
vos, seja vosso escravo” (TEB, 1994, p. 1898).

Uma vez rompida tal forma de inter-relacionamento, estabelecendo um desnivel entre
dirigentes e leigos, dai para a assungdo de uma postura que reproduzia a estruturacdo do
funcionamento dos dirigentes das provincias do império, foi s6 uma questdo de tempo, e isso
pelo simples fato de que a adesdo a fé cristd ndo mais se dava pelo novo nascimento que
consistia em uma metamorfose existencial e mistica, no sentido mais lato do termo, mas por
meio da transmutagdo de ordenangas em sacramentos. Assim, algo que Jesus recomendou a
todo o seu seguimento que fizesse (Mateus 28,19-20), sem qualquer distin¢do entre géneros ou
funcBes, passou a ser administrado exclusivamente por uma casta especial que, a0 mesmo
tempo em que restringia o povo, criava privilégios e distin¢Bes para si proprios. Possivelmente
essa nao foi a intengdo inicial, mas ao se criar tal casta sacerdotal, chegar a esse ponto nao foi
tdo dificil e, conforme serd rapidamente visto, com a mudanca do cristianismo primitivo de
movimento para instituicao, entre outros problemas, o primeiro deles foi a extin¢do do aspecto
mistico e sua substituicdo pelo formalismo ritualistico e doutrinario, chamando a isso de
“mistico”. Ai sim, houve a instauragdo do processo que Weber chama de “rotinizacdo do

carisma”, mas com todos as implica¢des de assim proceder.

1.4 A institucionalizacdo da fé

E possivel pensar em uma idealizagdo do cristianismo primitivo a partir do exposto até
aqui, contudo, os documentos neotestamentarios sao plausiveis e realisticos neste aspecto, pois
ndo escamoteiam os conflitos e divergéncias que aconteciam entre o0 seguimento de Jesus,
inclusive, ap6s o empoderamento, isto €, a experiéncia mistico-carismatica (Atos 15,2,7;

1Corintios 3,1-23; Galatas 2,4-15). Neste sentido, 6bvio como &, simplesmente inexiste alguma

transcorreu esse periodo, pois o “Novo Testamento revela uma situagdo mais ou menos fluida com respeito a
ordem da igreja”, sobretudo “Atos e nas Epistolas Pastorais (1 e 2 Timo6teo e Tito), que provavelmente refletem a
situacdo em meados dos anos 60 ou pouco depois, vemos a igreja organizada sob a lideranca (episkopoi), didconos
(diakonoi), oficiais presidentes (hegoumenoi) e presbiteros (presbyteroi)” (Ibid.).
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possibilidade de que em qualquer grupo de pessoas, por pequeno que seja, ndo haver intrigas e
desentendimentos. Tais questdes, porém, ndo foram o fator precipuo para que o cristianismo
primitivo deixasse de ser um movimento e se institucionalizasse. Os aspectos que até aqui foram
destacados, entre eles a capacidade de adaptacdo e o acolhimento da diversidade de pessoas,
com suas respectivas culturas, o que leva os autores a falar de cristianismos, no plural, logo em
seus primordios, parecem ter sido o estopim para a prevaléncia do institucionalismo em
detrimento da espontaneidade. As fontes, tanto simpaticas quanto mais criticas, parecem
apontar na direcdo de que tal conversao era inevitavel e necessaria. J. J. Van der Leeuw, em sua
pequena obra A dramatica histéria da fé cristd, resume bem o processo ao dizer que “Todo
grande movimento comeg¢a com a inspiragdo e acaba no dogma” (1987, p. 59). Muitos autores
indicam justamente o dogma como o pomo da discordia que “salvou” o cristianismo do caos
doutrinario, mas ao altissimo custo de extinguir sua dimensao mistico-carismatica e desfazer
seu carater de movimento, instaurando a intolerancia com qualquer diferenca. E preciso,
todavia, ressaltar que o dogma ndo foi uma construcdo de todos, mas de alguns e estes eram
destacados entre todos. Este é o ponto.

As fontes que pretendem retratar essa historia sdo muitas e diversificadas. Por
exemplo, algo basico, mas recorrentemente comum, é ler os documentos neotestamentarios e
achar que o fato de se deparar com expressoes corriqueiras, significa que elas ttm os mesmos
sentidos denotativos modernos que sdo conhecidos. Dentre estas, talvez nenhuma outra seja
mais enganosa que a expressao “igreja”. Ao ler, por exemplo, Atos 9,31 — “Assim, pois, as
igrejas em toda a Judeia, e Galileia, e Samaria tinham paz e eram edificadas; e se multiplicavam,
andando no temor do Senhor e na consolagdo do Espirito Santo” —, é quase que automatico
pensar em um local, um saldo, um prédio, em cada um desses lugares, com uma estrutura
clerical similar as das inmeras denominagdes modernas. Todavia, ndo ha nada mais enganoso
que isso! Primeiramente ¢ necessario ressaltar que ‘“Prédios de igreja propriamente ditos
aparecem apenas a partir da segunda metade do século II” (KAUFMANN, 2013, p. 35)%* e, por
1sso mesmo, conforme ja acima mencionado, “os cristdos mais primitivos reuniam-Se €m casas
particulares”, ou seja, “Para eles o lar com seu ambiente familiar era a igreja” (BRANICK,

1994, p. 11).

14 “Em algum periodo, na segunda metade do século II, os cristios comegaram a dedicar seus lares ds assembleias
da igreja. Os edificios deixavam de ser residéncias. Modificagfes nas estruturas da sala de jantar a transformavam
num espago maior para a assembleia. Os outros aposentos assumiam fei¢cdes comunitérias. Embora parecendo-se
com casas, 0 edificio tornava-se igreja. Finalmente, fora permitido aos cristdos construirem suas igrejas a partir do
chéo. Em 314 d.C., um ano apds o Edito de Mildo, surgira a primeira basilica” (BRANICK, Vincent. A igreja
doméstica nos escritos de Paulo. S&o Paulo: Paulus, 1994, (Colecéo temas biblicos), p. 13).
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Conquanto ja existissem “locais sagrados” — 0 segundo Templo e as sinagogas, por
exemplo —, a escolha de Jesus pelo espago, ainda que amplo, de uma casa para a realizagdo de
sua “ultima Pascoa” (ou seria da primeira Ceia?), indica exatamente o espirito com o qual ele
viveu durante sua vida, pois na oportunidade lavou os pés dos seus discipulos, porém néo so
nesse periodo, mas conforme o apostolo Paulo, também no relacionamento intratrinitario, Jesus
sempre comportou-se como “servo” (Jodo 13—17 cf. Filipenses 2.5-11). E foi assim que ele
pregou, sem afetacdo alguma, e disse que nao viera para ser servido e sim para servir (Mateus
20.28). Neste aspecto, conforme observa oportunamente o tedlogo catolico Hans King:
“Alguém que serviu seus discipulos a mesa e exigiu que ‘o que entre vos € 0 maior torne-Se
como o ultimo’ dificilmente pode ter desejado estruturas aristocraticas ou até monarquicas para
sua comunidade de discipulos” (2002, p. 32). Antes 0 mesmo tedlogo ja tinha colocado, de
forma hipotética e retoricamente, a questao de se alguém acredita ser “possivel imaginar Jesus
de Nazaré numa missa papal em Sao Pedro, Roma” e, a fim de demonstrar a resposta com uma
situacdo paralela, diz que “ndo podemos esquecer o que as fontes sdo unanimes em relatar”, ou
seja, por intermédio “de suas palavras e seus atos, esse homem de Nazaré se envolveu num
conflito perigoso com as for¢as governantes de seu tempo”, mas isso ndo se refere aos politicos
necessariamente, e sim “com as autoridades religiosas oficiais, com a hierarquia, que (num
processo legal que j& ndo esta claro para nés hoje) entregou-o0 ao governador romano e assim a
sua morte” (KUNG, 2002, p. 31). Portanto, para este mesmo autor, tendo em vista esse perfil
como tipo ideal de mestre, € simplesmente inimaginavel qualquer pompa e opuléncia mantidas

em qualquer expressao do cristianismo em nome de Jesus Cristo de Nazareé, ou seja,

Isso estabelece a norma de uma vez por todas: o significado original de
ekklesia, “igreja”, ndo era uma hiperorganizag¢do de funcionarios espirituais,
desligada da assembleia concreta. Denotava uma comunidade reunindo-se
num local especifico, a uma hora especifica, para uma ac¢éo especifica — uma
igreja local, embora formasse com as outras igrejas locais uma comunidade
abrangente, a igreja inteira. Segundo o Novo Testamento, a cada comunidade
local individual é dado aquilo de que ela necessita para a salvacdo humana: o
evangelho para proclamar, o batismo como um rito de iniciag&o, a celebracdo
de uma refeicdo em lembranca agradecida, os varios carismas e ministérios.
Assim, cada igreja local torna a igreja inteira plenamente presente; de fato,
pode ser entendida — na linguagem do Novo Testamento — como povo de
Deus, corpo de Deus e edificio do Espirito (KUNG, 2002, p. 30).

O resumo do que € a Igreja cristd, nas palavras deste tedlogo catolico, incrivelmente,
quase nada tem com a tradicéo a qual ele pertence, mas, por outro lado, retrata sinteticamente

0 que os documentos neotestamentarios apresentam acerca da natureza do chamado Corpo
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mistico de Cristo — a Igreja —, em seu sentido organico, ou de organismo, ou seja, ndo
administrativo e organizacional. Sua apresentacdo do que a Igreja €, corresponde exatamente
ao que os documentos neotestamentarios mostram: N&o ha burocracia alguma, nem
legitimidade institucional exclusiva para administrar qualquer sacramento — pois o batismo e
a Eucaristia, de acordo com os documentos biblicos ndo o sdo —, e muito menos hierarquia,
com graus de importancia e algum local que seja o centro de tudo. Nada disso, apenas o
mandato, 0s carismas e 0s ministérios, ou seja, tudo para servir, nada lembrando qualquer ideia
de dominio, pois foi exatamente isso que ensinou Jesus Cristo de Nazaré ao contrastar a forma
de comportamento relacional dos que ndo nasceram de novo e, por isso, ndo conhecem a Deus
(Lucas 22,25-27). O pano de fundo desse ensinamento, de acordo com a narrativa lucana, é uma

contenda entre os discipulos “sobre qual deles parecia ser o maior” (Lucas 22,24). Na realidade,

O Novo Testamento desconhece um termo técnico para aquilo que noés
chamamos de “ministério eclesiastico”. Paulo usa charismata e se refere com
isto as energias da nova vida (1Cor 12.6,11), a saber, os dons do Espirito.
Trata-se de determinacGes do ser, ndo de determinacGes do dever. S&o dons
que nascem da graga criadora de Deus. Quando ele se refere, por outro lado,
ao uso dessas novas energias de vida, ele evita aparentemente todas as
designacdes que expressam relacdes de dominagdo. Nao fala de um “dominio
sagrado” (hierarquia), mas opta pela expressdo diakonia. A graga criadora leva
a uma nova obediéncia, e os dons e energias do Espirito levam ao servico
gratuito. N&o se pode deduzir deles direitos e privilégios. A fonte dos novos
poderes vitais é a propria vida. “O dom gratuito de Deus ¢ a vida eterna em
Cristo Jesus, nosso Senhor” (Rm 6.23). Assim como a nova vida se revela e
se torna eficaz nos novos poderes de vida, assim também o dom escatolégico
do Espirito Santo se revela e se torna eficaz na forca do Espirito. Os carismas
podem ser entendidos como concrecéo e individuacéo do charis — que é uma
s6 — outorgada em Cristo. Por meio dos dons espirituais, o Espirito — que é
um s6 — da a cada pessoa sua parte especifica e sua vocagdo inteiramente
personalizada no processo da nova criagdo. Ja que a palavra “espirito” é
sujeito a mal-entendidos tradicionais precisamos lembrar que, para Paulo, o
Espirito é 0 “poder da ressurrei¢do” e como tal o poder divino da criagdo ¢
nova criagdo (Rm 8.11; Rm 4.17). O espirito ndo é idealisticamente justaposto
a uma corporeidade perecivel, mas é Deus mesmo que chama o ndo-existente
para a existéncia, que justifica impios e ressuscita mortos. E o Espirito que
“vivifica” tudo que é mortal (1Cor 15.45). Correspondentemente, os dons
espirituais da comunidade devem ser compreendidos como poderes vitais
criativos. Como poder de ressurreicéo, o Espirito € a presenca reavivadora do
futuro de vida eterna em meio a histéria da morte, a presenca do futuro da
nova criacdo em meio as calamidades deste mundo. No Espirito e pelos
poderes do Espirito, 0 novum escatolégico — “Eis, eu fago novas todas as
coisas” — torna-se 0 novum dentro da histéria, a saber, segundo sua
tendéncia, em toda a esfera da criacdo que caiu na miséria. Por isto, as energias
da nova vida no Espirito sdo tdo multicoloridas e diversificadas como a propria
criacdo. Nada deve ser desconsiderado, reprimido e descartado; ao contrario,
tudo sera eternamente vivificado. Por isto, Paulo e a Epistola aos Efésios falam
tdo pleroforicamente dos carismas. E uma riqueza transbordante cujas
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dimensdes ndo podem ser fixadas uma vez para sempre (MOLTMANN, 2013,
p. 374-375, grifos no original).

Evidentemente que por razdes Obvias e muito interessado na manutencéo de posicoes e
postos hierarquicos, alguém pode estar questionando: “Mas a comunidade original ja ndo tinha
claramente uma estrutura hierarquica, com apdstolos como pilares e Pedro como uma pedra?”,
questiona retoricamente Hans Kiing, reconhecendo obviamente que “havia apdstolos na
primeira comunidade”, todavia, € preciso ter em mente que “acima dos Doze, a quem o proprio
Jesus escolheu como simbolo, todos aqueles que pregavam a mensagem de Cristo e fundaram
comunidades como primeiras testemunhas e primeiros mensageiros eram apostolos” e,
emparelhados e equiparados a eles, existiam “outras figuras [que] também sdo mencionadas ja
nas epistolas de Paulo: profetas e profetisas, que proferiam mensagens inspiradas, e professores,
evangelistas, e colaboradores de diferentes tipos, homens e mulheres” (2002, p. 32-33). Assim,
completa Hans Kiing, cuja argumentacdo converge com a do teélogo reformado alemao Jirgen

Moltmann:

Podemos falar em misteres na igreja original? N&o, porque o termo secular
mister (arche e palavras gregas semelhantes) em lugar nenhum é usado para
estes diferentes ministérios e vocagdes da igreja. Imagina-se por qué. Mister
indica uma relagéo de dominagéo. Em vez disso, no primeiro cristianismo, era
usado um termo normatizado pelo proprio Jesus quando disse: “Que o que
governa seja como o servo” (Lucas 22,26 — esta frase foi transmitida em seis
variantes). Em vez de falar em mister, as pessoas falavam em diakonia,
“servigo”, originalmente como servir & mesa. Portanto, esta era uma palavra
com conotagBes subalternas, que ndo poderia evocar nenhum tipo de
associacdo com qualquer forma de autoridade, poder, dignidade, ou posi¢cdo
de poder. Certamente, havia também autoridade e poder na igreja primitiva,
mas, no espirito daquele dito de Jesus, a autoridade ndo deveria ser
estabelecida com o prop6sito de mando (e no intuito de adquirir e preservar
privilégios), mas apenas para o servico e bem-estar de todos (KUNG, 2002, p.
33, grifos no original).

Conforme serd visto na sequéncia, os movimentos reformistas, invariavelmente
irromperam intentando restaurar e/ou resgatar um cristianismo primevo, sobretudo, motivados
pela oposicédo a opuléncia dos dirigentes que se tornaram nao apenas distintos dos descritos de
acordo com os documentos biblicos dos primdrdios, e assim vistos como completamente
desvirtuados de qualquer trago que lembre Jesus Cristo de Nazaré e os primeiros discipulos a
servir na comunidade dos do Caminho (Atos 20,17-38). E curioso que as exortagdes do tedlogo
catélico cabem também perfeitamente ao protestantismo, e a0 movimento evangélico, visto que

0 processo de institucionalizagdo, com rarissimas excecOes, desfigurou a cristandade
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completamente. E, se por um lado, ¢ fato que “a comunhao mistica, cujo principio soberano ¢
o Espirito Santo”, ou seja, ndo pode ser promovida por nenhuma espécie de ideologia, por outro,
de acordo com o ensino de Jesus, é preciso reconhecer que tal comunhdo “requer tradugdes
concretas no plano das relagdes humanas pessoais” (CONGAR, 2010, p. 39), isto €, ndo se trata
meramente de um ideal ou de uma utopia, mas precisa ser uma realidade. Os tedlogos que
defendem tal posicdo, e até mesmo ateus que destacam as virtudes do cristianismo primitivo,
como 0s citados anteriormente, criticam o recurso de se evocar exemplos biblicos, e
historicos'®, que ja antigamente mostravam posturas diferentes das observadas com o que
retrata os documentos biblicos, ou seja, apelar para esse expediente a fim de legitimar a situacdo
atual de disputa pela lideranca de pardquias, dioceses, igrejas locais etc., ndo parece ser um
recurso valido, pois quem ensinou licdes de humildade, e as demonstrou na prética, tanto
ontoldgica quanto existencial, de acordo com os textos biblicos, e orou para que 0s cristaos

3

fossem “um”, dizendo que somente o amor os caracterizaria como verdadeiramente seus

discipulos (Jodo 17,20,21 cf. 13,35), ndo poderia, de maneira alguma, instituir qualquer espécie
de organizacdo hierarquica e piramidal, cuja estrutura incitasse e emulasse seus membros da
base a querer estar no topo, hem que para isso tenham que destruir uns aos outros. Yves Congar,

tedlogo dominicano, e com um perfil mais institucional, diz:

Né&o se poderia entdo falar igualmente das formas do ministério procedente
dos apdstolos? Se Jesus instituiu incontestavelmente os Doze — e ja com a
cooperagdo do Espirito Santo (At 1,2) —, a sucessdo no ministério deles ndo
comecgou sob a instigagdo do Espirito, a0 menos em se tratando da forma
histérica do episcopado? N&o se pode atribuir a Jesus Cristo a determinacao
dos graus do ministério sacramental: nem Trento, nem o Vaticano Il o fazem.

15 Basilio de Cesareia, também conhecido como Basilio Magno, descrevendo o estado da Igreja oriental de sua
época, por conta da disputa entre instituicao e carisma, com o consequente desprezo pelo Espirito Santo, assim se
pronuncia: “A que se assemelha a situagdo atual? Assemelha-Se um pouco a um combate naval que, devido a
antigos conflitos, travaram povos belicosos, e amantes da luta, veementemente encolerizados uns contra 0s outros.
Pego-te que olhes o seguinte quadro: de cada lado a frota avanca terrivel para atacar; depois com incontido clamor
de colera, langcam-se uns sobre os outros em enérgica luta. Imagine que um violento turbilhdo dispersa as naves, a
densa escuriddo, proveniente das nuvens, encobre a visdo, de forma que néo se distinguem mais amigos e inimigos,
tornando-se irreconheciveis nesta confusdo as insignias das duas partes. Acrescentemos ainda ao quadro, para
fazé-lo mais vivo, o mar encapelado e revolto, chuva impetuosa caindo das nuvens, espantosa borrasca, provocada
por enormes vagalhdes. Em seguida, 0s ventos de todos os pontos concentrados num sé lugar, fazem com que toda
a esquadra entre em colisdo. Dentre 0s combatentes, uns atraicoam e passam para 0 campo do adversario mesmo
durante o prélio; outros se veem forcados simultaneamente a repelir os barcos, arrastados contra eles pelos ventos,
e a marchar contra os assaltantes e se massacrarem uns aos outros na sedicdo proveniente da malevoléncia contra
os superiores e da ambicédo de cada qual de tomar o poder. Pensa ainda no ruido impreciso e confuso do mar, no
barulho do turbilho dos ventos, no entrechoque dos navios, no embate das ondas, nos gritos dos combatentes,
clamando contra os acidentes os afligem, de sorte que nem se ouve a voz do comandante, nem a do piloto e
instalam-se terrivel desordem e confusdo. Os males excessivos acarretam, com a desesperanca de viver,
desenfreada liberdade de pecar. Acrescenta a tudo isso uma inacreditdvel mania de gléria, a tal ponto que ja o
navio naufraga e a equipagem ndo renuncia a disputa pelo primeiro lugar” (MAGNO, Basilio. Basilio de Cesareia.
1.ed. 4% reimpressdo. Sao Paulo: Paulus, 2019, Tratado sobre o Espirito Santo 30,76, p. 182-183).
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A intervencdo do Espirito € patente se se trata da designacdo concreta e da
instituicdo ou ordenacdo dos ministros. O Novo Testamento testemunha isso
de uma maneira clara e mais sugestiva. Os testemunhos da historia, porém,
sdo claros: o Espirito inspira as escolhas e opera no eleito as capacidades
exigidas para a sua funcdo. As ordenacGes sdo sUplicas e comunicagbes do
Espirito Santo, uma “ungéo” feita por ele (CONGAR, 2010, p. 23).

O mesmo tedlogo acrescenta que nao ¢ possivel negar que a “disjuncao que as vezes se
faz entre fungdes institucionais e surgimentos de tipo ‘carismatico’ corresponde a fatos
historicos”, ou seja, a “tensao entre os dois faz parte da natureza das coisas” e que praticamente
“todas as épocas oferecem exemplos disso”, conforme vimos anteriormente, contudo, Congar
diz que “Sistematizar, fazer disso uma oposi¢ao de principio seria se dedicar a uma operagdo
muito discutivel” (CONGAR, 2010, p. 23). Mesmo assim, o dominicano informa ainda que as
“eras apostolica e a dos martires conheceram uma presidéncia da Eucaristia por carismaticos,
profetas e doutores (At 13,1-2, Didaqué IX-X; XIV,1 e XV,2) ou fiéis que haviam confessado
a fé sob tormentos”, havendo continuidade em “ordenar aqueles nos quais se encontravam as
qualidades de homem de Deus”, ao ponto de a “Escolastica caracteri[zar] o episcopado como
‘estado de perfei¢ao’, dedicado ao dom absoluto de si a Deus e aos homens” (CONGAR, 2010,
p. 24-25). Sua opinido é que, de maneira teologica, “aceitar a falsa oposi¢do, a desastrosa
disjuncgdo entre carisma e instituicdo, seria estourar a unidade da Igreja — Corpo de Cristo”,
pois certamente “uns pretenderiam manipular e ditar regras a tudo unicamente em nome do
poder, sem espiritualidade; outros, anarquicamente, em nome do Espirito”, além disso, haveria
“também uma falsa teologia da ordenagao, vista como pura transmissao de ‘poder’”, em suma,
“faltaria a necessaria dimensao pneumatologica da eclesiologia” (CONGAR, 2010, p. 25). E
uma vez que ele defende que a “pneumatologia, como teologia e dimensado da eclesiologia, s6
podera encontrar seu pleno desenvolvimento gracas aquilo que dela seré realizado e vivido na
Igreja”, ou seja, nesse sentido, “a teoria depende amplamente da pratica” (CONGAR, 2009, p.

225), o0 tedlogo dominicano assim conclui sua reflexdo:

A oposicdo entre carismas e instituicdo hoje estd geralmente abandonada.
Reconhece-se que ha dois tipos de operacédo diferentes pelo modo de propor,
pelo seu estilo, embora concorram para a mesma finalidade, a construcéo da
obra de Cristo. Sao, portanto, complementares. Depois de se ter visto dominar
uma tendéncia para subordinar estreitamente, e até mesmo reduzir os carismas
a autoridade instituida, constatou-se em alguns uma tendéncia contraria: o
organismo eclesial seria de estrutura carismatica, o institucional possui apenas
uma funcéo secundaria de supléncia. E preciso reconhecer para cada tipo de
dom e de operacéo seu lugar de edificacdo da Igreja (CONGAR, 2010, p. 25).
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Conquanto a argumentacdo esteja correta do ponto de vista da afirmagéo do que as
fontes dos documentos neotestamentarios dizem acerca das fungdes com titulos e que tais
funcBes sao de origem mistico-carismatica por ser um dom do Espirito (Efésios 4.11), é preciso
igualmente ressaltar que o que hoje se apresenta, e que comegou muito cedo, € que as fungdes
a serem desempenhadas a favor da Igreja tornaram-se decididas e mediadas pelo proprio clero
e sem nenhuma garantia de que tal vocacdo tenha origem mistica. Portanto, o pensamento
exposto por Yves Congar, para ser justo com os fatos, pode ser visto como um ideal na Tradicao
Catolica-Romana, pois como observa Hans Kiing, os “bispos da Igreja Catolica (como os das
Igrejas Anglicana e Ortodoxa) gostam de se chamar ‘sucessores dos apostolos’” e afirmam de
si mesmos “que a constituigdo presbiterial-episcopal da igreja foi instituida por Jesus Cristo, e
até que é uma instituicdo divina e, portanto, uma lei divina imutavel (iuris divini)”, todavia, “a
coisa ndo ¢ tdo simples assim”, visto que uma simples “investiga¢do cuidadosa das fontes do
Novo Testamento nos ultimos 100 anos mostrou que esta constituicdo de igreja, centrada no
bispo, ndo é absolutamente determinada por Deus ou dada por Cristo”, em termos diretos, é o
“resultado de um longo e problematico desenvolvimento historico”, ou seja, trata-se de “obra
humana e, portanto, pode ser mudada” (2002, p. 46). Aos tedlogos institucionais que objetam
usando textos biblicos isolados sem consideracdo alguma do background, o te6logo catdlico
explica corretamente que mesmo as chamadas “igrejas paulinas sdo, alids, em grande parte,
comunidades com ministérios carismaticos livres”, isto €, conforme instru¢do do proprio
apostolo “Paulo, todos os cristdos tém sua vocacdo bastante pessoal, seu proprio dom do
espirito, seu carisma especial para o servico da comunidade”, em termos diretos, “em suas
igrejas, havia toda uma série de misteres e fungdes diferentes e também bastante corriqueiros:
para pregar, fornecer ajuda e guiar a comunidade” (KUNG, 2002, p. 46-47). Assim, 6bvio como

€,

N&o se pode provar que 0s bispos sejam sucessores dos apdstolos no sentido
estrito. E historicamente impossivel encontrar na fase inicial do cristianismo
uma cadeia ininterrupta de imposi¢do de maos dos apostolos até os bispos de
hoje. Antes, historicamente, pode ser demonstrado que, numa primeira fase
pos-apostolica, presbiteros-bispos locais estabeleceram-se ao lado de profetas,
professores e outros ministros como os Unicos lideres das comunidades cristas
(e também na celebragdo da Eucaristia); assim, uma divisdo entre “clero” e
“laicato” ocorreu num estagio inicial. Numa fase posterior, o episcopado
monarquico de um bispo individual cada vez mais tomou o lugar de uma
pluralidade de presbiteros-bispos numa cidade e mais tarde por toda a regido
de uma igreja. Em Antioquia, por volta de 110, com o bispo Inécio, surgiu a
ordem de trés cargos, que se tornou habitual por todo o império: bispo,
presbitero e didcono. A Eucaristia j& ndo mais podia ser celebrada sem um
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bispo. A divisdo entre “clero” e “povo” agora era um fato (KUNG, 2002, p.
48).

Tal autolegitimacédo, que cristalizou de vez o desnivel entre clero e laicato, so foi
possivel, de acordo com Le Goff, por conta de dois expedientes que se mostram mais
claramente, do ponto de vista historico, na ldade Média, todavia, seu gérmen, ou embrido, ja
estava devidamente formado no processo de institucionalizacdo da fé: a teologia e o0s
sacramentos. Tanto um quanto o outro pressupde um grupo especializado para administra-los.
E preciso notar que a chamada “Igreja Primitiva ndo se envolvia em discussdes teoldgicas”, isto
é, sua fé era prética e experiencial, tendo, portanto, poucas tradi¢des, pois ela se apoiava
justamente “nas revelagdes de seus lideres e profetas”, assim, completa o estudioso alemao
Hans von Campenhausen, provavelmente um dos maiores historiadores do periodo patristico:
“Suas profecias, instrugdes e epistolas eram transmitidas muitas vezes de forma anénima, com
a autoridade do Espirito Santo, mas posteriormente também através de pseudénimos, no nome
de testemunhas apostdlicas originais” (2005, p. 15). Portanto, completa 0 mesmo autor:
“Mestres teologicos, confiantes em seus proprios trabalhos intelectuais, o que pressupde uma
formacdo e treinamento académico e empenho em defender, estabelecer e desenvolver a
verdade cristd, apareceram somente durante o segundo século” (CAMPENHAUSEN, 2005, p.
15). Assim, é interessante uma vez mais distinguir o surgimento do exercicio teoldgico inicial,
por diversas e justificadas razdes, do que fizeram com a teologia e em que ela se transformou
posteriormente. Na verdade, sua mutacdo deu-se por conta de o cristianismo, seguindo a
dindmica historica de tudo que é humano, também ter mudado.

E justamente com isso em mente que se deve compreender a afirmacéo de Le Goff de
que 0s “principais instrumentos da dominacdo da Igreja foram a consolidacdo da teologia e a
pratica dos sacramentos”, contudo, ambos se retroalimentam, ou seja, had uma interinfluéncia
entre eles, pois a pratica dos dois principais sacramentos antecede em muito o desenvolvimento
teoldgico posterior e a criagdo de outros cinco, lembrando que uma vez que “a Igreja é a tnica
a distribuir os sacramentos, o homem nao pode se salvar a ndo ser pela Igreja e gracas a Igreja”
(2013, p. 88). Mas a essa altura o carater de organismo da Igreja, decorrente do fato de o
cristianismo ser um movimento, isto €, o que ela realmente deveria ser de acordo com 0s
documentos biblicos, segundo o que acima ja foi exposto, praticamente inexistia, sendo agora
uma instituicdo burocratizada e hierarquizada, com todas as alegac¢des teoldgicas necessarias
para justificar, manter e legitimar tais posi¢Ges. Tal estrutura teve um desenvolvimento

historico, referido dessa forma por Hans Kiing e, justamente por isso, pode ser mudada. Aqui 0
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tedlogo converge com o historiador ao “desnaturalizar” a estrutura e desmontar a pretensao da
Igreja em dar um ar de organicidade de sua hierarquia. Neste ponto, a despeito de ser obrigatorio
fazer um grande salto histérico, o quadro descrito por Le Goff, considerando a Idade Média —
que se inicia por volta do século V —, é muito semelhante ao que se percebe logo no século II,

conforme ainda sera visto:

A0 mesmo tempo, entre os clérigos, e também entre os leigos, existia uma
forte aspiracéo a uma relagéo direta, individual, com Deus. Isso passava por
formas de devocéo que podiam se assemelhar de um individuo para outro, mas
gue no conjunto fundamentavam-se no carater pessoal de cada um. Entre 0s
clérigos, esse desejo era particularmente vivo numa parte da sociedade
monastica. Os solitarios eram adoradores, interlocutores individuais de Deus.
Eremitas, anacoretas tinham relacdo direta com Deus e eram observados muito
seriamente pela Igreja, que compelia 0s monges a viver em comunidade. Para
a Igreja, a forma mais licita, a melhor, de vida monastica era o cenobitismo,
ou seja, a vida coletiva nos conventos. Uma pratica difundida entre os clérigos
mostra essa combinag&o, e frequentemente esse conflito, entre as aspira¢des a
uma devocao coletiva, e enquadrada pela Igreja, e uma devogéo individual,
sem intermediario. O exemplo disso quem nos da de qualquer modo dentro da
tradicdo, & S&o Martinho. No fim do século 1V, S&o Martinho se retira para
um mosteiro e, diz a lenda, é forcado pelo grupo de cristdos de Tours a aceitar
a funcéo de bispo. Entretanto, conta seu bidgrafo, Sulpicio Severo, ao cabo de
algum tempo, de um certo nimero de anos, ou, mais provavelmente, de meses,
apenas — ndo havia calendario —, S&o Martinho comegou a ficar com a
impressao de que sua divina fé, seu ardor cristdo perdia a densidade. Costumo
usar uma metafora um tanto vulgar, digo que o invadiu o sentimento de que
suas baterias iam se descarregando... porque acredito que essa era, do ponto
de vista espiritual, a sensacdo que o dominava. Entdo, em certo momento,
depois de curta permanéncia na sé episcopal, retirou-se para seu mosteiro, na
soliddo. Esse comportamento reproduz bem a tensdo pela qual passaram
muitos homens da Idade Média, premidos entre as obrigacbes de um culto a
Deus coletivo e enquadrado, e uma aspiracdo a relacGes pessoais com Deus.
O problema — e esse problema surgia especialmente entre os clérigos — era
o fato de que esse desejo de relagdo direta com Deus é uma das portas para a
heresia. Reencontramos essa conduta, a semelhanca de Sdo Martinho, em Sao
Franscisco de Assis. O que o préoprio Franscisco praticava, e recomendava a
seus irmaos, era intercalar periodos de apostolado entre 0os homens, em meio
a vida da sociedade, com periodos de retiro. O santo de Assis deixou textos
em que prescreve ndo um retiro individual, mas um retiro a dois, mantendo
assim em seus eremitérios o habito de os irmaos se deslocarem dois a dois.
Existe na Idade Média um conflito entre 0 Deus venerado coletivamente e o
que se revela ao homem sozinho — ou a mulher sozinha (LE GOFF, 2013, p.
88-90).

Este € o ponto de inflexdo e a verdadeira razdo de os misticos serem olhados com
reservas, ou até hostilidade, pela religido institucional, pois sua pratica desmonta a logica da
necessidade de qualquer mediacdo oficial. Sua saida dos circulos duros da organizacdo

representa um protesto aos desmandos e privilégios dos que administram o que povo deve
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pensar (teologia), sentir (sacramento) e viver (direito candnico/doutrina), mas eles acabam
atraindo adeptos apds si, pois testemunham experienciar no autoexilio o que na instituicéo
alega-se ser exclusividade do clero, devendo o povo se contentar apenas com a “mistica” dos
rituais, conforme serd visto adiante e, com mais vagar, no ultimo capitulo. Tal problematica, de
forma contréria com o que se propugna, ndo € algo decorrente da modernidade, consoante o
que se diz da Reforma, mas irrompeu ainda muito cedo no cristianismo, praticamente em sua
aurora, conforme ja dito ao se referir ao documento neotestamentario da primeira carta aos
Tessalonicenses 5,19-21, quando se chama a atencdo para que nao se extinga a dimensao
mistico-carismatica do cristianismo. Essa é a luta dos misticos reformadores ou

restauracionistas.

1.4 Os movimentos restauracionistas

Este subtitulo pode ser enganoso quando se pensa em duas questdes: o longo tempo de
existéncia da religido cristé e a utilizacdo da expressao de forma anacrénica. Obviamente que
ndo se pode esperar mais do que algumas consideragdes de um ou, no maximo, dois desses
movimentos que guardam intima relacdo com o objeto deste trabalho. Além disso, em quase
toda pesquisa historiografica o uso anacrénico de uma expressdo acaba sendo inevitavel, pois
o fato de um fendémeno ainda ndo ser nominado, nédo significa, absolutamente, que nao exista.
Ao se considerar este assunto, € evidente que haja diversas formas, ou critérios, de selecionar
os dados das fontes que, em si, j& € uma maneira de interpretar tais dados que, por sua vez, sdo
igualmente interpretacdes'®. Tendo isto claro, bem como os interesses dessa pesquisa, €
importante saber que a ideia basica de qualquer movimento que irrompe a partir da instituicéo,
pode ter motivacGes mais ou menos legitimas considerando o0s propésitos que ensejaram a
ruptura. Essa € uma consideracdo valorativa que cabe as fontes, todavia, ha uma linha adotada
que parte do pressuposto que tais grupos, sobretudo, o dos misticos, parece ter anseios que

representam um desejo de restaurar uma pratica, ou experiéncia, que geralmente ndo oferece

16 “Citando mais uma vez [Norman] Cantor (1991, p. 367): ‘Temos a tendéncia de descobrir 0 passado ao qual nos
propomos encontrar. Ndo porque o passado seja uma ficcdo intencionalmente imaginada, mas justamente por
consistir em uma realidade complicada e multifacetada’. Sem uma perspectiva, um horizonte, a selecéo,
organizacdo e interpretacdo dos dados histdricos seriam uma confusdo. Multiplicidade de interpretagdes podem
contribuir tanto para 0 nosso entendimento quanto para a nossa incompreensdo, e, dada a existéncias de horizontes
variados entre historiadores, é bom, tanto para o historiador quanto para o seu publico, quando o horizonte é
indicado” (LINDBERG, Carter. Historia da Reforma. Rio de Janeiro: Thomas Nelson Brasil, 2017, p. 30). No
caso deste trabalho, conforme ja indicado, tal leitmotiv, é a experiéncia, particularmente a que se chama de mistica,
com todas as suas nuances e aplicabilidades.
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nenhuma vantagem para eles, sendo, contrariamente, até mesmo prejudicial se se considerar
pragmaticamente a situagao. Por mais excéntricos e ingénuos que tais movimentos pare¢cam aos
olhos modernos, estas iniciativas restauracionistas, de vez em quando voltam a baila e geram
curiosidade.

Atrelado ao fato de tais grupos romperem com a instituicdo por ndo concordar com as
mudancas e rumos tomados, h4 também um aspecto especifico que precisa ser considerado:
“Nas igrejas antigas, muitas vezes as praticas do martirio e do ascetismo estavam intimamente
relacionadas a praticas associadas com a profecia e a recepcdo de revelacdes visionarias”
(IRVIN; SUNQUIST, 2004, p. 189). Este ponto é imprescindivel para se compreender a atitude
de muitos misticos diante da perseguicdo de que eram alvo, ou seja, paradoxalmente, tais
pessoas representavam tanta resisténcia e iam para o embate, mas quando se tratava de usar de
algum tipo de revide, mostravam-se passivas e submissas. No que diz respeito ao que esta sendo
investigado, como j& foi dito, a medida que o cristianismo avancava além dos limites
geogréficos judaicos, passou a ser questionado e atacado, precisando oferecer explicacGes do
porqué acreditava nas coisas que professava. Decisivo neste periodo foi o trabalho dos
chamados apologetas, ou padres apologistas, que formulavam defesas para justificar o
cristianismo, gerando assim o embrido doutrindrio-metafisico e a especializacdo teoldgica,
conforme dito por Champenhausen, a partir do século I1. Suas defesas serviam a dois prop6sitos
principais que visavam proteger o cristianismo dos “ataques e persegui¢cdes de um mundo hostil,
que precisava escrever apologias refutando acusacdes e falsidades e declarando quais as crencas
realmente professadas pelos cristdos”, informa Leeuw, “e, por outro lado, pelas heresiologias
que, ao refutar ‘as heresias’ ou falsas doutrinas, tiveram de declarar qual era a verdadeira
doutrina ou ortodoxia” (1987, p. 60). Algo que pode ser visto, em Gltima instancia, como disputa
de poder pelo grupo que prevaleceria impondo o que seria a “doutrina correta” sobre os demais.

Assim, completa 0 mesmo autor:

Com respeito a primeira, era inevitavel — visto circularem as mais incriveis
calunias e falsas concepcdes sobre a jovem religido e seus adeptos — que
estes, mais tarde, em defesa propria, tentassem demonstrar aos adversarios a
injustica de seus ataques e, a0 mesmo tempo, declarar o que realmente eram
as crengas cristds e por que as professavam. Assim, o Cristianismo, pela
primeira vez, foi forcado a cristalizar suas doutrinas e a formular
intelectualmente suas crencas. Enquanto a nova fé ndo era atacada, era
suficiente uma crenca vaga nos ensinamentos de Cristo, mas quando 0s
inimigos comegaram a perguntar por que tais crengas eram professadas e 0
que eram, realmente, cada homem que levava a sério a propria religido teve
de elaborar uma decisdo, de alguma espécie, com relacéo a ela. Os ataques
conduzem sempre a consolidacdo e a definicdo de uma crenca, e as
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perseguicdes por que passaram os cristdos ndo apenas fortaleceram a Igreja e
a fé de seus membros, como favoreceram o surgimento de uma teologia crista.
Sob certos aspectos, esta era uma vantagem duvidosa, pois com 0 nascimento
da teologia e do dogma apareceram a intolerancia e o sectarismo — o culto &
forma em vez do culto ao espirito. Foi este 0 caso, mas ainda com respeito as
heresiologias, em que os defensores da ortodoxia enumeravam as assim
chamadas heresias. Quando os ataques de fora necessitavam apenas de uma
declaragéo geral sobre 0 que era o Cristianismo, e que ensinamentos Cristo
dera aos homens, a refutacdo das heresias fazia nascer argumentos teol6gicos
abstrusos e sutilezas de definicio metafisica. E uma pena que esta parte da
teologia cristd tenha nascido, ndo da inspiracdo, mas da refutacdo; seu caréater
era defensivo e negativo e faltava-lhe aquele elemento construtivo que poderia
torna-la um ensinamento vivo (LEEUW, 1987, p. 60-61).

E imperioso, porém, destacar o que o referido autor afirma ao dizer que a partir do
“momento em que o homem, despojado da inspiragdo que a € a voz interior da verdade, celebra,
em seu lugar, o idolo falso que é o dogma, a luta entre 0 misticismo ou inspiracao e a ortodoxia
ou dogmatismo, esta iniciada” (LEEUW, 1987, p. 60). Excetuando o fato de que ele parece
restringir a pratica mistica a uma modalidade, o que afirma traduz o cerne da problemética
interna que a presente pesquisa ora demonstra, ou seja, o conflito entre experiéncia religiosa e
instituicdo eclesiastica. Tal conflito pode ser melhor exemplificado com o conhecimento de que
atradicdo cristd ocidental, tanto cat6lica-romana quanto protestante, promoveu por séculos uma
teologia de corte escolastico que pressupunha a cessacdo dos fendmenos misticos e
carismaticos, pois para a manutencdo institucional, a experiéncia religiosa de origem mistico-
carismatica, sempre representa uma ameaca. Portanto, a fim de barrar tal perigo, conforme sera
visto, propagou-se a ideia de que o periodo da inpiragdo cessou com a conclusdo do término
dos textos neotestamentarios'’, todavia, a “profecia continuou a ser exercida em Cartago e no
norte da Africa muito tempo depois de aparentemente ter cessado — ou sido supressa — em
outras partes do mundo romano ocidental”, mas ndo so, visto que mais “para o leste, na regido
da Siria, a pratica também era conhecida” (IRVIN; SUNQUIST, 2004, p. 189). Tal pode ser
depreendido por obras como o Didaqué e outra de Irineu, bispo de Lido, sendo que a Gltima ndo
a enfatiza, mas a primeira, trata-se de um “manual de pastoral do inicio ou do meio do século
I1, [que] fornecia regras para determinar quando um profeta itinerante era legitimo e quando
nao”, algo curioso, uma vez que, como foi dito, entre os circulos cristaos oficiais, “no fim do

século 11, havia uma tendéncia crescente para as igrejas e bispos regularizarem e até mesmo

17 “Por isso, foi na propria Biblia que o concilio Vaticano II foi buscar o carater interpessoal, existencial, dindmico
e oblativo da Revelagdo-Palavra de Deus, conseguindo assim, a necessaria integragao ao conceito bastante estatico
e redutivo de Revelacdo que os manuais de teologia tinham herdado dos Escolasticos” (MANNUCCI, Valério.
Biblia, palavra de Deus. Curso de introdugdo a Sagrada Escritura. 4.ed. Sdo Paulo: Paulus, 2008, p. 32).
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institucionalizarem a inspiragdo profética” (IRVIN; SUNQUIST, 2004, p. 189). Assim,

O Espirito, segundo Cipriano, era transmitido aos novos fiéis no sacramento
do batismo. O papa Estevdo em Roma acrescentava que o Espirito podia ser
dado também pela imposi¢do das médos sobre o0s que haviam sido batizados
em nome da Trindade, mas fora da Igreja Catdlica. Acreditava-se que o
Espirito era transmitido de modo semelhante pela imposicao das m&os no rito
da ordenacdo de outros clérigos e bispos. Em todos esses casos era a Igreja
gue administrava o ato, concedendo o Espirito e seus dons mediante seus
meios institucionais. Nas igrejas catolicas, cada vez mais fiéis aceitavam que
0s bispos eram as pessoas pelas quais esses dons eram transmitidos. Apesar
disso, continuavam a dar-se fora desses meios institucionalizados experiéncias
de uma ocorréncia mais direta e sobrenatural da presenca e dos dons do
Espirito. Em pelo menos um caso, o do grupo da Asia Menor conhecido como
Nova Profecia e chefiado por Montano, Priscila e Maximila (um homem e
duas mulheres), temos a comprovacao de um auténtico grupo carismatico no
final do século 11 (IRVIN; SUNQUIST, 2004, p. 189).

Somente o fato de existir um manual como o Didaqué, e tais interditos institucionais, ja
sdo indicios mais que suficientes de que ndo cessara a possibilidade de se viver experiéncias
mistico-carismaticas. Contudo, 0 que esta sendo abordado trata de um movimento geralmente
denominado de “nova profecia”, posto a alegacao de que a inspiracdo profética havia cessado
quando se dera a morte do ultimo apostolo de Jesus. “A nova profecia surgiu primeiro na Asia
Menor, na Frigia, regido bem conhecida por sua heranga de profetas cristdos” e, de acordo com
as cartas de Inacio de Antioquia, € possivel depreender que “no comecgo do século ja surgiram
na area tensdes entre profetas e bispos”, pois conforme ja reiteradamente foi dito, no referido
“contexto a Nova Profecia nasceu como um movimento renovador dentro das igrejas catolicas
ap6s a metade do século” (IRVIN; SUNQUIST, 2004, p. 189-190). E tal movimento, conforme
as fontes d&o conta, s6 surgiu por conta da institucionalizacao do cristianismo fazendo com que
este deixasse de ser um movimento, processo que ja foi considerado anteriormente. Por haver
poucas informacdes a respeito do referido movimento, mas por sua importancia a época, e até
por tudo que ainda se diz a respeito, € oportuno verificar, panoramicamente, quais as principais

impressdes acerca dele.

O nome mais frequentemente associado com a lideranca da nova profecia é
Montano. Pouco dele se sabe além de que era natural da Frigia, convertido ao
cristianismo, excelente organizador e um profeta que sofria possessdes
extaticas e falava de maneira estranha sob a inspiracdo do Espirito. Duas
mulheres eram igualmente proeminentes na lideranga do movimento, eram
Priscila e Maximila, sobre as quais infelizmente sabemos menos ainda.
Alguns historiadores afirmaram recentemente que elas eram as lideres mais
importantes da Nova Profecia, mas com as fontes que temos, a afirmacéo é
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dificil de sustentar. Montano foi o primeiro a aparecer nos relatos do grupo.
Era o organizador e administrador que coletava os fundos das igrejas que o
apoiavam. Conforme fontes posteriores, foi Montano que declarou a nulidade
dos matrimdnios de Priscila e Maximila, libertando-as assim da autoridade de
seus maridos. As duas mulheres por sua vez ficaram conhecidas nas igrejas
por seus oraculos e como iguais a Montano na lideranca (IRVIN; SUNQUIST,
2004, p. 190).

A “fonte original” que fala de Montano e, consequentemente, retrata 0 movimento, ¢ a
obra classica Historia eclesiastica de Eusebio de Cesareia. Nela, diz-se, entre outras coisas, que
o “inimigo da Igreja de Deus ¢ o grande adversario de toda bondade, o promotor do mal, ndo
omitindo método algum para tramar contra os homens, ele voltou a agir, provocando o
surgimento de novas heresias contra a Igreja” e, na sequéncia, revela tais heresias dizendo que
“algumas delas insinuaram-se como répteis venenosos na Asia e na Frigia, alegando que
Montano era o Paracleto, e que duas mulheres que o seguiam, Priscila e Maximila, eram
profetisas de Montano” (CESAREIA, 5, X1V, 1999, p. 180). No capitulo XVI, Eusebio passa
citar a descricdo de Montano, e do montanismo, na perspectiva de Apolinario de Hierapolis,
cuja obra em questdo utilizada ndo chegou até os dias de hoje, e 0 que dela se sabe é através
desses trechos citados na Histdria eclesiastica. Isso significa que ninguém tem acesso a referida
obra em que a fonte citada por Eusebio critica e censura Montano, dizendo “‘haver certa vila
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da Misia na Frigia, chamada Ardaba’”’, e que neste lugar, afirma Apolinario de Hierapolis,
“‘dizem, um dos conversos recentes de nome Montano, quando Crato era proconsul na Asia,
tendo na alma excessivo desejo de assumir a lideranca, dando ao adversario ocasido para ataca-
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lo’”, em termos diretos, justamente por sua insubmissdo, afirma-se que Montano, o mistico,
““foi arrebatado no espirito, sendo levado a certo tipo de frenesi e éxtase irregular, delirando,
falando e pronunciando coisas estranhas e proclamando que era contrario as instituicdes que
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prevaleciam na Igreja’”, defendendo o autor que tais instituigdes sdo “‘conforme transmitidas
e mantidas em sucessdo desde os primoérdios’” (5, XVI, p. 182). Vé-se que nao foi igualmente
Apolinario quem presenciou, mas terceiros, tendo Eusebio, por seu turno, tomado a descrigdo
do primeiro, isto &, ambos néo tiveram contato direto. Quanto a isso ndo ha problema algum.
Porém, é importante observar algumas questdes de background que seguramente passam
despercebidas. A primeira delas ¢ que no periodo de Montano, “o institucionalismo dominava
cada vez mais a vida e o ministério da Igreja [Corpo de Cristo]” e, como ¢ sabido, tal “énfase

na organizagao, ou sua superestimacao, sempre vem a custa da vida e da liberdade do Espirito”,

afirma Eddie Hyatt, acrescentando que, justamente por isso, o “professor James L. Ash diz que

55



praticamente todo historiador do cristianismo concorda que a institucionalizacdo da igreja
primitiva foi acompanhada pelo esmorecimento dos dons carismaticos” (2018, p. 43).

Tal “movimento em dire¢dao ao institucionalismo na igreja primitiva surgiu como um
meio de defesa contra a perseguicao do Estado”, algo que nao sera trabalhado, bem como por
causa do que ja foi frisado por diversas vezes que ¢ a “constricdo do erro por parte das seitas
heréticas, como o gnosticismo ¢ o marcionismo”, todavia, ao “reagir a esses erros, a igreja
formalizou o culto e centralizou o poder no bispo”, sendo o processo tdo danoso que tal
“movimento em direcdo a estrutura organizacional trouxe a tona uma mudanca até mesmo no
significado da palavra ‘bispo’” (HYATT, 2018, p. 43-44). Como ja dito diversas vezes, este é
0 aspecto mais interessante dessa pesquisa para 0s propésitos do que se propde a demonstrar,

ou seja, o inegavel fato de que

A histéria demonstra que essa tendéncia institucional reivindicada por Inacio
continuou, culminando no eclesiasticismo da Igreja Catélica Romana
medieval e no seu bispo monarquico. Isso significou que as formas rituais e
de cargos valorizavam-se mais que as experiéncias pessoais e espirituais. 1sso
também significou que as manifestacdes espontaneas do Espirito Santo se
tornaram cada vez menos desejaveis, ainda mais para quem tinha alguma
autoridade. E por esse motivo que Ash declara, em resposta & nogio popular
de que os dons carismaticos foram substituidos pelo Cénon do Novo

Testamento que “foram os bispos que rejeitaram as profecias, € ndo o
Canon™® (HYATT, 2018, p. 45).

Obvio como &, apesar da necessidade e até da inevitabilidade da institucionalizagéo, as
fontes registram que isso ndo impediu que as pessoas alegassem continuar recebendo dons e
tendo experiéncias mistico-carismaticas com o Espirito Santo e, ao mesmo tempo,
proporcionou as condi¢Oes para que lideres eclesiasticos, sem qualquer experiéncia mistica ou
carismatica, ascendessem, porém, estes, mesmo algcados a posicdo de lideranga, sentiam-se
“incomodados com a alegacdo de comunhao direta com Deus” por parte dos ndo oficiais, tendo
esse problema atingido o seu apice “na tltima metade do segundo século, quando Montano
comecou a reafirmar a importancia dos dons espirituais na igreja, particularmente o dom de
profecia” (HYATT, 2018, p. 45). Até entdo, parece ndo haver davida alguma da normalidade
dessas experiéncias e fendmenos na Igreja dos primeiro e segundo séculos que, como ja €
sabido, ndo era uma institui¢cdo, mas um seguimento, um corpo, um organismo vivo que deveria,

antes de qualquer coisa, ser conhecido como legitimo responsavel pela continuidade da obra

18 A frase citada por Eddie Hyatt, tem a seguinte referéncia: ASH Jr., James L. “The decline of ecstatic prophecy
in the Early Church”. Theological Studies. Number 37. Woodstock, 1976, p. 228.
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iniciada, e efetuada, por Jesus que fora capacitado e empoderado pelo Espirito Santo, conforme
Lucas 4,1-36. Assim como 0s misticos-carismaticos do periodo veterotestamentério, os
discipulos precisaram do mesmo recebimento de poder do Espirito Santo para levar a efeito sua
missao (cf. Atos 2). Contudo, uma vez mudados os critérios para ordenacdo ministerial, era
preciso estancar tal fonte revelatéria e independente de poder, fazendo com que tais
“representantes oficiais” fossem os inicos autorizados e, portanto, portadores do Espirito Santo.
Como isso poderia ser feito, sem que eles demonstrassem que este era 0 caso e de forma a
reputar qualquer experiéncia legitima, do ponto de vista cristdo, como invalida e espuria?

A pista esté justamente em Eusebio de Cesareia, mas ndo necessariamente, ou apenas,
na fonte chamada de Historia eclesiastica, e sim em sua ligagdo com o poder imperial. “O
subito avanco do Cristianismo durante o reinado de Constantino (Edito de Miléo, 313) teve
muito a ver com a recepgdo no Oriente de todos os livros do Novo Testamento”, informa o
biblista e te6logo Milton Fischer, dizendo ainda que depois que o imperador designou o bispo
“Eusébio com a tarefa de preparar ‘cinquenta exemplares das Escrituras Divinas’, o historiador,
plenamente a par de quais eram os livros sagrados, pelos quais muitos crentes estavam prontos
a sacrificar a propria vida”, tratou de estabelecer “o padrao que deu reconhecimento a todos os
livros que antes eram disputados” (1998, p. 95). E possivel que isso seja encarado com
naturalidade, porém, o mesmo tedlogo acrescenta outra informacdo a respeito do assunto,
dizendo que, de certa forma, “o movimento de Montano, que foi declarado herético pela igreja
de seus dias (meados do século Il), serviu de impulso para o reconhecimento de um canon
concluso da Palavra de Deus”, isso pelo simples fato de que, de acordo com o0 mesmo autor, tal
“herege ensinava que o dom profético foi permanentemente concedido a Igreja, sendo que ele
mesmo era um profeta” (1998, p. 95-96). Em termos diretos, foi justamente a “urgéncia para
lidar com o montanismo [que] intensificou a busca por uma autoridade basica”, portanto, “a
autoria ou a aprovacao apostolica tornaram-se reconhecidas como o unico padrdo seguro para
a identificagdo da revelacdo de Deus”, valendo tal critério até “mesmo dentro do registro das
Escrituras, [ou seja] os profetas do século | eram subordinados e sujeitos a autoridade apostélica
(vide, por exemplo, 1 Co 14.29,30; Ef 4.11)” (FISCHER, 1998, p. 96). Tal informacdo, do
fechamento do canon, também por causa do montanismo, mas ndo sé, € confirmada pelo
tedlogo e biblista Julio Trebolle Barrera (1999, p. 294).

Alguém pode objetar dizendo: “Mas essa questao se deu no quarto século e Montano, e
0 montanismo, sdo de meados para fim do segundo século, ou seja, uma coisa nada tem que ver

com a outra, pois tal movimento ja havia se extinguido”. Tal objec¢do confirma o fato de que o
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cristianismo ndo era homogéneo e que o institucionalismo ndo conseguiu barrar a busca pelo
contato direto com Deus, isto é, sempre existiram grupos, ainda que pequenos, que alegavam
cultivar uma experiéncia mistico-carismatica com o Espirito Santo. Além do mais, as proprias
fontes biblicas parecem apontar para a recorréncia deste tipo de quadro, ou seja, revelam que
quando liderangas institucionais, cujos interesses pessoais se sentem ameacadas, elas fazem
coalizdes (Jodo 11,47-52), deixam de perseguir diretamente e apelam para um determinado tipo
de piedade, pois assim conseguem interditar as pessoas e deslegitimar o movimento. Portanto,
h& quem afirme ter sido o montanismo “um movimento espiritual que retirou-se da igreja que
dizia possuir o Evangelho histdrico mas que nao possuia o Evangelho prético, vivo, poderoso
e completo”, conforme Emilio Conde, historiador pentecostal brasileiro, observando que, ndo
obstante “esse movimento trazer em si algumas ideias que pendiam para o ascetismo, que mais
tarde se cristalizaram num sistema monastico, somos forcados a identifica-lo com o mesmo
carater do Pentecoste”, portanto, ¢ possivel afirmar “como disse o historiador Williston Walker:
‘Este foi um movimento de origem distintamente cristd’” (CONDE, 1982, p. 28-29). Assim,
caso 0 montanismo realmente tivesse se extinguido, o poder imperial ndo se preocuparia em se
unir com a igreja oficial para coibir manifestacdes espirituais e vice-versa. Todavia, nestes
casos a repressao demonstra ndo ser suficiente, pois parece que quanto mais se reprime, mais
cresce, sendo preciso classificar o movimento de herético, espurio e ilegitimo. Tal rivalidade,
como ja foi dito, pode em ultima instancia, e dependendo da interpretacdo dos dados, ser vista
como uma disputa pelo poder.

Todavia, a coisa ficou ainda mais complicada com a adeséo de Tertuliano, um dos Pais
latinos da Igreja, ou seja, ocidental, pois de acordo com Champenhausen, o “movimento nao
possuia conteudo religioso e originalidade suficientes para prevalecer por sua propria forga”
(2005, p. 200), cabendo ao grande tedlogo tal papel. Foi quando retornou “a Cartagena” que
Tertuliano “entrou em contato com o avivamento montanista: estudou a sua forma, investigou
a sua origem, comparou-a com 0 cristianismo que conhecera em Roma, e achou grande
diferenca entre os dois”, pois como “um homem sincero, fez severa critica a igreja oficial e, no
ano 207, rompeu com ela, identificando-se com o avivamento, e tornando-se um dos seus
maiores apologistas”, colocando assim “todo o seu talento [...] a0 servigo da reforma que se
operava ¢ se tornava necessaria” (CONDE, 1982, p. 29). Na opinido de Emilio Conde, primeiro
historiador oficial das Assembleias de Deus, a “maior obra de Tertuliano foi escrita sob o ponto
de vista montanista ou reformado, e isto muito animou e fez crescer o florescente movimento

de revivificacdo espiritual que foi iniciado no ano de 156, e durou até o fim do quarto século”,
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periodo que o canon neotestamentario fora fechado, para ele, o “Movimento montanista, como
ja dito, tinha uma viséo real da pessoa do Espirito Santo, e da sua relacdo com o Pai e com 0
Filho, sem prejudicar a ideia da Trindade”, afirma o historiador, e completa dizendo que esta
questdo envolvia, “também, a doutrina de uma dispensagdo especial do mesmo Espirito, com
as manifestacdes de entusiasmo espiritual, visiveis, com todos os ‘dons’”, por isso mesmo,
afirmava ndo ter divida “de que se esse avivamento aparecesse em nossos dias, seria taxado
(sic) de seita pentecostal, seita sem escrupulos, grupos de fanaticos, visionarios, e tantos outros
depreciativos” (1982, p. 29-30).

Justamente por isso, 0 mesmo historiador de ascendéncia italiana defende que, é bem
possivel, que o referido movimento restauracionista de Montano ainda fosse atuante e muito
vivo “no quarto século, quando Agostinho escreveu: ‘Nos faremos o que os apdstolos fizeram
guando impuseram as maos sobre os samaritanos, pedindo que o Espirito Santo caisse sobre
eles: esperamos que os convertidos falem novas linguas’”, relato que se encontra em Atos 8,14-
17, por isso, segundo Emilio Conde ¢ a “Tertuliano [que] devemos tudo quando sabemos sobre
as manifestacdes do Espirito Santo e as linguas que assinalam o movimento descrito” (1982, p.
30). Uma vez que a avaliacdo do montanismo pelo historiador pentecostal contrasta-se com a
apreciacao tradicional de Eusebio, bem como de alguns tedlogos catolicos e protestantes
reformados, a pergunta torna-se inevitavel: Por qué? Quem responde € um tedlogo e historiador

anglicano, ou seja, que ndo € pertencente a nenhum dos referidos segmentos cristdos:

Uma vez que o Império Romano aceitou o cristianismo como religido oficial, abriu-
se 0 caminho para a possibilidade de uma compreensdo fortemente positiva do
relacionamento entre a fé cristd e a cultura secular. E preciso ressaltar que essa
abordagem teria sido impossivel no periodo inicial da histéria crista, quando a igreja
sofreu forte oposigdo das autoridades seculares. A aceitacdo da igreja como religido
oficial do Império Romano trouxe consigo certos privilégios. Os bispos, com isso,
foram vistos como pessoas de importancia, passando a utilizar simbolos romanos de
hierarquia como indicagdo de seu novo status social. também provocou o surgimento
do que foi muitas vezes chamado de “teologia imperial”, isto é, uma abordagem a
teologia e espiritualidade que via Roma como a nova Jerusalém, ocupando um papel
divinamente instituido no governo do mundo (MCGRATH, 2008, p. 50).

O que McGrath revela, coaduna-se com o que alguns documentos biblicos mostram
acerca deste modus operandi, ou seja, foi 0 mesmo de Anas e Caifas, sacerdotes do judaismo
gue oficiavam nos dias Jesus Cristo de Nazaré e o entregaram as autoridades romanas, e que
agora parece ter se repetido pela lideranca da Igreja oficial, e culminou em ndo poucos
problemas, sendo um deles o que informa Gregory Miller, ao dizer que por volta “de 400 d.C.,

a Igreja ja ndo era mais uma minoria perseguida, mas uma maioria que perseguia”, pois nessa
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altura os “pais eclesiasticos [ja] tinham lutado com muitas questdes criticas, uma forte estrutura
institucional tinha sido construida e boa parte da cosmovisdo crista ja estava formada” (2001,
p. 113, grifos no original). Na perspectiva restauracionista, obviamente que tal quadro néo
comecou assim, sendo a simpatia nutrida por pessoas, em tempos idos, como a demonstrada na
Historia eclesiastica, que respondeu positivamente ao aceno do poder imperial, quem ajudou a
criar a plataforma de corrupcdo que tomou conta da Igreja posteriormente. De acordo com o

(133

que informa Alister McGrath, a “‘teologia imperial’ era especialmente ligada a Eusebio de
Cesareia”, e tal “teologia via o Império Romano como o climax dos propoésitos redentores de
Deus”, pois “com a conversdao do imperador romano Constantino no século IV, inaugurou-se
uma nova era na historia cristd”, levando certos “autores cristdos, mais notadamente Eusebio
de Cesareia (c. 260-c. 340)”, a retratar “Constantino como instrumento escolhido por Deus para
a conversdo do império”, conclusdo que posteriormente trouxe nao poucos prejuizos, visto que
a “‘teologia de Roma’ de Eusebio parece ter tido profundo impacto sobre o pensamento cristao
nesse periodo crucial, principalmente por tornar Roma praticamente imune a reflexdo critica
por parte de autores cristdos” (MCGRATH, 2008, p. 50). E foi justamente por isso que, aludindo
a mesma obra de Apolinéario de Hierapolis, que critica 0 montanismo, o bispo Eusebio diz que
“depois de se pronunciar sobre outras questdes em refutagdo dessas falsas predigcdes de
Maximila, ele indica igualmente a época em que escreveu isso e também menciona as
declaracGes dela em que predizia que haveria guerras e convulsdes politicas” (CESAREIA, 5,
XVI, 1999, p. 183-184). Para o bispo imperial, os Gltimos dias haviam chegado e o reino de
Deus ja era uma realidade, por isso a Igreja desfrutava de tal “paz temporal”.

Justamente por isso, Eusebio afirma que tais profecias eram falsas, pois conforme o
questionamento de Apolinario de Hierapolis, citado pelo bispo imperial como fonte para o
montanismo: “‘Por acaso’, diz ele, ‘a falsidade disso ndo se tornou manifesta? Pois ja ha mais
de treze anos desde que a mulher morreu e nem houve uma guerra parcial ou geral, antes, pela
misericordia de Deus, paz continua para os cristdos’”, escreve a fonte citada “no segundo livro”
(CESAREIA, 5, XV1, 1999, p. 184), informa o bispo imperial da Historia eclesiastica. Portanto,
¢ com o pensamento triunfalista do “casamento” da igreja com o poder imperial que o
pesquisador deve avaliar a critica de Eusebio ao montanismo, isto é, este é o background correto
para se ler as criticas negativas do famoso bispo a respeito do montanismo, e nao estritamente
algum escrupulo ou cuidado doutrinario, ou seja, de certa forma confirmando uma disputa pelo
poder de controle da “verdadeira fé cristd”. Todavia, para a alegagdo de “heresia” montanista,

ou de movimento herético, informa Jaroslav Pelikan, “¢ importante observar que o contetido
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central dessas visdes, revelagdes, profecias e sonhos ndo era doutrinal, mas ético”, pois o
proprio “Tertuliano insistiu que o Paracleto tinha vindo para estabelecer uma nova disciplina,
Ndo um novo ensinamento”, ou seja, o “montanismo afirmou especificamente que os dons do
Espirito estavam ausentes na igreja por conta de sua frouxidao moral” (2014, p. 117), completa
0 autor. Se ha realmente interesse em compreender o montanismo de forma distinta da que tem
sido comum retratar o movimento e seu fundador, é necessario saber do que informa Pelikan

que, inclusive, ndo é um autor simpatizante dos movimentos misticos-carismaticos:

A partir das nossas fontes parece provavel que Montano, quando foi pego em
arrebatamento extatico, falou do Paracleto na primeira pessoa: “Eu sou o
Paracleto”. De acordo com Epifanio, Montano disse: “Eu sou o Senhor Deus
todo-poderoso que desceu em um homem” (Epif. Haer. 48.11 [GCS 31:233)];
¢ mais uma vez: “N&o foi um anjo nem um velho quem veio, mas eu, o Senhor
Deus” (Epif. Haer. 48.11.9 [GCS 31:235)]. Didimo, o cego, transmitiu outro
oraculo que tinha ouvido e fora atribuido a Montano: “Eu sou o Pai ¢ o Filho
e o Paracleto” (Did. Trin. 3.41 [PG 39.984]). Alguns criticos posteriores do
montanismo, com base nesses oraculos, foram levados a sustentar que
Montano se identificava de uma maneira essencial com o Espirito Santo; dai,
por exemplo, Cirilo de Jerusalém ter escrito que Montano “teve a audacia de
dizer que ele mesmo era o0 Espirito Santo” (Cir. H. Cateq. 16.8 [Reischl-Rupp
2:214]). Mas uma comparacdo entre as declarac@es atribuidas a Montano a
esse respeito e outras declaracBes parecidas, tanto cristds quanto pagas,
daqueles que cultivavam a prética da fala extatica poderia parecer indicar que
essa interpretacdo ndo é exata. Pareceria, antes, que essas formulas expressam
0 senso de passividade como um instrumento ou porta-voz do divino que é
caracteristico dessa pratica, ndo a pretensdo a si mesmo por parte de um ser
humano de reivindicar divindade. Epifanio também citou Montano dizendo:
“Veja, 0 homem é como uma lira” (Epif. Haer. 48.4.1 [GCS 31:224]). O que
essa pratica por fim se tornou no montanismo talvez seja assunto bem
diferente, mas, no caso do préprio Montano e de seus sucessores imediatos, a
conclusdo mais provavel poderia parecer ser que a pratica tinha essa natureza
instrumental (2014, p. 118-119).

Esse € um ponto imprescindivel na avaliacdo do movimento, e do proprio Montano, mas
que praticamente ndo se ouve por parte de uma ala consideravel da historiografia protestante,
pois parte-se da propria visdo, muitas vezes ndo apenas cessacionista’®, mas judicativa acerca
do assunto, ndo sendo possivel outro o resultado sendo anatematizar a préatica, sequer aventando
a hipdtese de que ela possa ter sido legitima, de um determinado ponto de vista cristdo, e cuja
atuacdo realmente era levada a efeito pelo Espirito Santo. Uma vez que os “profetas prediziam

que estava proximo o fim da era” e que, por isso mesmo, uma “nova era do Espirito estava para

19 Corrente doutrinaria do evangelicalismo protestante, mas de certa forma também presente no catolicismo, que
defende a ideia de que os dons e manifestagdes do Espirito Santo, além das experiéncias mistico-carismaticas
“cessaram” no final do primeiro século com a morte do ultimo apostolo.
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ser inaugurada, pois Cristo voltaria a fim de estabelecer seu reino milenar na terra”, era
necessario que os cristdos se preparassem, sendo por isso “chamados a uma disciplina mais
rigorosa de jejum e até ao celibato”, assim tal pratica de “vida com esse elevado senso da
irrupgdo da nova era trazia consigo uma maior abertura a irrup¢do do Paraclito” (IRVIN;
SUNQUIST, 2004, p. 190). Isso ndo era tudo desse estilo de vida “protomonastico” e mistico-
carismatico, na verdade era um meio, ou disciplinas, para manter uma das principais
“caracteristicas do grupo que chamavam a aten¢do dos observadores imediatos [que] era o
comportamento extatico que os seguidores da Nova Profecia experimentavam na oragdo”, tal
fendomeno, consistia, entre outras manifestagdes, no fato de que “Mulheres e homens igualmente
ficavam possuidos pelo Espirito e recebiam manifestagdes na forma de visdes ou oraculos que
eram recebidos como revelagdes de Deus” e, por isso mesmo, os “associados ao grupo recebiam
as palavras de Priscila como genuinos oraculos do Espirito” (IRVIN; SUNQUIST, 2004, p.
190). E justamente neste sentido que o pesquisador precisa compreender a critica de algumas
fontes que, de forma proposital ou equivocadamente, acusam o grupo de se autointitular como

sendo o proprio Espirito Santo, mas a analise da forma demonstra que nao € este o caso:

Essa conclusdo também é corroborada pelo fato de que por intermédio de
Maximila, uma das profetisas, o Espirito falou: “Eu sou a Palavra [rhéma] e 0
Espirito ¢ o Poder” (Eus. H. e. 5.16.17 [GCS 9:466]). Maximila ndo
reivindicou essas prerrogativas para si mesma, mas para o Espirito que falava
por seu intermédio. O carater quase litdrgico da proclamagao sugere que essa
podia ser uma forma montanista peculiar da doutrina da Trindade. Nesse caso,
a “Palavra” se referia ao Logos, com mais énfase em sua natureza como a
Palavra falada que nas conotagdes filosofica e cosmologica, em geral,
implicitas no termo. Assim, “Poder” teria de se referir ao Pai. Mas o termo
poder, em boa parte do uso cristdo primitivo, em geral, estava conectado ao
Espirito Santo (Herm. Mand. 11.17 [SC 53:196-6-98]); Atenag. Leg. 10.2
[Goodspeed, p. 324]); em uma passagem como a de Lucas 1.35, 0s dois termos
parecem paralelos. A palavra “Pai”, por sua vez, envolve poder na linguagem
cristd, em particular nesses escritores que vieram a associar o titulo com a
criagdo (Just. 1Apol. 8.2 [Goodspeed, p. 30]), transformando Deus em o Pai
do cosmos e de todos os homens, em vez de Pai do Senhor Jesus Cristo e,
derivativamente, de todos os crentes. Existe a possibilidade de que essa fosse
uma formulag@o trinitarista; ndo parece plausivel que aqui o “Espirito esteja
definindo a si mesmo com um termo genérico e com dois outros termos
especificos” (Labriolle [1913] 1:69-71). No entanto, mais relevante é a
percepcédo de que uma formulagdo como essa podia ter sido uma doutrina bem
ortodoxa da Trindade da segunda metade do século Il (PELIKAN, 2014, p.
119).

Considerando o fato de que, teologicamente falando, muitas doutrinas ainda estavam

sendo definidas e as terminologias desenvolvidas, ha que se entender a postura do movimento,
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pois certamente Montano nédo se colocava como uma espécie de encarnagdo do Espirito Santo,
sendo que, posteriormente, possa sim ter havido excessos entusiastas por parte de adeptos do
movimento. Assim, a critica que dizia que os montanistas ensinavam “que o Pai, o Filho e o
Espirito Santo eram apenas modos sucessivos de manifestagdo do unico Deus”, ou seja, “a
manifestacdo de Deus em Jesus como Filho teria sido seguida da manifestagdo do Unico Deus
em Montano como Paracleto, uma manifestacdo de cada vez”, respondeu o proprio Tertuliano,
isto €, “a declara¢ao mais poderosa do caso contra [tal] doutrina veio do montanista Tertuliano”,
especificamente do “seu tratado contra Préxeas”, informa Pelikan, onde “ele acusou esse
presbitero romano de cometer dois erros: ‘Ele jogou fora a profecia e introduziu a heresia; ele
pOs o Paracleto para correr e crucificou o Pai’ (Tert. Prax. 1.5 [CCSL 2:1159-60])” (2014, p.
120-121). E exatamente isso que as pesquisas mostram. E o “tratado” de Tertuliano “era
devotado a uma critica da doutrina que falava do Pai sofrendo e sendo crucificado (Ag. Her. 41
[CCSL 46:308]); dai seu nome final ‘patripassianismo’”, sendo justamente “Tertuliano que,
escrevendo como montanista”, informa o historiador, “atacou a doutrina da identidade entre o
Pai e o Filho que alguns de seus irmdos montanistas estavam usando por fim como raciocinio
teoldgico para o sistema deles”, portanto, como pode ser visto, tinha “espaco para os partidarios
de ambas as variedades da teologia trinitaria da seita montanista — contanto que eles nao se
casassem de novo ap6s a morte da esposa” (PELIKAN, 2014, p. 121). Como pode ser visto, 0s
montanistas eram mais praticos que tedricos, suas questdes giravam em torno da lassiddo moral
e ética reinante na Igreja, ndo se atendo em discuss@es teoldgicas, portanto, é exatamente por
iSO que a experiéncia carismatica entre eles ndo poderia ser uma fonte de problemas
doutrinérios. Isso ndo significa que, eventualmente, um ou outro problema doutrinario nao
poderia surgir entre eles, mas como pode se ver e as pesquisas evidenciam, sdo entre 0s
pensadores, tedlogos e adeptos de um cristianismo cada vez mais cognitivo e cerebral que as
heresias podem surgir, pois estes, sob a desculpa de provarem a racionalidade de suas crencas,
esvaziam o aspecto sobrenatural da fé, tornando-a essencialmente tedrica, garantindo com isso
o0 controle dessa mesma fé, e assim gerando os conflitos que podem ser vistos e interpretados
como disputas de poder. Algo que, ironicamente, surpreende ainda nessa pesquisa a respeito do
montanismo, € que o movimento, seja qual for a maneira como ele é interpretado, também

contribuiu para o desenvolvimento de uma das principais doutrinas da fé crista:

Em todo caso, o lugar crucial para um exame da relevancia do montanismo
para a histéria da doutrina da Trindade é Tertuliano. E correto dizer que “o
gue os adeptos individuais da nova profecia fizeram para a articulagdo
teologica da doutrina da Trindade ndo veio do montanismo” (Bonwestsch
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[1881], p. 75)? Ou é mais exato sugerir que 0 montanismo ensinou Tertuliano
a pensar no Paracleto em termos mais pessoais do que ele fazia em suas
primeiras obras para que ele chegasse a uma doutrina da Trindade mais
metafisica (Loofs [1930], p. 142)? A segunda alternativa, com determinadas
reservas, parece preferivel, em parte por motivos totalmente cronolégicos. Os
primeiros escritos de Tertuliano tendiam a enfatizar o Pai e o Filho a custa do
Espirito Santo (Tert. Apol. 21.11-14 [CCSL 1:124-25]); os escritos que
datavam definitivamente do periodo montanista, por sua vez, continham uma
doutrina da “Trindade” mais metafisica — parece que Tertuliano foi o
primeiro te6logo a usar a palavra “Trindade” em latim (Tert. Prax. 3.1 [CCSL
2:1161]). A énfase do montanismo no Espirito é a explicacdo dessa mudanca
gue se sugere com mais insisténcia. Assim, a grande influéncia de Tertuliano
na discussdo trinitaria subsequente poderia significar que — da mesma
maneira que alguns montanistas sustentavam uma foérmula ingénua para a
Trindade, compartilhada por outros cristdos — 0 montanismo de Tertuliano
ajudou-o a ter percepcdes por meio das quais a igreja, no fim, transcendeu essa
formula e desenvolveu uma doutrina da Trindade mais consistente
(PELIKAN, 2014, p. 121).

Toda essa discussdo mantida até aqui acerca do montanismo, é praticamente
desconhecida por parte da maioria dos estudiosos que, seguindo a esteira do estabelecido
oficialmente, repete que se trata de um movimento espurio, cheio de erros e desvios
doutrinarios, quando na verdade um dos critérios utilizados para aferir a ortodoxia da fé cristad
¢ justamente o conceito da doutrina trinitariana que, como pode ser visto, tem grande
contribui¢do do montanismo em sua formulagédo. Isso se deu por conta de que para quem tem
experiéncia com o Espirito Santo, este deixa de ser um dado tedrico e/ou conceitual, por isso
mesmo, ‘“Mais critico que a teoria montanista do papel do Espirito na Trindade era sua
concepcao do papel do Espirito na igreja e foi nesse ponto que a principal batalha doutrinal teve
inicio”, informa o mesmo historiador, dizendo que isso se dava por um motivo muito ébvio e
também simples, o “montanismo” ndo apenas “declarava a inspiracdo sobrenatural por
intermédio do Espirito Santo como a fonte de sua profecia”, algo que poderia ser criticado e
facilmente condenado como perigoso e espurio, pelo grupo institucionalizado, alegando-se
cuidados doutrinarios, todavia, 0 movimento foi pragmatico e “apontou o declinio moral da
igreja como o principal motivo para ela ter perdido esse poder do Espirito” (PELIKAN, 2014,
p. 122). E tal argumento acabava sendo atrativo na disputa pelo poder.

Tal verdade ndo era dita apenas pelos montanistas, mas como o préprio Jarolasv Pelikan
mostra, era atestada pelos “escritores mais ortodoxos do século II e at¢ mesmo do século 111
[que] sustentavam que essa inspiracdo do Espirito Santo ndo s era possivel, mas estava
presente e ativa na igreja”, conforme o mesmo historiador se referiu ao aludir a outros autores

patristicos, como por exemplo, Celso, Justino Matrtir, Ireneu e Cipriano (2014, p. 122, 116). A
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questdo ¢ que, todos eles, a fim de “responder ao desafio do montanismo, ndo podiam adotar
em grande parte de sua argumentacdo a abordagem de que a era da inspiragao sobrenatural tinha
passado”, pois tal ndo poderia ser provado, visto que todos atestavam essa verdade, por isso
mesmo, dentre “os principais criticos do montanismo, ndo havia um esfor¢o para desacreditar
0 carater sobrenatural da nova profecia”, em vez disso, tais “criticos afirmavam que os ataques
extaticos dos montanistas, na verdade, eram de origem sobrenatural, mas afirmavam que o
sobrenatural envolvido ndo era o Espirito Santo de Deus, mas espiritos demoniacos”, conforme
citado anteriormente na Historia Eclesiastica do bispo imperial, todavia, completa Jaroslav
Pelikan, “o declinio da profecia genuina e do funcionamento extraordinario do Espirito entre as
fileiras da igreja catdlica tendiam a reduzir a efetividade dessa acusacdo de que a profecia dos
montanistas era uma pseudoprofecia”, isto ¢, que “sua fonte sobrenatural era demoniaca” (2014,

p. 122). Isso pelo simples fato de que, informa 0 mesmo autor:

Havia outra maneira de satisfazer as implicacGes doutrinais do desafio
montanista e, no longo prazo, foi esse caminho que a ortodoxia adotou. O
primeiro porta-voz articulado desse ponto de vista de que ha registro foi
Hipdlito de Roma, contemporaneo de Tertuliano. Aparentemente, ele
reconhecia que a fraqueza que o montanismo tinha descoberto na igreja estava
no conceito proposto pela prépria igreja de uma profecia continua (Hip. Dan.
4.18.3 [GCS 1-1:230]). Esse conceito era uma pega com uma escatologia
vivida; pois o apocaliptico, como seu préprio nome sugere, tem sempre o que
significa “revelacdo”, trouxe com ele a no¢ao de revelacdo complementar, por
meio da qual os apocaliptistas, entre outras coisas, estdo convencidos de que
o fim realmente chegou (Hip. Dan. 4.19.3 [GCS 1-1:234]). Hipdlito, de forma
mais consistente que a maioria dos escritores antimontanistas estavam
dispostos a fazer, sujeitou a questdo a propria fundagdo do movimento
montanista. Ele era mais franco que a maioria de seus contemporaneos em
admitir que a igreja ndo estava necessariamente vivendo nos ultimos tempos
(Hip. Dan. 4.18.7 [GCS 1-1:232]) e, em oposi¢do ao montanismo, defendia o
processo por meio do qual a igreja comecava a se reconciliar com o adiamento
da segunda vinda do Senhor. Conforme ele puxava o tempo da segunda vinda
para o futuro, também puxava o tempo da profecia para o passado (Hip. Antic.
31 [GCS 1-11:20-21]). Isso tinha terminado com o apoéstolo Jodo, cujo
Apocalipse, Hipdlito sustentou ser a ultima profecia valida vinda do Espirito
Santo (Hip. Antic. 47-48 [GCS 11:30]). E embora Jo&o tenha sido designado a
declarar a inspiracdo do Espirito para sua obra profética, os ditos profetas
posteriores ndo tinham esse direito (Hip. Antic. 36 [GCS 1-11:23]) (PELIKAN,
2014, p. 122-123).

Essa € uma aporia no pensamento de qualquer tedlogo que, a pretexto de ortodoxia,
termina por destruir ndo apenas a dimensao sobrenatural da fé, mas até a sacralidade dos textos
biblicos. Assim, salvo melhor juizo, provavelmente foi Hipo6lito quem coloca-se

especificamente como um tipico cessacionista. E ao afirmar “a autoridade dos profetas biblicos,
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tanto do Antigo quanto do Novo Testamentos, contra as declaragdes dos novos profetas,
Hipélito atingiu a fundacdo do movimento montanista”, todavia, “Hipdlito e os tedlogos que o
seguiram, ao fazer isso, também atingiram o movimento cristdo que os tinha precedido”, por
1sso mesmo, Wilhelm Schepelern, citado por Pelikan, retrata o quadro dizendo que “‘Meio
século antes, esse movimento ainda podia contar com o reconhecimento eclesiastico’”, porém,
“‘entre a pregacdo de julgamento de Jodo e a de Montano repousa a fase decisiva no
desenvolvimento da organizacao e ministério da igreja e as livres manifestacdes do Espirito
protestam em vao contra a sua autoridade’ (Schepelern [1929], p. 162)” (PELIKAN, 2014, p.
123). Aqui se confirma a problematica histérica do eclesiasticismo colocada por Eddie Hyatt e
também afirmada por Emilio Conde, mas de certa forma ela é apenas a repeticdo de uma fase
gue sempre se apresenta em qualquer movimento que cresce e se institucionaliza, conforme
colocado por J. J. Van der Leeuw ao dizer que todo grande movimento comeca na inspiracéo e
termina no dogma, isto €, perde-se a espontaneidade e a liberdade atribuidas ao Espirito Santo,
confirmando a tese dos carismaticos, que é segundo eles apontada pelo ap6stolo Paulo, em um
dos documentos cuja autoria lhe é atribuida, por sinal, um dos mais antigos do Novo
Testamento, de que o Espirito pode ser extinto de determinado local e espago pela acdo humana
(1Tessalonicenses 5,19). Contudo, conforme eles alegam, essa acdo institucional ndo impede
que o Espirito se comunique diretamente com as pessoas que se abrem a sua atuacdo.

Justamente por isso,

Conforme os mestres da Nova Profecia, o Espirito ordenava individuos para
serem ministros mediante sua uncdo imediata. Assim, ndo limitavam a
ordenacdo aqueles sobre os quais 0s bispos tinham imposto as maos. Isto por
sua vez permitia o ministério de mulheres de um modo que era
institucionalmente proibido a elas na maioria das outras igrejas catélicas® nas
ltimas décadas do século Il. H& ainda provas nas fontes catélicas do
ministério de mulheres como vilvas e profetisas da igreja no século Il, mas
apenas na nova profecia temos comprovacao de que mulheres foram chamadas
diretamente de presbytera (mulheres sacerdotisas). Priscila, Maximila e mais
tarde uma mulher de nome Quintilia, todas agiram como bispos dentro do
grupo. Com o tempo isso se tornou uma das maiores questdes de que outros
escritores catélicos se serviram para rotular os grupos como heréticos®

20 Pelo contexto percebe-se que os autores utilizam essa expressdo no sentido de contrastar o cristianismo oficial
desses movimentos marginais.

21 «A oposicao foi mais forte primeiro na propria regifo da Asia Menor e em Roma. No norte da Africa, a Nova
Profecia parece ter sido aceita relativamente com pequena oposicao. Perpétua, [um]a jovem que recebeu visGes
enquanto aguardava seu martirio na prisao, é muitas vezes citada como tendo pelo menos sido influenciada pelas
suas doutrinas. Tertuliano também associou-se ao grupo no fim de sua carreira, sem ser imediatamente considerado
excluido da Igreja catolica (s06 mais tarde alguns comentadores chegaram a considerd-lo como se tivesse
abandonado a fé catdlica). Pelo século 1V, porém, aumentou a oposicdo ao grupo nas igrejas catélicas. O
movimento comecou a ser satirizado como a heresia montanista e suas poucas igrejas remanescentes foram
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(IRVIN; SUNQUIST, 2004, p. 190-191).

Se por um lado 0 montanismo parecia subversivo, por outro, € preciso reconhecer que
talvez sua “principal importancia para o desenvolvimento da doutrina da igreja foi servir como
um indicador da consolidagdo gradual da mensagem e da obra da igreja e para a sua inevitavel
necessidade de formas fixadas de dogma e credo” (PELIKAN, 2014, p. 123), ou seja, de um
ponto de vista estritamente institucional, se se considerar a situagdo de forma pragmatica, o
movimento montanista produziu beneficios indiretos, pois ele é responsavel por hoje existir 0s
documentos neotestamentarios, isto €, um canon, e, finalmente, de acordo com a informacéo de
Pelikan, o desenvolvimento doutrinario do cristianismo. Isso sem mencionar as contribuicdes
para a formacdo da doutrina da Trindade, ja anteriormente relatadas. Neste sentido, um
pesquisador atento consegue perceber a disputa de poder pela posse da “verdadeira fé crista”,
mas também o padrdo apontado por Leeuw, de que o desenvolvimento teolégico, mais fécil de
controlar, parece sempre competir com a experiéncia mistico-carismatica do Espirito Santo,

dificil de ser controlada. E um padréo que futuramente continua a irromper, sob outros nomes,

r

contudo, parece que um tipo de “cessacionismo” é sempre precedido pelo “escolasticismo”, ou
o desenvolvimento dogmatico, conforme ja foi dito. Justamente por isso, informa ainda Jaroslav

Pelikan:

O montanismo estava obsoleto porque a igreja [oficial] comecara a encontrar
suas garantias mais confiaveis da presenca e do funcionamento do Espirito
Santo na tripla autoridade apost6lica ensinada por Ireneu, em vez de no éxtase
e profecia que o Paracleto garantia aos adeptos do montanismo. A
espontaneidade apocaliptica do montanismo, em vista dessa situacdo, foi
“uma tentativa de restaurar o que ndo podia contar com nenhum
reconhecimento” (Aland [1960], p. 143) e ndo tinha lugar em uma igreja que
logo ficou em paz ndo s6 com o império, mas também com o mundo como tal.
O cristianismo ortodoxo [oficial], pela adogdo da norma tripla para a vida e o
ensinamento da igreja, alterou fundamentalmente a concepcao da atividade do
Espirito Santo que tinha figurado de forma proeminente em sua historia
anterior. A igreja, para validar sua existéncia, ndo olhava cada vez mais para
o futuro, iluminado pela volta do Senhor; nem para o presente, iluminado
pelos dons extraordinarios do Espirito; mas para o passado, iluminado pela
composicdo do canon apostolico, a criagdo do credo apostélico e o
estabelecimento do episcopado apostdlico. Para satisfazer o teste da ortodoxia
apostolica, um movimento ou ideia tinha de atender aos padrfes dessas
normas (2014, p. 123).

submetidas a constante oposi¢do. As pretensdes de Montano de possuir inspiracdo direta do Espirito foram
transformadas em afirmagdes de que ele se identificava com o Espirito, o terceiro membro da Trindade. Os
montanistas chegaram a ser acusados de comer carne de criangas” (IRVIN, Dale T.; SUNQUIST, Scott W. Histdria
do movimento cristdo mundial. Do cristianismo primitivo a 1453. Vol. 1. S&o Paulo: Paulus, 2004, p. 191).
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Tal alteracdo dos critérios para o reconhecimento do que significava ser cristdo, ou seja,
ndo mais ser um mistico-carismatico, mas confessar um credo e determinadas doutrinas, abriu
um precedente perigoso que ndo figurava no que ensinara Jesus Cristo. “Dessa maneira, os
apostolos se tornaram um tipo de aristocracia espiritual; e o século I, uma era de ouro da
atividade do Espirito”, em outras palavras, estancava-se dogmaticamente as experiéncias, mas
fazendo parecer algo piedoso, reputando-as como espurias, tendo como consequéncia de tal
mudanca de critério 0 estabelecimento da “diferenca entre a atividade do Espirito na época da
igreja apostodlica e na historia da igreja”, isto €, “agora [...] a diferenca ndo [¢] s6 de grau, mas
fundamentalmente de tipo, e as promessas do Novo Testamento sobre a vinda do Espirito Santo
foram mencionadas originalmente para o evento do Pentecostes”, portanto, “s6 por intermédio
desse evento, por meio dos apodstolos, para as eras subsequentes da igreja (Jo 16.13)”
(PELIKAN, 2014, p. 123-124). Tal mudanca formou o alicerce e a fundamentacéo teoldgica
para o estabelecimento oficial de um cessacionismo e, consequentemente, “controle do Espirito
Santo”, das experiéncias e, consequentemente, das pessoas. E como isso foi e ainda é feito?
Pelikan responde dizendo que a “promessa de que o Espirito Santo levaria a toda verdade, que
figurava de forma proeminente na doutrina montanista (Tert. Fug. 1.1 [CCSL 2:1135]; Tert.
Prax. 2.1; 30.5 [CCSL 2:1160; 1204]), agora significa principalmente”, mas nao so, ¢ sim
“exclusivamente, que o Espirito conduziria os apdstolos a toda a verdade a medida que eles
compunham o credo e os livros do Novo Testamento e levava a igreja a toda a verdade quando
ela estivesse edificada sobre sua fundagdo” (2014, p. 124). Tal interpretagdo muito peculiar e
especifica da atuacdo do Espirito e que na qual, de acordo com o que se cré, ele também atuou,
todavia, cabe aos tedlogos dizer quando, onde, como e em quem o Espirito Santo deve atuar,
considerando a crenca de que ele é Deus e, por isso mesmo, soberano? O fato é que, conforme
conclui Pelikan essa parte de sua argumentagdo, a ‘“histéria da igreja nunca esteve
completamente sem o0s dons espontaneos do Espirito Santo, mesmo quando a autoridade das
normas apostolicas € mais incontestavel”, portanto, seja na “experiéncia de monges e frades, de
misticos e videntes, bem como na religido secreta de muitos crentes, a heresia montanista
continua a ter um tipo de existéncia ndo oficial” (2014, p. 124). Tal opinido é partilhada pelos

historiadores Dale Irvin e Scott Sunquist:

A Nova Profecia, ou 0s montanistas como grupo, eventualmente declinaram,
mas o dom da profecia que eles celebravam ndo desapareceu das igrejas.
Outros continuaram a reconhecer e praticar os dons extraordinarios do Espirito
através do século I11. Alguns demonstrados pela Nova Profecia, como falar
linguas ininteligiveis ou desconhecidas (glossolalia), que foi citado por
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observadores como uma caracteristica proeminente, quase desapareceram.
Ireneu reconheceu a pratica em outras igrejas do seu tempo, mas no século V
a maioria dos autores admitia que esse dom particular tinha cessado
inteiramente. A profecia, as revelages inteligiveis do Espirito e as visdes
diminuiram igualmente, pelo menos a ponto de serem consideradas
ocorréncias esporadicas nas igrejas catdlicas. Isto ndo quer dizer que os
fendmenos carisméticos ficaram inteiramente perdidos para a comunidade
catolica ou que expressdes novas da uncdo do Espirito ndo se verificaram
(2004, p. 191).

Conforme alegado pelos misticos e carismaticos, a atuacdo do Espirito € uma agéo livre
que independe da crenca pessoal de alguém, sendo fato curioso o que diz o tedlogo pentecostal
estadunidense, Mark McLean, ao dizer que nos anos iniciais do “Movimento Pentecostal,
tornar-se pentecostal geralmente significava ser forcado a abandonar a denominacao original e
ingressar em alguma das comunidades pentecostais”, acrescentando ele ainda que, atualmente
— e ele escreve isso ha trés décadas —, “alguns pentecostais expressam consternagdo quando
uma pessoa, tendo sido batizada no Espirito Santo®? e identificada como crente carismatica,
ainda continua numa igreja tradicional, protestante, catdlica ou ortodoxa” (1997, p. 395-396).
O mesmo autor reconhece que ndo obstante “a sd doutrina seja indispensavel ao processo de
santificacdo, o Espirito Santo parece estar mais interessado no que a pessoa tem no coragdo do
que em seu sistema teolodgico”, ou seja, se tal ndo fosse assim, como “poderiamos explicar o
batismo no Espirito Santo desfrutado por pentecostais unitarianos? e trinitarianos, sem falar
nos que pertencem a renovagdo carismatica?” (1997, p. 396), questiona ele para espanto de
protestantes carismaticos e pentecostais. Como tipico mistico, carismatico ou pentecostal, sua
conclusdo é que “Deus lida conosco do jeito que somos e nos salva e habita em nds e nos batiza”
e, finaliza, a “partir de entdo, o Espirito Santo comeca a transformar-nos a imagem de Cristo”
(MCLEAN, 1997, p. 396). Algo que, ao fim e ao cabo, é o que realmente sempre importou para
o cristdo dos primérdios. O fato é que o cristianismo se institucionalizou e sua principal
expressao, ou seja, a igreja oficial, tornou-se imperial, por isso, diz o historiador Charles
Williams:

22 O batismo no Espirito Santo, conforme creem os pentecostais classicos, é uma experiéncia distinta,
teologicamente, da conversdo da pessoa. Ele é manifestado através de um fendmeno que se chama “éxtase
glossolalico”, isto ¢, falar em um idioma desconhecido por quem fala e também por quem ouve, sendo entdo
popularmente denominado de “linguas estranhas”. Pelo fato de tal experiéncia ter se dado durante a festa judaica
de Pentecostes, de acordo com o texto do livro de Atos dos Apdstolos (2,1-13), os cristdos que acreditam ou
experimentam tal fendmeno, passaram a ser chamados de “pentecostais”. Ja os chamados carismaticos, que
também creem nas mesmas manifestacoes, diferem dos pentecostais no ponto de que essa seja a Unica evidéncia
do referido batismo.

23 Cristdos unitarianos sequer creem no Espirito Santo conforme o cristianismo majoritario que é trinitariano, ou
seja, que professa a fé na trindade: Deus Pai, Deus Filho e Deus Espirito Santo.
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Duas foram as consequéncias — talvez inevitaveis — dessa organizagdo em
busca de um processo. A primeira foi o desaparecimento dos extraordinarios
impulsos sobrenaturais. Pode ser que nosso Senhor, o Espirito, os tenha
interrompido; quase somos levados a aceitar essa visdo ao observar como a
Igreja os desestimulava. A prépria natureza da Igreja envolve a visao de que,
independentemente do pecado da humanidade, 0 que acontecia era certo.
Numa discussao, isso sem duvida confere grande vantagem de argumento a
qualquer mente hostil, inteligente e cética, mas a crenca ndo pode ser
abandonada devido a essa inconveniéncia intelectual. O Messias parece ter
indicado que no seio da Igreja, assim como na vida cotidiana, 0 Deus
Abengoado conformaréd suas acbes — pelo menos até certo ponto — as
decisOes de suas criaturas. Se a Igreja decidiu sobre alguma coisa, entdo aquilo
deve ter sido ou deve ser verdade; e pode-se provar que o Messias nasceu de
uma Virgem pura tanto porque a Igreja acreditou nisso quando por qualquer
outra razdo — sendo assim todas as outras coisas ajustadas. De qualquer
forma, as profecias e liturgias do Espirito comegaram a desaparecer (2019, p.
51-52).

A “segunda consequéncia” do fato de a igreja oficialmente ter se tornado imperial foi
justamente o surgimento do montanismo que se op06s ao institucionalismo e ao bispado que,
conforme o movimento restauracionista entendia, estava corrompido, por iSso mesmo, muitos
que permaneceram na igreja oficial “até inventavam detalhes fantasiosos contra os montanistas
— tais como assassinatos de criangas e eucaristia canibal” e, em muitos casos, tais lendas
urbanas acabavam sendo acreditadas, pois infelizmente, a “inspiragdo direta do Espirito havia,
como sempre acontece, originado abusos”, somando-se a isto o fato de que o “profeta no fim
do primeiro século continuava sendo apenas ‘aqui e ali um personagem muito venerado, mas
solitario’” (WILLIAMS, 2019, p. 54, 55). Na verdade, tal “oficio, com efeito, havia mudado”,

299

pois a “profecia fora outrora ‘uma Voz que transmitia uma revelagdo imediata’”, contudo, tanto
para “‘Policarpo bem como para Origenes, ¢ uma faculdade interpretativa que, sob o sentido
literal da Escritura, descobre mistérios que ndo sao visiveis aos olhos do mero sentido comum””,
isto €, o dom “se transferira da casa de culto para o gabinete, embora ainda tivesse discipulos
147, mas “Algo sem duvida foi perdido; algo foi conquistado”, ou seja, “em geral a profecia
tinha mudado” e os “montanistas propuseram trazé-la de volta” (WILLIAMS, 2019, p. 55).
Observe-se que 0s montanistas ndo decidiram fazer isso por si mesmos, ou seja, eles “eram
ortodoxos; mantinham o sistema sacerdotal — as Ordens e as Formulas”, o problema foi que
“eles propuseram ‘vivificar’ essas coisas (sem ddvida, mesmo entdo, por algum motivo)
subordinando-as ao oficio profético ¢ a elocucdo inspirada”, na verdade, fizeram mais, pois

“desenvolveram um grande principio”, pois como ja foi dito por Leeuw e agora é repetido por

Williams, “eram ortodoxos acerca da natureza de Cristo; disseram que foram o0s primeiros a
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usar a palavra homo-ousion, ‘da mesma natureza’, que logo seria tdo importante para a Igreja”
(WILLIAMS, 2019, p. 55). Isso, porém, ndo os impediam de nutrir “devogdo especial pela
Pessoa daquele Espirito por meio do qual os profetas falavam”, afirmando “que a época especial
de seu governo ja havia comegado”, bem como alegando “que foram os primeiros a chama-lo
de Deus”, e “se assim &, ele permitiu que Ihe atribuissem um nome no &mbito de um cisma e o
definissem mediante um erro”, pois defendiam “que ele exibiu sua austeridade moral por meio
da conduta deles e sua vontade por meio de seu profetas”, e nessa “disputa geral os montanistas
foram derrotados; os profetas despareceram; a moralidade foi suavizada”, isto ¢, a “Igreja
universal garantiu uma suavidade para os homens e preservou o contrato com Deus”, contudo,
“deve-se admitir que o Espirito Santo continuou sendo Deus” (WILLIAMS, 2019, p. 55-56).

Tal ironia do autor fica mais clara com o que diz Le Goff:

Era muito dificil, insisto neste ponto, para 0os homens e as mulheres da Idade
Média ter um contato direto com Deus, isto &, um contato sem a mediacao da
Igreja. Portanto, através dela é que muitos cristdos e cristds da Idade Média
buscaram um acesso a Deus que sentissem como contato verdadeiro e
individual. A Igreja, para satisfazer a essa aspiracdo sem renunciar a seus
privilégios e a sua dominagdo, fez com que evoluisse o sistema dos
sacramentos, sistema que tinha a vantagem de tornar sua intervengdo
obrigatoria, preparando uma relagdo direta da pessoa batizada com Deus.
Antes de ser uma chave de salvacéo, o batismo era um credenciamento junto
a Deus. E a instituicdo anual, em 1215, assegurou e aprofundou, através do
confessor, o contato direto entre o penitente e Deus. Além disso, um exercicio
espiritual garantia um equilibrio entre as relacdes diretas e as relagdes
indiretas do homem da Idade Média com Deus. E a oracdo. Exercicio
essencial. As mais antigas representacdes de cristdos sdo as de homens
rezando. A oragdo tem um lugar essencial nas regras monasticas e na liturgia
cristd. E Deus teve um lugar predominante na ora¢do. Uma oragao teve uma
importancia tdo grande que foi integrada a antiga liturgia da missa: o Pater
Noster. A promocdo da Virgem quase como quarta pessoa da Trindade foi
sancionada pela promog&o da Ave Maria. O culto do Espirito Santo se exprime
pelo cantico Veni Creator [“Vem, (Espirito) Criador”], aparecido no meado
do século 1X, difundido no século X1 e instaurado através de sua recitagdo em
acontecimentos excepcionais: elei¢cdes dos papas, consagragdo dos bispos,
ordenacdo dos padres, consagracdo das igrejas, celebragdo dos concilios,
coroamento dos reis, mas também em manifestacdes mais comuns € mesmo
ordinarias, como a crisma ou confirmag&o, esse sacramento cuja importancia
percebemos mal, hoje, mas que, na Idade Média, era 0 mais importante, depois
do batismo. Entretanto, o desejo de um contato direto com Deus néo foi sendo
parcialmente satisfeito pela oracdo, que a Igreja também controlou,
oferecendo modelos aos fiéis. Até Sdo Domingos redigiu um tratado ilustrado
mostrando a sequéncia dos gestos ortodoxos da oracdo. Outro meio utilizado
pela Igreja para manter a situagéo privilegiada entre Deus e o fiel foi, durante
muito tempo, fazer com que se falasse latim com Deus. Quando os valdenses,
no fim do século XII, quiseram ler a Biblia numa tradugdo em lingua vernécula
[o francés que nascia], foram condenados, ainda que suas crengas e suas
praticas fossem, no conjunto, muito ortodoxas. Com efeito, os cristdos e as
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cristds da Idade Média parecem ter sofrido de certo modo uma frustragéo no
seu relacionamento com Deus, e é provavel gue esse sentimento de frustracdo
tenha sido uma das condig¢des favoraveis ao nascimento da Reforma, na qual
muitos pensaram achar um acesso mais auténtico e mais direto a Deus (LE
GOFF, 2013, p. 98-100).

Conforme ja foi dito, trata-se de um padrao e, por isso mesmo, um ciclo se repete. A
experiéncia religiosa gera o movimento, este se institucionaliza, o “carisma” se rotiniza, e entao
comecam 0s problemas de asfixia religiosa, pois o sujeito religioso aspira por algo que a
instituicdo ndo pode oferecer: a experiéncia primeva que gerou a referida religido. E certamente
€ neste ponto que os gestores religiosos ndo contavam que as coisas se complicariam, pois as
decisdes teoldgicas, sejam elas legitimas sejam elas arbitrarias, ontologicamente ndo tém
qualquer valor, ou seja, elas ndo podem sequer alterar o que as coisas de fato sdo, que dira a
natureza divina. Se por um lado a igreja achou-se capaz de institucionalizar o contrato entre 0s
seres humanos e Deus, por outro, 0s misticos alegam que o Espirito Santo fez mais, pois
conforme creem, ele proporciona o contato direto com Deus e isso, conforme testemunham os
misticos, ninguém pode impedir. Aqui reside o verdadeiro problema do montanismo, apontado
igualmente por Victor Codina, ao dizer que tal problema ndo ¢ o seu “grande entusiasmo
carismatico” e muito menos o seu “grande rigor ascético” e sim o carater de “independéncia
total em relagdo a hierarquia” e, justamente por isso, “a palavra ‘carisma’ comeca a adquirir
certa conotacdo negativa na Igreja: algo suspeitoso e perigoso, que tende a ruptura eclesial”
(2010, p. 135-136). E foi justamente assim que a lideranca oficial, jaA completamente absorvida
pela teologia imperial, substituiu a inspiracdo carismatica pelo dogma, garantindo a estabilidade
institucional®®, mas isso ndo quer dizer, absolutamente, que os fendmenos misticos e

carismaticos desapareceram:

Os fenbmenos principais eram os sinais e milagres constantes que, segundo
diziam, eram realizados por individuos dentro do movimento cristdo. Um dos

24 Como ja foi dito, ha opinides divergentes acerca do assunto, sendo uma delas a do teélogo alemdo Christoph
Markschies que, falando a respeito de “Grupos cristdos especiais e evolugdes isoladas”, reconhece ser “dificil
exprimir um juizo de valor complexivo sobre 0 movimento: ao observador moderno ela ndo s6 d& uma impressdo
levemente patética, mas em sua ética d& impressdo de certo pedantismo. Por um lado, conservam-se elementos do
cristianismo primitivo palestinense, que, como o restante judaismo, tinha estreita relagdo com a regido do Meando,
na Asia Menor (especialmente a expectativa imediata da parusia, a grande valorizacao da profecia e a referéncia a
comunidade primitiva de Jerusalém). Por outro lado, a heranca do século | é atualizada na Asia Menor frigia,
diante da profecia de oraculos I& existente, exatamente na forma que podia proporcionar sucesso missionario.
Assim sendo, o assim denominado ‘montanismo’ ¢ antes uma parte especifica da historia da inculturagdo do
cristianismo, € ndo um movimento de protesto contra a hierarquizagdo da Igreja majoritaria” (MARKSCHIES,
Christop. De meados do século Il até o final do século Il in KAUFMANN, Thomas; KOTTJE, Raymund;
MOELLER, Bernd; WOLF, Hubert (Orgs.). Historia Ecuménica da Igreja 1. Dos primérdios até a Idade Média.
S&o Paulo: Loyola: Paulus; S&o Leopoldo: Sinodal, 2012, p. 91-92).
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mais amplamente conhecidos entre eles foi um missionario do século Il
conhecido como Gregdrio, o Taumaturgo, que evangelizou a regido da
Capaddcia na Asia Menor. Discipulo de Origenes em Cesareia, Gregorio, 0
Taumaturgo, retornou cerca de 245 a Neocesaréia, sua cidade natal. Ai foi
feito bispo e comegou a pregar aos infiéis. Conforme a lenda, o sucesso de
Gregdrio como missionario foi devido em parte aos milagres que fazia, como
subjugar deménios e deslocar uma montanha. Num nivel mais rotineiro de
trabalho pastoral, porém, ele se distinguiu por manter a disciplina da igreja
durante uma invasdo dos godos, tribo germéanica do norte, em 253-254. Conta-
se que na ocasido de sua morte a cidade inteira tornou-se cristd (IRVIN;
SUNQUIST, 2004, p. 191-192).

A parte das crendices populares que invariavelmente se formam em torno desses
sujeitos, o fato é que os “séculos posteriores testemunharam reflorescimentos da profecia em
movimentos de renovagao entre as igrejas”’, havendo uma porcao deles que permaneceu “dentro
da comunhdo catdlica, enquanto outros se tornaram marginais como grupos ou partidos
separados”, portanto, a fim de recapitular antes de avancar na discussdo, € importante relembrar
que no “século IV, as revelagdes diretas mediante profecias e visdes eram consideradas
suspeitas por muitos chefes de igrejas; tais experiéncias podem ter sido bem mais comuns, mas
simplesmente ndo documentadas”, isto €, tudo que as fontes mostram ““sao relatos de fendmenos
carismaticos, sobretudo curas e exorcismos, associados com 0 avango missionario em novas
regides” (IRVIN; SUNQUIST, 2004, p. 192). Consoante com o que ja foi dito na primeira parte
deste capitulo, a expansao do cristianismo s6 poderia se dar, de acordo com o que relata 0s
documentos neotestamentarios, através da experiéncia do empoderamento do Espirito Santo,
pois havendo esta, os fendmenos carisméaticos eram uma consequéncia praticamente natural.

Foi justamente neste contexto que surgiu, de forma oficial, 0 monasticismo ou monacato:

Uma das instituicGes que continuava a atravessar as fronteiras das varias
igrejas era o ascetismo. No inicio do século IV uma nova forma organizada
surgiu dos desertos do Egito, para se tornar um importante veiculo da missdo
e da renovacdo para as igrejas no mundo todo. O elemento-chave do sucesso
dessa nova forma de ascetismo (ou monasticismo, como entdo era chamado)
foi a regra de comunidade escrita por um egipcio de nome Pacémio. Certo
ntmero de lideres influentes do mundo cristdo visitaram os mosteiros do Egito
e adaptaram a regra de comunidade em versdes do préprio punho. O
monasticismo deu prosseguimento a heranga espiritual do sacrificio pessoal e
a extrema convicgdo que os martires tantas vezes testemunharam. Foi também
o principal veiculo para a expansdo missiondria do cristianismo além das
fronteiras das suas igrejas ja existentes. Com o auxilio de tais regras,
inaugurou-se uma nova fase de vida cristd na comunidade (IRVIN;
SUNQUIST, 2004, p. 205).

Essa “nova fase” mencionada, possui de novidade o fato de que nela houve ampla
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participagdo feminina na lideranca, ndo em circulos oficiais e sim no monacato, ou
monasticismo, primeiramente como movimento espontaneo, visto que, no mundo ocidental, “a
tarefa de evangelizar o povo coube a outros além da hierarquia da igreja”, ou seja, o “trabalho
de levar o cristianismo ao povo comum de um modo significativo coube aos monges e monjas,
que estabeleceram suas comunidades em toda a Europa ocidental” (IRVIN; SUNQUIST, 2004,
p. 429). Na realidade, de acordo com o que informam os historiadores Irvin e Sunquist:
“Emergiu no Ocidente, no século VII, uma tradi¢do peculiar de espiritualidade monastica, que
capacitava seus adeptos para a tarefa de evangelizar o interior”, e tal “tradicdo nascera da pratica
de monges e monjas viajarem como peregrinos para santuérios de santos e santas em varias
localidades pelo Ocidente”, sendo que em sua maioria, tais viagens ndo tinham “destino
aparente” e, justamente por isso, tal “pratica era chamada peregrinatio ou ‘peregrinacao’”
(2004, p. 429). Nio por acaso a referida pratica consistia em uma espécie de “exilio voluntario
de monges e monjas que se faziam estrangeiros na propria terra”, na verdade, o “proprio vagar
era o objetivo desses peregrini (‘caminhantes’), ndo um lugar ou uma atividade determinada”,
posto que nem toda viagem tinha como objetivo evangelizar, muito embora a maioria fosse com
essa finalidade, o que significa que “esta ¢ precisamente a heranga que esses monges € monjas
itinerantes deixaram; nas suas andancas e exilio, esses estrangeiros percorrendo a terra langaram
os fundamentos de uma evangelizagdo mais completa do povo” (IRVIN; SUNQUIST, 2004, p.
429). Em suma:

Fizeram isto fundando novas comunidades monasticas aonde quer gque
fossem. Geralmente a pessoa viajava com varios companheiros para uma nova
regido onde ndo havia muita presenca cristd, fazendo isto com frequéncia por
um impulso ou chamado espiritual interior ou mediante planejamento
explicito. No local, o grupo conseguia um terreno (possivelmente uma doagéo
de um senhor local) para construir uma nova casa monastica. Esta, por sua
vez, tornava-se um novo centro para difundir a influéncia crista entre o povo
comum. Membros locais da comunidade eram recrutados e depois o fundador
e alguns outros partiam (IRVIN; SUNQUIST, 2004, p. 429).

De maneira inicialmente orgénica o cristianismo foi se expandindo e apds sua
consolidacdo como religido oficial do Império Romano, tornou-se um dos principais fatores da
formagéo cultural do Ocidente, inclusive, gerando um complexo superestrutural chamado de
“valores judaico-cristaos” que, incrivelmente, parece quase ndo contemplar o ambito mistico
da religido e o quanto este € responsavel pelo seu surgimento e sustentacdo. Tal ocorre, como
ja foi dito, primeiramente pela pretensdo de se explicar o mistério de maneira didatica, ou seja,

nasce a teologia e esta precisa de um aporte para se expressar, isto é, tanto filosofia quanto
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linguagem, dando origem ao dogma, bem como pela substituicdo da experiéncia mistica
estabelecendo em seu lugar a mediagdo liturgico-institucional, formando tal complexo o
conhecido interdito do bispado — “A énfase do cristianisSmo na ortodoxia implica um continuo
dialogo entre pretensdes de conhecimento mistico de Deus, por um lado, e doutrina publica e
universal — o que mais tarde veio a se chamar magisterium — por outro” (MCGINN, 2022, p.
87) —, sendo os inicios da mistica ocidental o préximo e Gltimo tépico a ser, panoramica e
ligeiramente, analisado para se compreender o pano de fundo que se deve ter em mente ao tratar

do caso de Jodo da Cruz.

1.5 A mistica ocidental

Tal como o ponto anterior, este também pode sugerir uma ampla consideracéo cobrindo
séculos e muitos misticos e misticas, contudo, uma vez mais € preciso dizer que ndo ha nenhuma
pretensdo neste sentido. Um unico volume, com mais de quinhentas paginas esta entre as
referéncias consultadas, e ele ¢ “apenas” o tomo I de uma série de seis obras dedicadas a tratar
da fundacéo da mistica, especificamente, ocidental. Portanto, o que se tem em mira €, colimado
a tudo que ja foi dissertado até aqui, deitar as linhas gerais do background em que surge a
cultura do monacato, e onde o caso de Jodo da Cruz se inscreve, visando demonstrar, ainda que
precariamente, sua logica interna. Sim, pois toda religido possui sua logica particular que ndo
cabe ao historiador julgar, mas tanto quanto as fontes permitem, expo-la, e é justamente isso
que este capitulo intenta fazer: desenhar esse quadro muito ligeiramente a fim de se
compreender melhor o que se passou na vida do referido doutor mistico, sobretudo o que diz
respeito ao seu encarceramento.

Tal deve ser assim pela simples verdade de que, como oportunamente recomenda o
historiador e especialista em mistica ocidental, Bernard McGinn, “¢ importante, tanto quanto
possivel, tentar ver a mistica face ao desenvolvimento histérico mais amplo da religido crista”,
pois em qualquer estudo da “historia da mistica crista, s6 se negligencia o contexto mais vasto
a preco de se perderem importantes elementos do significado do fénomeno” (MCGINN, 2012,
p. 15). Ele assim argumenta por entender que um dos dogmas mais caros do cristianismo, a
“Iintersec¢ao paradoxal do atemporal e do temporal implicada no mistério da Encarnagao”, ou
seja, “ndo esta em parte alguma mais evidente do que nos modos através dos quais a consciéncia
mistica ‘atemporal’ da presenca de Deus foi condicionada pelas mudancas e desenvolvimentos

na Igreja e na sociedade como um todo” (2012, p. 15-16). E é exatamente por isso que a
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“devocdao mistica dos Pais e maes do deserto ndo pode ser entendida & margem do monaquismo
visto como uma resposta institucional as mudancas significativas no clima religioso da
Antiguidade tardia”, sendo necessario, antes disso ainda, entender “mistica como parte ou
elemento da religido, mistica como um processo ou modo de vida e mistica como uma tentativa
de expressar uma consciéncia direta da presenca de Deus” (MCGINN, 2012, p. 16). Justamente

por isso, é imprescindivel compreender que:

Nenhum mistico (pelo menos ndo antes do século presente) acreditava que
praticava “mistica”. Eles acreditavam em e praticavam cristianismo (ou
judaismo, ou hinduismo ou o isld), ou seja, em religies que continham
elementos misticos como parte de um todo histérico mais vasto. Esses
elementos, que envolviam tanto crengas quanto praticas, podem ser mais ou
menos importantes para um corpo de crentes. Eles também podem estar
presentes em varios graus de intensidade e desenvolvimento. Quando atingem
um nivel de formulacdo plenamente explicito e de importancia suprema para
certos adeptos da religido, eu acredito que possamos falar de mistica
propriamente dita. Embora mesmo assim seja inseparavel do todo maior.
Portanto, na histdria do cristianismo primitivo [...] tem havido elementos
misticos presentes na religido cristd desde suas origens, mas [...] a primeira
grande tradigdo mistica explicita veio a luz quando a teoria da mistica — de
inicio plenamente exposta por Origenes no século Il — encontrou resposta
institucional no novo fendmeno do monaquismo no século IV (MCGINN,
2012, p. 16-17).

E relevante ter em mente “que a mistica é sempre um processo ou modo de vida”, ou
seja, ndo obstante “a nota essencial — ou melhor, a meta — da mistica possa ser concebida
como a de um tipo especifico de encontro com Deus e 0 humano, entre Espirito Infinito e o
espirito finito”, pontua McGinn, “tudo que a leve a — e prepara-0 a — esse encontro, assim
como tudo que flua de ou deva fluir dele para a vida do individuo na comunidade de crentes,
também ¢ mistico, mesmo que em sentido secundario” (MCGINN, 2012, p. 17). Com efeito,
tal “meta, sua caracteristica essencial ou nota definidora tem sido frequentemente vista como a
experiéncia de alguma forma de unido com Deus, particularmente uma unido de absorcéo ou
identidade na qual a personalidade humana se perde”, todavia, ao definir “a mistica nesse
sentido”, ressalta o mesmo autor, “haverd na verdade tdo poucos misticos na historia do
cristianismo que se pode imaginar por que 0s cristdos teriam passado a usar o qualificador
‘mistico’ tdo frequentemente (a partir do fim do século)”, além de ndo justificar o motivo de
terem ‘“criado o termo ‘mistica’ (primeiro em francés, a ‘la mystique’) no século XVII”,
portanto, “€ necessario expandir a nogao de unido, reconhecendo que houve varias, talvez até
mesmo muitas maneiras de compreender a unido com Deus sustentadas por cristdos no decorrer

dos séculos”, sendo preciso argumentar que, possivelmente, “a unido com Deus ndo ¢ a mais
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central das categorias para se compreender a mistica” (MCGINN, 2012, p. 17-18). E preciso
deixar claro, para evitar equivocos desnecessarios, “que o elemento mistico no cristianismo ¢
aquela parte de sua crenca e suas praticas que concernem a preparacdo para a consciéncia de e

areagao ante aquilo que pode ser descrito como a imediata ou direta presenga de Deus”, porém

Os modos como essa forma especial de encontro com Deus tém sido
compreendidos sdo mdaltiplos. Uma coisa sobre a qual todos os misticos
cristdos ja concordaram é que a experiéncia em si desafia conceitualizacéo e
verbalizagdo, em parte ou no todo. Portanto, ela s6 pode ser apresentada
indiretamente, parcialmente, através de uma série de estratégias verbais em
gue a linguagem wusada ndo tanto informacionalmente quanto
transformacionalmente, ou seja, ndo para transmitir um contetdo, mas para
auxiliar o ouvinte ou leitor a esperar por ou alcangar a mesma consciéncia.
Mesmo aqueles misticos que paradoxalmente ja insistiram em uma
inefabilidade “forte” tentaram usar todos os recursos da linguagem — e
frequentemente criam novos — para auxiliar nesse processo transformador.
Dessa perspectiva, ndo chega a surpreender que a unido seja apenas um dos
modelos, metéaforas ou simbolos que os misticos empregaram em suas
descricBes. Muitos j& a usaram, mas poucos se restringiram a ela. Entre as
outras grandes categorias misticas estdo aquelas da contemplacéao e da visdo
de Deus, da deificagdo do nascimento do Verbo na alma, do éxtase, talvez
mesmo a da obediéncia radical a vontade divina presente. Todas essas podem
ser concebidas como modos diferentes, mas complementares de apresentar a
consciéncia da presenga viva (MCGINN, 2012, p. 18-19).

A despeito do vasto contetdo, a exemplo do ponto anterior, em que se falou de
“movimentos restauracionistas” sem que a expressao existisse ou fosse utilizada, neste topico
também ocorre 0 mesmo com a mistica. Todavia, tal como acontece com muitos outros grandes
fendmenos da humanidade, a mistica, enquanto pratica, ou experiéncia, de unido com o
transcendente e, neste caso, Deus, precede em muito sua reflexéo tedrica posterior?®, mas com

uma peculiaridade digna de destaque, que ¢ o “fato de que o termo ‘teologia mistica’ precedeu

%5 “No itinerario espiritual do ser humano, ocorre de modo crescente o dom da experiéncia de Deus mais imediata,
simples e subjugante, experiéncia gratuita que o revela como nicleo e sentido da realidade e como alguém que
oferece 0 dom de comunhéo interpessoal com ele. A mistica € essa etapa do caminho espiritual em que Deus
invade a pessoa, toca nas profundezas do seu ser e a transforma. Essa iniciativa de Deus, aceita com reconhecida
receptividade, ndo implica a evasao da prépria responsabilidade no cumprimento da missdo. Ao contrario, conduz
a doagdo generosa e desinteressada no servigo dos outros” (MACCISE, Camillo. Mistica na revela¢do biblica (A)
In BORRIELLO, Luigi; CARUANA, Edmundo; DEL GENIO, Maria Rosaria et.al. Dicionario de Mistica. Sdo
Paulo: Loyola; Paulus, 2003, p. 735). “Com efeito, a razdo permanece muda no limiar do mistério de Deus, que a
transcende, continuando soberano em seu nimbo de luz e abrindo-se s6 ao coragdo em espera. Nessa espera
inefavel, ‘tem-se a consciéncia de estar em contato imediato com Deus. Essa consciéncia é bastante vaga e
indefinida, ndo sendo possivel descrevé-la com palavras claras’, sendo ela experiéncia arcana da imensidade de
Deus, ou ‘mistica natural’. Ela é chamada mistica porque é experiéncia silenciosa, arcana e indizivel; natural
porque é congenial & natureza humana e marca nela um vértice sublime de perfei¢do moral e religiosa” (DEL
ZOTTO, Cornelio M. Mistica natural In BORRIELLO, Luigi; CARUANA, Edmundo; DEL GENIO, Maria
Rosaria et.al. Dicionario de Mistica. Sdo Paulo: Loyola; Paulus, 2003, p. 737-36).
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a cunhagem do termo ‘mistica’ por mais de um milénio”, e tal particularidade, “aponta-nos a
diregdo correta para apreciarmos os nexos complexos e inquebrantaveis entre mistica concebida
como um modo de vida e a teologia mistica”?® (MCGINN, 2012, p. 14). Essa ¢ uma distingéo
imprescindivel nessa pesquisa que, ao lado do que ja foi dito no primeiro ponto sobre o
cristianismo ser uma religido mistica e plural — e isso desde 0s seus inicios —, pois denota que
tal “variedade ¢ [também] evidente nos modos diversos de apropriar a crenga em Jesus como
Salvador encontrada na espiritualidade crista primitiva” (MCGINN, 2012, p. 136). Essa questdo
especifica precisa ficar clara para ndo incorrer na falsa ideia de que tal crenca, ou sua
aquiescéncia , consistia em repetir alguma férmula credal, pois confessar que Jesus Cristo era
o seu “Senhor”, por exemplo, no final do primeiro século, tinha mais implicagdes civicas que
religiosas (muito embora essa também seja uma distingdo moderna, totalmente estranha ao

mundo daquela época). Portanto,

Essa diversidade inicial, assim como o subsequente rico desenvolvimento das
Igrejas cristas, ajuda a compreender por que 0s intérpretes modernos usaram
tantas categorias diferentes para organizar suas representacfes da
espiritualidade e da mistica da Igreja Primitiva. Alguns se concentraram na
ideia da perfeicdo cristd; outros, na divinizagdo ou nos temas relacionados a
contemplacdo, a gnose (conhecimento), ou a visdo de Deus. Mas outras ideias
importantes ndo foram negligenciadas, tais como o nascimento divino, a
semelhanca com Deus, o desfrute de Deus, a oracao perfeita, 0 éxtase e a uniao
com Deus. A maioria desses temas pode ser encontrada também na tradi¢do
contemplativa grega, mas no cristianismo eles foram utilizados dentro do
contexto de uma comunidade de crenca centrada na confissdo de Jesus Cristo
como Deus e Redentor. Dai eles sempre envolverem uma relagdo para com
ele, frequentemente do tipo expressa em termos de seguir Cristo, ou imitar
Cristo (MCGINN, 2012, p. 136).

% «“Dijonisio pseudo-areopagita, nome pelo qual é conhecido o autor de quatro tratados e dez cartas que por quase
mil anos exerceram grande influéncia em varias dimensdes da cultura cristd: na mistica, na teologia, na literatura,
na pintura, na arquitetura, na politica, etc.”, diz Américo Sommerman, acrescentando que os titulos dos “quatro
tratados sdo: A Hierarquia Celeste, A Hierarquia Eclesiastica, Os Nomes Divinos e A Teologia Mistica”,
informando ainda que os referidos “tratados, fortemente influenciados pelos grandes neoplatonicos Plotino e
Proclo, foram escritos originalmente em grego no final do século V’ (SOMMERMAN, Américo. Introdugdo para
esta edico brasileira in DIONISIO PSEUDO-AEROPAGITA. A Teologia Mistica. Tratado classico do século VI.
Sé&o Paulo: Polar, 2015, p. 11, grifo no original). Na primeira obra do chamado Dionisio pseudo-aeropagita, uma
de suas mais relevantes contribui¢des, de acordo com Sommerman, “foi sua defini¢do dos trés polos ou vias da
teologia: a Teologia Afirmativa, a Teologia Negativa e a Teologia Simbélica, e do centro ou da meta das trés: a
Teologia Mistica”, explicando ele cada uma na sequéncia: “A Teologia Afirmativa ¢ a via do pensamento na qual
se afirma o que Deus é em seus atributos ou nomes; a Teologia Negativa € a via na qual se nega tudo o que pde
limites a natureza divina; e a Teologia Simbdlica, mediadora das duas primeiras, é aquela na qual se utilizam
figuras, imagens ou simbolos, que sdo propostos apenas como representacdes dos mistérios divinos. Segundo ele,
essas trés vias do pensamento para se chegar ao conhecimento de Deus devem ser articuladas para permitir que se
chegue a Teologia Mistica, que é a experiéncia direta da Unido com Deus, para além de toda afirmacéo, de toda
negacdo e de toda representacao” (Ibid., p. 16).
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Todas essas diferentes formas de exprimir a subjetiva experiéncia de fé do fiel,
demonstram que havia uma diversidade de teologias, com varios métodos e concepcles
distintas, o que indica igualmente uma pluralidade de grupos que disputavam entre si qual
conceito teoldgico, ou formulacdo doutrinal, poderia ser mais fiel e retratar a converséo.
“Nenhum ideal era mais central para a espiritualidade da Idade Média tardia do que o da vita
apostolica, ou seja, a vida que levaram Cristo e seus apostolos”, e tal alvo era aspirado tanto
pelo laicato como por uma parte dos membros do clero, todavia, € preciso assinalar que néo
obstante o fato de que a “vita vere apostolica fosse elogiada pelos papas e bispos em
documentos oficiais, ela comegou como o grito de convocagdo de reformadores menos
altamente situados e de seus seguidores, originalmente, monges e sacerdotes”, observa McGinn,
dizendo ainda que tal “também” se deu “com crescente participagdo de leigos no século XII”
(MCGINN, 2017, p. 20-21). E possivel depreender que se trata de um movimento espontaneo
e ndo organizado, porém, claramente reformista e de insatisfagdo com os rumos oficiais, ainda
que tal motivacéo seja pessoal e, novamente, por uma disputa de poder, sendo talvez justamente

por isso que, regra geral, surja entre 0s membros posicionados nos baixos escaldes. Com efeito:

O desejo de seguir a Cristo e os apéstolos, obviamente, ndo era novo. Nos
inicios da Idade Média, os monges tradicionalmente identificaram seu modo
de vida com a vita apostolica. Baseando sua argumenta¢do na descri¢do dos
primeiros cristdos de Jerusalém no quarto capitulo dos Atos dos Apostolos,
afirmavam que o modelo de uma comunidade estavel de oragdo e posse
comunitéria dos bens era um exemplo dado a todas as épocas posteriores pela
Igreja apostolica. No século XII, essa visdo comegou a ser contestada,
primeiro nos debates entre monges e clérigos sobre o direito dos monges de
pregar, e depois pelos defensores da reforma candnica, que insistiam que
pregar e evangelizar o0 mundo ndo eram meramente admissiveis, mas eram
centrais para um modo realmente apostolico de viver. Essa passagem da
centralizagdo numa comunidade voltada para dentro para um encontro com o
mundo voltado para fora foi da maior importancia para a espiritualidade e a
mistica posteriores (MCGINN, 2017, p. 21).

Assim, se a “mistica medieval dos inicios estava dominada pelo motivo do abandono do
mundo para juntar-se a uma elite espiritual”, tal modelo, ou tendéncia, “comegou a mudar no
inicio do século XIlIl, quando assistimos aos primeiros impulsos de um processo de
democratizagao e secularizagio que haveria de crescer nos cinco séculos seguintes” (MCGINN,
2017, p. 30-31). Bernard McGinn explica que, com a primeira, ou seja, com a
“democratizagdo”, ele quer dizer “uma convicgdo de que era praticamente possivel, € nado
apenas teoricamente, para todos os cristdos, ndo s6 os religiosi, gozar da imediata consciéncia

da presenga de Deus”, ao passo que com o conceito de “secularizag@o”, ele entende “que a fuga
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do mundo nao era considerada uma precondig¢@o necessaria para atingir essa graga divina”, isto
¢, “Deus podia ser encontrado no ambito secular e no meio da experiéncia de cada dia”
(MCGINN, 2017, p. 31). Tal ndo significa que houve a ascensdo de um estilo em detrimento
ou da extingdo do outro. Como séi acontecer, ¢ justamente aqui que se instaura “uma constante
tensdo entre alguns misticos da Idade Média tardia que”, informa o mesmo autor, “mostraram
tendéncias democratizantes e secularizantes e outros que continuavam insistindo na
necessidade da retirada fisica para uma comunidade de elite para uma real experiéncia mistica”,
sendo justamente a referida “tensdo” que “alimentou debates que prosseguiram até as
discussdes neoescolasticas do inicio do século XX sobre se a mistica era ou ndo aberta a todos
os crentes” (MCGINN, 2017, p. 31). McGinn explica que foi exatamente essa consciéncia que
“o movimento evangélico ‘saida para dentro do mundo’, representado pelas novas maneiras de
entender a vita apostolica, possibilitou [gerando] uma conviccdo crescente de que [...] Deus
podia ser encontrado em toda a parte e por qualquer um”, desde que “estivessem presentes as
disposi¢des apropriadas e fosse dada a graga” (2017, p. 31). Essa era uma inovacdo muito
grande, posto que na “mistica monastica”, conforme veremos, “fugia-se do mundo para entrar
no claustro, onde, por meio de exercicio espiritual, podia tornar-se possivel pregustar o paraiso”
(MCGINN, 2017, p. 32)%". Como ja foi dito, ambos modelos coexistiram, havendo outros, como

por exemplo:

A mistica de Catarina de Sena, com sua énfase altamente visiondria e extatica,
é bem diferente da de Eckhart, mas a terciaria dominicana também testemunha
o movimento “fora-dentro” do mundo com uma mensagem universal. Karen
Scott mostrou como Catarina se viu como uma ap6stola que combinou a unido
contemplativa com Cristo com um apostolado ativo dado por Deus de pregar
e de pacificar. Mesmo a Legenda maior de Catarina, escrita pelo frade
dominicano Raimundo de Capua entre 1384 e 1395, que se concentra nos dons
misticos da santa, sublinha o fato de que estes eram dados ndo s6 em
particular, mas também no férum publico da atividade no mundo. “A partir de
entdo, o Senhor comegou a mostrar-se abertamente e familiarmente a sua
esposa ndo apenas em segredo, como havia feito antes, mas também em
publico, quando ela estava na rua e quando estava em outro lugar”.
Obviamente, essa forma de unio mystica esta em continuidade com a antiga
tradicdo, na qual insistiam muitos monges misticos, de que a mais alta forma
de enriquecimento espiritual devia ser vista em alguma combinacgéo da agéo e
da contemplacdo. Porém, acdo e contemplagdo tinham sido vistas
tradicionalmente como aspectos sucessivos de uma vida totalmente dedicada
a Deus, aspectos muitas vezes em tensdo um com o outro; ndo foram
concebidas como sendo capazes de fusdo completa dentro da esfera da
atividade puablica, como no caso de Catarina (MCGINN, 2017, p. 33).

27 Caso em que se enquadra Jodo da Cruz, mas que paradoxalmente, conforme sera visto, limita-se a ele, certamente
por sua postura reformista, mas sua mistica pode ser vivida na realidade diaria, além do mosteiro.
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Assim, a despeito de a mistica enquanto pratica, ou movimento, consciente sé passar a
ser uma realidade muito posterior em relacdo ao surgimento do cristianismo, pois é preciso
relembrar que a mistica pode ser vista de, ao menos, trés formas: “mistica como parte ou
elemento da religido, mistica como um processo ou modo de vida e mistica como uma tentativa
de expressar uma consciéncia direta da presenca de Deus” (MCGINN, 2012, p. 16). Neste
aspecto a presente pesquisa converge com a perspectiva de Bernard McGinn, isto €, desde sua
origem “tem havido elementos misticos presentes na religido cristd”, contudo, ele observa que
“a primeira grande tradi¢do mistica explicita veio a luz quando a teoria da mistica — de inicio
plenamente exposta por Origenes no século 11l — encontrou resposta institucional no novo
fendmeno do monaquismo no século IV’ (MCGINN, 2012, p. 17). Contudo, ainda que em
alguma “medida os escritos do século I da existéncia da nova religido (c. 50-150 d. C.)
continham elementos que foram considerados misticos na tradi¢do posterior”, pontua, “quer
pelos misticos classicos cristdos do periodo patristico e do periodo medieval, quer pelos
intérpretes modernos (como no caso das cartas de Indcio)”, McGinn, afirma ser “importante
salientar que os historiadores em geral viram o fim do século Il d. C. como o periodo mais
crucial na historia da mistica cristd” (2012, p. 139). Portanto, a fim de que ndo haja nenhuma

inducdo ao erro, é necessario destacar um ponto que também € levantado pelo mesmo autor:

Para a historia da mistica cristd, a disputa sobre a finalidade da revelagéo, que
foi a questdo essencial na querela contra Montano (um profeta da Asia Menor
de c. 160) e seus seguidores, talvez tenha alguma relevancia como o prot6tipo
para querelas posteriores entre inspiracdo pneumatica (reivindicada por alguns
misticos) e autorizagdo institucional, mas ndo ha prova de que 0 montanismo
tenha tido qualquer influéncia direta sobre a mistica cristd subsequente. A
guerela sobre 0 montanismo ajudou a igreja a esclarecer a importancia da
autoridade episcopal ao mesmo tempo em que ela sublinhou a finalidade da
revelacdo dada através de Jesus e disponivel nos livros sagrados da
comunidade (MCGINN, 2012, p. 142).

Ainda que autores pensem de maneira contraria a de McGinn, da parte dessa pesquisa o
ponto anterior ndo teve a finalidade de dizer que o movimento mistico seja resultado, ou
“evolucao”, do montanismo. O que tal ponto mostra € apenas o fato da ruptura institucional por
conta da postura da Igreja e como tais grupos passaram a ser parte natural da realidade do
cristianismo. Assim, ao se dizer que o “mais decisivo dos fatores na formagao grego-cristd da
mistica ocidental ndo foram as contendas do século II, nem mesmo a impressionante teologia

mistica de Origenes no século I, mas a criacdo e o triunfo do monaquismo no século IV”,
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admitindo que a “virada monastica foi a grande inovagao religiosa da Antiguidade tardia, e as
instituicdes e valores mondsticos continuam a afetar a historia do cristianismo até o presente”,
e que o “monaquismo do século IV foi contundente tanto por sua novidade quanto por seu
sucesso” (MCGINN, 2012, p. 199), é igualmente digno de destaque pensar no porqué de o
surgimento desse movimento, bem como nos motivos de sua posterior institucionaliza¢do. Pois
o0 fato de 0 monaquismo ter sido incorporado muito cedo pela instituicdo, ndo deve turvar a

ideia de que isso s6 se deu por conta de que

O papel decisivo do monaquismo na histéria da camada mais primitiva da
mistica ocidental deve-se, em grande parte, a0 modo como ele serviu como
fator precipitante para a transicdo das tendéncias asceticas e misticas do
cristianismo primitivo para os estilos de vida e tradigdes de ensino adequados
a transmissdo da mistica em sentido mais estreito e mais técnico. Isso foi
especialmente importante durante os séculos em que o colapso da sociedade e
da Igreja e a confusdo faziam qualquer coisa, exceto a sobrevivéncia fisica,
parecer um luxo. O monaguismo praticamente sozinho forneceu o contexto
dentro do qual alguns cristdos deveriam cultivar o conhecimento da Escritura
e a vida de peniténcia e prece que preparavam o crente para formas mais
especiais de contato imediato com Deus nesta vida. Monges e monjas
passaram a ser vistos como os cristdos ideais, os virtuosi religiosos que
combinavam o autodominio ascético e o conhecimento necessario para chegar
a Deus (MCGINN, 2012, p. 200)%,

A despeito da absor¢do do monaquismo pela Igreja— pois na verdade a ideia ja presume
institucionalizacdo —, e do fato de o estilo de vida dos monges ser decorrente, na opinido de
McGinn, da “evolu¢do gradual de formas reconhecidas de vida ascética dentro da vila do
cristianismo no século III [sendo] a matriz historica a partir da qual o monaquismo surgiu”, e
de que isso “ndo significa, no entanto, que estamos perto de compreender o mistério total da
mudanga para o deserto, que marcou o inicio do monaquismo em seu sentido pleno”, o simples
fato de os monges e monjas voltarem “os olhos para uma série de modelos e protétipos do
Antigo e Novo Testamentos, especialmente para figuras associadas ao deserto, como Moises,
Elias e Jodo Batista” (2012, p. 201-202), ndo pode passar despercebido, sobretudo, que o

segundo desses personagens — Elias —, inspira a fundacdo de uma ordem inteira da qual Jodo

28 “No inicio dos anos 330, alguns anos depois da proclamagio da paz da Igreja por Constantino, Eusebio de
Cesareia, o conselheiro do imperador e tedlogo da corte, ja fazia aos monges elogios extravagantes: ‘Dar a0s
monges (monachoi) um lar foi a primeira e maior das providéncias para a humanidade, porque eles séo a linha de
frente daqueles que avangam por Cristo’ (Comentario aos Salmos 67,7 [PG 23,689b]). Esse testemunho inicial de
um importante lider da Igreja indica qudo rapidamente o0 novo modo de vida era aceito pela hierarquia e integrado
a vida da Igreja” (MCGINN, Bernard. As fundacdes da mistica: das origens ao século V. Tomo |: A presenca de
Deus: uma histéria da mistica cristd ocidental. Sdo Paulo: Paulus, 2012, p. 201 (Série Historia da mistica crista
ocidental).
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da Cruz veio a fazer parte e reforma-la. Parece estranho falar em reformar um movimento
reformista? Isso se da pelo fato de que o ““monaquismo selvagem’”, isto €, o “monaquismo
como um fenébmeno contrassocial, que foi contra os valores do mundo civilizado da
Antiguidade tardia”, diz o mesmo autor, “estava indubitavelmente, em maior tensao com as
estruturas eclesiasticas do que comumente imaginamos”, ndo obstante, chama igualmente a
aten¢do a ideia “mais surpreendente sobre esse fendmeno ndo grego emergindo das franjas da
sociedade” que € o “quao rapidamente ele foi apropriado pelos lideres da Igreja helenizada do
século IV” (2012, p. 209). Tal verdade — de que “o monaquismo tenha sido organizado
rapidamente e até rotinizado a servigo da Igreja imperial” —, entretanto, ndo pode turvar o fato
de que a “funcdo marginal e critica do monaquismo continuou a marca-lo através da historia”,
ou seja, 0 “monaquismo vive em uma tensdo criativa entre o carisma e a legislacdo, entre a
critica e o apoio tanto da sociedade quanto da Igreja” (MCGINN, 2012, p. 209). Essa tenséo,
sempre constante nesse movimento, mesmo quando ele se institucionaliza, é natural, pois ao
atingir um platd, uma estabilidade, vem a estagnacdo e com ela a lembranca do passado,
geralmente com contornos idealizados, do que deu origem ao movimento, despertando em
espiritos mais revolucionarios um desejo de se restaurar a “identidade original”.

Neste aspecto, a mistica € uma das portas para o despertamento de tal inspiracao
reformista ou restauracionista, todavia, para que ndo haja equivocos acerca do exposto, €
preciso aprofundar um pouco mais sobre o conceito de mistica e suas “manifestagdes”. McGinn
diz “que o objeto imediato do estudo”, em seus volumes sobre a histéria da mistica, “ndo ¢ a
experiéncia mistica como tal, mas o texto mistico, tanto o escrito como o visual, que foi
aumentando na Idade Média tardia” (2017, p. 39). Tal literatura, por ndo ser o objeto desta
dissertacdo nao sera analisada, contudo, ¢ preciso, a0 menos mencionar, que o “percurso da
teologia medieval pode ser entendido conforme o modelo de trés modos interativos de se
apropriar da f6 — o monastico, o escolastico e o vernaculo”, esta ultima “forma de teologia
medieval, igualmente importante, embora mais difusa e dificil de descrever” ¢ chamada de
“teologia em vernaculo” ou ainda, como preferem alguns, “teologias em vernaculo” (MCGINN,
2017, p. 40)*. Independentemente das diferengas de abordagem, as trés “formas de teologia
medieval tentaram ser fiéis a dois objetivos”, diz 0 mesmo autor: “aprofundar o conhecimento
da fé (intellectus fidei) e inflamar a caridade (experientia caritatis), para que o fiel pudesse
chegar a uma compreensédo mais elevada do amor (intelligentia amoris)” (2017, p. 40). A

terceira forma de teologia medieval, a teologia em vernaculo, trouxe muitas inovacdes, além da

29 |bid., p. 40.
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Obvia questdo da linguagem propria, que ndo era o latim, os géneros dessa nova teologia eram
diversos, ao lado das hagiografias, um desses géneros mais importantes, observa o mesmo
autor, “embora fluido na expressao, ¢ a Vvisdo, as vezes apresentando-se sozinha, outras vezes
inserida na vida dos santos, ou ligada com outras visdes e comentario para formar um quase-
género, a cole¢dao ou compéndio visionario” (2017, p. 41). Justamente por tal fluidez, é ainda
dificil “de descrever de um modo geral”, diz McGinn, “a rica variedade de estratégias
linguisticas que os tedlogos vernaculos utilizaram na apresentagdo de sua mensagem”,
acrescentando que, na vanguarda desse processo, diferentemente do latim que era uma lingua
semiviva, ligada “a uma elite cultural dominada por homens”, a nova abordagem teologica
valia-se das “linguas vernaculas que estavam comegando a se tornar linguas cultas no pleno
sentido por volta de 1200 [e] ofereciam, ao contrario, notavel potencial para uma inovacgéo
criativa” tendo participagdo ativa dos misticos em sua “criacdo” (2017, p. 42). Muito
provavelmente, a consequéncia mais vanguardista desta “desespecializagdo”, ¢ que ela abriu as

portas para a atuacdo feminina:

O modo de atingir uma voz de autoridade — tornar-se uma auctoritas no
sentido medieval — era também diferente na teologia em vernaculo do que
era na escoldastica entre os monges. A diferenca mais 6bvia, evidentemente, é
gue tdo grande nimero de expoentes da teologia em vernaculo eram mulheres.
N&o havia nenhum modo aprovado institucionalmente pelo qual uma mulher
podia ganhar autorizacdo para ensinar de um modo oficial, mas diante da
crenga cristd de que o Espirito Santo € a verdadeira fonte de toda a verdade
divina, as mulheres ndo podiam ser totalmente excluidas de todas as formas
de ensino. Por volta de 1290, o mestre de Paris Henrique de Gand, debatendo
a questdo “se uma mulher pode ser doutora em teologia”, distinguiu entre
ensinar ex officio e ensinar ex beneficio (isto é, por dom da graca). As mulheres
eram excluidas do primeiro, mas “falando sobre ensinar por favor divino e por
favor de caridade, é perfeitamente permitido a uma mulher ensinar, como
qualquer outra pessoa, se ela possui sa doutrina” (MCGINN, 2017, p. 43).

Voltando ao objeto de estudo de sua histéria da mistica, McGinn pontua que existe
distingdes “entre textos que refletem mais sobre as condigdes teoldgicas para a possibilidade
do encontro direto com Deus nesta vida e aqueles que tentam apresentar essas condicdes através
de descrigdes de experiéncia pessoal”, todavia, ressalta o fato de que “definir a mistica ‘real’
primariamente como a mistica ‘experiencial’ e visiondria encontrada nos textos em vernaculo
da Idade Média tardia”, em sua avaliagdo, equivale a “empobrecer a riqueza da tradicdo mistica
ocidental e impedir, em vez de ajudar, na tarefa de tentar entender a propria mistica nova”,
posto que a “novidade real” desta “¢ constituida nos termos do seu didlogo com a tradi¢do mais

antiga” (2017, p. 46-47). Ele, porém, diz que um “dos mais notaveis aspectos da nova mistica
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¢ a explosdo de narrativas daquilo que os autores alemaes chamaram de ‘mistica experiencial’
(Erlebnismystik)”, destacando que “Aspectos dessa énfase na apresentagdo da ‘experiéncia’
direta, especialmente de tipo visiondrio, ja tinham aparecido no século XII” (2017, p. 47). A
compreensdo dessa particularidade ajuda no entendimento da importancia mistica no contexto
da reforma do Carmelo e do tipo de mistica proposta por Jodo da Cruz, evidenciando ndo sé a
ja mencionada multiplicidade de modelos de mistica, mas igualmente o carater deveniente do
fendmeno®’. “Essas tendéncias em evolugdo nos preparam para a inundagdo de narrativas
visionarias, especialmente escritas por e sobre mulheres, que comecaram a aparecer pouco
depois de 12007, posto que diversos “desses textos contém descrigdes de encontros diretos com
Jesus que sinalizam uma nova forma de consciéncia mistica ou saber mistico — mais direto,
mais excessivo, mais corporeo na natureza do que as antigas formas” (MCGINN, 2017, p. 48).
Publicado originalmente em 1998, McGinn diz que foi apenas na década passada, ou seja, nos
anos 80, que o estudo de tais manifestacdes, predominantes entre as mulheres, ultrapassou o
preconceito de que eram fruto de desiquilibrio pessoal ou até mesmo histeria, sendo
“consideradas como indicagcdes de uma brecha além das concep¢des mais restritas e
‘intelectualizadas’ encontradas na tradi¢ao mistica anterior”, isto €, foi reconhecido nao “haver
davida [...] sobre seu impacto na vida religiosa da €poca”, levando a referida importancia a
muitas questdes para o historiador, sendo dignas de destaque entre estas, duas — “Até que
ponto essas narrativas podem ser consideradas descricdes de experiéncias reais? E todas as
visdes medievais (quer ‘reais’, quer ndo) devem ser consideradas misticas?” (2017, p. 48) —,

apresentadas e respondidas por McGinn:

Como ja afirmei em O desenvolvimento da mistica, parece-me incorreto tratar
todas as narrativas medievais posteriores a visdes como misticas, se 0 termo
“mistica” deve conservar Dbastante especificidade para permitir-lhe
caracterizar uma tradigdo continuada nas crencas e praticas da religido crista.
Os elementos visionarios e 0s misticos no cristianismo sao trajetdrias distintas,
embora obviamente interligadas. Se todas as narrativas experienciais de visdes
e audicOes do reino celestial, ndo importando quem elas envolvem (Deus,
Cristo, Maria, anjos, santos) e o que elas ensinam (mensagens sobre reforma
da Igreja, ou sobre eventos futuros, debates doutrinais etc.), devem ser
consideradas misticas, entdo o elemento mistico no cristianismo corre 0 perigo

30«0 termo experiéncia mistica, consciente ou inconscientemente, também tende a colocar énfase em estados
alterados especiais — visOes, locucdes, éxtases, e similares — que, admita-se, tém tido um papel importante na
mistica, mas que, como muitos misticos ja insistiram, ndo constituem a esséncia do encontro com Deus. Muitos
dos maiores misticos cristdos (pensem em Origenes, Mestre Eckhart e Jodo da Cruz) foram radicalmente hostis a
tais experiéncias, enfatizando, ao contrario, 0 novo nivel de atencdo, a consciéncia especial e mais elevada,
envolvendo tanto o amor quanto o conhecimento, que ¢ dado no encontro mistico” (MCGINN, Bernard. As
fundagBes da mistica: das origens ao século V. Tomo I: A presenga de Deus: uma historia da mistica crista
ocidental. Sdo Paulo: Paulus, 2012, p. 19 (Série Historia da mistica crista ocidental).
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de perder a conexdo com 0 que a maioria dos proprios misticos afirmou ser
essencial, isto é, uma consciéncia especial da presenca de Deus, que por
definicdo excede a descri¢do e resulta numa transformacdo da pessoa que a
recebe. A mistica ndo deve ser reduzida a historia de pretensdes mais ou
menos autobiograficas de ter recebido algum tipo de manifestacdo visual do
outro mundo, variadas como elas tém sido. Aceitar essa definicdo nos
obrigaria a considerar a maior parte daquilo que a tradi¢éo crista primitiva
ensinou sobre contemplatio e theologia mystica como periférico a verdadeira
mistica: quando muito uma preparacdo teoldgica, uma mistologia ou
mistagogia, como alguns autores alemédes a chamam, para a mistica real. A
minha convicgéo através dessa histdria tem sido que a mistica real tem estado
presente na Igreja desde uma época remota, embora expressa de varios modos
e com maiores graus de explicitacdo no decurso dos séculos. Os préprios
misticos visionarios dos séculos XIII e XIV ddo testemunho dessa
continuidade na sua profunda dependéncia da rica heranga da doutrina
recebida sobre a contemplatio, ndo obstante os novos elementos que eles
introduziram (2017, p. 48-49, grifos no original).

Seguindo o raciocinio historiografico de McGinn — que ndo por acaso coaduna-se com
0 teoldgico —, o “erro fundamental por detras da identificacdo de mistica com narrativa
visiondria estd na aceitacdo de que ha algum tipo de divisdo interna entre os aspectos
‘experienciais’ e 0s aspectos ‘teoldgicos’ da tradicdo mistica cristd”, e o coroldrio de tal
pensamento erréneo era que as pesquisas se concentravam em tratar os “textos misticos” como
“tabiques ou involucros deformantes que devem ser penetrados ou retirados para revelar a
experiéncia ‘religiosa’ por detrds do véu do texto”, pretensdo metodologica e hermenéutica que,
desde aquela época, e hoje com mais intensidade, tem sido abandonada (2017, p. 49). Conforme
oportunamente observa o mesmo autor, a parte das “deficiéncias tedricas dessa abordagem da
mistica, basta notar aqui que os préprios misticos medievais jamais admitiram tal separagdo”,
portanto, convergindo com “Alois M. Haas, ‘ndo ¢ por descuido que os misticos cristdos ndo
querem fazer distingdo entre experiéncia mistica e o sentido ou a doutrina sobre essa
experiéncia; ¢ intencional’” (2017, p. 49). O mistico que também escreve, desconhece essa
ruptura moderna e pretensamente cartesiana. Ao fazé-la, o pesquisador intenta realizar uma
separacao que inexiste em sua génese, acabando por turvar a pesquisa®®. E a propria mistica, ou

seu conceito, que desabona tal distingéo:

O elemento mistico no seio do cristianismo, como tenho afirmado em toda
essa historia, esta centrado numa forma de encontro imediato com Deus cujo
objetivo essencial é transmitir um conhecimento amoroso (mesmo negativo)
que transforma a mente do mistico e todo o modo de vida. Essa visdo, creio
eu, pode oferecer categorias suficientemente especificas e, no entanto,

81 O Gltimo capitulo, quando o trabalho considera a “mistica sanjuanista”, deixa evidente a importancia da néo
separagdo desses aspectos da mistica.
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bastante flexiveis para incluir numa ampla tradicdo igualmente a mistica
monastica geralmente ndo visionaria e ndo autobiografica predominante até
1200 e os aspectos misticos da explosdo visionaria da Idade Média tardia.
Assim, a mistica é caracterizada primariamente por um senso de uma relagéo
imediata com Deus e a transformacao que esta efetua na consciéncia de quem
recebe — ndo por visdes ou audi¢des, que constituem, quando muito, como
diz Antoine Vergote, “os remanescentes das experiéncias perceptivas ou das
producdes imaginativas ultrapassadas e premoni¢des da unido de que elas
antecipam e desejam”. Por isso, ndo ¢é tanto o fato de que alguém alega
experiéncia visionaria, e sim o tipo de visdo apresentada, o objetivo para o
qual ela é dada e o efeito que ela tem em quem recebe que determinardo se
uma visdo particular pode ou ndo ser descrita como mistica. Esta era uma
mensagem bem conhecida dos misticos medievais, mesmo daqueles que,
como Angela de Foligno e Juliana de Norwich, experimentam muitas dessas
visdes (MCGINN, 2017, p. 50, grifos no original).

Esse aspecto é extremamente necessario de ser compreendido, pois ele ja opera dentro
do que se pode chamar de “mistica crista”, valendo dizer que “Gregorio de Nissa ¢ considerado
o fundador da mistica cristd”, dando inicio a tal movimento consciente, muito embora sem
utilizar a expressao, fazendo uso das “fontes classicas: Platdo, os neoplatonicos e os estoicos”,
visto que o “centro de sua especulagdo mistica forma-0 a doutrina da imagem de Deus no
homem”, e tal mistica “auxilia a razao, a qual enquanto limitada, ndo consegue apreender a
esséncia de Deus” (ZAMBRUNO, 2003, p. 1009). Como s0i acontecer, a mistica cristd passou
por diversas transformacg6es, sendo personalizada de acordo com os diferentes grupos que a
cultivava. Se seu inicio consciente se da no quarto século, ndo € de se estranhar que isso tenha
acontecido, pois o surpreendente seria ndo ter havido nenhuma mudanca. E justamente por isso
que McGinn observa que a problematica “colocada pela explosdo visionéria iniciada em torno
de 1200 ¢ até que ponto esses relatos podem ser aceitos como narrativas diretas das experiéncias
dos proprios supostos autores ou de pessoas proximas aos santos cujas vidas sdo apresentadas”,
isto ¢é, “como elas sdo reais?” (2017, p. 50). Essa segunda questdo analisada por McGinn é
desafiadora por dois motivos, o primeiro ¢ que durante “toda a sua historia, a cultura medieval
foi intensamente visionaria”, e o segundo ¢ que a “realidade da experiéncia visionaria era pouco
questionada na ldade Média”, e tal era assim até mesmo pela simples e basica verdade de que
“os tipos de visdes que as pessoas realmente experimentavam e especialmente os modos como
comunicavam aos outros o sentido das visdes eram modelados por formas teoldgicas e culturais
que podemos muito parcialmente resgatar” (2017, p. 50-51). Tais “formas teologicas”
pertencem a abordagem da teologia em vernaculo que, consequentemente, era produzida em
culturas diferentes, a iniciar pela lingua, dai a dificuldade em interpretar os dados das fontes. E

oportuno, todavia, entender uma distin¢do na literatura visionaria medieval:
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Os autores medievais sabiam da diferenca entre visfes que eram apresentadas
como ficgdes literarias, fossem elas visGes-sonhos ou ndo, e visdes cujo modo
de apresentacdo pretendia estar enraizado na experiéncia pessoal. No caso
dessas Ultimas, Dinzelbacher demonstrou que o tipo mais popular de visdo
mudou na ldade Média tardia. A forma de visdo que era divulgada antes de
cerca de 1150-1200 era a viagem pelo céu e o inferno, género que foi
transformado num nivel novo e mais elevado em A divina comédia, de Dante.
Todavia, uma importante forma alternativa de visdo comegou no século XlI e
cresceu em importancia durante a ldade Média tardia. Ela envolvia o
transporte extatico ao reino sobrenatural, onde uma revelacdo em forma
pictdrica era dada ao vidente, na maior parte das vezes por um ser celestial.
Essas experiéncias tendiam a ser aparigdes repetiveis conscientemente
preparadas e esperadas. Essas visfes, misticas ou ndo, tinham muitos usos. Do
ponto de vista de quem as recebia, eram importantes pela autoridade
sobrenatural que forneciam a sua mensagem. Partindo de uma perspectiva
cultural mais ampla, também parecem apontar para mudangas na percepcao
da relag&o entre este mundo e o futuro, a convicgao de que, no caso de alguns
individuos especialmente favorecidos, as barreiras normais entre o terrestre e
o celeste eram mais permedaveis do que se supunha anteriormente (MCGINN,
2017, p. 51).

Ambas formas inscrevem-se em um aspecto da revelacéo divina e devem ser igualmente
vistas na distin¢do, ja anteriormente mencionada, entre ensinar ex officio, ou seja, investido de
autoridade institucional, e ensinar ex beneficio, isto ¢, por dom da graga. “A teologia subjacente
a pretensdes visionarias para ensinar ex beneficio era bem conhecida no século XIII”, informa
McGinn, dizendo que os “clérigos hagiografos estavam cientes de que muitos antigos santos
medievais tinham recebido visdes”, sendo “também familiarizados com a teologia das visdes
redigida por Agostinho e refinada por teélogos do século XII, como Ricardo de S&o Vitor”
(2017, p. 51). A despeito de reconhecer que a compreensao de como se pensava em tal “contexto
ajuda-nos a entender por que as narrativas eram tdo frequentemente empregadas como provas
da autoridade e santidade de personagens particulares”, o mesmo autor pondera dizendo que
este conhecimento “ndo nos ajuda muito para descobrir por que o modo e conteudo das
narrativas visionarias mudavam de uma predominancia de descri¢fes de longas visitas ao céu
e ao inferno para repetiveis encontros com uma variedade de figuras celestiais”, além disso,
conforme dito, “essas novas visdes eram muitas vezes (embora nem sempre) misticas,
envolvendo encontros pessoais, profundamente emocionais e até erdticos com Jesus, 0 Amante
Divino” (2017, p. 52). McGinn volta a falar sobre o problema dos anos 80 a respeito das duvidas
de se tais visoes “aconteceram realmente” — [...] “essas narrativas de ‘visdes experimentadas’
podem ser tomadas automaticamente como uma espécie de reportagem direta?” —, questao

que, ndo por acaso, acossa igualmente os tedlogos a respeito da Biblia, todavia, conforme bem
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colocado pelo estudioso de mistica medieval, Siegfried Ringler, é preciso pensar nas “amplas
implicacdes metodoldgicas da necessidade de reconhecer a funcéo da recepgéo e da estrutura
literaria nos relatos visionarios da alta Idade Média”, em outras palavras, “a ‘realidade’ de
qualquer texto literario € muito mais complexa do que a questéo de definir se ele narra as coisas
‘como realmente aconteceram’” (2017, p. 52).

A problematica vai muito além dessa Obvia curiosidade factual, pois na verdade, o que
se chama de “‘O real’ ndo ¢ apenas o substrato historico subjacente a apresentacdo literaria
numa medida muito mais intensa, o real € muitas vezes a propria apresentacéo literaria, mesmo
sua parte ficticia, enquanto ¢ produto de forgas historicamente efetivas e”, explica McGinn,
“acima de tudo enquanto ela mesma se torna historicamente efetiva”, assim, conquanto muito
provavelmente “seja certamente verdade, como notou Dinzelbacher, que ‘sem sua experiéncia
[mistica] subjacente essas expressdes textuais ndo existiriam’, essa observagdo precisa ser
qualificada para ser realmente util na investigagdo dos relatos misticos visionarios” (2017, p.
53). Em termos diretos: “Sem algum tipo de pretensdo de uma experiéncia subjacente essas
expressdes textuais provavelmente ndo teriam chegado a existir e certamente ndo teriam
ganhado aceitacdo”, todavia, prossegue o mesmo autor em sua explica¢do, afirmar que “cada
expressao de uma tal pretensdo era vista como uma narrativa mais ou menos literal de uma
visdo concedida pela divindade ndo ¢ nem defensavel nem exigido” caso o intuito seja
“demonstrar como os novos modos de apresentar visdes atestam um novo estagio da mistica
ocidental” (2017, p. 53). Se a pretensdo do pesquisador for além dessa demonstragéo e refira-

se a descoberta dos estados de consciéncia do mistico, a impossibilidade é ainda maior:

A reflexao sobre o tipo de contato com Deus que é sugerido num texto e como
esse contato é apresentado ndo pode ser adequadamente investigada por meio
de simples contrastes entre a experiéncia e a teoria, ou invocando divisdes
simplistas entre conteldo mistico subjacente e forma literaria externa.
Devemos continuar a insistir que ndo temos acesso direto a experiéncia dos
misticos do século XIII, ou de qualquer outro mistico para essa questao.
Devemos sempre lembrar-nos de que os misticos medievais davam muito
menos valor ao significado de “experiéncia” do que o fazem muitas teorias
modernas de mistica. Além disso, os misticos medievais viveram dentro de
um mundo totalmente religioso. Mesmo no caso de mulheres “iletradas”, a
mediacdo de uma tradicdo viva, comecando com a Biblia e incluindo a liturgia,
outras formas de oracdo e iconografia, como também a consulta a clérigos
conselheiros, devem ser sempre levadas em conta como fatores significativos
para determinar os tipos de “experiéncias” que esses misticos podem ter
desfrutado. Sem duavida, a mediacdo da tradicdo mistica anterior nunca
colocou limites absolutos para quais estados de consciéncia eram possiveis na
busca de Deus, especialmente numa religido na qual Deus permanece sempre
maior do que pode ser concebido ou expresso até mesmo pelo que é dado na
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revelagdo. (Como disse o Latrdo IV: “Entre o Criador e a criatura, nunca se
pode afirmar tanta semelhanga quanto ha de desemelhanga™.) Apesar disso, a
recepcdo da tradicdo foi crucial para modelar as formas da comunicacdo
mistica que foram julgadas efetivas e aceitas (MCGINN, 2017, p. 53, grifo no
original).

Assim, a recomendacao de McGinn a quem dedica-se ao estudo da mistica ¢ “evitar dois
falsos extremos”, sendo o primeiro deles o que “ingenuamente esquece o fato de que muita
literatura da ldade Média tardia, inclusive a literatura mistica, envolve o que Franz Bauml

299

descreveu como ‘a criagdo da ficgdo de que uma ficgao nao ¢ ficgdo’” — posto que “mesmo a
ficcdo pode ter uma real finalidade didatica, especialmente no tipo de cosmovisao geral dentro
da qual os misticos da Idade Média tardia viveram” —, e 0 “segundo extremo [que] sugere que
toda estilizacdo linguistica, como o uso de topoi ou de citacbes implicitas de textos autorizados
anteriores”, explica o mesmo autor, “indica que estamos perante criagdes puramente literarias
independentes dos modos contemplativo e extatico de consciéncia de que gozaram individuos
reais”, posto que “Cada descrigdo esta fundada em pressupostos sobre o que € possivel e o que
foi experimentado, como também sobre como os dois podem ser descritos” (MCGINN, 2017,
p. 53-54). E preciso compreender que embrenhar-se em um desses extremos levara a
contradicGes e aporias, dai 0 porqué de ndo ser o objetivo dessa pesquisa fazer nenhum juizo
de valor ao contetdo das crencas, ou relatos de experiéncias, do objeto a ser pesquisado, atendo-
se exclusivamente no que as fontes apresentam e indicam como possivel causa do

encarceramento do mistico espanhol.
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CAPITULO Il - JOAO DA CRUZ - O DOUTOR MISTICO

Sem o conhecimento proporcionado pelo background do capitulo anterior, torna-se
muito dificil compreender a importancia da mistica para a fé cristd e sua influéncia e papel na
vida de Jodo da Cruz. Neste sentido, apesar de ligeiramente abordado, 0 monacato néo é, para
0 mistico, uma instituicdo, nem mesmo um movimento que tem origem no segundo século, mas
como os “antigos solitarios, profundos conhecedores da Biblia, descobriram”, é justamente no
estudo do referido livro que eles aprenderam que nela prepondera “o grande tema do deserto,
que ocupa um lugar central na historia e na propria formagdo do povo eleito”, por isso, 0s
“padres da Igreja sdo unanimes em afirmar que o verdadeiro fundador do monacato foi o
Senhor”, isto €, “Elias, Eliseu, Jodo Batista e outras grandes figuras do Antigo Testamento, tal
como 0 monacato judeu, representado pelo mosteiro essénio de Qumran, podem considerar-se
como precursores dos monges”, contudo, “o monacato cristdo surge da doutrina e do exemplo
de Cristo, que se retirou para o deserto e teve de superar muitas tentacGes antes de iniciar Sua
vida publica”, tendo, por isso mesmo procurado “a soliddo dos montes para orar ao Pai e
praticou o mais absoluto desprendimento dos bens deste mundo” (BORAU, 2012, p. 89). Essa
é a perspectiva idealista de como o mistico encara sua fé, independentemente do panorama
historico exposto no ultimo ponto do capitulo anterior.

De acordo com essa visdo, depreende-se, portanto, que sendo “Jesus Cristo, ideal do
monge” e, por conseguinte, “o modelo sublime de virgindade, rentincia, obediéncia a vontade
do Pai e vida em ora¢do”, e uma vez que os apdstolos e a comunidade primeva de Jerusalém
sdo seus imitadores, ¢ fato que a “magnifica descricdo do ideal dos primeiros cristdos de
Jerusalém, que devemos a Sdo Lucas, exerceu uma poderosa influéncia sobre 0 monacato desde
as suas origens mais remotas” (BORAU, 2012, p. 89-90). E a ideia, ja descrita no capitulo
anterior, da preservagdo de uma identidade que possui suas caracteristicas e estas sdo sua razao
de ser e tal padrdo tem origem nos documentos do Novo Testamento, especificamente 0s
Evangelhos e o livro de Atos dos Apdstolos. Justamente por isso, quando tais marcas, pela
passagem do tempo e as inevitdveis mudancas, desaparecem e modificam o “perfil ideal”,
irrompem o0s impetos reformadores dando origem aos movimentos restauracionistas que
pretendem resgatar, ou preservar, o que se entende como a identidade inicial que deve ser
mantida. Neste sentido, 0 movimento do monacato, ou monaquismo, desde seu surgimento,

apesar de ninguém afirmar com certeza o0 motivo de sua criacao, tem como finalidade reviver o
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cristianismo antigo, ou “original”, com suas feicdes de simples movimento®. E é aqui que a
Ordem do Carmo, ou dos Carmelitas, se inscreve e, incrivelmente, ela prépria, na concep¢do
do frei espanhol, cuja influéncia mistica € o objeto da pesquisa, necessitava de uma reforma®.

Tal fato denota que, a despeito da pretensdo de 0 monacato ser uma reconstituicdo do
cristianismo antigo, como s6i acontecer, a Ordem do Carmo, como qualquer movimento que se
institucionaliza, ficando sob a jurisdigdo de uma hierarquia, no caso a Igreja, acaba néo sendo
mais 0 que foi criado para ser, despertando insatisfacdo em alguns adeptos que procuram

reformar o préprio movimento reformista®. Criada no século XI, apds cinco séculos, na época

32 “ponto de partida e fundamento da vida na ordem é o monasticismo que se formou ja no periodo inicial da igreja
e até hoje mostra sua vitalidade. Ser monge significa, em correspondéncia ao seu significado bésico original
(novaydc/monachus), levar uma vida separada tanto exterior como interiormente. Em sua Vita Antoni, Atanasio
descreveu de modo marcante a atuagdo do pai dos monges, Anténio Magno (T 356). Os primeiros monges
quiseram, numa situa¢do em que ja iniciava um certo ‘aburguesamento’ da existéncia cristd, sequir o chamado do
Evangelho e deixar tudo para tras pelo Reino de Deus; eles buscavam aquela ‘uma coisa necessaria’ (Lc 10,42) e
se retiraram das regiGes habitadas e habitaveis naquele tempo para ficarem a s6s (anacoretas; eremitas), em
comunidades (cendbios) e, mais tarde, em comunidades monasticas organizadas como conventos, na soliddo do
deserto ou em regides montanhosas de dificil acesso. Eles buscavam levar uma vida ascética em lugares remotos,
determinada pelo motivo da busca de Deus (quaerere Deum) e do amor indiviso a Deus” (KASPER, Walter. A
Igreja Catolica. Esséncia, realidade, missdo. S&o Leopoldo: Unisinos, 2012, p. 358-59).

33 “Contrariamente a intencdo dos seus fundadores, as antigas ordens monasticas se tornaram, na Idade Média,
instituicBes poderosas e ricas, profundamente enredadas no sistema feudal daquele tempo; muitas vezes, pouco se
percebia do impulso carismatico original. Nessa crise, o chamado a uma vita evangelica ou vita apostolica muitas
vezes se fez ouvir de um modo perigosamente critico a igreja. Francisco de Assis (T 1226) deu ouvidos a esse
chamado. Ele, juntamente com Santa Clara, sua irma espiritual (} 1253), quiseram viver o Evangelho sine glossa,
sem acréscimos nem ressalvas. Porém, diferentemente dos padres do deserto, ele ndo se retirou para o deserto de
areia e pedras, mas para o ‘deserto’ dos pobres e miseraveis, para viver o Evangelho junto com os seus ‘irmaos
menores’ em correspondéncia a Mateus 10,5-14 como pobre entre pobres. Domingo de Guzman (1 1221), oriundo
de Castela, igualmente ficou preocupado com os movimentos heréticos de pobres que haviam ganho muita forca
(cataros, albigenses) e escolheu com os seus irmaos a vida itinerante de pobreza e pregac¢dao” (KASPER, Walter.
A Igreja Catolica. Esséncia, realidade, missdo. Sdo Leopoldo: Unisinos, 2012, p. 360-61). A fim de demonstrar o
quanto havia de impeto reformista nos circulos monasticos, 0 mesmo autor, teélogo altamente institucionalizado,
diz que as “novas ordens mendicantes masculinas e femininas constituem, frente ao monasticismo, uma forma
nova de vida monéstica. Elas ndo tém uma estrutura vinculada a um lugar especifico, mas uma estrutura central
que abrange a igreja universal; assim, elas contribuiram essencialmente para a consciéncia de ser igreja universal
e para a consolidacdo do primado. No ambiente citadino que estava ganhando forma naquela época, elas estavam
pastoralmente mais orientadas para fora. Orientadas no Evangelho, elas queriam viver e manter vivo o espirito da
pobreza e da simplicidade numa igreja que constantemente corre o risco de sucumbir as tentagcbes mundanas do
poder, da riqueza e da pompa”, justamente por isso, ele destaca que a “figura do poverello, de S&o Francisco de
Assis, exerce até hoje um fascinio bem proprio tanto sobre cristdos como sobre néo cristdos. As ordens mendicantes
produziram grandes te6logos, como Alexandre de Hales, Boaventura, Jodo Duns Scotus, Antnio de Padua, da
parte dos franciscanos, Alberto Magno, Tomas de Aquino, Mestre Eckhart, Jodo Tauler, Henrique Suso, da parte
dos dominicanos, da parte dos carmelitas, aparentados com os dominicanos, Santa Teresa de Avila e S&o Jodo da
Cruz, e, no século XIX, Teresa de Lisieux. Todos eles oferecem rico alimento espiritual também para cristdos de
nossos dias” (Ibid., p. 361).

34 «“As ordens mostram que a vida e a forma da igreja niio constituem uma estrutura institucional monolitica, mas
uma realidade viva e multiforme, na qual a instituicdo e o carisma se interpenetram reciprocamente. Elas ndo sdo
se entendem como contraponto carismatico dialético a igreja como instituicdo. As ordens mesmas, com efeito,
enquanto carisma permanente, tambhém sdo instituicdes, que podem defender o seu interesse institucional legitimo,
assim como, inversamente, 0 ministério eclesiastico é instituicdo e carisma com a atribuicdo de examinar 0s
carismas e, dependendo do caso, reconhecé-los publicamente. Assim sendo, estas duas coisas sdo prdprias das
ordens: tanto o carisma profético proprio como o reconhecimento candnico pela igreja. E isso que confere as
ordens o seu carater proprio dentro da igreja, que nao se dissolve na estrutura institucional da igreja e precisa ser

92



de Jodo da Cruz, no século XVI, contexto das Reformas Religiosas, a Ordem do Carmo foi
reformada por Teresa d’Avila e pelo frei espanhol. “Reforma”, contudo, é uma expressio que
encerra um trauma, uma ruptura, um cisma, pois visa corrigir, ou refundar, algo que se julga
estar desvirtuado do seu real propdsito e objetivo inicial. Portanto, todo e qualquer
acontecimento dessa natureza agrada um grupo enquanto afronta outro, pois presume mudangas
e estas sdo, concomitantemente, “a favor de” e, a0 mesmo tempo e inevitavelmente, “contra
alguém”®, Justamente por isso, tanto 0s que apregoam a necessidade de reforma quanto os que
promovem a manutenc¢éo do status quo, o fazem por ideais que podem ser mais ou menos éticos.
Todavia, tal como o contetido das crencas, extrapola o objetivo dessa pesquisa qualquer juizo
de valor a respeito desses ideais. E imprescindivel, porém, conhecer “o que” anima esse
idealismo.

Nada disso, porém, pode ser investigado sem antes conhecer, até onde as fontes
consultadas permitem, a figura de Jodo da Cruz. Trata-se de uma figura de destaque, capaz de
dividir opiniGes e levar o pesquisador a perguntar se é possivel vislumbrar o homem em meio
as hagiografias que ora o sacralizam, ora humanizam-no. Acima de tudo, e para além dessas
discussOes céticas e apaixonadas, como ndo poderia deixar de ser, Jodo da Cruz ¢é alguém de
seu tempo, ndo sendo meramente um idealista ou um pessimista, havendo vivido no “periodo
da alta espiritualidade espanhola (1559-1591), em que a vida espiritual € novamente
revalorizada: oragdo mental, a Teologia espiritual”, informa o Frei Carmelita Descalco, Patricio
Sciadini, dizendo que tal “renovacdo influi positivamente no espirito perspicaz € a0 mesmo
tempo aberto a experiéncia mistica de Jodo da Cruz” (2002, p. 15). Neste clima e atmosfera, 0

doutor mistico deixou sua marca sendo um dos seus representantes mais ilustres, ou seja, “Jodo

reconhecido e assegurado pelo ministério eclesiastico, que espera delas, ao mesmo tempo, um sentire in ecclesia.
Somente assim elas podem ser como que células novas do Espirito Santo no organismo da igreja, que enriquecem
e renovam constantemente a vida da igreja com a profusdo e multiformidade de seus dons espirituais. Porém, em
virtude de crises internas, elas também podem prejudicar a vida da igreja, transformar-se como que em abscessos
purulentos e precisam, entdo, ser admoestado pela igreja e chamadas a ordem” (KASPER, Walter. A Igreja
Catolica. Esséncia, realidade, missdo. Sdo Leopoldo: Unisinos, 2012, p. 357-58).

% “De fato, perante projetos de reforma ninguém fica indiferente, mesmo quando alguns afirmam estarem neutros
e distantes. Na verdade, os processos de reforma costumam polarizar os sujeitos envolvidos entre os ‘a favor’ e os
‘contra’. Isso se explica porque nenhuma reforma pode satisfazer a todos; ela esbarra sempre em estruturas
instituidas e interesses de sujeitos investidos de posi¢des sociais e poderes politicos; apresenta propostas que
modificam aquilo que esta estruturado em normas e em dindmicas de funcionamentos regulares. E quanto mais
radical for uma reforma mais fortes serdo as oposi¢Bes e mais organizadas serdo as estratégias de enfrentamento
elaboradas por aqueles que pretendem conservar as estruturas e posi¢oes, mesmo gue sejam grupos minoritarios.
Instaura-se, nesse caso, uma luta publica de discursos que buscam ser hegemdnicos no grupo social e, a0 mesmo
tempo e em muitos casos, estratégias de desqualificacdo dos reformadores, 0 que se da pela negacédo da ortodoxia
ou da viabilidade das propostas e da extirpacdo dos argumentos e dos projetos renovadores do sistema tradicional
e, no final do processo, pela eliminacdo dos proprios reformadores do mesmo sistema, sentenciados entdo como
hereges e perigosos” (PASSOS, Jodo Décio. As reformas da Igreja Catolica: Posturas e processos de uma
mudanga em curso. Petrdpolis: Vozes, 2018, p. 11-12).
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da Cruz, pela sua pessoa e pela sua obra, é a representacdo maxima nao apenas da mistica e
poesia carmelitas, mas também da mistica e lirica amorosas dirigidas ao divino” (BORAU,
2012, p. 99). Sendo reconhecido como “doutor mistico” e “figura de primeiro plano da
espiritualidade crista e da literatura espanhola”, a despeito de sua “excepcional importancia na
historia e [havendo] hoje seu prestigio ating[ido] o apice”, ¢ preciso ressaltar que, como Soi
acontecer, tal importancia néo foi algo notado e nem reconhecido, a época, tendo apenas, muito
posteriormente, se tornado motivo de destaque (RUIZ, 2012, p. 1373-1374)%. Na verdade, o
estudo e o “reconhecimento da vida de Jodo demonstrou-se como de importancia primordial
para se poder interpretar sua personalidade e sua doutrina”, diz Federico Ruiz, acrescentando
que a “atual reabilitacdo do santo se deve, em grande parte, aos seus mais recentes bidgrafos
(Bruno, Silvério e, sobretudo, Crisogono)” (2012, p. 1374). A “atual reabilitagdo” diz respeito
ao fato de que em 1926 o papa Pio XI o tornou “doutor da Igreja universal”, todavia, ¢ oportuno

lembrar que, antes disso,

S&o Jodo da Cruz foi beatificado por Clemente X (1675) e canonizado por
Bento XIII (1726). A sua personalidade foi constantemente submetida a
graves deformacBes para poder ser interpretada a luz de uma parte
fragmentaria do seu proprio sistema. Foi acusado de individualismo, de
rigorismo, de insensibilidade ao amor, a alegria, a beleza do criado. A histéria
mais recente apresenta-o como profundamente humano, artista,
moderadamente ativo. Tem-se, atualmente, o perigo contrario. Depois de ter
descoberto a sua figura polivalente de mistico, santo, pensador, poeta, escritor,
artista, é facil aferrar-se a algum desses valores, esquecendo 0s demais; ou
captar unicamente os aspectos humanos do génio, ignorando ou negando a
atitude de fé e de busca do Deus-amor, que € a chave da sua personalidade e
da sua obra (RUIZ, 2012, p. 1374).

Uma vez que o propo6sito da dissertacdo ndo é essencialmente biogréfico, o presente
capitulo ndo serd extenso como o anterior, tendo em mira destacar apenas alguns
acontecimentos da vida do santo, priorizando aqueles aspectos que dizem respeito diretamente
ao seu oficio religioso. Particularmente, os pontos que levam a sua pratica mistica, passando
antes por seu papel como reformador do Carmelo ao lado de Teresa d’Avila, visando langar luz
sobre os motivos de seu encarceramento, perseguicdo e, finalmente, de seu exilio, pois tal

acontecimento suscita ainda muita discussado sobre 0s seus reais motivos.

% “Em 1926, Pio XI o proclamava doutor da Igreja universal. A partir dessa data, a pesquisa historica e doutrinal
po6s em evidéncia novos aspectos de sua obra genial e a afinidade entre sua experiéncia fundamental e a experiéncia
hoje vivida pela Igreja e pela humanidade em geral” (RUIZ, Federico. Jodo da Cruz (Sao) in ANCILLI, Ermano;
Pontificio Instituto de Espiritualidade Teresianum (Orgs.). Dicionario de Espiritualidade. Vol. Il. Sdo Paulo:
Loyola; Paulinas, 2012, p. 1374).
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2.1 Jodo de Yepes

Vivendo no contexto da Reforma Catdlica®’, movimento de recrudescimento dos
sacramentos e de reafirmacdo do poder da Igreja, deflagrado trés anos ap0s seu nascimento,
Jodo de Yepes (seu verdadeiro nome), o filho cagula— de uma familia de trés filhos: Francisco,
Luis e Jodo —, de Gongcalo e Catarina Alvarez, nasceu em Fontiveros, nas proximidades de
Avila (Espanha), em 1542, e teve uma infancia pobre, pois aos nove anos ficou 6rfio de pai.
Por conta disso, a mée e os filhos, buscando melhores condigdes, primeiramente foram para
Torrijos, mas ndo deu certo e entdo voltaram para Fontiveros, quando entédo falece Luis, 0 irmao
do meio. Em 1551, com nove anos de idade, passaram a residir em Arévalo, mas no mesmo ano
mudaram-se permanentemente para Medina Del Campo, onde, por sua dedicacdo no trabalho
do hospital de Medina, Jodo de Yepes “foi admitido no Colégio da Doutrina, dos Padres da
Companhia de Jesus” (SICARI, 2003, p. 587).

Tal formacdo no Colégio dos “Doctrinos” foi humanistica, do ponto de vista cultural,
mas paralelamente ele desempenhou os oficios de carpinteiro, alfaiate, pintor e entalhador.
Também foi acélito na igreja da Madalena e, além disso, nas palavras do frei carmelita Patricio
Sciadini, “office-boy e ajudante de enfermeiro no Hospital da Concei¢do”, tendo ainda, entre
1559 a 1563, estudado “humanidades no Colégio dos Jesuitas de Medina del Campo e talvez
tenha comegado também Filosofia” (SCIADINI, 2002, p. 9). O resumo desse periodo em que a
familia fixou-se em Medina del Campo pode, nas palavras de Ruiz, ser analisado por “trés
experiéncias fundamentais” que marcaram a vida do futuro santo, sendo duas delas ja
mencionadas: A primeira, seu “cuidado especial e vocagédo para servir aos enfermos, trabalho
que desempenhou até os 21 anos” e, a segunda, também ocorrida no curto espaco de “17 aos
21 anos”, completa 0 mesmo autor, ¢ que ‘“vai nascendo paralelamente nele uma outra
inclinacdo bem nitida, o estudo dos classicos no colégio dos padres jesuitas” (RUIZ, 2012, p.

1374). A terceira experiéncia sera analisada no proximo ponto.

2.2 O ingresso no oficio religioso

37 Apesar de determinadas correntes historiograficas relacionarem a Contrarreforma Catdlica a Reforma
Protestante, vendo-a como uma reagdo, outras correntes sugerem que ela deve ser vista no ambito do proprio
catolicismo, ou seja, como movimento autbnomo. Uma vez que a compreensdo deste trabalho a situa dentro do
contexto da propria Igreja Romana, faz-se a opgdo por utilizar “Reforma Catolica” (cf. DELUMEAU, Jean.
Nascimento e Afirmag¢do da Reforma. S&o Paulo: Pioneira, 1989).
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Ao0s 21 anos, ou seja, em 1563, Jodo da Cruz ingressou na Ordem Carmelo de Medina,
recebendo o hébito religioso dos Carmelitas, passando a se chamar pelo nome de frei Jodo de
Sdo Matias. A escolha dessa Ordem foi motivada por sua pratica contemplativa adotada pelos
carmelitas e pela sua devocgdo a Virgem Maria®®. Na sequéncia, em 1564, entre o periodo do
verdo e o outono daquele ano, faz sua profisséo religiosa indo posteriormente estudar teologia
em Salamanca (1564-1568), destacando-se como um dos melhores estudantes, rendendo-lhe,
no terceiro ano, ou seja, em 1567, a ordenacdo a sacerdote. Foi quando retornou a Medina e
celebrou sua primeira missa, provavelmente em julho, tendo entre os presentes sua mae.
Posteriormente, no periodo de setembro e outubro deste mesmo ano, encontrou-se com
ninguém menos que Teresa de Jesus, também conhecida como santa Teresa d’Avila.

Por isso, apesar de centrado na figura de Jodo da Cruz, especificamente na funcdo de
sua mistica, a possibilidade de auscultar as ideias e percepcdes que subjazem o ideal reformista
da Ordem do Carmelo, s6 pode ser empreendida ao se compreender o “ciclo carmelitano”, ou
seja, o entendimento da “contribui¢do das teologias misticas de Santa Teresa de Jesus (1515-
1582) e de Sdo Jodo da Cruz (1542-1591), monges e misticos da Ordem dos Carmelitas
Descalgos (OCD)” que, conforme ja foi dito, foram ndo apenas “contemporaneos por 40 anos
(1542 a 1582)”, sendo “também conterrancos” (GAMA, 2007, p. 88). Tal unido marcaria um
veértice na trajetoria do futuro santo e também da Ordem Carmelita, pois a vida do frei que
hesitava entre permanecer como carmelita ou ingressar na Ordem Cartuxa, nunca mais seria a
mesma apos o referido encontro que foi praticamente acidental. Em termos diretos essa terceira
experiéncia fundamental, o ingresso no oficio religioso, talvez ndo tivesse impacto tdo decisivo
em sua jornada caso ela ndo tivesse lhe proporcionado o encontro com Teresa de Jesus e a

auxiliado na reforma da Ordem do Carmao.

38 1sso pelo fato de que a Ordem Carmelita, conforme ja foi dito, teve inicio na Palestina, especificamente no monte
Carmelo, no final do século XII, por iniciativa e obra de leigos latinos, sobretudo, cruzados e antigos combatentes,
peregrinos que se inspiraram no profeta Elias, assim, apesar de os “frades do monte Carmelo” néo atribuirem “a
ninguém o titulo de fundador”, uma vez que tinham como fonte de inspiragdo de seu sistema de vida o “profeta
Elias, particularmente ligado ao Carmelo da narracdo biblica do sacrificio (1Rs 18,20-45) e da antiga tradi¢cdo
monadstica oriental, destacando as suas relagdes espirituais com ele”, explicam Albino Marchetti e Giovanna Della
Croce, dizendo que os referidos frades, juntamente “com Elias tomaram a Virgem como modelo e ideal de vida,
e, tendo dedicado a ela pequena igreja construida no lugar, desenvolveram o sentido da total pertenca a sua
‘Rainha’, decoro ¢ Mae do Carmelo” (DELLA CROCE, Giovanna, MARCHETTI, Albino. Carmelitas in
ANCILLI, Ermano; Pontificio Instituto de Espiritualidade Teresianum (Orgs.). Dicionario de Espiritualidade.
Vol. 1. Sdo Paulo: Loyola; Paulinas, 2012, p. 436). Assim, desde sua fundagdo, a “Ordem declarava ser totus
marianus et elianus; em seguida, apds a forgada ‘transmigrac@o’ para a Europa (c. 1230), a figura de Maria, aliada
a do profeta Elias, continuaram a ser pontos de referéncia constante e decisiva do seu projeto religioso” (Ibid.).
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2.3 A reforma na Ordem Carmelita

O referido encontro ndo poderia ter acontecido em tempo mais oportuno, visto que se
“deu no momento em que Jodo da Cruz, aspirando por uma contemplacdo mais total, pensava
em transferir-se para os cartuxos, e Teresa estava planejando como reformar também o Carmelo
masculino”, justamente por isso, a propria santa narra o encontro dizendo que “‘Ao falar com
ele, fiquei muito satisfeita e soube dele que desejava transferir-se para os cartuxos... Disse-lhe
que, se quisesse melhorar, prestaria melhor servico ao Senhor permanecendo em sua Ordem’”,
conselho que o frei acatou, porém com a ressalva de “‘que esperaria, contanto que ndo houvesse
muita demora’” (SICARI, 2003, p. 587-588). Além de sua pratica chamada de “mistica da vida
e oracao”, Teresa foi fundadora, entre 1567 e 1582, de quinze conventos das carmelitas
descalcas, delegando a Jodo da Cruz a fundacdo do de Granada. Por isso, é com justica que a
reforma na Ordem do Carmelo, é chamada corretamente de “reforma teresiana”, por ser
encetada por santa Teresa d’Avila. Portanto, o encontro foi apenas o inicio de uma parceria que
durou muitos anos.

Em 1568, ap6s concluir seus estudos em Salamanca, Jodo da Cruz retornou a Medina
quando entdo manteve coléquios com Teresa de Jesus, depois partiram juntos, no dia 9 de
agosto, em direcdo a Valladolid para a fundacéo das Descalcas e la permaneceram até outubro,
“informando-se detalhadamente da nova vida reformada; no inicio de outubro vai a Duruelo
(Avila) para preparar uma ‘alqueria’ para o primeiro convento descalco, e no dia 28 de
novembro, primeiro do Advento”, informa Sciadini, dizendo que “inaugura nele a vida
reformada de Carmelitas Descalgos” (2002, p. 10). Essa mesma data de 28 de novembro, ficaria
também marcada pela decisdo do entdo frei Jodo de S&o Matias, passar a se chamar
definitivamente de Jodo da Cruz, diz Ruiz, acrescentando que a “reforma carmelita entre os
religiosos”, cuja mudanga foi o inicio de “uma nova forma de vida”, foi levada a efeito “com
outros dois confrades”, havendo Jodao da Cruz apds isso passado “a desempenhar as fungdes de
educador e de superior” (2012, p. 1374). Fato interessante a notar € que ele, mesmo homem,
acabou sendo discipulo dela (algo inovador a época), mas pelo seu zelo, “teve logo de assumir
o cargo de mestre dos novi¢os, fun¢ao que desempenha até 1572” e, além disso, desde este ano
“até 1577, foi nomeado confessor do mosteiro da Encarnagdo, em Avila, a pedido de Madre
Teresa” (SICARI, 2003, p. 587). Um vislumbre do contexto dessa reforma € importante de ser

conhecido:
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Envolvida nas lutas politicas com a decadéncia geral da vida religiosa no
século XV, a Ordem comecou as primeiras reformas ou “movimentos de
observancia” (Congregacdo Mantuana, Congregacdo Albiense), marcadas
pelo compromisso de retornar as origens contemplativas. Nessa linha, a mais
importante € a reforma teresiana, no século XVI. Teresa de Jesus e Jodo da
Cruz prenderam-se aos ideais primitivos expressos na Regra Albertina — que
provavelmente s6 conheceram na forma “atenuada” de Inocéncio IV —, ideais
que eles, pela prépria experiéncia contemplativa, enriqueceram com novos
elementos relativos a vida comunitaria e apostélica (DELLA CROCE;
MARCHETTI, 2012, p. 436-437).

Portanto, partindo “da reforma teresiana, a historia da Ordem carmelita (dividida em
calgados e descalgos), o desenvolvimento de sua legislagdo ¢ a sua escola teologica”, dizem 0s
mesmos autores, “indicam como fator central da espiritualidade carmelita a contemplacéo das
coisas divinas, preparada pela ascese do desapego total, que encontra a sua coroagdo no
apostolado”, em termos de unido, “Jesus e Maria sdo os modelos de vida”, isto ¢, “o caminho
pelo qual a alma carmelita alcanca a intimidade com Deus” (DELLA CROCE; MARCHETTI,
2012, p. 437). E bom lembrar que, a despeito de a reforma iniciada em Duruelo, em 28 de
novembro de 1568, ter sido levada a efeito com Jodo da Cruz, assistido por dois confrades, ela
se deu “seguindo o modelo de Teresa de Jesus”, mesmo a reforma sendo no Carmelo masculino
(SICARI, 2003, p. 588). Este tipo de mentoria que parece vanguardista, mesmo para os padroes
de hoje, € explicavel a luz do que ja foi dito a respeito do dom do Espirito Santo que, a luz do
que diz os documentos biblicos e que os misticos criam, é dado indistintamente a homens e
mulheres, o0 que também, consequentemente, possibilitou a criacdo da teologia em vernaculo
que, conforme ja visto, teve muita participacdo mistica e, particularmente, feminina.

“O elemento fundamental da espiritualidade do Carmelo ¢ a busca da unido com Deus,
a conquista e o gozo de sua intimidade”, explicam Croce e Marchetti, dizendo que o referido
“ideal e essa aspiragdo profunda [que] iluminam toda a vida carmelita, ddo unidade e objetivo
as suas praticas ascéticas e as suas atitudes interiores, estdo na base de sua concepcao da
percepcao sobrenatural” (2012, p. 437). A despeito disso, é importante compreender que a
“espiritualidade do Carmelo tende diretamente a unido com Deus mediada pela fé e pelo amor,
mas sempre teve presente a possibilidade, e procurou preparar as almas para as superiores
comunicagdes com Deus”, explicam os mesmos autores, dizendo que tais comunicagdes sao
“designadas com o nome de “contemplagdo infusa” [...] podendo assumir formas e gradacoes
bastante diferentes” (2012, p. 438). Tal informacéo indica a possibilidade da existéncia de uma
espiritualidade mistico-carismatica entre os carmelitas antes mesmo da reforma teresiana. Este

ponto deve ser notado para se compreender em que consistiu a referida reforma, posto que
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No Carmelo a oracdo litdrgica ocupa um lugar importante, junto & meditagéo.
A Regra Albertina s admitia uma Unica exce¢do para o isolamento rigoroso
dos eremitas: a reunido diaria para participar da missa. A récita do oficio, feita
antes em particular, segundo as exigéncias da vida solitéria, tornou-se uma
obrigacdo da vida comum, quando a Ordem transformou-se de eremitica em
mendicante, sempre realizado com certa solenidade. As cerimbnias em
comum, antes de Santa Teresa, eram numerosas e frequentemente
acompanhadas pelo canto; em seguida, foram reduzidas para dar mais espaco
a meditacdo e para a aceitacdo dos carmelitas descalcos, do ritual latino em
substituicdo ao hierosolimitano, mas conservaram sempre muito decoro
(DELLA CROCE; MARCHETTI, 2012, p. 439).

A énfase recaia sobre a meditagdo e a liturgia, posto que, “no Carmelo”, ambas sdo “dois
elementos que se integram mutuamente”, sendo igualmente compreendido pela Ordem que a
“liturgia enriquece a interioridade e contribui para a vida contemplativa quando, pela
meditacdo, se penetra o significado dos rituais sagrados e sdo assumidos 0s sentimentos
expressos pelas oragdes”, visando propiciar “a vida de oragdo”, uma vez que esta ¢ o “eixo
insubstituivel da espiritualidade carmelita”, contemplando “a meditacdo, a oragdo litirgica e o
exercicio da presenca de Deus”, sendo este ultimo um dos principais meios de levar a efeito a
“Regra de rezar continuamente, de dia ¢ de noite”, visto que, dessa maneira, cria-se 0 habito de
“considerar todas as coisas em Deus, assim, as realidades da existéncia cotidiana, em vez de
dissipar o espirito tornam-se motivo de elevacdo e de unido, realizando em plenitude a vida
contemplativa, aberta a experiéncia de Deus” (DELLA CROCE; MARCHETTI, 2012, p. 439,
grifo no original). Tal experiéncia da “presenga de Deus é um exercicio de fé teologal e de
caridade sobrenatural”, completam os mesmos autores. De diversas maneiras empreende-se a
referida experiéncia com vistas a unido com Deus, ou seja, a unido mistica propriamente dita.

As informagdes do verbete, contudo, mostram, além das préaticas ja elencadas — a
meditacdo, a oracdo litdrgica e o exercicio da presenca de Deus —, o “encontro com Cristo”,
que consiste na identificagdo com Jesus Cristo, isto &, com sua humanidade, sendo que o “amor
pela sagrada humanidade de Cristo ¢ uma heranga espiritual deixada por Santa Teresa de Avila”
e seguida por Jodo da Cruz (DELLA CROCE; MARCHETTI, 2012, p. 440). Em outras
palavras, ao abordar a Ordem Carmelita, € comum se deparar com a indistincdo entre antes e
depois da reforma teresiana. “Um trago inconfundivel”, porém, “da espiritualidade carmelita
esta no lugar e na fung¢do atribuida a devocao a Virgem”, algo que marca a Ordem desde o seu
inicio, sendo “a Virgem [...] considerada ndo somente objeto de culto e de um apostolado
especifico, mas exemplo e caminho para chegar a unido e a intimidade mais profunda com

Deus”, isto €, o “mistério interior de Maria, pela fidelidade a palavra divina sob a agdo do
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Espirito Santo, encarna admiravelmente o ideal da Ordem no que possui de essencial e de
sublime” (DELLA CROCE; MARCHETTI, 2012, p. 440). Conforme ja foi dito em nota
anteriormente, desde “sua origem, em sua historia e em sua vida o Carmelo sempre teve intima
relagdo com a Virgem”, pois os religiosos primevos “que viviam no monte Carmelo tinham
construido no centro de seu eremitério uma capela dedicada a Virgem, onde se reuniam para a
missa didria”, assim, o “amor a Maria enraizou-se cada vez mais profundamente em seus
coracOes, tornou-se a substancia de sua espiritualidade, iluminou todos os aspectos de sua
existéncia” (DELLA CROCE; MARCHETTI, 2012, p. 440-441). Em uma palavra:

Desde o século XIl11, ao emitir a sua profisséo, o carmelita promete obediéncia
“a Deus e a Bem-aventurada Virgem Maria do Monte Carmelo”, e quer, com
essas palavras, consagrar a ela sua vida, a personalidade, as suas faculdades,
0 seu tempo, empenhando-se em um servico diligente, apaixonado, destinado
a durar até a morte. O escapulario, usado de dia e de noite, é o sinal sensivel e
a evocagdo a essa consagracdo e as suas exigéncias praticas. Em seu afeto
filial, os carmelitas se esforcam para penetrar na alma da Mae celeste, para
descobrir a profundidade de suas relagdes com Deus, para aprender com ela a
realizar uma vida interior verdadeiramente fecunda. Deus habita em Maria
pessoalmente pelo mistério da encarnacgdo, e espiritualmente pelo dom da
graca santificante que lhe foi concedida em abundancia desde a conceigdo
imaculada. Unida a Deus de modo tdo intimo e maravilhoso, Maria vive
recolhida em adoragédo continua, operando exclusivamente sob a sua mogéo e
para a sua gléria. O siléncio de Maria, o seu recolhimento sdo frutos de intima
comunhdo com Deus; o seu é um siléncio feito de adoracdo e de amor. Maria
é 0 modelo mais perfeito de toda alma que busca a unido com Deus (DELLA
CROCE; MARCHETTI, 2012, p. 441).

Tal devocao, inclusive motivou o ingresso de Jodo da Cruz na Ordem, contudo, € preciso
voltar-se para outra pratica da espiritualidade carmelita que ¢ a “ascese do nada”. A unido com
Deus ¢ o objetivo central do carmelita, e para isso é preciso “interiorizar-se e estabelecer-se
definitivamente em Deus”, ou seja, “a alma precisa viver sempre em um clima de rentincia total,
que, sem cansa-la, Ihe permita conscientiza-la de sua pobreza e da necessidade de alcancar a
Deus”, em termos diretos, a “vida de intimidade e de orac¢do exige um desprendimento radical
de tudo o que distrai a atencéo interior, isto €, do afeto pelas realidades exteriores e pelo mundo
do eu”, e na Ordem do “Carmelo fala-se muito de purificagdo de ascese do nada, de renuncias
e de mortificagdes, bem como de meios para chegar a contempla¢do e a unido” (DELLA
CROCE; MARCHETTI, 2012, p. 441). Tal ascese do nada se caracteriza pelo “desprendimento
do mundo” que, “para o carmelita, ndo ¢ s6 pobreza, mas também solidao, siléncio”, algo mais
profundo e parecido com a pratica hesicasta, pois tal “desprendimento do mundo externo

completa-se na abnegacao, ou seja, no trabalho realizado pela vontade para desprender-se de si
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mesma”, isto é, “para ndo agir segundo as tendéncias e inclinagdes naturais, mas segundo as
exigéncias e as mogdes da graca” (DELLA CROCE; MARCHETTI, 2012, p. 442). Na verdade,
para a Ordem do Carmelo, “também ¢ honrada a peniténcia corporal, como meio de desapego

ao mundo e de submissao dos sentidos e das paixdes”, lembrando que

A mortificacdo, a abnegacéo, a solidéo e as austeridades ndo séo consideradas
valores absolutos ou finalidades em si mesmas. O Unico valor essencial para
0 qual tende a alma carmelita € o amor. A ascese do nada, o radicalismo do
desapego a si e a qualquer outra coisa, as peniténcias de quaisquer géneros
estdo em funcdo de um amor mais puro e mais ardente, S0 meios para chegar
mais plenamente & unido e a transformagdo em Deus (DELLA CROCE;
MARCHETTI, 2012, p. 442).

A ideia ¢ que havendo uma vez “alcangado a posse de Deus, a alma participa de sua
perfeicao e de sua liberdade soberana”, em outras palavras, completam os mesmos autores, “o
contato com os seres humanos nao a distrai mais porque lhe oferece a chance de aproxima-los
de seu Senhor”, fazendo com que “as realidades temporais [sejam] assumidas como
instrumentos de graga para a salvagdo do mundo”, dessa forma, “a ascese do nada revela uma
fecundidade insuspeitada para o desenvolvimento interior de uma vida contemplativa e para as
perspectivas apostolicas” (2012, p. 443). Tal exercicio da espiritualidade carmelita demonstra
que a Ordem possuia um ideal contemplativo com vistas a unido mistica. Conforme foi dito, as
praticas ndo eram um fim em si mesmas, mas meios de proporcionar tal “fusdo”. A fim de
demonstrar, na pratica, que isso se deu, outro “estagio” era buscado pelo adeptos da Ordem: o
apostolado.

Na perspectiva da espiritualidade carmelita, “o apostolado € visto e buscado como um
fruto da vida interior ¢ como um reflexo do amor de Deus”, isso pelo simples fato de que a
“vida contemplativa, na medida em que € auténtica, dilata a alma, tornando-a participante das
intencdes salvificas de Cristo e dos anseios da Igreja, voltada para a comunicacao da mensagem
evangglica”, isso significa que para “o carmelita, contemplagdo e apostolado nao se excluem,
mas postulam-se e valorizam-se mutuamente como aspectos de uma tinica vocagdo”, em termos
diretos, o “contato vivo e pessoal com Deus, realizado na contemplagdo, torna-se fonte de
apostolado e impele ao servigo desinteressado e generoso ao proximo, para a salvagdo de todas
as almas” (DELLA CROCE; MARCHETTI, 2012, p. 443). Ainda que tal apostolado carmelita,
como “irradiacdo da vida contemplativa”, ndo exija atividades externas, visto que a Ordem
“sempre deu muita importancia ao apostolado interior, da oracdo e do sacrificio”, pois nela

“esta enraizada a convicgdo de que o amor contemplativo é maravilhosamente apostolico em si
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mesmo, como testemunho e enquanto atrai a luz e a graga de Deus sobre as almas”, portanto, ¢
preciso saber que tais “perspectivas apostolicas da espiritualidade carmelita incluem a atividade
externa”, desde que tal atividade apostdlica resguarde o “espirito de contemplagao” carmelita

(DELLA CROCE; MARCHETTI, 2012, p. 443, 444). Em uma palavra:

As exigéncias da contemplacdo, além de terem uma funcéo de limite, fornecem uma
orientacdo especifica ao apostolado carmelita, determinando, por intima identificacdo,
uma preferéncia pelas iniciativas e realizagdes que se propdem difundir o culto e a
prética da oragdo e da intimidade com Deus. Sem excluir outras atividades pastorais,
exigidas pela necessidade da Igreja e impostas a obediéncia, o carmelita prefere
aquelas formas de apostolado nas quais pode comunicar aos outros o seu amor a vida
de recolhimento, iniciando-o0s na oragdo, na dire¢éo e no estudo da teologia espiritual.
Essa Ultima tarefa foi posta em destaque por Paulo VI em carta de 3 de maio de 1965
aos superiores da Ordem: “Temos a preocupacdo de que os religiosos descalgos se
ocupem com todo o empenho em ilustrar os fundamentos da doutrina espiritual e em
tratar com método de auténtica ciéncia as normas e as questdes da teologia chamada
ascética e mistica, especialmente no que concerne a ordenacéo da vida de oragéo e de
contemplagdo” (DELLA CROCE; MARCHETTI, 2012, p. 444).

Possuindo ideais tdo parecidos com os almejados por Jodo da Cruz, é de se pensar o
porqué da necessidade de uma reforma, como a teresiana, na Ordem. Esse ponto curioso, pode
ser facilmente entendido por trés particularidades das tradicGes religiosas, sendo a primeira
delas a verdade de que nem tudo que esta idealmente proposto, e que pode ter sido praticado
em tempos fundacionais, permanece; a segunda questdo, igualmente comum, € a prética
mecanica das regras e exercicios religiosos e, finalmente, o fato de ndo ser incomum a vivéncia
da religiosidade performatica, isto €, como forma de exibicionismo com vistas a aquisi¢do de
méritos e aclamacéo popular. A questdo € que havia algo a ser reformado e pela opcao do doutor
mistico em juntar-se aos cartuxos, tendo em vista uma maior contemplacéo, certamente estava
relacionado ao referido campo. Uma vez que Jodo da Cruz procedeu, a partir de Duruelo a
reforma do Carmelo masculino, seguindo o modelo de Teresa de Jesus, € importante saber que,
como mistica que foi, a santa ndo levou a efeito tal processo como um capricho, mas o atribui
a Deus, posto afirmar que a reforma encetada em 1567, chamada posteriormente de teresiana,
se deu em funcao de sua obediéncia “ao Senhor, que”, em 1562, “lhe pediu a fundagdao de um
novo Carmelo” (SICARI, 2003, p. 1013). Isso indica ndo s6 a ocorréncia de experiéncia mistica,
mas também uma pista que aponta para o fato de que o fendmeno tinha consequéncias préaticas.

Dai a suspeita da Igreja em relagéo a tal aspecto®.

% “Santa Teresa, como qualquer pessoa, encontra-se no campo do extraordinario. Sua vida é repleta de visGes,
revelacBes. Ela nada no sobrenatural como um peixe na agua”, mas isso néo ficou sem ser notado e inibido, pois
o seu “confessor consultou cinco ou seis mestres, e todos disseram que os fendmenos espirituais de que Santa
Teresa era objeto provinham do demonio”, justamente por isso, proibiram-na “de orar, ¢ a comunhéo lhe foi

102



Como dito anteriormente, a parte do fato de considerar a experiéncia, questdo que esta
fora do escopo deste trabalho, é possivel verificar que a mencionada reforma ndo fora inédita,
posto ter havido algo similar no século anterior. Amiude, a bibliografia a respeito do tema
mostra que a Igreja, neste periodo, ndo apenas ainda vivia os efeitos recentes da Reforma
Protestante e encetava sua propria reforma, também sofrendo, interiormente, em seus quadros,
processos reformistas que, especialmente, na Espanha, iniciou-se no século XV pelos
franciscanos que adotaram um novo estilo de vida religiosa que se caracterizava pelo ato de
seus adeptos, entre outras praticas, andar descalgos, tendo em vista copiar o exemplo de S&o
Francisco que vestia roupas rasticas e andava com os pés descalgos. Entre as mudancas
resultantes do movimento reformista franciscano espanhol, esta a criacdo de uma préatica da
espiritualidade que, a despeito de ficar conhecida como devotio moderna, tinha tracos de
“originalidade”, posto insistir em um recolhimento e em uma prética orante sem verbalizagao,
apenas mental, justamente por isso eram chamados de “recolhidos”. De inicio tal movimento
néo foi bem-visto pelas autoridades eclesiasticas que receavam os “males” e desvios deste tipo
de “iluminacdo” e do subjetivismo (0 movimento era resultado de tais novas percepcdes ou
poderia reforca-las?).

E importante lembrar que a ordem carmelita, no inicio de seu surgimento, adotou o
modelo eremitico, havendo posteriormente mudado para mendicante, como a Ordem dos
Franciscanos. Tal tipo de interinfluéncia era recorrente e assim como os franciscanos chegara a
vez da Ordem do Carmelo sofrer sua reforma interior, portanto, neste sentido, ndo era
absolutamente inédito tal movimento. Contudo, independentemente de ser, ou ndo, original, a
reforma teresiana é vanguardista por ter sido encetada por uma mulher. Uma vez que o acento
da Ordem era na contemplagdo — chamado de “carisma carmelitano” —, e, consequentemente,
na unido mistica, e que toda reforma surge com uma proposta de resgatar algo que foi perdido
e precisa ser restabelecido, fica claro, conforme ja foi dito, até pela iniciativa de Jodo da Cruz

em migrar para a Ordem dos Cartuxos a fim de experimentar “uma contemplacdo mais total”,

retirada”, sendo também “proibida de ficar s6”, justamente por isso, durante um periodo, “ela queria o fim da hora
marcada para a oragdo”, visto que “o dom da oragéo facil lhe foi recusado” (HELLO, Ernest. Prefacio — Fisionomia
de Santa Teresa in D’AVILA, Santa Teresa. As moradas do castelo interior. Sio Paulo: E Realizagdes, 2014, p.
14, 17, 18). Como ja foi dito, esse tipo de experiéncia ndo era incomum a época e, sobretudo, nos circulos
monasticos. “Essas apari¢cdes sd0 observadas principalmente em meio monastico, o que ndo tem nada de
surpreendente, pois a leitura de Gregorio o Grande — nas Moralia como também nos Dialogos, cujo segundo livro
‘langou’ Sdo Bento, ¢ muito assidua nos mosteiros, € os monges, nesses tempos em que se desconfia dos sonhos
(Gregorio o Grande, ja o dissera, Pedro Damido o repete no século XI), sdo seus beneficiarios privilegiados, e
também das visdes e das apari¢des, pois estdo mais aptos do que outros a resistir as ilusées diabolicas como o fez
Santo Antdnio, e mais dignos de receber as mensagens auténticas e edificantes de Deus” (LE GOFF, Jacques. O
nascimento do purgatério. Petropolis: Vozes, 2017, p. 268-69).
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que este era 0 aspecto que se tinha em mira restaurar. Em termos diretos, dizia respeito a mistica,
as préticas decorrentes desta, e tudo mais que orbitava o seu exercicio. E a despeito de a
frequente relacdo conflituosa que os historiadores fazem entre o carisma e a instituicao, é sabido
que “ndo ¢ impossivel combinar elementos do lider carismatico e da autoridade institucional”,
pois na verdade, “os bons dirigentes participam de ambas as dindmicas”, mesmo porque,
“quanto mais for impessoal e andnima a autoridade dominante de uma coletividade, mais se
tornard necessario que haja um lider com elementos carismaticos que permita a identificacdo
pessoal e uma adesdo que va além das normas” (ESTRADA, 2005, p. 297). A despeito da
raridade de tal perfil de lideranca, tanto na religido como na politica, Juan Estrada diz que “as
qualidades do carismatico sdo, na maioria das vezes, as de messias e profeta, enquanto para a
hierarquia exige-se uma personalidade bem mais racional, organizativa e sistematica”,
reconhecendo porém que, ao ocorrer a combina¢do de “ambas as qualidades”, ou seja, quando
elas “coincidem em alguma pessoa, surge um lider excepcionalmente inspirador (carismético)
e eficaz (gestor), como aconteceu, por exemplo, com [...] Teresa de Jesus” (2005, p. 297-298).

A iniciativa de Teresa de Jesus, liderando o movimento reformista do Carmelo, como
ja foi dito, visava um resgate de caracteristicas que haviam se perdido e coadunava-se com 0s
interesses de Jodo da Cruz. Tal anseio pela experiéncia de Deus, ou seja, a unido mistica, através
da contemplacdo, no entendimento de Teresa de Jesus, passava por um estreitamento relacional
entre as proprias pessoas, no caso, os internos do mosteiro. “Santa Teresa de Jesus muito
sensivel ao convivio, ao relacionamento e a amizade sabe, por experiéncia, a importancia que
esta tem para a experiéncia de Deus e experiéncia orante em sumo grau” (VECHINA, 1992, p.
116). E foi justamente isso, assinala Jeremias Carlos Vechina, “que levou Teresa de Jesus a
deixar a Incarnagio de Avila, uma comunidade de 180 religiosas e fundar S. José de Avila, uma
comunidade de 13 religiosas”, isto ¢, em uma ‘“comunidade de 180 era impossivel um
relacionamento amigo”, sendo “mais normal € que aparecam os “grupinhos” que como ela dizia
era “o maior mal dos conventos”, todavia, em menor numero, “o relacionamento era mais
humano. Rasgo profético de Teresa de Jesus. SO h& uns anos comegamos a ser sensiveis aos

pequenos grupos e pequenas comunidades” (1992, p. 116)*. A observacio do tedlogo

40 «“No Caminho de Perfeicdo escreve: ‘Antes de falar do interior que é a oragdo, direi algumas coisas que sdo
necessarias as que pretendem ir por este caminho, e tdo necessarias que, tendo-as, ainda mesmo que ndo sejam
muito contemplativas, poderéo ir muito adiante no servigo do Senhor. E porém impossivel, se nio as tiverem, ser
muito contemplativas; e quando pensarem que o sd0, estdo muito enganadas... Uma é o amor de umas para com
as outras; outra, o desapego das coisas criadas (a liberdade) e a terceira a verdadeira humildade... Quanto a
primeira, que é amar-vos muito umas as outras, vai nisto muito, muito. Pois ndo ha coisa enfadonha que ndo se
passe com facilidade entre os que se amam’” (VECHINA, Jeremias Carlos. Espiritualidade da Nova Geracao. In:
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demonstra uma vez mais a postura vanguardista da mentora de Jodo de Cruz que possivelmente
sabia os problemas da institucionalizacéo, entre eles, este do relacionamento entre as pessoas,
que acaba sendo impossibilitado pelas formalidades dos cargos que suplantam as formas
primevas de convivio, baseadas na simplicidade e na espontaneidade. Consequentemente, ha
menos espacgo para se pensar em mudancas, pois quem esta investido de um cargo certamente
preocupa-se em preserva-lo. Porém, toda mudanca indica transformacdo, mobilizacdo e
substituicdo. E possivel que este aspecto explique, a0 menos em parte, a perseguicdo de que
ambos foram alvo, pois a reforma teresiana certamente contrariava interesses institucionais.
Tal intuicdo ndo se trata de algum arroubo idealista-revolucionério ou anacronismo,
pois ao falar de ambos, isto é, tanto de Teresa de Jesus quanto de Jodo da Cruz, Renato Gama,
diz que este “foi, a exemplo de Teresa, um militante cristdo de primeira linha”, ou seja, a
trajetoria do doutor mistico “nada teve de amenidades ou de tranquilidade”, mas justamente o
oposto, pois ele “pagou caro por seus posicionamentos e possiveis ‘ameagas’ a estabilidade da
Ordem dos Carmelitas Calgados” (GAMA, 2007, p. 88). A despeito de o propoésito do artigo de
Gama ser uma introducdo a teologia mistica de Jodo da Cruz, antes de iniciar suas analises de
quatro textos sdo-joaninos — Subida do Monte Carmelo, Noite escura, Cantico espiritual e
Chama viva de amor —, classificados por ele como tratados organicos, o autor faz essa
observacdo de carater historico e hagiografico acerca dos idealizadores da reforma teresiana,
confirmando o aspecto que este trabalho ja tem pontuado de forma insistente. Em termos
diretos, a reforma visa mudanca e mudanca enseja desestabilidade para quem esta confortavel
mantendo o status quo. Neste sentido, pode-se dizer que, ndo obstante o fato de ndo haver
informacdes detalhadas acerca de seu encarceramento, perseguicdo e posterior exilio, ndo é

dificil, nem forgoso, depreender alguns possiveis fatores que motivaram tais acontecimentos.

2.4 O encarceramento, a perseguicao e o exilio

As informagdes a respeito dos conflitos da reforma teresiana séo escassas, mas é sabido
que havia desentendimentos entre carmelitas calcados e carmelitas descalgos (SCIADINI,
1995, p. 23). Conforme ja foi dito, todo processo reformista é traumatico, ameagando o status
quo e desagradando os que se encontram em situacao confortavel. Neste sentido, até mesmo a

“retiddo e santidade” de Jodo da Cruz “impde-se no ambiente universitario € no convento”, ou

Revista de Espiritualidade: Orag&o. Ordem dos Padres Carmelitas Descalgos em Portugal. Agueda, ano 1, n.2,
EdicBes Carmelo: abril a junho de 1992, p. 116).
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seja, 0 “seu testemunho questiona”, isto ¢, ndo apenas suas ideias, mas também sua praxis,
justamente por isso, pessoa alguma, “dizem-nos 0s historiadores, tem coragem de ser leviano
diante de Fr. Jodo de Sao Matias”, sendo inibido até¢ mesmo a formacao “— CoOmo acontece nas
faculdades — [de] grupinhos que falam bobagens”, pois “a simples chegada de Fr. Jodo
perturba tanto, que alguém exclama: ‘Vamos embora daqui, porque esta chegando aquele
diabo’” (SCIADINI, 1995, p. 17-19). As reformas religiosas inscrevem-se no campo do
“restauracionismo” e pretendem, de acordo com o que ja foi exposto no capitulo anterior,
resgatar ou restaurar algo e/ou aquilo que se perdeu. No caso da reforma teresiana, tratava-se
de impor mais austeridade e rigorismo a Ordem do Carmelo visando alcancar uma maior
contemplacédo para que se pudesse chegar e/ou atingir, consequentemente, a unido mistica ou
visdao beatifica. A despeito disso, a reforma avanca, pois em 18 de margo de 1574, “vai a
SegoOvia acompanhado de Santa Teresa e no dia 19 de marco inauguram a fundacdo de
Descalgas, regressando a Avila no fim do més” (SCIADINI, 2002, p. 10).

Mas os conflitos ndo parecem se circunscrever aos atos reformistas, pois chama a
atencdo situacbes que, a primeira vista, ndo se relacionam com tal acontecimento, mas se
conectam a questdo da espiritualidade. Um exemplo é quando Jodo da Cruz, provavelmente
entre 1575 e 1576, vai “a Medina del Campo para examinar o espirito de uma Carmelita
Descalga”, ou seja, muito provavelmente uma situagio de éxtase, e “os Calcados de Avila
levam-no prisioneiro a Medina”, mesmo que na sequéncia, ou seja, “logo” venha a ser
“libertado e restituido ao seu cargo por intervengdo do Nuncio” (SCIADINI, 2002, p. 10). E
possivel que os cal¢ados tenham se valido de sua ida a Medina e o capturaram, mas ndo se pode
excluir a hipétese de que, além do problema deles com a reforma teresiana, existisse alguma
restricdo com as experiéncias misticas e/ou espirituais por estas também ser parte integrante
dos principios reformistas e do restauracionismo. Na verdade, de acordo com 0 exposto no
capitulo primeiro, apesar da normalidade de tais experiéncias desde os primérdios do
cristianismo, este aspecto particular da religido sempre foi desconfortavel, por conta do que
reiteradamente ja foi dito, ou seja, seu carater indomavel e de imprevisibilidade. A despeito do
fato de que, conforme informa Federico Ruiz: “Por principio”, Jodo da Cruz, “rejeita visdes e
revelagdes”, todavia, “solicita que sejam respeitadas e ajudadas as pessoas que Deus guia por
esse caminho (Subida, 2,22, 19)” (2012, p. 1.375). Neste sentido, 0 exame de um espirito ndo
significa, necessariamente, um exorcismo, mas igualmente um exercicio de discernimento,
podendo ser realizado de maneira dogmatica ou sobrenatural, posto que a Biblia menciona entre

os dons do Espirito Santo, 0 dom de “discernir os espiritos” (1Corintios 12,10). Portanto, tal
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exame ndo é solicitado a quem rejeita absolutamente, mas a quem exerce autoridade, sendo
referéncia, inclusive no campo da espiritualidade, a fim de executar tal avaliacdo com sabedoria
e acuracia. Isso ficara mais claro no proximo capitulo®, mas como exemplo da relagéo de Jo&o
da Cruz com tais fendmenos, assim como se deu com sua mentora — que recebera, em uma
visdo, a incumbéncia de reformar o Carmelo —, biografias recentes, que podem ser
questionadas em seu carater de “isen¢do”, revelam tal particularidade na vida do doutor mistico,

indicando sua experiéncia com o tema:

Quando ele atingiu seu vigésimo ano, ele comegou a pensar em seu estado e
na maneira como deveria servir a Deus pelo resto de seus dias. Ele ndo tinha
nenhum desejo ou vontade prépria; tudo que ele queria era servir a0 nosso
Senhor, mas ndo sabia como. Ele redobrou suas importunac@es na oracao e
implorou fervorosamente por luz e orientacdo, resignando-se sem reservas nas
médos de Deus, cujo poder absoluto e direito inquestionavel sobre ele, ele
nunca pensou em duvidar. Um dia, quando ele estava em oragdo implorando
por luz e recomendando sua vida futura a nosso Senhor, ele ouviu uma voz e
também palavras — ‘elas soaram para ele tdo estranhas e misteriosas que ele
teve medo de reveld-las a qualquer pessoa. As palavras eram: ‘Deves Me
servir em uma ordem, cuja perfeicao ancestral deves ajudar a trazer de volta.’
(LEWIS, 2021, edigdo do Kindle).

Portanto, ndo é mera especulacdo intuitiva que sua presenca e atuacdo sejam malvistas
ndo apenas pela reforma teresiana, mas também por sua espiritualidade e experiéncia mistica.
Sobretudo se se era sabido 0 quanto sua participacdo e protagonismo no processo reformista
foram motivados por sua espiritualidade e ndo apesar dela. Na verdade, a proposta inicial da
reforma idealizada por Teresa de Jesus, antes de seu encontro com Jodo da Cruz, era fundar
conventos “carmelitas contemplativos™?, isto €, que resgatasse a espiritualidade e mistica
carmelitanas, tal como fora nos tempos idos. Assim, se esta parece ser a primeira vez que Jodo
da Cruz seria preso, contudo, nem de longe é a Ultima e nem a mais expressiva de suas prisdes.
Tornou-se célebre seu encarceramento em Toledo. Tudo indica que o contexto em que tal
situacdo se deu era marcado pelo trauma da Igreja com as Reformas Religiosas. E se para a

consciéncia moderna, cujos acontecimentos parecem perder a importancia e cair muito

41 “Dios se ha posesionado del alma del mistico; ha hecho de ¢l y en él una obra maravillosa; Dios ha santificado
al hombre. San Juan de la Cruz es uno de los te6logos y uno de los misticos que méas claramente y hasta con audacia
ha hablado de la divinizacion del hombre por parte de Dios. EI hombre llega a ser Dios por participacion; las obras
del hombre son divinas, puesto que son hechas por Dios en el hombre. A ciertas alturas de la vida espiritual en el
alma manda otro principio de vida, otro principio divino, que es el Espiritu Santo” (REMACHA, Luis Rubio.
Maranatha: jVen, Sefior! In: Revista San Juan de la Cruz. Pascua Gozosa en Ubeda. Carmelo Teresiano. Ubeda.
ano 1, n.1, 1983, p. 87).

42 Disponivel em La réforme thérésienne au 16e siecle en Espagne - Le Carmel en France (www-carmel-asso-
fr.translate.goog) Acesso em 08/04/2023.
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rapidamente no esquecimento, por conta da facilidade com que noticias do mundo inteiro séo
veiculadas, fazendo com que ndo haja tempo de assimilar um evento e ja surja outro, naquele
periodo historico as coisas ndo eram assim. Portanto, foi com a intencdo de inibir a reforma
teresiana que os cal¢ados passaram a estipular leis e proibi¢des a fim de interditar a “inova¢do”
na regra. Com tais medidas, “Jodo da Cruz vé-se obrigado a deixar o seu cargo de confessor de
monjas no Mosteiro da Encarnacdo”, em termos diretos, a situagdo para “os seguidores de
Teresa e de Jodo da Cruz torna-se dificil: estdo perdendo o apoio dos bispos e, para piorar ainda
mais a situagdo, em 1577 morre o nuncio Ornaneto, grande amigo e protetor da reforma”
(SCIADINI, 1995, p. 25). Trata-se do mesmo nuncio que o havia libertado no ano anterior na
ocasido em que fora capturado pela primeira vez quando do caso do exame do espirito da
carmelita descalca.

Como so6i acontecer, o fato de Jodo da Cruz ocupar o cargo de confessor desperta
cilimes e ressentimentos em seu pares, pois tal posi¢do ndo era apenas um cargo e nem a reforma
teresiana mero acontecimento sem maiores consequéncias, estabeleceu-se um conflito de
juridiscOes entre o poder real e o do General dos Carmelitas, pois Teresa, como mentora da
reforma, estava ciente de que o aspecto crucial da implementacdo dos seus ideais reformistas
estava consignado na escolha de confessores para 0s mosteiros. Uma vez que ela precisava
substituir os confessores antigos que, em sua avaliagdo, ndo desempenharam a contento a
referida funcdo, nomeando, no verdo de 1572, Jodo da Cruz, que por conta disso muda-se para
um pequeno casebre proximo ao mosteiro de Encarnacéo, o confronto tornou-se inevitavel. E
assim que, apos diversas escaramucas, na noite de 2 de dezembro de 1577 “¢ aprisionado e
tirado violentamente de sua casinha da Encarnacéo de Avila, e entre o dia 4 a 8 é levado ao
Convento dos Calgcados de Toledo” (SCIADINI, 2002, p. 10). J& na pagina Le Carmel en
France, a informacdo é que tal prisdo se deu em 3 de dezembro, sendo o doutor mistico
conduzido ao convento de Toledo onde residia o provincial de Castela, a fim de que pudesse
ser julgado a vontade, e € justamente no transcurso desses dias que ele é julgado e condenado
como “rebelde”, isto €, como alguém que se rebela contra uma autoridade legitima,
geralmente por usurpar o poder dessa autoridade, perfil em que certamente Jodo da Cruz parece
ndo se enquadrar, conforme sera visto no proximo capitulo. Nesta época, de acordo com a
informagéo de Patricio Sciadini, “havia nos conventos cadeias destinadas aos padres rebeldes”,

portanto, era dia

43 Disponivel em La réforme thérésienne au 16e siecle en Espagne - Le Carmel en France (www-carmel-asso-
fr.translate.goog) Acesso em 08/04/2023.
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2 de dezembro de 1577. Noite fria. O vento assobia com violéncia entre as
arvores do convento. Jodo da Cruz e seu companheiro estdo descansando. Um
grande barulho. A porta é arrombada e entra um grupo de carmelitas calcados,
seculares e policia. Amarram os dois frades e conduzem-nos ao Convento de
Céarmine. Fr. Jodo ndo opde resisténcia. Chegados ao convento, sdo acoitados.
Num momento de distracdo dos seus carcereiros, Fr. Jodo da Cruz foge a vai
até a sua casinha, rasga alguns papéis que podem comprometé-lo, engole
outros e volta a sua “cadeia”. O companheiro é posto em liberdade e Fr. Jodo
da Cruz é conduzido por caminhos desconhecidos até Toledo. Ao longo da
viagem é maltratado e espancado, a ponto de alguns leigos quererem ajuda-lo
a fugir; mas ele, agradecendo, recusa o convite a fuga (SCIADINI, 1995, p.
25).

Os detalhes da priséo, o apelo de Teresa de Jesus ao escrever ao rei Filipe 11, e muitos
outras informac@es, poderiam ocupar muitas paginas, mas para 0s propositos deste trabalho, é
bom destacar que os “frades do convento aproximam-se dele para vé-lo, critica-lo e
demonstrarem compaixdo, mas ele se cala; quando muito, responde com um sorriso”, decidem
entdo interrogé-lo e procuram de todas as formas “corrompé-lo”, incluindo “promessas de fazé-
lo superior”, deitando por terra a tese de “rebeldia”, além disso, oferecem ainda “dar-lhe uma
cela repleta de livros”, todavia, “a todas as promessas ele responde: ‘Quem procura Cristo nao
precisa de joias preciosas’”, por isso mesmo, vendo que ndo poderiam “convencé-lo, os frades
o condenam segundo as leis da época e ele é jogado na cadeia do convento” (SCIADINI, 1995,
p. 26). A prisdo, para dizer o 6bvio, é totalmente insalubre. Tanto por suas dimensdes fisicas,
incrivelmente pequena e com uma Unica janela que fica no alto, quanto pelo tratamento que lhe
¢ dispensado, sendo o brevidrio sua unica “companhia”. A refei¢do ¢ composta de “pao e agua
e, de vez em quando, uma sardinha”, por isso mesmo, durante os quase nove meses de seu
encarceramento, Teresa se empenhard, inutilmente, por sua libertacdo, pois conforme relatam
“historiadores”, diz Sciadini, “o primeiro carmelita descal¢o era comido pela fome, pela febre
e pelos piolhos” (1995, p. 26). Apenas seis meses depois de completa “reclusdo é que o
carcereiro se comove ¢ lhe d4 uma camisa limpa e um pouco de papel para escrever”
(SCIADINI, 1995, p. 27). E é justamente durante este pequeno ultimo periodo que Jodo da Cruz
“compoe seus primeiros poemas misticos” (SCIADINI, 2002, p. 10) — O Cantico Espiritual e
a Noite Escura—, sendo muito provalmente este o motivo de ele, ndo obstante ter sido trancado

em uma “pequena cela, estreita e mal-cheirosa”** (OLIVEIRA, 2016, p. 237), isto ¢, algo que

4 A proposito da produgdo dos poemas, a mesma autora diz que a despeito de “nem todos os comentadores de Sdo
Jodo concordarem com a escrita do poema na prisdo, ainda que possam concordar com a inspiragdo do tema e a
feitura de alguns versos ali, o episddio da prisio em Toledo interessa pela influéncia decisiva que terd na
simbologia da noche oscura, central na poética e na mistica de Sao Jodo” (OLIVEIRA, Cleide. Jodo da Cruz. In:
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lembra a ideia de um “claustro”, reputar tal situagdo como decisiva para seu “aperfeicoamento
espiritual™®,

Isso ¢ indicativo da propria forma como sdo Jodo da Cruz reelaborou o episddio do
encarceramento que, para ele, teria sido um enclausuramento. “Nem uma sé graga, daquelas
que Deus me concedeu naquele lugar, pode ser paga como uma pequena prisao, ainda se durasse
anos” (SICARI, 2003, p. 588). Esse episodio possibilita que se articule a perseguicdo ao frei a
um contexto mais amplo de uma particularidade do cristianismo. E para tanto, ¢ necessario que
sejam apresentados alguns autores que pensaram sobre tais articulagcdes para além do caso do
frei. Tudo indica que o “enclausuramento” fora uma situagdo plenamente arbitraria, mas ¢
oportuno pontuar que a ideia de martiria era ndo apenas normal como desejada pelo cristao dos
primoérdios estendendo-se até o periodo medieval (Atos 5,41). Aliado a este ponto, o
conhecimento do “claustro” medieval, torna-se importante “porque valoriza dois elementos
caracteristicos da ideologia monastica” (LE GOFF, 2011, p. 112). O primeiro deles consiste na
ideia que repousa no “imaginario histérico” em que o claustro ¢ “antes de tudo um lugar central
no monastério, constituido por um jardim interior rodeado de galerias que se abrem arcadas por
esse jardim” e, o segundo elemento, trata-se de uma concepgao que se refere ao “conjunto do
monastério enquanto grupo de edificios fechados” (LE GOFF, 2011, p. 112). Assim, a despeito
de o “significado essencial do termo nos dois casos [ser] a ideia de encerramento,
enclausuramento, presente na etimologia latina da palavra claustro, claustrum, que vem de
claudere, fechar” (LE GOFF, 2011, p. 112), ele ndo ¢, necessariamente, uma prisdo no sentido
moderno da palavra, sendo também uma metafora de castidade e santidade, separacdo, das
vaidades mundanas.

E bem verdade que tal pensamento e modelo prevaleceram dos séculos IV ao seu
apogeu no século XII, sendo o “claustro, enquanto espaco interno do monastério, [...] o lugar
em que melhor se encarnam o espirito de comunidade dos monges e o aspecto de devocdo
individual a que se refere a palavra monge (monos, ‘solitario’ em grego)” (LE GOFF, 2011, p.

114). Mas “o claustro ¢ a expressao simbolica da solidao e da vida contemplativa em oposicao

BINGEMER, Maria Clara Lucchetti; PINHEIRO, Marcus Reis (orgs.). Narrativas Misticas. Antologia de textos
misticos da histéria do cristianismo. Sdo Paulo: Paulus, 2016, p. 238).

4 “Todos estamos de acuerdo a la hora de afirmar que fue la céarcel de Toledo, el lugar donde aprendié San Juan
de la Cruz a sufrir y fue su prueba mas intensa y purificadora. Sufrié mucho; pero su sufrimiento principal consistio
en pensar si a Dios no le gustaba lo que estaba haciendo el santo carmelita. Si a Dios le gusta, esto es suficiente.
Siempre estuvo dispuesto a darlo todo por el Sefior. {Coémo no va a estar dispuesto a dar la vida? ‘Porque es tan
grande el amor de estimacion que tiene a Dios, aunque a oscuras, sin sentirlo ella, que no solo eso, sino que holgaria
de morir muchas veces por satisfacerle’” (REMACHA, Luis Rubio. Maranatha: jVen, Sefior! In: Revista San Juan
de la Cruz. Pascua Gozosa en Ubeda. Carmelo Teresiano. Ubeda. ano 1, n.1, 1983, p. 96).
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a ativa” (LE GOFF, 2011, p. 114), ou seja, seu significado manteve-se e ¢ algo desejado e
aspirado como forma de elevagao espiritual. Isso explica o fato de as “ordens mendicantes”, diz
0 mesmo autor, “que vao para a cidade morar em edificios que ndo se chamam mais claustros,
mas sim conventos, conservalr], entretanto, o espaco interno do claustro” (LE GOFF, 2011, p.
115). Em termos diretos, o simbolismo ¢ tao forte que se conserva um local interno para lembrar
essa importante caracteristica da pratica monastérica. E se no tempo de Jodo da Cruz tal
consciéncia a respeito do claustro ndo mais existe, € preciso ter em mente que seu
encarceramento se deu na esteira do processo da reforma teresiana e, como ja dito diversas
vezes, tais reformas religiosas visavam resgatar aspectos que se entendiam como necessarios,
mas que foram perdidos, dai a ideia de “restauracionismo”.

Como ja ficou claro, o “grande motivo do claustro fora o encerramento, o
enclausuramento” e este “ideal e sua pratica foram impostos principalmente as mulheres (ou
escolhidos por elas)” (LE GOFF, 2011, p. 115). E assim que, no “século XVI, enquanto a
Reforma Protestante acaba com os monastérios, conventos e clausuras, a Reforma Catolica
prolonga e reforca a clausura para as mulheres”, e € justamente neste periodo que uma “clausura
rigorosa [torna-se] um dos elementos da reforma do Carmelo realizada por Teresa de Avila”
(LE GOFF, 2011, p. 115). Tal atitude chama a aten¢ao, sobretudo pelo fato de que, a época,
vivia-se o auge do humanismo espanhol. Enquanto do lado protestante, havia uma intengao em
diferenciar-se cada vez mais do catolicismo romano, do lado catélico, toda pratica vista como
autonoma e/ou libertaria, “protestante”, por assim dizer, logo era denunciada, “investigada” e
“erradicada”, pois parecia enquadrar-se na categoria genérica e acusatoria de ‘“heresia
protestante”. Nesse sentido, € oportuno enfatizar a importancia de se ter em mente o contexto
da reforma teresiana, posto ter se dado justamente em um “tempo” em que ‘“‘as heresias
protestantes provocam grandes insegurancas nos coragdes dos homens; guerras religiosas
espalham-se por toda a Europa” (SCIADINI, 1995, p. 22). Neste aspecto, a reforma teresiana,
com sua énfase contemplativa, isto é, mistica, bem podia ser vista como uma ameaca néo sé a
estabilidade do Carmelo, mas até mesmo da Igreja espanhola, abrindo portas para se pensar
diferente do que teoldgica e doutrinariamente ja havia sido cristalizado pelo establishment.

Entretanto, a despeito dos supostos beneficios pessoais que Jodo da Cruz possa ter
amealhado em seu periodo de encarceramento, o fato é que ele fugiu da prisdo de Toledo. Até
mesmo para levar a efeito seu trabalho de apresentar um caminho para uma maior contemplacéo
e seguir adiante com o projeto reformista teresiano, era preciso sair dali e dar prosseguimento

a tarefa. Ao planejar sua fuga, ele precisava de condigdes que favorecessem tal intento. Tudo
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indica que elas s6 foram possiveis com a substitui¢do de carcereiro. Ao novo carcereiro Jodo
da Cruz solicita que este dé uma volta com ele pelo corredor, oportunidade que o doutor mistico
utiliza para “medir”, de forma visual e aproximadamente, “a distancia que ha entre o chdo e a
pequena janela de sua cela” (SCIADINI, 1995, p. 27). Ainda assim, dia 14 de agosto, em uma
ultima tentativa, ao receber a visita do superior, Pe. Maldaudo, fala com ele manifestando-lhe
“o desejo de poder assistir a missa do dia da Assun¢do de Nossa Senhora”, todavia, obtém
“como resposta um seco ‘nao’ que o fere”, nao restando mais alternativa a Jodo da Cruz a nao
ser fugir, por isso, naquela noite, ele “amarra a um gancho as tiras feitas com os cobertores;
despe 0 hébito, joga-o pela janela e, de calgdo, foge do carcere” (SCIADINI, 1995, p. 27). J&
no chao, “veste novamente o habito e aventura-se na noite enluarada de agosto”, e mesmo com
medo e ndo conhecendo nada de Toledo, o doutor mistico deita-se “diante da porta de uma
casa”, onde passa parte da noite, até que o dono o vé€ e “se comove ¢ o acolhe” (SCIADINI,
1995, p. 27, 28). E importante ressaltar que essa narrativa de Sciadini, é corrigida por ele, sete
anos depois, na Introducdo escrita para a sétima edi¢do das Obras Completas de Jodo da Cruz,

pois 0 mesmo autor diz que

Durante a oitava da Assungdo, por volta das duas ou trés horas da manha,
provavelmente no dia 17, foge do carcere conventual se refugiando de dia no
Convento das Descalgas. O resto do més de agosto e todo 0 més de setembro
fica escondido na casa do Sr. Pedro Gonzalez de Mendonza (SCIADINI, 2002,
p. 11).

E ainda digno de se destacar que no texto da segunda edicdo de sua obra anterior,
datada de 1995, o mesmo autor refira-se ao Convento das Descal¢as como “clausura” —
confirmando o argumento anteriormente exposto a respeito deste ponto e de como,
possivelmente Jodo da Cruz encarou inicialmente a situacao, ja que nos mosteiros masculinos
ndo mais existia tal peca ou cémodo —, informando também que Pedro Gonzélez de Mendonza,
¢ “conego da catedral e amigo do mosteiro” (SCIADINI, 1995, p. 28). Tais detalhes captados
no cotejamento dos textos e na checagem de informacdes, ndo sdo 0 mais importante, nem 0s
fatos que se seguiram apos a fuga do doutor mistico, sobretudo sua proficua atuagdo, por uma
década, isto €, de 1578 a 1588, como superior de Andaluzia, sob a lideranca de Teresa de Jesus,
por isso sua nomeacdo, atuando na consolidacdo de diversos conventos e mosteiros de
Descalgas e Descalgos. Em 1581, “por volta do dia 25 de novembro, chega a Avila para levar
Santa Teresa a fundagdo de Granada, mas ndo pode consegui-lo e sai de Avila no dia 29; os

dois santos ndo se encontrardo mais nesta vida” (SCIADINI, 2002, p. 11). A despeito de o
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objeto deste trabalho ser Jodo da Cruz, e sua pratica mistica, € sempre oportuno lembrar que,
além de sua pratica chamada de “mistica da vida e oracdo”, Teresa foi fundadora, entre 1567 e
1582, de quinze conventos das carmelitas descalcas, delegando a seu discipulo a fundacédo do
de Granada. Neste periodo, o doutor mistico, especificamente em 1584, conclui “em Granada
a primeira redacdo do Cantico Espiritual; durante estes anos redige e aperfeigoa seus primeiros
tratados espirituais” (SCIADINI, 2002, p. 12), pois aos que estudam a obra do doutor mistico,
sabem que, em detrimento do fato de seus poemas serem relativamente curtos, 0s comentarios
dos principais formam centenas de paginas exigindo altissimo preparo teolégico por parte dos
que se dedicam ao seu estudo. N&o s0 isso, pois ha até a apropriacdo deles por parte de outros
ramos do pensamento, inclusive, na arte e na filosofia, conforme serd visto no préximo capitulo.

Ap6s deixar “a funcdo de Definidor e Vigéario em Andaluzia”, Jodo da Cruz torna-se,
em 1588, membro da Consulta, quando entdo, a “partir do dia 18 de junho até 11 de julho,
participa em Madri do Capitulo Geral da Reforma teresiana”, passando nos anos seguintes a
ocupar alguns outros cargos nos diversos eventos relacionados a reforma, até que em junho de
1591, “do Capitulo de Madri, sai sem nenhum cargo; no dia 25 o definitdrio aceita sua oferta
para ir ao México, embora depois 0s superiores mudem de opinido e Ihe oferecam o Priorato de
Segdvia que ele ndo aceita”, finalmente “transferem-no a Provincia de Andaluzia” e, observa o
frei carmelita Sciadini, “o abandono e uma surda perseguicdo caem sobre ele” (2002, p. 13).
Informacédo confirmada por Antonio Sicari, ao dizer que apds fugir do cércere, Jodo da Cruz
“retoma seu trabalho de educador e superior da nova familia carmelita, primeiramente em
Calvario (Jaen) e depois em Baeza e em Granada (1582-1588), onde escreveu 0s quatro grandes
comentarios as suas poesias”, a saber: “Subida do Monte Carmelo (= S); Noite escura (= N);
Cantico espiritual (= C) e Chama viva de amor (= F), ficando alguns incompletos”,
completando o mesmo autor, que o doutor mistico, em “1591 foi exonerado de todos os cargos
de responsabilidade, e ‘exilado’ na Andaluzia, em Ubeda (Jaen), onde morreu santamente em
14 de dezembro de 1591, aos quarenta e nove anos de idade” (2003, p. 588)*. Que a reforma
teresiana ndo se realizou sem maiores consequéncias aos seus promotores ¢ um fato. Todavia,
as circunstancias em que se deram tais resisténcias, prisdes, perseguicdes e exilio ndo sao tdo

claras. N&o obstante o fato de as prisdes néo terem sido muitas, a persegui¢éo de que foi objeto,

46 Para destacar a questdo dos seus escritos, em qualquer estudo de sua vida, é perceptivel que “a obra do escritor
ocupa um lugar secundario. Totalmente alheio as preocupagdes de um profissional da catedra ou da pena, comega
escrever tardiamente, por volta dos 35 anos, redige sem pressa e quando tem tempo para tanto, deixa varias obras
incompletas e ndo escreve nada nos Ultimos anos, quando os seus dotes teriam alcangado a maturidade plena (dos
44 a0s 49 anos)” (RUIZ, Federico. Jodo da Cruz (S80) in ANCILLI, Ermano; Pontificio Instituto de Espiritualidade
Teresianum (Orgs.). Dicionério de Espiritualidade. Vol. Il. Sdo Paulo: Loyola; Paulinas, 2012, p. 1374).
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seguida de seu exilio lacbnico, é algo mais relevante em sua trajetoria, sendo forte indicio do
que este trabalho propde como hipdtese.

Como ja foi dito, tal hipotese ndo é uma projecdo idealista, mas algo muito exequivel,
havendo diversos indicios que sinalizam e apontam nessa diregdo. Um Unico exemplo tomado
da trajetoria de Jodo da Cruz é suficiente para ilustrar tal possibilidade, pois é muito
emblematico. Conforme exposto, quando do seu encarceramento em Toledo, procedeu-se um
interrogatdrio. Textos escritos por monges carmelitas ddo conta de que em tal interrogatorio
houve uma tentativa de suborno, com ofertas de cargos e de outras benesses, visando dissuadir
o doutor mistico e coopta-lo. O que se queria era corrompé-lo para que desistisse de sua
participagdo na reforma teresiana? Se esse era 0 propdsito, certamente tal se deu por conta da
capacidade catalisadora que Jodo da Cruz tinha em arregimentar pessoas em torno de si,
ameacando a estabilidade do Carmelo Calcado. E seu exilio? Foi perpetrado pela clpula da
Igreja ou os proprios Calcados o perseguiram? E se assim foi, 0 que aconteceu? A questdo que
se coloca nesta breve inquiri¢do estd relacionada ao fato de que Jodo da Cruz tinha uma
formagdo escoléstico-tomista e fora um clérigo que, a despeito de sua valorizagdo da pratica

<

mistica, procurava escrever fundamentado na “‘autoridade da divina Escritura’”, ou seja,
tomava “como fonte absoluta e primeira de seu ensinamento a Sagrada Escritura e, apenas
secundariamente, a sua propria experiéncia ou a de outros” (SICARI, 2003, p. 588). Em outros
termos, ele era notadamente um “mistico institucionalizado”. O que teria entdo motivado sua
perseguicdo? A “pista”, talvez esteja na observacdo de que, regra geral, as instituicdes
religiosas, ou seja, toda “Igreja constituida possui decerto seus misticos, mas desconfia deles,
delega-lhes seus confessores e diretores espirituais para dirigir, canalizar e controlar os seus
estados extaticos”, diz Roger Bastide e emenda, “isso quando ndo os trancafia em algum
convento de onde seus gritos de amor desvairado ndo conseguem se fazer ouvir” (2006, p. 263).
Todas essas questdes colocadas por estes diferentes autores, cujas areas sdo igualmente
diversas, e que ndo tratam da pessoa de Jodo da Cruz, mas da experiéncia mistica ou da pessoa
do mistico, aplicam-se a trajetéria e, de igual forma, desaguam na espiritualidade e na pratica
mistica deste que, além de clérigo, tedlogo e poeta, foi também educador. E € justamente isto

gue este trabalho esta investigando.
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CAPITULO I11 - APRATICA MISTICA DE JOAO DA CRUZ

E 6bvio que as propostas reformadoras-misticas ndo eram absolutamente novas nos
mosteiros, havendo, inclusive, iniciativas isoladas que n&do prosperaram por conta de
perseguicOes*’, alids, a metafora explorada pelos criadores do Carmelita Descalgo, o
matrimonio espiritual, por exemplo, muito antes deles, fora tomada pelos monges para ilustrar
a relacdo com Deus, em termos diretos, lancando mdo de Cantico dos Canticos, a
“espiritualidade monéstica havia explorado copiosamente o tema, interpretando o esquema
nupcial do Cantico tanto para as relagdes entre Cristo e a Igreja quanto entre a Igreja e a
comunidade monastica, entre o individuo e a sua vida de amor” (ALVAREZ, 2012, p. 1576)*,
Conforme “Baccetti, do século VI ao século XII predomina na literatura monastica a explicacao
eclesiolégica do tema nupcial; a partir do século XII e sobretudo com Sdo Bernardo se
desenvolve a explicagdo mistica, aplicada a comunidade monastica ou ao individuo”
(ALVAREZ, 2012, p. 1577). Mas o que entdo foi inovador? Uma vez que, de acordo com o
Dicionario Sdo-Joanino, que compde a edicdo brasileira do volume das Obras Completas de
Sao Jodo da Cruz, tal metafora, ou “expressdo simbdlica”, expressa “a mais alta comunhao
transformadora da alma com o Senhor” e que “Sao Jodao da Cruz é um dos primeiros a

aprofundar esta realidade da unido intima do homem com Deus” (SCIADINI, 2002, p. 1149)*°,

47 “No final do século XII e no inicio do século XIII, mulheres habitadas por um certo desejo de conhecer Deus
sem passar por intermediarios reinem-se fora das instituices monasticas da sua época para viver, 0 que pode
parecer um pouco paradoxal, com liberdade e rentncia, mantendo-se, assim, disponiveis as inspira¢fes do Espirito.
Os nomes de Marguerite d’Ypres (11237), Beatriz de Nazaré (11268), Matilde de Magdeburg (11268) e Hadewijch
d’Anvers (11240) sdo os mais conhecidos. Nao podemos esquecer de Marguerite Porete, queimada viva em Paris,
cujo livro ‘Espelho das almas simples e aniquiladas’ € um eco da sua doutrina e das suas experiéncias. De um
ponto de vista historico, pouco conhecemos sobre essas mulheres, além do fato de sabermos que elas viviam em
oragdo, pobreza e castidade e realizavam boas obras, moravam nas vizinhangas de grandes conventos cistercienses
e dominicanos, onde elas podiam alimentar-se dos sacramentos e conselhos de diretores mais ou menos
esclarecidos, que elas julgavam capazes de liberta-las da pretensdo e da inflacéo as quais podemos ser conduzidos
por certas experiéncias fortes e subjetivas” (LELOUP, Jean-Yves. A Teologia mistica de Dionisio, o Areopagita.
Um obscuro e luminoso siléncio. Petropolis: Vozes. 2014, p. 84).

4 «“Considerando a vida e as obras escritas de muitos misticos cristdos, descobrem-se uma série de simbolos
comuns, paradoxos, que expressam algo da realidade experimentada. Saber/ndo saber; luz/trevas ou noite ou
nuvem; fogo/dgua; presenca/auséncia; soliddo/companhia; liberdade ou prisdo; vazio/plenitude; vida/morte;
dor/gozo etc. So paradoxos que tentam formular algo das vivéncias da alma em contato com o mistério. N&o
obstante, todas elas ficam como que ajustadas e neutralizadas em harmonia superior pelo amor. A realidade que
as inclui e esclarece todas é o amor. Dai a frequente utilizacdo do simbolo nupcial na linguagem mistica crista e
extracristd. Tem sua fonte de inspiracdo, sem ddvida, no Céantico dos canticos, que resume e compendia toda
linguagem mistica e, por ser palavra de Deus, é como que uma pré-encarnacao do Verbo que se faria carne humana,
vivida, sofrida e glorificada” (KAUFMANN, Christine. Mistica. in SAMANES, Cassiano Floristan; TAMAYO-
COSTA, Juan-José (Orgs.). Dicionario de Conceitos Fundamentais do Cristianismo. S&o Paulo: Paulus, 1999, p.
491).

49 “Jodo da Cruz e Teresa d’Avila [sdo] relacionados a esta corrente” conhecida como “mistica nupcial” (LELOUP,
Jean-Yves. A Teologia mistica de Dionisio, 0 Areopagita. Um obscuro e luminoso siléncio. Petrépolis: VVozes.
2014, p. 85).
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muito provavelmente o fato de se colocar tal ideal como absoluto, estipular os “exercicios
espirituais” para se chegar a referida unido mistica e popularizar tal saber, posto ele afirmar que
¢ justamente “para atingir esse fim que ensinamos o desapego e desnudez de todas as gracas
precedentes”, e que “procedendo” dessa forma, “encaminha-se, pela fé, a unido divina, a qual
chegara antes crendo que entendendo” (CRUZ, SMC, I, XXVI, 10, 11, 2002, p. 302, 303°7),
ou seja, sem necessidade da teologia escolastica®?.

Neste sentido & preciso compreender que a mistica de Jodo da Cruz ndo era
simplesmente uma pratica devocional exclusiva e pessoal do frei carmelita descal¢o, mas
constituia um “programa”, uma espécie de mistagogia, ou seja, uma forma de iniciar o fiel ao
“mistério da fé”. Isso a despeito de ele ndo ser tedlogo do tipo escolastico, argumentativo. JO&0
da Cruz € um mistico, mas ndo um mistico qualquer, e sim alguém que foi profundamente
influenciado pela Teologia Mistica de Dionisio, chamado de pseudo-areopagita, e como tal, ndo

difere neste aspecto de seus pares que igualmente se apropriaram de tal viés teoldgico®?, ou

%0 Para as referéncias das obras de Jodo da Cruz, as fontes, por tratar-se de uma edigdo Unica — Obras completas
— com as suas obras, optou-se por utilizar as iniciais de cada uma delas, havendo a descricdo completa na parte
de “Fontes”. Acrescenta-se também, pela ordem, o prélogo e seu “verso”, com numeral (Ex: P, 1), ou o livro,
capitulo e seu verso, sendo os primeiros com algarismos romanos € o Gltimo com numeral (Ex: I, XV, 2).

51 «“Como um movimento oriundo da universidade, a Reforma se beneficiou grandemente da abordagem conhecida
como ‘humanismo’, que lutou para aplicar a recuperacédo critico-intelectual de formas antigas de educacéo, da
Igreja e da sociedade como um todo. O significado do humanismo como partido reformador é coberta pela frase
sucinta de Bernd Moeller (1982, p. 36): ‘Sem humanismo, sem Reforma’. Dentre as fontes € hormas humanistas,
incluiam a Escritura e os Pais da Igreja, cujos escritos tornaram-se acessiveis por meio da recuperacéo e melhoria
da erudicdo grega, hebraica e latina. A aprovagdo difundida de Lutero como ‘nosso Martinho’ por humanistas nos
anos anteriores ao Edito de Worms (1521) refletia a visdo que tinham dele como representante proeminente do
novo aprendizado: ambos se opunham a um inimigo em comum, a saber, 0s abusos escolasticos de religido e poder
(Grane, 1994)” (LINDBERG, Carter. Histéria da Reforma. Rio de Janeiro: Thomas Nelson Brasil, 2017, p. 85).
O fato de Jodo da Cruz ensinar tal questdo e ela ter alguma ressonéncia com as Reformas, pode também ter sido
um ponto utilizado para compor a perseguicéo de que foi alvo.

52 Ap6s explicar panoramicamente a teologia mistica de Dionisio, os estudiosos em patristica concluem: “Entende-
se nesse quadro doutrinario a sua influéncia no pensamento dos misticos que o seguiram, de Maximo, o Confessor
a Santo Alberto Magno, de Santo Tomas a Sdo Jodo da Cruz” (DATTRINO, Lorenzo; SORSOLI, Cirillo. Dionisio
Areopagita (pseudo) in ANCILLI, Ermano; Pontificio Instituto de Espiritualidade Teresianum (Orgs.). Dicionario
de Espiritualidade. Vol. I. Sdo Paulo: Loyola; Paulinas, 2012, p. 765). “A influéncia de D.[ionisio] foi muito
importante. Sua Teologia mistica torna-se obra fundamental, na qual se inspira toda a mistica medieval, de
Boaventura a Tomas de Aquino. Mas sua influéncia continua ao longo dos séculos: Jodo da Cruz se inspirara nele
quando falar da noite escura, enquanto que Teresa de Avila recuperara dele o tema do sofrimento de Deus”
(LILLA, Salvatore. Dionisio Areopagita. In: BORRIELLO, Luigi; CARUANA, Edmundo; DEL GENIO, Maria
Rosaria et.al. Dicionario de Mistica. Sdo Paulo: Loyola; Paulus, 2003, p. 328). “Nao ha nenhuma tradi¢do mistica,
das renano-flamengas a Sdo Jodo da Cruz, que ndo se refiram a ele, por vezes adaptando os textos a sua
conveniéncia” (LELOUP, Jean-Yves. A Teologia mistica de Dionisio, 0 Areopagita. Um obscuro e luminoso
siléncio. Petrdpolis: Vozes. 2014, p. 10-11). Muito embora, 0 mesmo autor ressalte oportunamente que: “Nada se
assemelha menos a um siléncio do que um outro siléncio; ha o siléncio do ndo dito, do entre-dois-ditos, ou do além
do dizivel. Portanto, ndo se trata de afirmarmos aqui que o ‘obscuro e luminoso siléncio’ de Dionisio encontra-se
em todas as tradi¢des espirituais da humanidade, particularmente nas suas vertentes apofaticas, mas de sugerir que,
frequentemente, em toda tradicéo espiritual, habita um espago obscuro e luminoso, um Real infinitamente proximo
e sempre inalcancével. E um ‘espago’ que podemos explorar e compartilhar juntos. As tradigdes espirituais
parecem mais unidas por aquilo que lhes falta do que por aquilo que elas possuem em comum. Nés acreditamos

116



seja, “Quando escrevem ou falam de Deus ndo comunicam conceitos ou doutrina, mas uma
experiéncia. Narram as maravilhas que Deus neles realiza. Assim Santa Teresa de Jesus intitula
o livro da sua vida: O livro das misericordias de Deus” (VECHINA,1992, p. 106.). Como ja
dito anteriormente, o proprio “modo de vida monastico provou-se um poderoso estimulo para
a criacdo de novos tipos de literatura religiosa” (MCGINN, 2012, p. 209)%. Isto €, o
recolhimento ensejava tais experiéncias e, consequentemente, insights. Ndo é sem razéo que
um tedlogo jesuita como Karl Rahner, autor de uma das mais célebres frases a respeito do tema,
— “o cristdo do futuro devera ser um mistico, ou nfo sera cristdo®” —, defendia a ideia de que
“o elemento carismatico ndo estd a margem da Igreja, mas pertence igualmente,
necessariamente, a sua esséncia, como os ministérios e os sacramentos”, a despeito disso, ele
reconhecia que ha uma “Unica diferenca”, e ela reside “no fato de que o carisma, pertencendo a
livre e imprevisivel acdo do Espirito, emerge na historia em formas sempre novas e, assim, a
Igreja inteira deve tornar-se acolhedora de maneira sempre nova”, cabendo, todavia, ao
“ministério hierarquico, em particular, a delicada tarefa de analisar e cultivar esses dons do
Espirito segundo a identidade original, pela qual foram doados no seio do povo de Deus (cf.
1Ts 5,19)” (ROMANO, 2012, p. 427). E justamente este aspecto de imprevisibilidade e, por
isso mesmo, de absoluta falta de controle, que faz com que a Igreja ndo nutra simpatia pela

experiéncia e pratica misticas ou, no minimo, tenha receio de seu exercicio sem supervisio®>.

que esta apofase compartilhada pode ser fonte de unidade e paz entre os humanos de origens e culturas diversas”
(Ibid., p. 81).

53 “Embora suas concepgdes fundamentais estivessem enraizadas no judaismo, helenismo e cristianismo primitivo,
ideias precisam de instituicGes para ter algum resultado. Foi através da instituicdo do monaquismo que as teorias
misticas encontradas em Origenes, e aquelas de Agostinho e outros misticos latinos primitivos, alcangaram os
séculos vindouros. Esses sistemas espirituais, quer fossem quer ndo criados para um contexto monastico, logo se
tornaram monasticos” (MCGINN, Bernard. As fundagdes da mistica: das origens ao século V. Tomo I: A presenca
de Deus: uma historia da mistica crista ocidental. Sdo Paulo: Paulus, 2012, p. 199 (Série Historia da mistica crista
ocidental).

% A frase, originalmente, diz: “The devout Christian of the future will be a ‘mystic’, someone who has experienced
‘something’, or will cease to be anything” (RAHNER, Karl. Theological Investigations. Further Theology of the
Spiritual Life 1. Vol.VII. London: Darton, Longman & Todd; New York: Herder and Herder, 1971, p. 15).

%5 Mesmo n&o lidando com aspectos estritamente especulativo-teologicos, a mistica ndo era bem vista, “longe das
especulagoes teologicas”, sublinha Catherine Vincent, “a relagdo mistica comporta uma dimensdo experimental
de que o corpo, notadamente o corpo feminino, se torna um instrumento privilegiado, pelos fendmenos naturais
que comporta”, por isso, nos relatos deste periodo “fervilham de descri¢des, para as quais foi necessario forjar um
vocabulario adequado, de torrentes de lagrimas, de éxtases, de arrebatamentos e de levitagdes”, e tais reacdes
psicolégicas, com exteriorizagdes corporais, dividiam muito as opinibes oficiais e serviam de desculpas para a
anatematizacdo da pratica, ou seja, da mesma forma que “no Oriente, as autoridades eclesidsticas reagiram de
forma bastante diversa ante a amplitude e o vigor da corrente mistica”, contudo, “em geral foi a desconfianga que
prevaleceu” (VINCENT, Catherine. A busca de Deus — Misticos do Oriente e do Ocidente. In: CORBIN, Alain
(Org.). Historia do Cristianismo. Para compreender melhor nosso tempo. Séo Paulo: WMF Martins Fontes, 2009,
p. 260-261). “A teologia ¢ a religido organizada nela baseada sdo representadas pelo sacerdote. A experiéncia
religiosa é representada pelo mistico. O sacerdote promulga a fé e comercia com dogma intelectual, no ramo da
interpretacdo e codificacdo. Em suma, lida com a dimenséo exotérica do que em geral se chama o ‘espiritual” nesse
processo, tornando-se em vez disso uma questdo de docil crenga, aceita em segunda méo, ou de racionalidade e
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Mesmo porque “a mistica cristd originariamente ndo ¢ esotérica, mas extatica”, e nao obstante
o fato de que “desde o inicio ela assume a conotacdo eclesial”, seu lugar de manifestagdo para
tal conotacdo ¢ “expressa principalmente pelo monaquismo” (DEL GENIO, 2003, p. 708).

E sabido, todavia, que Jodo da Cruz coadunava-se com tal pensamento da necessidade
de superviséo institucional pronunciada por Rahner. Como alguém que tinha uma formagao
escolastico-tomista, logo no prélogo do comentario ao poema Subida, ele diz que a fim de
explicar o que acontece, € como acontece, tal processo, bem como a “noite escura” pela qual
passa a alma, afirma que nao se fiard em sua experiéncia e nem na ciéncia, pois ambas podem
falhar, muito embora possa se valer delas no que achar que sdo uteis, mas tendo o cuidado de
apoiar-se sempre na “Sagrada Escritura”, visto que “tomando-a por guia, ndo ha perigo de
engano, pois nela fala o Espirito Santo”, dizendo ainda que “se em algum ponto errar, pelo fato
de nao entender bem o que com a mesma Escritura ou sem ela disser, declaro ndo ser minha
intengdo apartar-me da sa doutrina e sentido da Santa Madre Igreja Catdlica” (CRUZ, CVA, P,
2, 2002, p. 136)°®. Com todo esse cuidado e postura institucional, o que teria entio motivado
sua persegui¢do? Uma vez que havia o perigo de se alegar a possibilidade de “homens ou

mulheres, os misticos”, experimentar uma “relacao direta com Deus, independentemente das

intelectualidade. Em contraste, 0s misticos se véem diante do esotérico, a dimensdo privada, pessoal ou ‘oculta’
do ‘espiritual’. Ele a vive como experiéncia e a apreende como uma forma de conhecimento direto, com uma
intensidade e um imediatismo que se antecipam a interpretacao e crenca” (BAIGENT, Michael; LEIGH, Richard.
A inquisicdo. Rio de Janeiro: Imago, 2001, p. 163). Os mesmos autores explicam que face a essas “distin¢des,
dificilmente surpreende que a maioria das religides estabelecidas e organizadas tenda a ficar nervosa em relacéo a
suas tradigdes misticas, aos misticos em suas congregacdes. O mistico sempre permanece como um desgarrado
potencial, um potencial renegado ou apéstata, um potencial herege — e por conseguinte, um potencial candidato
a perseguicdo. Devido a sua insisténcia na experiéncia direta, ele ndo exige e nem mesmo precisa necessariamente
de um sacerdote como intérprete. Na verdade, o mistico torna supérfluos o sacerdote e toda a hierarquia
eclesiastica. E os misticos das varias religides do mundo em geral terdo muito mais em comum uns com 0s outros
do que qualquer um deles com seus préprios sacerdotes oficiais. A experiéncia esotérica do mistico envolve um
denominador comum, uma comum dindmica psicolégica. A teologia exotérica de uma classe sacerdotal
imvariavelmente diferird de sua correspondente nas outras, rivais — e a diferenga muitas vezes culminara em
violéncia. Por toda a histéria humana, crentes tém feito guerra uns com os outros. Os gndsticos ou misticos, nao.
As pessoas estdo demasiado dispostas a matar-se em nome de uma teologia ou de uma fé. Estdo menos dispostas
a fazé-lo em nome do conhecimento. Os dispostos a matar pela fé terdo portanto interesse no abafamento da voz
do conhecimento” (Ibid., p. 164). Portanto, os autores concluem que “Era assim inevitavel que os misticos cristdos,
mesmo aqueles dentro do seio da Igreja, se vissem encarados como suspeitos. E era inevitavel, em conseqiiéncia,
que pelo menos alguns deles — os que deram testemunho publico conspicuo de suas experiéncias — se vissem
sujeitos a importunagéo e persegui¢des” (Ibid.).

% E tal postura ndo é de modo algum episodica, pois no Prélogo da explicacdo de suas quatro cancdes,
especificamente no da Chama viva de amor, texto enderecado a Dona Ana Penalosa, filha espiritual de Jodo da
Cruz, o doutor mistico afirma que escreveu, ainda que relutante, tal explicagéo, pois “sendo de coisas tdo interiores
e espirituais, ordinariamente a linguagem falta”, mas por crer que Deus, a quem ele credita a condig@o de ter escrito
as cangdes, “parece” ter lhe “dado alguma luz ao entendimento e infundido algum calor”, animou-se a fazé-lo,
conscio de que por ele mesmo nada poderia dizer que “valha em coisa alguma, quanto mais em se tratando de
matérias tdo subidas e substanciais”, ndo obstante, toma o cuidado de ressalvar que “o que houver aqui de mau e
errado serd somente meu; e assim tudo submeto ao melhor parecer e juizo de nossa Santa Madre Igreja Catolica
Romana, cuja Regra ninguém erra em seguir” (CRUZ, Séo Jodo da. Chama Viva de Amor. Prélogo, 1. in Obras
completas. 7. ed. Petrépolis: Vozes, 2002, p. 825).
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mediagdes eclesiasticas (sacramentos, cerimdnias litirgicas, pregagdes), cuja obrigagcdo havia
sido reafirmada pela reforma gregoriana e pelo Concilio de Latrdao IV (1215)”, e tal era algo
que o frei carmelita queria evitar e que igualmente criticava, inclusive, alinhando-se ao
“magistério” no temor, “nao sem razao”, com respeito aos “desvios a que essas experiéncias
particulares podiam dar ensejo” (VINCENT, 2009, p. 260-262). A tinica questao na qual talvez
se enquadrasse a pratica mistica de Jodo da Cruz, estava relacionada ao inegavel fato de que,
conforme concepgao do magistério, “os relatos dados pelos misticos nao podiam cair em todas
as maos, sobretudo se eram redigidos em lingua vulgar, [pois estes poderiam ser] como um
remédio forte demais que poderia causar nas almas mais estragos do que beneficios”
(VINCENT, 2009, p. 262). Isso era algo que estava além de sua vontade e ele ndo poderia evitar.
Na verdade, o medo, do ponto de vista da Igreja Romana, era que este tipo de experiéncia
aprofundasse a sua crise de autoridade trazida pela Reforma Protestante. Nao obstante, todo
controle e escrutinio, Catherine Vincent diz que as “autoridades religiosas tiveram, no entanto,
muita dificuldade para encontrar nessas obras vestigios propriamente heréticos™ (2009, p. 262).

Tal questdao, contudo, dificulta ainda mais compreender os motivos que levaram a
efeito a perseguicdo de que o doutor mistico, e cocriador da ordem dos carmelitas descalgos,
foi objeto, tornando-se possivel apenas aventar nada mais do que algumas hipoteses que podem,
no maximo, sinalizar as possiveis causas que talvez tenham sido determinantes para se deflagrar
tal processo persecutdrio. E justamente esta investigagdo que foi realizada neste Gltimo capitulo.
Como ndo poderia deixar de ser, ndo hd nenhuma pretensdo conclusiva no exposto, mas
justamente o contrario, um convite a que trabalhos ulteriores possam dar sequéncia a tal
investigacao, adensando os problemas aqui levantados, a fim de que alguma luz possa ser

lancada no nebuloso processo persecutorio sofrido por este mistico espanhol.

3.1 O Corpus dyonisiacum e sua influéncia sobre Jodo da Cruz

O historiador da mistica ocidental Bernard McGinn, diz que “Gregorio [de Nissa] criou
a primeira teologia negativa sistematica na histdria do cristianismo, do tipo que viria a ter um
efeito profundo um século mais tarde sobre o profundo Dionisio”, destacando que a
“caracteristica mais distinta desse apofatismo para seu pensamento mistico, foi a famosa
doutrina de epektasis, seu ensinamento (frequentemente invocando Fl 3,13) de que a meta da
vida crista, tanto aqui quanto no céu”, completa ele, “é a busca sem fim da inexaurivel natureza

divina” (MCGINN, 2012, p. 212). E importante compreender que nio obstante o fato de

119



Dionisio ndo ser “original”, e a despeito de seu anonimato, ¢ inevitavel deixar de reconhecer o
quanto este andnimo (ou anénima?), com sua Teologia mistica, exerceu de influéncia sobre
grandes vultos da mistica, tanto cristd quanto islamica e algumas outras religides (LELOUP,
2014, p. 111-156)°". McGinn informa que em torno “do ano 500 d.C., possivelmente na Siria,
viveu um escritor monastico cuja influéncia sobre o Ocidente latino viria a ser mais poderosa
do que a de qualquer outro mistico oriental”, podendo ser comparado a Agostinho, pois tal
“figura ainda nao identificada nao apenas criou o termo ‘teologia mistica’, mas também deu
expressao sistematica a uma visdo dialética da relacdo de Deus com o mundo que foi a fonte

3

dos sistemas especulativos misticos durante pelo menos mil anos”, pois conforme “uma

autoridade do quilate de Boaventura, o sentido espiritual da Escritura contém trés tipos de
ensinamento: o doutrinal, o moral e o mistico (ou seja, relativo a unido da alma com Deus)”,
diz o historiador italiano, citando na sequéncia o tedlogo escoldstico: “‘O primeiro €
especialmente ensinado por Agostinho; o segundo, especialmente por Gregorio [de Nissa]. O
terceiro ¢ ensinado por Dionisio’” (MCGINN, 2012, p. 235). Toda essa importancia contrasta-

se com as parcas informacdes acerca do chamado Aeropagita:

Em 827, os embaixadores de Miguel, o Gago, oferecem a Ludovico o Pio
alguns escritos de carater teoldgico-espiritual: o Corpus Dionisyacom,
atribuidos ao pseudo-Dionisio. Com efeito, o autor do Corpus se denomina
Dionysios; proclama-se discipulo de certo Hierotheus e do apostolo Paulo (3,
2; 7,1); afirma ter visto o eclipse do sol em Helidpolis na Sexta-feira Santa
com Apophanes, e de ter estado presente, com Pedro e Tiago, na dormitio da
Virgem. Entre os seus destinatarios encontram-se o bispo Policarpo, Tito, Jodo
evangelista e Timéteo (DATTRINO; SORSOLLI, 2012, p. 763).

57 “Foi Dionisio Areopagita (que escreveu entre 425 e 525) que fundiu o mundo ideal do misticismo neoplatdnico
com a doutrina da Igreja, usando o0 método negativo, isto €, o conhecimento ndo do que Deus é, mas do que Deus
ndo é. A subida de Moisés ao monte Sinai se tornou o paradigma da unido mistica”, narrativa da qual
originariamente langou mao seu mestre, Gregorio de Nissa, todavia, “Uma vez que ele tenta descrever o
desenvolvimento da consciéncia mistica e a natureza da unido com Deus, que se consegue no éxtase, 0s misticos
posteriores, vendo-se nele, adotaram sua linguagem, a qual depois, foi aceita pela teologia mistica. Seu tratado
sobre a via negativa, Teologia mistica, tornou-se fundante da mistica posterior ocidental, comecando com Escoto
Eritgena, que foi o primeiro a difundir seu conhecimento sistematico no Ocidente. Mas a vida contemplativa da
alta Idade Média foi dominada principalmente por Gregério Magno, cuja sensibilidade, voltada mais a praticidade,
contrabalancou o forte neoplatonismo de Dionisio Areopagita. Este permaneceu dominante, contudo, na
espiritualidade da Igreja oriental, a qual continuou a nutrir-se da doutrina dos grandes misticos da primeira idade
cristd como Gregorio de Nissa e Evragio Pontico, continuada por Maximo, o Confessor, por Simedo, 0 Novo
Teblogo, por Nicolau Cabasilas (T 1369) e por outros” (DEL GENIO, Maria Rosaria. Mistica (notas histéricas).
In: BORRIELLO, Luigi; CARUANA, Edmundo; DEL GENIO, Maria Rosaria et.al. Dicionario de Mistica. S&o
Paulo: Loyola; Paulus, 2003, p. 708).

120



Do ponto de vista historiogréafico essas informagdes podem — e devem — ser
questionadas e problematizadas®®, todavia, pelo fato de o Dionisio ndo ser objeto de
investigacdo, isso ndo serad necessario, pois o que realmente importa para a presente discusséo
é a influéncia exercida por seu pensamento na pratica mistica de Jodo da Cruz que dele se
apropria. Os textos que ‘“sobreviveram”, chamados de Corpus Dyonisiacum, Corpus
Dionisyacum, Corpus areopagiticum e outras variagdes nomenclaturais, sdo compostos por
quatro tratados e dez cartas, porém, men¢6es do autor a outros textos seus, dao conta de que ao
menos sete outras obras foram escritas, porém, se perderam. E fato, contudo, que sua principal
obra, a Teologia Mistica, um pequeno tratado com cinco breves capitulos, é o texto pelo qual o
misterioso Dionisio é muito estudado e debatido. Antes de falar brevemente sobre sua proposta
e/ou conceito de teologia mistica, € importante ter em mente que o “nome de Dionisio, o
Areopagita pode ser considerado um hierdbnimo mais do que um pseuddnimo que daria
testemunho do aniquilamento do autor diante da tradi¢do por ele testemunhada”, ou seja, a fim
de “falar do Deus desconhecido e incognoscivel ndo é necesSario que 0 autor permaneca
desconhecido e incognoscivel?” (LELOUP, 2014, p. 10).

%8 “Nosso autor adotou a persona de Dionisio, o Areopagita, o convertido ateniense de Paulo (Atos 17,34). (Outros
em seu circulo também tomaram pseuddnimos do Novo Testamento, mas seu lider, o misterioso professor que ele
chama de Hieroteu, ndo o fez.) Apesar das muitas tentativas de identificar essa figura, a personalidade histérica de
Dionisio (como o chamaremos, ao invés do apelido moderno ‘Pseudo-Dionisio’) permanece um mistério. Seus
escritos também sdo espantosos. Escritos em um estilo idiossincratico, quase encantatério, cheio de neologismos,
eles sdo dificeis de se compreender e controvertidos. Durante séculos esse corpus dionisiano foi tratado como uma
autoridade apostolica; mas humanistas como Lorenzo Valla e Erasmo tinham comecado a duvidar da sua
autoridade mesmo antes de 1520, quando Lutero publicamente atacou-a, reivindicando: ‘Dionisio é muito
pernicioso; ele platoniza mais do que cristianiza’. Muitos, especialmente os catdlicos romanos, continuaram a
defender a autenticidade apostolica de Dionisio até o século presente, quando a erudicéo histérica demonstrou que
seu uso dos escritos neoplatonicos tardios, especialmente os de Proclo, provou que ele ndo pode ter escrito antes
da parte final do século V d. C.” (MCGINN, Bernard. As funda¢fes da mistica: das origens ao século V. Tomo I:
A presenca de Deus: uma historia da mistica cristd ocidental. S&o Paulo: Paulus, 2012, p. 235-36). “Somente em
1895, por obra de dois estudiosos, J. Stiglmayr e H. Koch, é determinado historicamente o periodo da atividade
do Pseudo-Dionisio. O estudo exegético dos escritos dionisianos e o estudo comparado com composi¢des analogas,
tanto dogmaticas quanto litGrgicas, levam a conclusdo que as obras do pseudo-Dionisio remontam a segunda
metade do século V e ao inicio do século VI. O autor do Corpus, com base nos ultimos estudos, teria sido um
cristdo de origem siria, que passou um longo periodo em Atenas, discipulo de Proclo e de Damaésio, dos quais
refletia o fascinio” (DATTRINO, Lorenzo; SORSOLI, Cirillo. Dionisio Areopagita (pseudo) in ANCILLI,
Ermano; Pontificio Instituto de Espiritualidade Teresianum (Orgs.). Dicionario de Espiritualidade. Vol. I. Sdo
Paulo: Loyola; Paulinas, 2012, p. 763). Sendo alguém tdo importante, mas controverso, obviamente que nao ha
consenso em torno de sua pessoa, conforme pode ainda ser visto em mais um verbete: “Confundido, em geral, com
sdo Dionisio, primeiro bispo de Paris, ou com Dionisio de Alexandria, um santo do séc. Ill, ou um discipulo
desconhecido de sdo Basilio Magno, parece, em vez disso, que D. seja martir ateniense do séc. |, convertido por
sdo Paulo. A partir do séc. VI lhe séo atribuidas as seguintes obras: De coelesti hierarchia, De ecclesiastica
hierarchia, De divinis nominibus, De mystica theologia e dez Cartas. Esses escritos remontam certamente ao final
do séc. V e estdo reunidos no Corpus Dionysiacum, cujo autor se chama convencionalmente Pseudo-Dionisio, 0
Areopagita. O Corpus representa a tentativa mais sistematica de teologia mistica realizada a partir dos esquemas
e da terminologia neoplatonica. E inegavel que sua doutrina depende de Proclo” (LILLA, Salvatore. Dionisio
Areopagita. In;: BORRIELLO, Luigi; CARUANA, Edmundo; DEL GENIO, Maria Rosaria et.al. Dicionario de
Mistica. Sao Paulo: Loyola; Paulus, 2003, p. 326-27).
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Isso, entretanto, ndo explica exatamente o porqué de sua falsa identificagdo com um
discipulo contemporaneo de Paulo, o apostolo, e que teria vivido no primeiro século da era
cristd. “A teologia mistica do pseudo-Dionisio nada tem em comum com teologias analogas
(caldaica, egipcia, pitagorica, filoniana), nem corresponde ao conceito contido no termo
‘mistico’ entre os escritores espirituais, quer medievais, quer modernos”, e ainda mais curioso
¢ que os “simbolos e as verdades que exprime e desenvolve em seus escritos ndo nascem de
uma experiéncia do divino, isto é, ndo sdo experiéncias pessoais misticas, mas simplesmente
querem sublinhar, conforme observado pelos seus mestres” (além do ja citado Gregorio de
Nissa, ha ainda Méaximo, o Confessor, Proclo e Damaésio), diz Dattrino Lorenzo e Cirillo
Sorsoli, “o grau supremo da ‘fé¢’ e do ‘conhecimento’ quando este entra nos limites do ‘amor’,
entdo entre cognoscente e conhecedor se estabelece uma relagédo viva e experimental de amigo

para Amigo”, informando ainda os mesmos autores que

Para captar o pensamento exato do pseudo-Dionisio sobre o conhecimento que
se pode ter de Deus, e para a qual é orientada a alma como termo Ultimo de
perfeicdo, deve-se observar o seu conceito de conhecimento “negativo”. “O
mais alto conhecimento de Deus é aquele que se tem por meio da ignorancia,
segundo a unido supermental, quando a mente, separando-se de todos os seres,
e deixando-se também a si mesma, une-se aos raios super-resplandescentes; a
partir desse momento, na imperscrutavel profundidade da sabedoria, é
iluminada” [...]. Ndo se tem uma ignorancia “privativa”, mas a ‘“nesciéncia”,
enquanto se sabe que nao se conhece “aquilo que Deus ¢”, o qual “sendo
invisivel, por causa de sua eminente claridade, é inacessivel, pelo excesso da
suprassubstancial efusdo luminosa; nela (bruma) encontra-se cada um que se
tenha tornado digno de conhecer e ver a Deus, exatamente pelo ndo-ver e pelo
ndo-conhecer: situando-se verdadeiramente no plano que é supervisdo e
conhecimento [...]. A transcendéncia absoluta de Deus n&o pode ser inserida
na classificacdo das realidades e das perfei¢fes criadas, nem pode ser definida
com a terminologia, seja positiva ou negativa, da linguagem humana. O
pseudo-Dionisio opde-se a mistica da “sobria embriagués” de Filon e do
“contato” de Plotino, com sua mistica “da unido de amizade”, que se opde a
mistica do “conhecimento” de Eunomio e de Aécio com a sua mistica “do
siléncio”, seja em seu valor objetivo, enquanto hd uma verdade escondida da
qual s6 Deus pode falar, seja no valor subjetivo enquanto reconhecendo que
“aquilo que € Deus” foge a investigagdo da inteligéncia criada, mas permite a
caridade realizar a unido comele [...] (DATTRINO; SORSOLI, 2012, p. 764).

Sendo assim, em que consistia a teologia mistica do Dionisio? Uma vez que a
“teologia, tanto para 0 Corpus dyonisiacum quanto para 0s primeiros cristaos, €, antes de tudo,
aquilo que nos € revelado nas Escrituras, [pois] € ali que o incognoscivel se da a conhecer”, isto
¢, a “teologia ¢ ensinamento de Deus ao homem antes de ser racionalizagdo do homem sobre

Deus” (invertendo completamente seu exercicio original, e também atual), e isso de tal forma
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que, no quarto século, “a palavra ‘teologia’ designava ndo apenas o estudo das Escrituras, mas
o conhecimento do Ser revelado pelas Escrituras”, em termos diretos, “a Trindade, ou seja,
Deus em Si mesmo; o conhecimento de Deus nas suas obras ndo diz respeito a teologia, mas a
economia”, portanto, atrelada a “contemplagao da Trindade, o termo ‘teologia’, na época do
surgimento do Corpus dyonisiacum, possui igualmente o sentido de ‘gnose suprema’, ou
‘conhecimento por participagdo’”, trata-se por isso de “‘teologia mistica’” (LELOUP, 2014, p.
44). Neste sentido, obviamente que o “pseudo-Dionisio ndo ¢ original no enfoque doutrinario
teoldgico-mistico”, visto ser “clara a dependéncia da tradigdo platonica e da patristica grega,
particularmente das escolas de Alexandria e Antioquia: Clemente, Origenes Evragio Péntico,
Basilio, Gregodrio Nazianzeno e Gregorio de Nissa”, informam Dattrino e Sorsoli, dizendo que
guem conhece os escritos destes autores, capta “com exatidio o pensamento do pseudo-
Dionisio”, ndo obstante, esclarecem que “seu mérito ¢ ter levado a investigacdo teoldgica para
um campo da espiritualidade, antes ndo tratado com ordem, for¢a de penetracéo e amplitude de
considerag¢des, como em sua sintese doutrinaria” (DATTRINO; SORSOLI, 2012, p. 764). Em
uma de suas cartas, Dionisio propde ao seu discipulo Timéteo, dedicagdo ininterrupta “as
contemplagdes silenciosas”, e ao assim fazer, estd claro que ele apresenta uma espécie de

“mistagogia’:

O exercicio que Dionisio propde a Timéteo, seu discipulo, é uma theoria, uma
contemplagdo incessante e silenciosa. Na época do Corpus areopagiticum,
existiam formas diferentes de theoria. Antes de tudo, a theoria physiké ou
contemplacdo do Logos na natureza: saber discernir a informagdo criadora
presente em todas as formas que ela permite existir, contemplar o logos nos
logoi. Esta contemplacdo conduz normalmente a transfiguracdo: visao da luz
incriada no coragdo de todas as criaturas. Para 0os Antigos, 0 mundo jamais é
visto “sem Deus”, ou seja, sem o Ser que lhe permite existir, sem o Invisivel
que envolve e anima todo o visivel. Exercitar-se sem descanso ou relaxamento
a ver o Invisivel, ou seja, a Vida e a Luz em todas as coisas, é 0 que também
chamamos de filocalia, realizacdo da ciéncia e da filosofia, abertura a
Bondade, ao Reino do supraessencial em toda manifestacdo. E exercitar-se
para ver a natureza como teofania, ou seja, como Reino onde reina a Presenca
animada. Existe igualmente uma outra forma de theoria ou contemplacéo, a
das Escrituras: escutar aquilo que nos é dito nas palavras dos santos e dos
profetas. O Logos que nos falava no livro da natureza nos fala também no
livro das Escrituras. Sua linguagem néo ¢é apenas uma luz para os olhos, mas
cantos e preceitos sagrados que falam ao coracdo e a inteligéncia. Existe ainda
o livro do corpo onde, na espessura das memdrias que o constituem, o
contemplativo exercita-se a discernir a Presenga do Vivente “em quem nds
temos a vida, o movimento ¢ o Ser”. Existe, emfim, o livro do corac¢do e do
espirito purificado, ali, onde, como em um espelho, a luz se da a contemplar
tal qual ela é (LELOUP, 2014, p. 50-51).
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O objetivo supremo de sua teologia mistica € conduzir a todos ao “obscuro ¢ luminoso
siléncio”, — refrdo presente em todos os capitulos de sua principal obra —, evidenciando que
se trata de “uma contemplagdo silenciosa”, algo que, sem davida ¢ muito dificil, visto que a
“contemplagao silenciosa, da natureza, das Escrituras, do corpo ou do coracdo do ser humano,
de todas as luzes, mas também de todas as sombras externas e internas”, diz Leloup, “supde
uma metanoia, uma passagem além de todas as sensagoes e todas as especulagdes”, e tal se da
pelo simples fato de que o “Espirito deve utilizar de uma maneira nova seus instrumentos de
percepcao (coordenados pelo cérebro)”, explica 0 mesmo autor, “pois o objeto da contemplacédo
silenciosa ndo € nem um objeto sensivel (um corpo), nem um objeto inteligivel (uma ideia ou
um pensamento)”, ou seja, “ndo ¢ um objeto” (2014, p. 51). Tal proposta parece instaurar uma
aporia, pois ¢ 6bvio que “se ndo ha objeto, também ndo ha sujeito”, ensejando a questdo
inevitavel: “o que ¢ uma consciéncia que ndo seria consciéncia de alguma coisa? Subsiste este
‘obscuro e luminoso siléncio’, que é o Real oculto, furtando-se a todas as sensacdes e
intelecgdes” (LELOUP, 2014, p. 51-52). Tal paradoxo é comum e proprio da pratica mistica
dionisiana, sendo igualmente encontrada na pratica mistica de Jodo da Cruz, conforme sera

visto no proximo tépico.

Dionisio lembra que se trata realmente de uma prética onde cada um exercita-
se “segundo [sua] capacidade” a “ndo compreensdo” e ao “nao saber”. Trata-
se de uma elevacdo (anagogia), termo no qual ja ressoam os vocabulos
anastasis (ressurreicdo) e anafase (além da via apofatica e catafatica) que
denota este movimento alado onde, a partir de uma realidade visivel nos
elevamos até o Invisivel Real que o fundamenta, o envolve e o faz existir.
Movimento familiar aos antigos filésofos que nos faz passar das belezas
sensiveis as belezas inteligiveis para chegarmos a Fonte de toda a beleza. Esta
Fonte de toda a beleza sensivel e inteligivel ndo é, ela propria, sensivel e
inteligivel: este é o paradoxo ao qual nos prepara Dionisio, indicando-nos que
apenas a “ndo compreensao” pode compreendé-la, apenas o “ndo saber” pode
conhecé-la. Trata-se de nos mantermos em uma escuta que é abertura sem
entraves ao Ser que é o que Ele é (YHWH). Dionisio nédo se afasta do contexto
biblico que é o seu. Esta escuta, esta abertura, sdo respostas ao chamado
ouvido por Moisés e transmitido a toda a humanidade através de um povo
particular, o seu — Shema Israel, “Escuta...” (LELOUP, 2014, p. 52).

Uma vez que o propdsito da contemplagdo € a unido com Deus, com a referida “escuta,
abertura de todo o seu ser, Dionisio promete a Timéteo a Unidade com aquilo que esta antes e

além de toda esséncia e de todo conhecimento”, isto €, “continuamos a falar desta henosis hyper
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noun e ndo ha outro método além do ‘deixar-ser’, a Gelassenheit cara a Mestre Eckhart”®®, em
termos simples, trata-se de uma atitude passiva, haja visto que “a ndo compreensdo ¢ o nao
saber sdo praticas de relaxamento e de abertura de todos 0s nossos modos de percepcao que ndo

se ‘fecham sobre nada’, ou seja, que nada objetivam”, por isso mesmo, “eles nos preparam a
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este ‘deixar-se’ no qual o ‘Assim’ pode se dar em seu essencial e infinito desvelamento’”, e ¢

justamente “neste ‘deixar-se’ que temos acesso a ‘evidéncia total e irresistivel, o esplendor
supraessencial do obscuro ¢ luminoso siléncio, livre ¢ liberto de tudo’” (LELOUP, 2014, p. 52-

53). Se para a epistemologia moderna parece ndo fazer sentido algum tal empreendimento, que

3

dird definir que o “Real” — a contemplagdo do “‘supraessencial esplendor do obscuro e
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luminoso siléncio, livre e liberto de tudo’” —, dizendo que ele “¢ este espaco livre, esta grande

vacancia no meio de nds”, ou seja, uma espécie de “siléncio simples e radiante que o barulho
atarefado do mundo néo saberia alcangar” (LELOUP, 2014, p. 54). Dai a obrigatoriedade de se
conhecer panoramicamente tal ideia para entdo compreender a pratica mistica de Jodo da Cruz
e 0 porqué de ele, mesmo na aurora da modernidade, resgatar e apropriar-se do que propde o

anonimo autor da Teologia Mistica.

Dionisio se cré obrigado a advertir Timéteo de que aquilo que ele acaba de
dizer sobre a evidéncia abissal e sobre o “esplendor supraessencial” pode ser
malcompreendido. Por diversas razdes. A primeira é que, no campo espiritual,
mais do que em qualquer outro, podemos contar uma multitude de historias;
nossas pretensfes em comprreendé-las também sdo ilusdes a serem
discernidas. H& um longo caminho entre conhecer Deus e ama-lo, e fazer
apenas um com Ele. Aquele que fala mais e melhor de Deus nem sempre é o
mais proximo. O siléncio, tanto quanto as palavras, pode matar o mistério; é

% “Eckhart — hoje geralmente conhecido como Meister Eckhart — nasceu na Alemanha por volta de 1260.
Havendo entrado na Ordem dominicana, obteve um mestrado da Universidade de Paris em 1302 e foi nomeado
primeiro Prior da Saxdnia dois anos depois. Em 1307, fizeram-no chefe de todas as casas dominicanas na Boémia.
Em 1311, estava ensinando teologia na Universidade de Paris. VVoltou a Alemanha em 1313 e |4 permaneceu como
professor até sua morte em 13277, sendo ainda mais importante saber que a “visdo de Eckhart era tipicamente
mistica. Embora ensinasse teologia, suas experiéncias misticas haviam-no convencido de que nada, em Gltima
andlise, era separado de Deus. Deus abrangia, incluia e impregnava toda a criagdo, incluindo a humanidade. Em
outras palavras, ndo havia distincdo entre Deus e 0 homem. Para transmitir esse senso da onipresenca do divino,
Eckhart cunhou o famoso termo ‘Istigkeit’, que pode ser melhor traduzido como ‘ser-ismo’. Ao exaltar a
supremacia dessa imanéncia pessoalmente experimentada, rejeitou explicitamente todo ‘culto externo’”
(BAIGENT, Michael; LEIGH, Richard. A inquisi¢do. Rio de Janeiro: Imago, 2001, p. 164-165). Sobre Mestre
Eckhart, os autores ressaltam ainda que “Para os Inquisidores entre seus colegas dominicanos, assim como para o
Arcebispo de Colénia que os presidia, as declaracdes de Eckhart pareceram perigosamente préximas de uma forma
de panteismo, que era julgado herético. Na verdade, desconfiou-se que ele estivesse ligado a certas seitas heréticas
condenadas exatamente por panteismo. Em 1326, fizeram-se queixas ao Papa de que Eckhart pregava uma doutrina
errbnea, e nomeou-se um Inquisidor especial para investigar as acusagdes. Acontece que o proprio Inquisidor
revelou ter tendéncias misticas e simpatia pela visdo do acusado. Irrompeu uma prolongada polémica entre 0s
criticos e os defensores de Eckhart, e seu caso se arrastou por quase um ano, até 1327. Antes que se pudesse
resolvé-lo, ele proprio morreu. Finalmente, em 1329, julgou-se que suas doutrinas continham dezessete exemplos
de heresia e onze de suspeita de heresia somente por meio de uma complicada batalha legal ele foi poupado da
indignidade publica de ter seus restos exumados e queimados” (Ibid., p. 165-166).
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bom nos calarmos ou falarmos de Deus, mas é melhor nos purificarmos e nos
transformarmos nele. A teologia mistica e sua contemplagdo sé sdo possiveis
guando enraizadas em uma vida de exercicio (askesis) e transfiguracdo
(metamorphosis). Uma mistica sem ética € uma mistificagdo, uma meditacéo
gue ndo se abre a compaixdo ndo passa de narcisismo transcendental. A
verdade sem amor é uma mentira, assim como 0 amor sem a verdade é uma
ilusdo (LELOUP, 2014, p. 55).

A admoestacdo do Dionisio ao seu discipulo Timdteo tinha em mira instrui-lo a ndo
imaginar que sua mistica consistia em uma fuga da realidade, com suas ambiguidades inerentes
aos seres humanos, mas unicamente fazé-lo ciente de que alcancar o estado que propde o

N A

“refrdo” dos capitulos da Teologia Mistica — ““o obscuro e luminoso siléncio, livre e lberto de

tudo” —, significa abrir-se as novas possibilidades, isto ¢, “a outros niveis de realidade e ao
Real que transcende todas essas realidades, grosseiras ou sutis, que o manifestam”, contudo,
fica cada vez mais claro que o misterioso tedlogo quer dizer que “nada nem ninguém pode ter
acesso aquilo sobre o qual falamos na Teologia mistica se ndo tiver feito a experiéncia, se ndo
na plenitude, ao menos por um eco ou um traco em sua finitude”, e por isso adverte que o
discipulo deve acautelar-se daqueles que ndo fizeram tal experiéncia, pois estes certamente ndo
poderao sequer “ouvi-lo” (LELOUP, 2014, p. 55-56). Tal se da por conta de que muitos “acham
que aquilo que sua razdo ndo consegue explicar, representar, conter, ndo existe”, tomando-a
“como se ela fosse a medida para todas as coisas”, contudo, ndo ¢ igualmente correto achar que
Dionisio despreza a razdo ou a “Inteligéncia”, informa Leloup, dizendo que Dionisio “se
inquieta quando elas ficam obstruidas, quando elas se fixam naquilo que elas veem e
compreendem, quando elas tomam sua percepcao pelo Real”, em termos diretos, para o autor
da Teologia Mistica o problema de quem pensa assim ¢é fazer de “uma certa representagao,
sempre relativa, do Absoluto [...] como sendo o Absoluto: esta é a idolatria de um Deus-ideia,
de um Deus-imagem, emocdo ou pensamento, do qual a Teologia mistica quer nos libertar”
(2014, p. 56):

A este proposito, Dionisio lembra que o Deus da Biblia é um Deus
absconditus, um “Deus oculto”, como o “Deus desconhecido” dos Atenienses
que Paulo encontra no Aredpago. “Fez das trevas o seu lugar oculto”, diz o Sl
18,11, que poderiamos traduzir de maneira mais filosofica: “A Fonte da vida
que se mantém oculta, no obscuro antes de tudo aquilo que surge”. Deus nio
é nada do Tudo de quem Ele ¢é a causa, € por esta razdo que alguns falardo
sobre Ele como sendo um nada, um n&o ser, ndo no sentido de privacdo, mas
em um sentido transcendente: “mais-do-que-ser”, hyperousion, o Infinito que
nenhuma realidade finita pode abranger ou compreender. Assim, convém
distinguirmos o nada niilista de certos pensadores contemporaneos e o nada
infinito de Dionisio. Para este, 0 ente ndo vem do nada e ndo volta ao nada,
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ele vem do Infinito e volta ao Infinito.

Infinito — Nada (de conhecido) — nascimento — tempo — morte — Nada
(de conhecido) — Infinito (LELOUP, 2014, p. 56-
57).

A respeito do exposto acima, € imprescindivel ter em mente que a sentenga: “Do nada,
nada pode nascer, dentro da abordagem dionisiaca, ‘nada’ é ouvido como ‘nada de conhecido’,
de cognoscivel, de espagotemporal, vazio de todas as representagdes”, posto que o “finito nada
pode dizer sobre o Infinito, a palavra nada pode dizer sobre o siléncio, mas ela pode evoca-lo,
invoca-lo: eis a filocalia” (LELOUP, 2014, p. 57), isto é, “nossa vontade ou nossa
intencionalidade para que as coisas sejam belas, quaisquer que sejam o brilho ou o n&o brilho
da sua aparéncia” (LELOUP, 2014, p. 42). A aspiracdo transcendental do ser humano,
concepgao basica do pensamento dionisiaco, ou “abertura ao infinito”, parte da ideia de que se
trata de um “infinito que nao podemos nomear, que nao podemos representar, que nao podemos
conceber”, e € justamente por isso “que s6 podemos ‘conhecé-lo’ através do ndo saber e sua
obscuridade ndo é uma falta de ser ou de luz, mas um acréscimo de ser, um excesso de luz; é
este excesso de luz que cega o homem” impedindo-o de ver, posto que “a luz ndo ¢ algo a ser
visto”, isto €, “se ela pudesse ser vista, ela nos impediria de ver” (LELOUP, 2014, p. 58). Em

uma palavra:

A ignorancia daqueles que pretendem que o Real limita-se aquilo que dele
podemos compreender, que o infinito se reduz a finitude que é a condicao
humana, “é preciso acrescentar a ignorancia daqueles que pretendem
compreender a origem transcendente de tudo aquilo que é, vive e respira, na
propria matéria daquilo que é, vive e respira”: a rejeicdo da transcendéncia
assim como a idolatria da imanéncia sdo, para Dionisio, duas formas de
ignorancia. Da mesma maneira, assim como a distingdo sujeito/objeto situa-
se em um determinado nivel de realidade e de consciéncia, as distingdes
imanéncia/transcendéncia, conhecido/desconhecido, pertencem como sendo
distingdes do esquema que se segue ao mundo do mental, ou seja, 0 mundo da
ignorancia. Na experiéncia da unido (henosis huper noQs), essas distin¢cGes
aparecem em seu carater relativo e convencional (LELOUP, 2014, p. 58).

Para Leloup, intérprete de Dionisio, 0 autor da Teologia Mistica esta em “busca de
uma linguagem capaz de dizer alguma coisa e, a0 mesmo tempo, dizer o seu oposto, capaz de
afirmar e negar a0 mesmo tempo”, pois para 0 andnimo a “verdade ortodoxa ¢ uma verdade-
paradoxo, o oximoro ¢ o seu estilo” (2014, p. 58). Dai o porqué de o paradoxo do refréo
dionisiaco — “Um obscuro e luminoso siléncio” —, que outra coisa ndo quer a ndo ser “dizer

que a teologia e a experiéncia mistica estdo além da teologia afirmativa (kataphasis) e da
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teologia negativa, elas sdo anafase ou aphoraisis”, e tal se da pela grande obviedade de que:
“Afirmar, negar, transcender, este € o0 movimento pelo qual o ser humano se abre ao Infinito
Real, via anagogica, elevacdo enraizada nas evidéncias visiveis do Invisivel que Dionisio jamais
afasta da propria presenga de Cristo”, explica 0 mesmo autor, dizendo que tal processo “é a
escada que une o céu e a terra, o eterno e o tempo, o criado e o incriado”, ou seja, o Cristo “‘¢é
o visivel do invisivel’, o Arquétipo da Sintese, o Anthropos paradoxal que vive no coragédo
silencioso e apaziguado de todo humano além das suas afirmacdes e das suas negagdes”
(LELOUP, 2014, p. 58-59).

Para o autor da Teologia Mistica, a referida “clevagdo do espirito, além de todo
sensivel e de todo inteligivel, tem como modelo a ascensdo de Moisés no Monte Sinai” e, neste
sentido, de acordo com Leloup, “ele apenas retoma temas familiares a Filon de Alexandria e
aos capadocianos, particularmente Gregorio de Nissa”, conforme j4 foi dito na abertura deste
subtdpico, ou seja, sua obra principal “é tanto inspirada pelos textos biblicos e patristicos quanto
pela filosofia de Plotino ou Proclo”, ja que, para os antigos, a “imaginagdo criadora, o Logos
criador, para aquele que possui um ‘coragdo que escuta’, fala tanto por uma voz quanto pela
outra” (2014, p. 61-62)%°. Apds mostrar como Gregodrio de Nissa se valeu da mesma narrativa
sobre Moisés, Leloup explica ainda que ambos, ou seja, Gregdrio e Dionisio, estdo falando de
“sair da ignoréncia, ver a luz do Vivente em todas as coisas sensiveis (a experiéncia da sar¢a
ardente, aos pés da montanha), em seguida, elevar-se na nuvem de simbolos, de conceitos, de
imagens, como tantas analogias que conduzem a gnosis”, seguida da explicacdo de que trata-se
do “conhecimento simbdlico, para chegar, enfim, além da gnose”, ou seja, a “agnosia”, que nao
¢ necessariamente qualquer tipo de “privagao ou falta de conhecimento (o agnosticismo que
precede o desvelamento do Real no sensivel e inteligivel), mas o excesso e superabundancia,
que Nicolau de Cusa chamara mais tarde de ‘douta ignorancia’”, justamente “para distingui-la
da ignorancia ordinaria que ¢é falta e privagao” (2014, p. 63). O que se tem em mira é algo
semelhante a “fazer a distingdo entre o siléncio que vem antes da palavra, o ndo dito, e 0

siléncio que vem apoés a palavra, onde tudo € dito e onde, de agora em diante, estaremos além

80 «As relagdes de Dionisio para com os primeiros autores cristdos, especialmente Origenes e os capadocios, ndo
sdo menos complexas do que sua relagdo com os neoplatdnicos pagdos. Ndo pode haver divida de que ele conhecia
bem um vasto leque tanto de fontes cristds quanto pagas, embora o fato de que seus empréstimos desses Ultimos
foram mais diretos do que dos primeiros ja tenha sido enfatizado por aqueles que o viram mais como um filésofo
neoplaténico do que como um tedlogo mistico cristio” (MCGINN, Bernard. As fundagdes da mistica: das origens
ao século V. Tomo I: A presenca de Deus: uma historia da mistica crista ocidental. Sdo Paulo: Paulus, 2012, p.

242).
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de todos os ditos” (LELOUP, 2014, p. 63-64). Contudo, a diferenca de ambos, pontua o
intérprete do autor da Teologia Mistica, é que

A conclusdo de Dionisio parece mais calma, menos “erotica” ou “extatica’:
ele faz de Moisés um hesicasta, uma tranquilidade silenciosa; tendo aceito seu
ser-para-a-morte, ele deixa ser Aquele que esta sempre Vivo. Tendo esgotado
em sua ascensdo toda veleidade de ser ou de compreender algo; um ser com
conhecimento finito ndo conterd jamais o infinito. Ele aceita ndo ser nada, este
non sum — que serd também o de Jodo Batista — que permite ao ego sum, ao
“Eu Sou Que E (YHWH) se revelar. A partir do momento em que conheco
algo ou alguém em particular, eu paro de ser “Eu Sou”, que ¢ tudo. Para
Dionisio, é atraves da cessacdo deste movimento de compreensdo e de
possessao, que € o movimento mental e da concupiscéncia ordinarias, que
posso entrar em um mundo de conhecimento e de amor e, assim, “participar”,
como diz o apéstolo Paulo em sua epistola, “a natureza divina”. E através do
meu siléncio que provo o Siléncio e saboreio o repouso daquele que esta antes
e além de todo o ato, simples e paradoxal Presenca (LELOUP, 2014, p. 65-
66).

A “epistemologia dionisiaca”®! propde a absorcdo de algo, conforme seu refrio, isto é,
sua pratica “para entrarmos no ‘obscuro e luminoso siléncio’, coragdo do Real, além do Ser e
de Deus, ¢ uma pratica de ‘ndo compreensao’, ‘ndo captura’, ‘um olhar nao obstruido’”,
levando-nos a “vermos o que vemos, mas o olhar ndo ¢ obstruido por aquilo que ¢ visto, ele ndo
faz daquilo um idolo, mas um icone”, e tal “recusa de apropriar-se ou de ‘capturar’ o que quer
que seja, tanto sensivel (visivel, audivel, palpavel etc.) quanto pensavel ou imaginavel”, explica
Leloup, “¢ o proprio ‘motor’ da apdofase” (2014, p. 67). Em termos simples, “uma inteligéncia
ndo obstruida por aquilo que ela sabe ndo fara de seu saber ou de sua ciéncia um idolo, mas um
icone”, sendo igualmente verdade que um “Amor nao obstruido, ndo parado por aquilo que ele
ama, fara da sua afei¢do e do ser que ele ama ndo um idolo, mas um icone”, levando o mistico
a uma “fé nao obstruida, ndo parada por aquilo no qual ela acredita”, ou seja, tal fé “ndo fara

do seu credo, da sua crenca, da sua imagem ou da sua representacdo de Deus, um idolo, mas

um icone”, resultando em uma “teologia ndo parada, ndo obstruida pelas suas afirmagdes sobre

61 McGinn apresenta ao menos trés possibilidades de se estudar o pensamento dionisiano, sendo a primeira delas
a abordagem do problema da platonizacdo versus cristianizagdo, a terceira a distincdo fundamental entre Deus
oculto e Deus revelado, e a segunda, diz o autor, “o que pode ser chamado de uma perspectiva subjetiva ou
epistemoldgica sobre o sistema dionisiano na qual os varios tipos de teologia e sua interagdo sdo compreendidos
em relacdo aos niveis de apreensdo. Para Dionisio, claro, as diversas teologias ndo sdo disciplinas separadas, mas
diferentes modos de falar sobre Deus. A teologia simbdlica depende do conhecimento sensorial; a teologia
catafatica opera no nivel da razéo, ao passo que os modos de apreensdo que ultrapassam a razao sao usados na
teologia apofatica e mistica [...]. Ao passo que essa perspectiva € particularmente Gtil para compreender a
contribuicdo que Dionisio fez para a evolucdo do termo theologia na historia cristd, ele dedica pouco tempo a
epistemologia como tal em sua preocupagdo com o retrato objetivo da autorrevelagdo divina” (MCGINN, Bernard.
As fundagoes da mistica: das origens ao século V. Tomo I: A presenca de Deus: uma historia da mistica crista
ocidental. S&o Paulo: Paulus, 2012, p. 243).
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Deus” que, por sua vez, “ndo fara da sua perplexidade ou da sua certeza, um idolo, mas um
icone” (LELOUP, 2014, p. 67)%2. O que isso significa? O que quer dizer possuir um icone, mas
ndo um idolo?

“Dionisio nos convida a passarmos de uma sensibilidade, de uma consciéncia, de um
amor, de uma fé iddlatras a uma sensibilidade, uma consciéncia, um amor, uma fé, ndo
idolatras”, explica o intérprete do autor da Teologia Mistica, dizendo que isso quer dizer uma
sensibilidade, uma consciéncia, um amor e uma fé que transcendam a fixacéo, isto €, sendo
“nao obstruidas, ndo paradas, ndo preocupadas em capturar ou compreender o Real, de fazer
dele um Deus, um conceito, uma imagem ou uma coisa e de, desta maneira, reduzir o Real a
um estado, ao ente do objeto” (LELOUP, 2014, p. 67-68). Tal exercicio habilita a pessoa a
realmente tornar-se mistica, aberta a novidade, pois desobstruindo o olhar, nada mais se olha
em particular, antes se valoriza o “ver”, de igual maneira se faz ao desobstruir o conhecimento,
que ndo se importa mais em conhecer algo em particular, antes permitindo-se “contemplar”,
pois s6 assim ¢ possivel “celebrar o supraessencial”, isto €, ““quando a inteligéncia ndo produz
mais objetos ou ideias’”, tal celebragdo do supraessencial, explica o mesmo autor, ¢ “a
adoracdo, ou seja, a abertura total da consciéncia e do amor aquilo que ndo é mais ‘objetivavel’:
ndo ha mais nada a ser visto além da luz na qual tudo ¢é visto”, pois 0 “olhar ndo se detém nem
nas imagens, nem nas tempestades, nem nos planetas, nem nas estrelas, nem em nada de
particular — ele olha o céu”, compreendendo-se no “‘Espago-Templo’ de onde se eleva o puro
incenso do insondavel siléncio” (LELOUP, 2014, p. 68).

A ideia ¢ que a libertacdo de de tudo “que ndo € essencial € o primeiro passo em dire¢do
a0 supraessencial”, pois sem ela, “sem este desimpedimento, nenhuma realizagdo do Real que
ndés somos parece possivel”, por isso, Leloup informa que pode-se afirmar “que a apofase
proposta por Dionisio é ao mesmo tempo um exercicio teolégico de supressao e de negacao de
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tudo aquilo que ¢ improprio no sentido de estar ‘além de tudo’, sendo ao mesmo tempo
“também um exercicio de purificacdo pertencente a via purgativa que prepara a iluminagdo e a
unido” (2014, p. 69-70). Mas é preciso ter em mente o que o intérprete do autor da Teologia
Mistica destaca ao explicar em que consiste tal libertacdo dos sentidos: “Nao se trata apenas de

purificar suas ideias ‘sobre Deus’, mas de purificar sua vida ‘para Deus’”, ressaltando ainda

62 “Dionisio foi junto com Jodo Damasceno (antes de 675-749) um importante teérico do icone. O icone foi a
solugdo para a querela medieval sobre as imagens, que comegou com a proibicao de pintar retratos nas nimias em
392 pelo imperador Teoddsio (347-395), mas em sentido estrito em 726, com um édito correspondente do
imperador Le&o 111 (717-741), e durou até o Concilio de Niceia de 787. Uma segunda fase foi de 815 até 842/843”
(BRAUN, Bernhard. A idade média in PAULY, Wolfgand (Org.). Histéria da teologia. Sdo Paulo: Loyola, 2012,
p. 72-73).
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que “ndo se trata de colocar em oposicao a via afirmativa e a via negativa, teologia catafatica e
teologia apofatica”, € algo que vai além, pois “trata-se de vermos que elas s&o complementares
e de ultrapassarmos todas as afirmag6es assim como todas as negagdes”, posto que o “objetivo
esta no antes e no além dos caminhos” (LELOUP, 2014, p. 70). Conforme citacao feita acima
em que a pessoa parte do “Infinito”, antes de seu nascimento quando “Nada” ha de “conhecido”,
e ao findar sua existéncia, chega novamente ao “Infinito”, onde nao ha “Nada” de “conhecido”.
Contudo, entre essas duas extremidades, nascimento ¢ morte, ha o percurso, o “tempo”. Aqui
se chega a outro ponto crucial do Corpus dyonisiacum que é justamente uma das trés formas
propostas por McGinn para se estudar o sistema dionisiano, sendo a referida forma a que
estabelece uma “distin¢do fundamental entre Deus oculto e Deus revelado”, pois como “ndo ha
acesso ao Deus oculto e ao Deus revelado a ndo ser através do Deus manifesto na criacao, toda
teologia comeca com a consideracdo da relacdo Deus-mundo”, diz o autor repetindo a
metodologia tradicional da teologia, mas informando que “a relacdo que Dionisio apresenta”
dessa metodologia se da de “modo distinto”, isto €, ocorre “através de dois de seus neologismos
— thearchia e hierarchia” (MCGINN, 2012, p. 243)%,

Sob tearquia, “o novo termo de Dionisio para o Deus trino, que se comunica na
criagdo”, McGinn diz que tal neologismo “é apenas um dos muitos nomes catafaticos para
Deus”, todavia, acrescenta que, “ao cunha-lo, Dionisio parece ter expressado sua necessidade
de um termo que significasse a transformacao que sua compreensao crista da criacdo efetuou
no platonismo tradicional”, pois tanto “Thearchia e sua correlata hierarchia sdo distintamente
dionisianas e eminentemente criacionistas”, isto é, “Deus como a Tearquia triuna € o principio
do universo concebido principalmente como hierarquia, ou seja, uma manifestacdo
multiplamente ordenada do divino”, neste caso, os “poderes de purificacdo, iluminagdo €
perfeicdo que tornam possivel o retorno a Deus estdo presentes nas hierarquias do universo
criado apenas porque eles sdo participes da Tearquia” (2012, p. 244). O mesmo historiador
italiano da mistica ocidental, informa ainda que ao passo que “a thearchia de fato ndo ganhou
adeptos, a hierarchia dionisiana provou ser um dos mais poderosos neologismos na historia do
pensamento cristdo”, pois o proprio “Areopagita fornece varias defini¢des da palavra”, sendo a

principal delas, em sua propria “‘opinido’”, revela Dionisio, a que afirma que ““uma hierarquia

83 O primeiro neologismo aparece na Carta 2 do Dionisio que, na traducdo citada por McGinn, o tradutor faz
questdo de destacé-lo: “Como é que pode acontecer que aquele que ultrapassa tudo também transcende a fonte da
divindade (thearchia), transcende a fonte de toda bondade? Isso é possivel se por divindade (thearchia) e bondade
vocé quer dizer a substancia do dom que [nos] faz bons e se vocé quer dizer a imitacdo inimitavel daquele que esta
além da divindade e além da bondade” (MCGINN, Bernard. As fundacdes da mistica: das origens ao século V.
Tomo I: A presenca de Deus: uma histéria da mistica cristd ocidental. Sdo Paulo: Paulus, 2012, p. 244).
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é a ordem sagrada (taxis hiera), um estado de conhecimento (epistéme) e uma atividade
(energeia) aproximando-se o maximo do divino”, sendo por isso “‘uma imagem da beleza de
Deus que sagradamente elabora 0s mistérios de seu proprio esclarecimento’, € “‘um total perfeito
de todos os seus sagrados constituintes’” (MCGINN, 2012, p. 244-245). Portanto, certo de que
“a divina Tearquia ¢ uma triunidade, a Trindade crista, cada hierarquia de ser ¢ tanto una quanto
trina, de modo a preencher suas fun¢des como dando o poder a manifestacao trinitaria”, ou seja,
cada uma dessas hierarquias “compreende um nivel que aperfeigoa, que ilumina, que purifica”
e também “conterd aqueles que agem, aqueles que mediam e aqueles sobre quem se age”
(MCGINN, 2012, p. 245). Ap0s ver brevemente esse aspecto, é preciso compreender o conceito

de hierarquia, ou “escada”, ndo s6 para a filosofia antiga, mas também para a teologia:

Podemos ter a impressdo de que muitos antigos filésofos e tedlogos,
particularmente os de inspiracdo platdnica ou neoplatbnica, passaram suas
vidas sobre uma escada ou em uma escadaria. Sempre com o desejo e a
preocupagéo de chegarmos ao degrau mais elevado e com o temor de cairmos
e voltarmos aos niveis mais baixos, considerados como sendo 0s mais Vvis ou
0s mais grosseiros desta elevacdo sem fim, sabendo que quanto mais alto
subirmos, tanto mais estaremos correndo o risco de nos machucarmos e até
mesmo de nos quebrarmos caso caiamos. Algumas representacdes da escada
dos monges no Monte Atos sdo muito significativas: tal asceta, proximo do
cume da sua escada (escada das virtudes), vem a desviar seu olhar da escada
e, em sua queda, é conduzido por todo tipo de deménios, cimplices do seu
esquecimento ou da sua distragéo, que o precipitam rumo ao mais baixo ou ao
mais profundo dos infernos (LELOUP, 2014, p. 72)%.

Leloup diz que “Dionisio, em um primeiro momento, ¢ favoravel a esta imagem da
escada e sobre ela, ele fundamenta a descricdo de todas as suas ‘hierarquias’ (angélicas e
eclesiasticas)”, mas ndo so, pois ela é “uma hierarquia das belezas e dos prazeres
correspondentes”, isto €, a “‘cada nivel de Beleza (ou seja, de qualidade de brilho de um estado
ou de um ente da Realidade e da consciéncia), corresponde uma contemplacéo e uma teologia
particulares” (2014, p. 72-73). Em outras palavras, tal hierarquia consiste no exercicio de
“passarmos do sensivel de suas alegorias e dos seus antropomorfismos (teologia simbolica) ao
inteligivel, com seus nomes, arquétipos e conceitos (teologia dos Nomes divinos)”, fazendo

com que, “desta maneira, nos aproxim[e]mos da Realidade primeira, além de todo sensivel e

64 Ao falar de Sdo Boaventura e a teologia mistica, Eliade, historiador romeno das religides, diz que Boaventura,
em sua sintese teoldgica, utilizou “Platdo e Aristoteles, Agostinho e os Padres gregos, o Pseudo-Dionisio e
Francisco de Assis”, e que em sua obra-prima, o Itinerario do espirito para Deus, “o autor emprega um simbolo
universalmente difundido, e que ¢ encontrado desde os comegos da teologia mistica cristd: a imagem da escada”
(ELIADE, Mircea. Histéria das crengas e das ideias religiosas. De Maomé a idade das reformas. Vol. Il1. Rio de
Janeiro: Zahar, 2011, p. 184).
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todo inteligivel, além de toda a representacdo e todo nome, ou seja, de todo modo de
conhecimento” e, apds esse processo, de acordo com o que informa o mesmo interpréte,
“Dionisio, apds ter se servido da escada, pede que nos a deixemos, pois o que ele descobre, ‘o
obscuro e luminoso siléncio’ da teologia mistica, ndo esta nem no alto nem no baixo da escada,
ndo ¢ nem da ordem do sensivel, nem da ordem do inteligivel”, posto que o “Real esté antes e
além de todos os degraus da escada, de todos os niveis de realidades e de belezas conhecidas e
cognosciveis” (2014, p. 73). Algo discutivel para McGinn, conforme se vera.

Tendo em mente que a “escada ¢ o barulho ou a musica que fazem as palavras e os
simbolos antes de entrarem no siléncio”, Leloup diz que ao passo que se adensa “nossa atengao,
mais breve torna-se nosso discurso”, pois no momento em que “nossa atengdo abarca em um
unico olhar a fonte de todas as coisas inteligiveis, quando ela penetra no obscuro e luminoso
siléncio, além de todas as coisas inteligiveis”, completa o intérprete do autor da Teologia
Mistica, “ndo se trata mais apenas de concisdo, mas de impossibilidade de dizer o que quer que
seja por meio da linguagem” (2014, p. 73-74). E fato, todavia, que o “Areopagita, claro, é mais
conhecido pela criagdo do conceito ‘teologia mistica’ (theologia mystike)”, e tal “terminus
technicus significa ndo um tipo especifico de experiéncia, mas o conhecimento (ou melhor,
‘superconhecimento’) que lida com o mistério de Deus em si, o moné” (MCGINN, 2012, p.
253-254). Nio obstante Dionisio diferenciar “teologia mistica de teologia catafatica e
simbdlica, estas sdo discriminagdes de fungdes, e ndo tipos discretos de teologia”, explica
McGinn, dizendo ndo ser “incorreto dizer que todo o seu pensamento ¢ mistico, a medida que
a interacdo de todos os modos tem sua meta na realizacdo da unido com Deus na escuriddo e no
siléncio” (2012, p. 254). E possivel que por conta disso, conforme pondera ainda o mesmo

autor, que

Dado esse sentido fundamentalmente objetivo, nds podemos nos perguntar se
Dionisio alguma vez usou “mistico” em um sentido mais subjetivo ou
vivencial. N6s podemos apontar um texto em DN [The Divine Names] 2.9
como evidéncia de uma movimentacdo nessa dire¢cdo. Aqui, ao se falar da
doutrina que seu professor Hieroteu adquiriu quer diretamente dos ‘““santos
tedlogos” (hieroi theologoi, i.e., 0s autores da Escritura), quer do estudo de
seus escritos, ele fala de um terceiro e mais elevado tipo de conhecimento em
que Hieroteu “foi iniciado nelas [i.e., verdades divinas] por alguma inspiracao
mais divina, ndo apenas aprendendo as coisas de Deus, mas vivenciando-as, e
através dessa simpatia com elas, se é que podemos falar assim, por té-las
consumado na iniciagdo na unido mistica e na fé nelas, o que ndo pode ser
ensinado” (DN 2.9 [648B]). A distingdo entre “saber por esfor¢co mental”
(mathein) e “saber por experiéncia especial” (pathein) aqui usada aparece em
um famoso fragmento de Aristételes como um modo de descrever o
conhecimento adquirido nos mistérios. Esse aspecto é salientado pelo uso do
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termo sympatheia, usado no neoplatonismo tardio para descrever os elos entre
os diferentes niveis de realidade que tornam a atividade tedrgica possivel. O
qualificador dionisiano (“se ¢ que podemos falar assim’) chama atengdo para
outra transformacgéo do uso neoplaténico — “simpatia” para Dionisio ndo ¢é
tanto um elo ontoldgico através do qual as coisas materiais sdo manifestadas
para adquirir acesso ao mundo superior quanto ¢ uma afinidade para “ler” o
significado interno das hierarquias como manifestacdo da Tearquia
(MCGINN, 2012, p. 254-255).

Para McGinn, ao se comparar “essas passagens sobre Hieroteu com aquelas em que
Dionisio trata de seus outros misticos exemplares, Moisés, Paulo e Carpo, um padréo definido
emerge”, isto €, a “experiéncia especial, o conhecimento, a visdo (theoptheia [...]) que esses
misticos receberam”, diz ele, “é descrita em uma linguagem frequentemente reminiscente
daquela empregada em A hierarquia eclesiastica para a celebragdo da liturgia”, por isso, “se
Dionisio pode ser tido como tendo incluido pelo menos elementos de uma dimensdo mais
existencial para o termo ‘mistico’” — ndo deixando de lembrar que ele fez, mas “sempre”
atribuindo “a seus professores € ndo a si mesmo” —, tal “experiéncia ¢ litirgica e eclesial tanto
na estrutura quanto no contexto”, concluindo o mesmo autor que, justamente por isso, a
“Teologia Mistica & inseparavel de A hierarquia eclesiastica” (2012, p. 255). E assim que, logo
no primeiro capitulo da Teologia Mistica, “Moisés aparece como um mistico ideal (como tinha
sido em Filon e Gregorio de Nissa), aquele que se submete a primeira purificacdo (katharsis),
depois alcanca a contemplagéo (theoria) do lugar (ndo a esséncia) de Deus”, informa McGinn,
dizendo que, “por fim, alcanca a unido (kenosis)”, e tal “padrao triplo, [...] pressagiado em
Origenes e refletido nas distingBes de Evragio entre praktiké e 0s dois tipos de theoria, aparece
no corpus inteiro, especialmente nas duas hierarquias”, sendo que no transcurso “dos séculos,
ele veio a permanecer um dos modos mais comuns de compreender o itinerario mistico”,
lembrando apenas que a utiliza¢do “que Dionisio faz desse padrdo comum triplo de purificagao,
iluminacdo e perfei¢do ou unido, no entanto, deve ser visto de acordo com seu entendimento da
operacao dos diversos modos de teologia na vida do crente” (2012, p. 255-256). O fato é que,
de acordo com o que esclarece McGinn, a despeito de “utilizar variegadamente o termo kendsis
— e outros termos relacionados a unido —, Dionisio n&o se estende sobre a natureza da uniéo,
nem a relaciona, como muitos autores posteriores, a textos-prova do Novo Testamento”, porém,
¢ evidente que no pensamento dionisiano, “a unido com Deus deve ser pensada em termos de
divinizacdo, que ‘consiste em estar, tanto quanto possivel, em unido com Deus’”, sendo que tal
“divinizagdo (geralmente theosis) € 0 dom que Deus concede aos seres dotados de inteligéncia

e razao [...] através de sua participagdo nas hierarquias” (2012, p. 262-263). Assim,
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Ao identificar unido com divinizagdo, Dionisio estava amarrando essa nova
forma de mistica dialética aquilo que ja tinha se tornado um tema-padrdo no
pensamento cristdo. O vocabulario do Areopagita é novo, por exemplo, em
sua descri¢do de Deus enquanto “a Tearquia daqueles sendo divinizados™ [...],
mas essa doutrina concorda com a de seus predecessores numa questéo crucial
separando a teoria mistica cristd dagquela de seus contemporaneos pagaos: se
a alma € naturalmente divina. Mesmo em Origenes e Evragio, que sustentam
uma criagéo pré-cosmica anterior de seres intelectuais, ha aqui uma distin¢éo
crucial, se ndo sempre bem articulada, entre uma divindade real e uma
divinizacdo emprestada. Dionisio, nessa questdo, € muito menos platdnico do
que a maioria dos autores patristicos, e ndo encontra lugar para uma criacao
prévia. Assim, sua visdo da relagdo da Tearquia com a alma como parte da
hierarquia €, ao mesmo tempo, maior e menor do que a dos misticos cristdos
pré-dialéticos: a alma é divina e é capaz de alcangar uma forma de unido
indistinta com Deus, mas ela é divina apenas como uma manifestacéo e é
unificada e divinizada apenas pelo eros elevante de Deus. A divinizacdo é um
dom, ndo um direito de nascenca (MCGINN, 2012, p. 263)%.

Como s6i acontecer em teologia, a “unido divinizante tem importantes relagdes com
dois outros termos-chave: théoria, uma questdo central em toda a mistica patristica grega”,
conforme ja foi dito, “e ekstasis, um conceito menos tradicional, mas ainda assim importante”,
mas é preciso ndo perder de vista que o “uso que o Areopagita faz dos dois termos ¢
compreensivel apenas dentro de um quadro vasto de sua sistematica”, portanto, para ele,
“theoria, ou contemplacdo, estava enraizada no préprio Deus, a medida que 0 nome positivo
theos era tido como derivando de theasthai (‘contemplar’)”, assim, “Theoria € a habilidade de
contemplar a Tearquia em e através da hierarquia da criagdo” (MCGINN, 2012, p. 263). De
novo, teologicamente, em se tratando do “nivel simbolico, ela é o insight dos simbolos das
Escrituras e agdes litargicas por meio das quais passamos das meras representacdes materiais

para os significados internos”, mas pensando profundamente em um “plano mais elevado dentro

65 «“A patristica desenvolveu a doutrina da diviniza¢fio ao se confrontar com o misticismo helenistico-oriental. Nos
séculos 11 e I11 o pensamento cristdo encontrou a filosofia neoplaténica, a qual, ainda que sendo filosofia semi-
religiosa bastante confusa, envolveu os que procuravam o misterioso e o oculto. Ela, ensinando a natureza iluséria
de todas as coisas temporais e a existéncia de um Deus absoluto, 0 Um incondicionado, o qual pode ser conhecido
no éxtase e na contemplacdo, estimulava os ‘instintos misticos’ do homem. Os misticos naturais encontravam um
meio iddneo para exprimirem suas intuigdes do real, ao passo que os Padres encontraram nela fundamento natural
para a mistica. Os Padres do deserto, com os Apoftegmas, reforcaram de modo determinante a ideia de a mistica
ser um fato natural, o acabameno normal da vida da graca. Basilio Magno, em suas Regras mais amplas, afirma
que o amor de Deus ndo é ato imposto de fora a0 homem, mas surge espontaneamente no cora¢do como outros
bens correspondentes a nossa natureza. O amor de Deus ndo deriva da disciplina externa, mas se encontra na
propria constitui¢do natural do homem como germe e for¢a da propria natureza. E Agostinho diz: ‘Amas a terra?
Seras terra. Amas a Deus? Que direi, seras Deus? Nao ouso dizé-lo por mim; ougamos a Escritura: ‘Eu declarei:
Vos sois deuses, todos vos sois filhos do Altissimo’ (Sl 81,6). Clemente de Alexandria foi o primeiro a usar o
verbo theopoiein (‘deificar’): ‘Cristo deifica 0 homem mediante a doutrina celeste’” (DEL GENIO, Maria Rosaria.
Mistica (notas historicas). In. BORRIELLO, Luigi; CARUANA, Edmundo; DEL GENIO, Maria Rosaria et.al.
Dicionario de Mistica. Sdo Paulo: Loyola; Paulus, 2003, p. 708).
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das hierarquias eclesiasticas e celestial, cada ponto de vista tem uma theoria que lhe é
pertinente, e cada um deles esté direcionado a um nivel ainda mais elevado da theoria”, ou seja,
no ponto “onde os esclarecimentos concernentes aos nomes divinos descem do alto”
(MCGINN, 2012, p. 263-264). Uma vez se “apropriando”, ou atingindo, tais estagios do
itinerario dionisiano, estaria o mistico livre de tal “escada”? Algo sugerido por Dionisio, na

leitura de Leloup, mas obstado por McGinn que, retoricamente, questiona:

Mas, se a contemplagdo dos nomes divinos tange principalmente a iluminacéo,
0 segundo estagio no itinerario dionisiano, nds bem que podemos nos
perguntar se a theoria representa algo a ser superado no nivel aperfeicoante
da unido que ¢ alcangada na “deslumbrante escuridao do siléncio oculto” [...].
Certamente, Dionisio insiste que toda a théoria sensivel e intelectual deve ser
abandonada na passagem para a escuriddo; mas, paradoxalmente, mesmo aqui
Dionisio reivindica que Timoteo buscara “contemplagdo misticas ocultas” (ta
mystika theamata), ou seja, coisas que Sdo vistas a0 ndo serem vistas,
contemplacdes que tém a ver com a agnasia, que é a Unica verdadeira gnasis
de Deus. A visdo da contemplacdo de Dionisio, entdo, esta em perfeita
conformidade com sua visao dialética de Deus. Nas palavras de René Roques:
“A theoria alcanga sua completude em um éxtase que a ultrapassa, mas néo a
aniquila” (MCGINN, 2012, p. 264).

“Ek-stasis (literalmente, ‘estar fora’)” — observa McGinn a fim de concluir sua
explicacdo de como tal expressao ¢ importante para o processo de “diviniza¢do” e/ou unido —
“e formas do verbo existemi (‘sair de”) aparecem apenas raramente no COrpus, mas ainda assim
sdo importantes”, pois “podem ser descritas como marcos que significam a transi¢do para o
lugar onde todos os valores sdo transmutados — tanto revertidos (a ignorancia se transforma
em conhecimento, a escuriddo em deslumbramento)”, como também “transcendentalizados ao
se ir além tanto da afirmagdo quanto da negacdo”, isto €, o “éxtase realiza essa ruptura radical
através do poder do amor, o eros divino (theios eras) implantado no mundo através do éxtase
de Deus”, em suma, por meio do “éxtase, nés vamos além da condicdo humana e somos

divinizados”®® (MCGINN, 2012, p. 264). Neste ponto, Leloup e McGinn convergem, pois

% McGinn pontua, corretamente, que “Dionisio deu o passo ousado de afirmar o éxtase primeiro do préprio Deus,
tanto em termos de éxtase criador, ou seja, a processao através da qual Deus sai de si no eros (EROS 1), que
constitui o mundo [...], quanto que podemos chamar de éxtase transcendente, através do qual ele sempre permanece
perfeitamente nele mesmo e fora de todas as coisas” (MCGINN, Bernard. As fundacBes da mistica: das origens
ao século V. Tomo I: A presenca de Deus: uma histéria da mistica cristd ocidental. S&o Paulo: Paulus, 2012, p.
265). Neste sentido, até mesmo a cristologia pode ser compreendida em termos extéticos, pois “Jesus ndo disse
‘Eu tenho a verdade’, mas ‘Eu sou a verdade’” e “diante de Pilatos que lhe pergunta ‘O que ¢ a verdade?’, ele ndo
diz nem ‘Eu tenho a verdade’, nem ‘Eu sou a verdade’”; ele se cala, ele se faz siléncio, ele é silenciosamente o Ser
que lhe faz ser e estar ali”, ou seja, “Cristo ndo ¢ nem a verdade objetiva que poderiamos impor a todos de maneira
dogmatica, para que sistematicamente eles sejam salvos, nem a verdade subjetiva que poderiamos invocar como
presente em todos para que todos sejam ‘divinizados”” (LELOUP, Jean-Yves. A Teologia mistica de Dionisio, 0
Areopagita. Um obscuro e luminoso siléncio. Petrépolis: Vozes. 2014, p. 48-49).

136



concordam que a “concepcao de unido de Dionisio € baseada em transcender do conhecimento
rumo a um néo-saber e um eros anelante rumo a uma posse extatica”, pois reconhecem que o
amor, tanto “quanto o conhecimento tém papéis essenciais, embora o do amor seja mais
elevado” (MCGINN, 2012, p. 265)%. E preciso ser percebido que Dionisio, no periodo alto da
escolastica, ensina coisas como “‘Aquele que € o Ser que Ele ¢’ ndo ¢ preferentemente ‘Vida’
e ‘Bem’ do que ‘ar’ ou ‘pedra’; estamos igualmente na ilusdo quando o imaginamos pensavel

ou cognoscivel ou quando dizemos que ele € ‘rancoroso’ ou ‘estd com raiva’”, ou seja,

A linguagem filostfica é tdo inadaptada quanto a linguagem biblica para a
compreendermos o Real; o filésofo compartilha da mesma ignorancia que o
cientista e o religioso, pois aquilo que € percebido pelos sentidos, o intelecto
ou o imaginal, ndo passa “disso”, uma matéria, uma esséncia, pouco importa,
ndo se trata do supraessencial. Experiéncia grosseira, experiéncia sutil,
belezas sensiveis, belezas imaginais ou belezas inteligiveis, pouco importa,
ndo ha mais escada para atravancar o puro espago, o “obscuro e luminoso
siléncio” onde todas as escadas, todos os niveis de realidade sdo reabsorvidos,
desmoronam ou se apagam. Materialismo e espiritualismo, monismo e
dualismo néo tém mais voz (LELOUP, 2014, p. 74).

O que Dionisio faz nos altimos dois capitulos de sua Teologia Mistica € apresentar
“seu método para irmos além de todas as escadas que as teologias e as filosofias construiram
entre a terra e o céu”, mostrando “uma logica abrasiva que se autodestrdi, que nos deixa sem
apoio, nem sensivel, nem conceitual ou imaginal”, de forma que seu itinerario pode ser
resumido, na perspectiva de Leloup, em cinco etapas: “1) Deus ¢; 2) Deus nao €; 3) Deus ¢ e
ndo ¢; 4) Deus nem € nem ndo ¢; 5) Deus €, ndo €, é ¢ ndo ¢, nem ¢, nem ndo ¢” (LELOUP,
2014, p. 75). McGinn e Leloup convergem, novamente, quando este diz que a “logica abrasiva
de Dionisio, a for¢a da negacao, ndo nos conduz ao abismo do nada, mas ao abismo da graca”,
ou seja, experimentamos “o abismo do nada na angtstia e no desespero; provamos o abismo da
graca no reconhecimento, no louvor e na gratidao”, por isso, o “siléncio ao qual nos conduz a
Teologia mistica ndo € um siléncio de morte, mas um siléncio de adoracédo a abertura total dos
sentidos, do intelecto e do coracdo, que € mais do que um éxtase” (LELOUP, 2014, p. 78), para
que finalmente a pessoa chegue ao Real, ao supraessencial. Antes de concluir este topico é

interessante conferir o breve resumo do itinerdrio dionisiano, ou da via dionisiaca, na

87 Na sequéncia, McGinn admite ser “verdade que a linguagem do eros de Dionisio ndo repousa no imaginario
sexualizado intersubjetivo do Cantico dos Canticos, mas em uma andlise objetiva do eros como principio
metafisico. Isso ndo diminui sua contribuicdo para a histéria do amor na mistica cristd ocidental” (MCGINN,
Bernard. As fundacGes da mistica: das origens ao século V. Tomo I: A presenga de Deus: uma histéria da mistica
crista ocidental. S&o Paulo: Paulus, 2012, p. 265).
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perspectiva das cinco etapas de Leloup:

Catéafase

1) O Real é.

Ele é a evidéncia na qual somos e estamos. Ele é isto, ele é aquilo (o Vivente,
o Verdadeiro, o Bom, o Belo...).

Apofase
2) O Real néo é.

A evidéncia ndo ¢ “aparente”, o Real ndo ¢ algo que poderiamos capturar ou
compreender, ele ndo € um ser, um objeto; ele mantém-se afastado de todas as
realidades que o manifestam; ele é o obscuro de onde toda luz tira sua origem.

Paradoxo

3) O Real é e ndo é.

Ele é visivel e invisivel, evidente e além das aparéncias. Ele é finito e infinito,
cognoscivel e incognoscivel (na sua plenitude ou sua totalidade, eu posso
conhecer a verdade, mas ndo toda). O Real s6 nos aparece como sendo
paradoxal, evidéncia simbélica.

Anafase

4) O Real ndo é nem isto nem aquilo.

Se nada podemos falar a respeito, € melhor nos calarmos ou permanecermos
neste “obscuro e luminoso siléncio” que o conhece ndo conhecendo-0.
Evidéncia do incognoscivel.

Henosis
5) O Real €, ndo €, € e ndo é, nem é nem nao é.
Estamos nele, sem sabé-lo ou sabendo-0, sem prova-lo ou provando-o. “Nele,

nés temos a vida, o movimento e o ser.” Evidéncia pura. Despertar a tudo e a
nada em particular (LELOUP, 2014, p. 79-80).

Evidentemente que o breve resumo do pensamento de parte do Corpus dyonisiacum
ndo expressa a real importancia do chamado Pseudo-Areopagita, pelo simples motivo de que
essa “reside no fato de que com ele a teologia primeiro se tornou explicitamente mistica, ou
seja, ele criou as categorias (incluindo a da ‘teologia mistica’ em si) que capacitaram os misticos
cristaos posteriores a relatar sua consciéncia da presenga de Deus”, diz McGinn, “e o mistério
de sua auséncia para a tradicdo do ensinamento apostolico representado por ‘Dionisio’”, ou
seja, o “escritor misterioso veio a permanecer o mestre da teologia em suas encarnagdes
misticas pelo menos em parte”, e essa ¢, sSem duvidas, uma das suas maiores contribuicoes,
“uma vez que os misticos posteriores encontraram em Seus escritos 0s principios atraves dos
quais suas vidas e experiéncias podiam ser entendidas tanto como expressdes de e como
essenciais para a agdo divinizadora da vida da Igreja” (2012, p. 268). Ironicamente, diz 0 mesmo
autor, “houve pouco dionisianismo ‘puro’ na histdria do cristianismo”, posto que seus textos

“foram tratados muito semelhantemente a Biblia em si — como uma mensagem divina
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preenchida de vida interior e significado misterioso que jamais pode ser exaurida, mas que
precisava ser relida a cada nova geragao e reinterpretada a luz de novos temas” (MCGINN,
2012, p. 268). Em meio a essa peculiar ambiguidade, que termina por provocar o uso das
palavras, contrariando a proposta central do itinierario mistico do Corpus dyonisiacum que é
chegar ao “obscuro e luminoso siléncio”, suscitando diversas produgdes, ou ressonancias, as
quais ndo ha espaco para delas falar, destaca-se a obra de Jodo da Cruz, o doutor mistico.
“Talvez seja através dos seus poemas que devemos abordar a obra de S&o Jodo da
Cruz”, diz Leloup, pois “eles sintetizam bem aquilo que ele desenvolvera em seguida em uma
teologia mistica préxima do Corpus areopagiticum”, sendo marcado primeiramente, pelo
“desejo e, partir do desejo, este gosto pelo inancangavel, este ‘ndo sei qué’ que ele encontrara
sem jamais possuir, em um ‘obscuro ¢ luminoso siléncio’” (2014, p. 102). Apos citar
completamente a glosa ao divino, composta entre 1585-1586, Leloup, diz reconhecer nela “a
‘epectase’ cara a Gregorio de Nissa onde, ‘de inicio, vamos rumo a inicios que jamais tém
fim’”, ou seja, “¢ o proprio movimento da vida de Moisés e Elias rumo ao cume da Montanha
onde penetramos ‘ali onde nada sabemos’, nas trevas supraluminosas’ da Teologia mistica”
(2014, p. 105), comenta o intérprete de Dionisio, antes de citar inteiramente as glosas sobre um
éxtase de alta contemplag&o, compostas em Avila, entre 1572 a 1577. Na sequéncia, Leloup
diz que em uma de suas obras principais, “Subida do Monte Carmelo, Jodo da Cruz desenvolve
esses temas de maneira menos poética e mais teoldgica, retomando, frequentemente, palavra
por palavra os pensamentos préprios a Dionisio e a sua Teologia mistica” (2014, p. 107). Isso,
contudo, ndo significa que o doutor mistico ndo tenha desenvolvido seu proprio sistema, ou
teologia mistica, pois a “entrada no ‘obscuro e luminoso siléncio’, para além de todo
entendimento, ndo é, para Séo Jodo da Cruz, apenas uma apofase, ainda que muito intelectual,
como o ¢ para Dionisio”, destaca Leloup, antes “¢ uma transformacao de todo ser, uma metanoia
que implica os sentidos, a vontade, a memoria, todos os elementos do composto humano, para
onde as aspiragdes devem ‘voltar’”, conforme as palavras do frei reformador carmelita, isto €,
“que julguemos por esses ‘conselhos’ dados as irmas que querem subir com ele ‘esta montanha
que simboliza a unido perfeita com Deus’ (o objetivo é sempre a henosis)” (2014, p. 108).
Apbs citar a parte final do capitulo XIII, do livro | da Subida do Monte Carmelo, o
intérprete de Dionisio, diz que o “objetivo perseguido por Jodo da Cruz, através desta ascese
que a cada instante o torna mais conforme ao Cristo, é a divinizagéo, a theosis do Corpus
areopagiticum”, pois o doutor mistico “fala a respeito utilizando uma linguagem sem duvida

mais psicoldgica, menos filoséfica ou teoldgica, mas trata-se da mesma realidade: tornar-se,
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pela graga, aquilo que Deus € por natureza” (LELOUP, 2014, p. 109). Mas que se entenda: “Ser
Deus, tanto para Jodo da Cruz como para Dionisio, € ndo ser alguma coisa”, pois “Deus ndo ¢é
nada de conhecido ou de cognoscivel, nada que se possa possuir; como 0 Amor, nos o
descobrimos quando o perdemos, ou 0 damos”, OU Seja, € justamente “nesta total desapropriagao
de si e do proprio Deus, nesta grande vacancia, nesta liberdade infinita, que tudo nos ¢ dado”,
portanto, “Tudo € nosso, quando ndo queremos mais nada possuir” (LELOUP, 2014, p. 110).
O que se percebe ndo € que a apropriacdo do Corpus Dyonisiacum por Jodo da Cruz é algo
inferido, mas justamente o contrario. Lendo sua obra € possivel identificar facilmente todas
essas recomendacdes e objetivos da Teologia Mistica presentes em seu trabalho, mas,
novamente é preciso lembrar, isso ndo quer dizer que o doutor mistico ndo tenha desenvolvido
sua propria pratica mistica, ainda que intentando chegar ao mesmo “lugar” do Areopagita, ou

seja, ao “obscuro e luminoso siléncio”, ou seja, a uma “maior contemplacgao”.

3.2 A prética mistica de Jodo da Cruz: Experiéncia e Teologia

Para dizer o 6bvio, ndo é de facil compreenséo a pratica mistica de Jodo da Cruz. Tal
asseveracdo ndo é uma espécie de desculpa condescendente para justificar algum tipo de
preguica epistémica ou escapismo metodologico em relacdo a pesquisa, antes, é apenas 0
reconhecimento de que o objeto deste trabalho ndo é facilmente apreendido, que dira
compreendido. A exemplo de outros tdpicos, nos capitulos anteriores, este igualmente nem de
longe sugere que serd analisado o conjunto da obra do doutor mistico, pois para entender
minimamente a “sua obra, ¢ necessario ter presente alguns fatores como: a profunda preparagdo
doutrinal, biblica, teoldgica, filosofica, artistica adquirida nos anos de Medina e Salamanca, e
por meio do estudo e da reflexdo pessoal”, bem como “a experiéncia pessoal variada e intensa”,
além do “contato com o ambiente espiritual de seu tempo e com a experiéncia dos demais” e,
finalmente, “o magistério oral intenso e prolongado em todo o arco de sua vida” (RUIZ, 2012,
p. 1374). Em outras palavras, seria necessario um trabalho de outra natureza para se ater a sua
obra, contudo, neste topico privilegia-se tais aspectos que deram origem a sua obra, visto
estarem diretamente relacionados ao objeto de pesquisa: a mistica como ameaga. Suas
“primeiras composi¢des brotam espontaneamente em poesia, como expressdo de uma
experiéncia religiosa concentrada e impregnada de estética”, posteriomente ‘“vem, em
fragmentos dispersos, uma série abundante de avisos e de sentencas, faceis de recordar e de

exercitar”, cujo proposito “deles ¢ servir de auxilio a sua obra de diretor espiritual”, e s6 entdo
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“nascem as grandes obras, numa tentativa de fusdo entre a poesia espontinea e as normas da

vida”, diz Federico Ruiz, esclarecendo ainda que

N&o por acaso Jodo da Cruz escreve em poesia a parte melhor e mais auténtica
da sua obra. Antes de tudo, ele a viveu, pensou e sentiu em forma de poesia,
na qual encontra 0 modo conatural de se exprimir. Ele a considera o reflexo
menos infiel do mistério de Deus, ao qual teve acesso por meio da fé e da
doutrina e, além disso, com a experiéncia. Na poesia se conserva a realidade
original em sua forma integra, tal como é percebida pelo mistico. Os simbolos,
sobretudo o da noite, em parte significam, em parte sugerem e reevocam
(2012, p. 1375).

E sabido que n&o ha linearidade no plano real da existéncia, podendo esta talvez existir
no plano fisico-mecénico, com a sucessdo de segundos, minutos, horas, dias, semanas, meses e
anos. Neste sentido, esta breve exposi¢do do topico principal da vida do frei carmelita descalco,
corre o risco de desconsiderar o importantissimo fato de que no ““itinerario interno de um mesmo
mistico, as fases onde a interioridade silenciosa e a metafisica vém em primeiro lugar, sucedem-
se as fases onde a afetividade e o éxtase parecem predominar”, podendo ainda haver
intercalacdo e ndo linearidade nos periodos, ja que “Amor e verdade, vontade e intelecto, ndo
devem ser colocados em oposi¢do”, mesmo porque “o equilibrio e a integridade do mistico
dependem desta alternancia” (LELOUP, 2014, p. 85). Neste sentido, é preciso lembrar o que
foi dito no primeiro capitulo acerca da diversidade dos modelos de mistica, bem como do caréater
deveniente do fendbmeno, mas sobretudo ressaltar que ndo serdo consideradas possiveis
variacdes do pensamento sanjuanista, seja discutindo o quao homogéneo ele possa ter sido ou
0 qudo dialético foi seu percurso até chegar na producdo de suas obras. O que afirmam alguns
estudiosos de sua vida e obra é que ele “é tedlogo mais mistico do que dogmatico”, ou seja,
escolastico, “e ¢ do ponto de vista da mistica que descreve e julga a experiéncia”, a despeito
disso, fora “pessoalmente, acima de tudo, mistico e mestre que canta a unido entre Deus e o
homem e, a partir deste argumento, envolve o leitor servindo-se a perfei¢do de toda forma de
expressao”, seja ela, “poesia, simbolos, expressoes tiradas da teologia escolastica e [até] da
devogdo popular” (SICARI, 2003, p. 589).

Por esse perfil, até mesmo pesquisadores do misticismo islamico — que dizem néo
haver, na erudi¢do ocidental, consciéncia da importancia dos textos de espiritualidade e vice-
versa, que dira poetas intelectuais misticos — reconhecem que “temos no trabalho de Jodo da
Cruz um exemplo mais préximo dos mesmos métodos”, ou seja, a “combinagdo de simbolismo

afetado com intensidade picante de paixdao sensual”, algo “desconcertante para a mente
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ocidental” (DAWSON, 2017, p. 180, 181). Na verdade, o doutor mistico, representa um ponto
de inflex@o, pois “também recorre a magia das palavras estranhas e das imagens obscuras para
transportar a mente a uma esfera suprarracional e emprega a linguagem da paixdo humana para
expressar experiéncias espirituais” (DAWSON, 2017, p. 181)%. O motivo de ele assim o fazer,
certamente pensa a maioria dos pesquisadores, se dé por conta da influéncia da Teologia Mistica
de Dionisio que, como ja foi visto, apresenta Deus como impossivel de “ser descrito
positivamente, mas pode ser experimentado num acontecimento mistico através da unido com
ele” (BRAUN, 2012, p. 72), todavia, no Prologo ao comentéario da primeira redacdo do Cantico
Espiritual, escrito em 1584 — sendo que o cantico propriamente dito, sobretudo o “primeiro
grupo das estrofes foi composto no carcere de Toledo e o restante em Granada, provavelmente
entre os anos de 1582-1584” (BARANDA, 2002, p. 573) —, ele proprio fala a respeito, e

explica o porqué de assim fazé-lo:

Como estas Cangdes, Revma. Madre, parecem ter sido escritas com algum
fervor de amor de Deus, cuja sabedoria amorosa é tdo imensa que atinge de
um fim até outro, e a alma se exprime, de certo modo, com a mesma
abundancia e impetuosidade do amor que a move e inspira, ndo penso agora
em descrever toda a plenitude e profusdo nelas infundida pelo fecundo espirito
de amor. Seria, ao contrario, ignorancia supor gue as expressdes amorosas de
inteligéncia mistica, como s&o as das presentes Cancdes, possam ser
explicadas com clareza por meio de palavras: é o Espirito do Senhor, que ajuda
a nossa fraqueza, no dizer de Sdo Paulo, e, habitando em nossa alma, pede
para n6s com gemidos inenarraveis, aquilo que nés mesmos mal podemos
entender ou compreender para manifesta-lo. Na verdade, quem podera
escrever o que esse Espirito da a conhecer as almas inflamadas no seu amor?
Quem podera exprimir por palavras o que ele Ihes da a experimentar? E, quem,
finalmente, dira os desejos que nelas desperta? Decerto ninguém o pode. De
fato, nem as proprias almas nas quais isto se passa podem exprimi-lo. Este é
0 motivo de empregarem figuras, comparagdes e semelhangas, para com elas
esbogar apenas algo do que sentem; e da abundéncia do espirito transbordam
segredos e mistérios, mais do que procuram, por meio de razdes, explica-los.
Tais semelhancas, se ndo forem lidas com a simplicidade do espirito de amor
e inteligéncia nelas encerrado, antes parecerdo disparates do que expressdes
razoaveis. Assim podemos verificar nos divinos Cantares de Salomao e outros
livros da Sagrada Escritura: ndo podendo o Espirito Santo dar a entender a
abundancia de seu sentido por termos vulgares e usados, fala misteriosamente
por estranhas figuras e semelhancas. Dai vem que 0s santos doutores da Igreja,

% “Hoje muitos especialistas se preocupam com a influéncia da mistica isldmica (sufi) na obra de SJC [Sdo Jodo
da Cruz]. De fato, filho de Catalina Alvarez, que descendia diretamente dos mouros, é grande a probabilidade de
o mistico espanhol ter tido algumas influéncias daquela abordagem mistica oriental, em decorréncia do ‘caldo’
cultural proveniente da dominagdo moura na Espanha, pois os islamitas so deixaram o pais ibérico em 1492, por
ultimo a cidade de Granada, expulsos pelos reis catdlicos Fernando de Aragéo e Isabel de Castela. Como Jodo da
Cruz nasce em 1542, apenas 50 anos haviam-se passado desde o término ‘formal’ da dominagao turca. Além disso,
o infante Juan de Yepes sofre fortes influéncias numa Espanha ainda significativamente islamizada” (GAMA,
Renato C. Introducéo a teologia mistica de Sao Jodo da Cruz. In: Agnes: Cadernos de Teoria da Religido. PUC-
SP. Séo Paulo, ano 4, n.6, 1.sem. 2007, p. 91-92).
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por muito que digam, e por mais que queiram dizer, jamais poderdo acabar de
explicar com palavras o que desses livros se declara, ordinariamente fica
muito abaixo do que eles em si contém (CRUZ, CE, P, 1, 2002, p. 575-576)°%°.

E claramente perceptivel que, a despeito de Jodo da Cruz dizer que ndo falara de sua
prépria experiéncia, ou seja, ndo narrara sua vivéncia, nem a de “outras pessoas espirituais”,
ele escreve totalmente inebriado por suas experiéncias misticas, seus éxtases, e afirma que, vez
ou outra, tenciona aproveitar-se de “uma e de outra coisa”, isto ¢, tanto das suas experiéncias
quanto das dos outros (CRUZ, CE, P, 4, 2002, p. 577)’°. Logo, a influéncia, e mesmo a
apropriacdo do Corpus dyonisiacum ndo sao a origem da teologia sanjuanista, mas a fonte de
legitimacdo e fundamentacdo de sua pratica mistica, ou seja, conquanto o autor misterioso da
obra seminal da teologia mistica tenha escrito a respeito da importancia de se chegar ao
“luminoso e obscuro siléncio”, ele mesmo nao desfrutara de tal experiéncia, ao passo que Jodao
da Cruz escreve, ou compde, suas “Cangdes”, diz ele, “em amor de abundante inteligéncia
mistica” (CRUZ, CE, P, 2, 2002, p. 576). Portanto, a pratica mistica sanjuanista nasce da
experiéncia e, para esta ser relatada, se vale, primeiramente, da Biblia, depois, da teologia —
tanto escolastica quanto mistica, muito embora infinitamente mais da segunda que da primeira
—, além de alguns outros recursos, contudo, como o doutor mistico afirma no Prélogo da
cancdo Chama viva de amor, a Ultima das suas quatro grandes obras, composta de quatro
cancdes, escrita em Granada entre os anos de 1582-1584, “o que ¢ espiritual excede o sensivel,
e com dificuldade se pode dizer algo da substdncia do espirito a ndo ser com profunda
penetracao deste” (CRUZ, CVA, P, 1, 2002, p. 825). Ele revela a dificuldade de se exprimir o
que experimentou, mas com modéstia peculiar diz que, pelo “pouco que hd” nele, foi “diferindo

até agora, quando parece ter o Senhor dado alguma luz ao [seu] entendimento e [lhe] infundido

89 Neste trecho o doutor mistico demonstra fidelidade a concepgio crista oriental da Escritura, ou seja, “a palavra
escrita da Escritura foi a tinica ‘precursora’, como Jodo Batista o fora, preparando o caminho para a palavra mais
perfeita que viria”, contudo, compreendia-se que “mesmo os termos e os nomes usados para Deus nas Escrituras,
embora verdadeiros, tinham de ser considerados inapropriados e, nesse sentido, ‘indignos’ dele”, sendo necessario
entender que o “reconhecimento de sua indignidade foi ele mesmo derivado da revelagdo de Deus nas Escrituras,
de modo que a verdadeira fidelidade a Escritura ndo consistia em afirmar que sua linguagem era uma revelacdo do
ser interior de Deus, mas em reconhecimento que ela fala sobre a vontade salvifica de Deus em relagdo ao mundo.
[...] Isso significava que ao falar de Deus era preciso ter o cuidado de se ater as coisas reveladas nas Escrituras”,
pois o “uso da mesma palavra em diferentes sentidos pela Escritura e os pais foi a fonte de muita confusao, mas
tinha de ser lembrado que o importante para os pais ndo era a terminologia, mas o conteudo” (PELIKAN, Jaroslav.
A tradigdo cristd: uma histdria do desenvolvimento da doutrina. O espirito do cristianismo oriental 600-1700.
Vol. 2. S&o Paulo: Shedd Publicaces, 2015, p. 59-60).

70«0 inicio da e.[scola] c.[armelitana] foi dado por Santa Teresa de Avila e por sio Jodo da Cruz, ambos doutores
da Igreja. Empenhados na mesma reforma, escreveram obras valiosissimas sobre ascética e mistica, baseando-se
em suas experiéncias pessoais, embora tenham lido autores precedentes” (QUAGLIA, Armando. Escolas de
espiritualidade. In;: BORRIELLO, Luigi; CARUANA, Edmundo; DEL GENIO, Maria Rosaria et.al. Dicionario
de Mistica. S&o Paulo: Loyola; Paulus, 2003, p. 368).
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algum calor”, por isso animou-se para entao se expressar, mas ciente de que por si mesmo nada
pode dizer que “valha em coisa alguma, quanto mais em se tratando de matérias tdo subidas e
substanciais” (CRUZ, CVA, P, 1, 2002, p. 825). Eis a tensdo permanente do mistico que oscila
entre o testemunho e o siléncio, ou seja, “a mensagem do mistico se debate entre o siléncio que
exige o inefavel e a necessidade absoluta de comunicar o vivido” (KAUFMANN, 1999, p. 491).
Justamente por isso, no terceiro paragrafo do Prologo ao Cantico espiritual, ele assinala:

Serei, portanto, muito breve, sem, contudo, deixar de estender-me em algumas
partes onde o pedir a matéria, e quando se oferecer oportunidade de tratar e
declarar certos pontos e efeitos de oracao, muitos dos quais sdo tocados nestas
Cancdes; por este motivo ndo poderei deixar de explicar alguns deles. Deixarei
de lado os mais comuns, para explicar rapidamente os mais extraordinarios,
sucedidos as almas que, com o fervor de Deus, passaram do estado de
principiantes. Assim faco por duas razdes. Primeira: para principiantes ha
muita coisa escrita. Segunda: dirijo-me, por seu mandato, a V. Revma., a quem
Nosso Senhor ja fez a graca de tirar desses principios e levar mais adentro no
seio de seu divino amor. Espero, portanto, que, embora se escrevam aqui
alguns principios de teologia escolastica acerca do trato interior da alma com
seu Deus, ndo sera inutil haver falado algum tanto puramente ao espirito da
maneira que o fizemos; na verdade, se a V. Revma., falta o exercicio da
teologia escolastica com que se entendem as verdades divinas, ndo Ihes falta,
porém, o da teologia mistica que se sabe por amor, e na qual ndo somente se
sabem, mas ao mesmo tempo se saboreiam tais verdades (CRUZ, CE, P, 3,
2002, p. 576-577).

Contudo, tal tensdo por conta do apofatismo dionisiano ndo € a maior questdo, mas o
fato que esse periodo deixa subentendido: A teologia escoléstica, conquanto seja apresentada
como “profunda”, por supostamente ser fundamentada na razdo e elaborada pelo magistério,
logo oficial e, por isso mesmo, responsavel pelas “verdades divinas”, ou seja, os dogmas, esta
muito aquém da teologia mistica que é feita por quem experimentou Deus, independentemente

de sua posicdo’®. Tanto que é possivel notar em sua instrucao que, paradoxalmente, 0s manuais

"1 “Muitos autores consideram o comeco da escolastica em sentido estrito como inicio da teologia como ciéncia.
A escolastica, diferentemente da teologia monastica contemplativa e espiritual, voltava-se para fora, comunicava-
se com 0 mundo na lingua cientifica universal, o latim, e buscava, segundo o lema de Anselmo de Cantuéria fides
quaerens intelectum, uma fundamentacdo racional para as doutrinas defendidas pela fé. As instancias
legitimadoras eram a ratio e a auctoritas. O texto é em si verdadeiro, mas o que importa na pesquisa € dizer em
que sentido ele é verdadeiro. A razdo apareceu como uma instancia critica. Mas também fica claro
retrospectivamente quanto a razdo foi em geral instrumentalizada pelo interesse de expor uma verdade revelada.
Este se tornou também o método da nova instituicdo de ensino, que se desenvolveu a partir das escolas das
catedrais, a universidade. Com o fortalecimento das cidades se formaram ao redor das catedrais escolas episcopais,
sob a direcdo de um magister ou scholasticus. Ao lado surgiram escolas livres com professores leigos, que em
geral ensinavam filosofia. No espirito do curriculo das artes liberais, eles se reuniram, primeiro na Italia e na
Franca, na Universitas magistrorum et scholarium, nas primeiras universidades. A Igreja perdeu rapidamente o
controle sobre esses institutos de ensino, 0s quais também abrigavam a faculdade de teologia, a principal. Seus
mestres estavam sob a protecdo dos reis. O monopdlio da formagdo mudou-se para essas novas instituigdes. As
artes liberais perderam em seguida importancia em favor de um novo método, sobretudo l6gico. No século XIV a
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de saber teologico escolastico, a despeito de complexos, sdo destinados aos “principiantes”’?,

ou seja, pessoas ndo iniciadas no mistério divino, j& que crer é mais importante que
compreender. Aos que experimentaram Deus, ou Seja, aos que tém experiéncia mistica,
conforme a compreensao da pratica mistica sanjuanista, ele diz que “nédo é necessario ater-se a
explicagdo”, em termos diretos, ele ndo dedicaria muitas palavras para explicar suas cangoes,
“porque a sabedoria mistica, isto é, a sabedoria de amor de que tratam as presentes Cancdes,
ndo had mister ser entendida distintamente para produzir efeito de amor na alma”, isto €, seu
entendimento “age de modo semelhante na fé, na qual amamos a Deus sem o compreender”
(CRUZ, CE, P, 2, 2002, p. 576). Assim, o que fica claro é que a pratica mistica sanjuanista tem
uma ordem para sua formacdo: ela nasce da experiéncia do proprio doutor mistico e ele a
transforma em teologia, ndo o contrario. Este, na verdade, é todo o sentido de sua pratica
mistica, conforme aqui denominado e como se vera na sequéncia.

Tal padrdo, inclusive, ndo é observado apenas nele, mas faz parte do periodo do
“século de ouro espanhol [que] ¢ idade de ouro também na literatura espiritual”, sendo até
complexo “distinguir os livros ‘tecnicamente’ misticos dos simplesmente espirituais”, dai a
divisdo dessa “abundante producao literaria em diversas escolas segundo as diversas familias
religiosas”, ou seja, “escola beneditina, dominicana, franciscana, carmelita, agostiniana,
inaciana”, sem contar os “autores independentes”, de modo que podem ser resumidas em duas
divisdes classicas, sendo a primeira dividida em “iniciacdo, até 1500; assimilacdo, até 1560;
contribuicdo nacional, até 1600; decadéncia ou consulta minuciosa com finalidade de pesquisa
doutrinal, de 1600 em diante”, e a segunda dividida em “formagao e consolidagao (1480-1523);
grande crise (1525-1550); esclarecimento doutrinal e experiencial (1550-1580); apogeu e
conservacao (1580-1650); racionalizacdo e reducdo a cursos universitarios (1650-1725)”

experiéncia empirica foi acrescentada como forma de legitimagdo e preparou o solo para o renascimento”
(BRAUN, Bernhard. A idade média in PAULY, Wolfgand (Org.). Histéria da teologia. Sao Paulo: Loyola, 2012,
p. 89). E oportuno, contudo, ter em mente a importante informagdo de que a “atitude teoldgica determinante de
toda a Idade Média foi o escolasticismo” e que este s “foi deformado na tltima fase da Idade Média”, ou seja,
“Todos os escolasticos eram misticos; experimentavam em suas vidas pessoais as coisas de que falavam. Era o
que significava misticismo, originalmente, na escolastica. N&o havia discrepancia entre misticismo e
escolasticismo. Misticismo era a experiéncia da mensagem escoléstica. A base do dogma era a unido com o divino
nas devogdes, nas oragdes, na contemplagdo e nas praticas ascéticas” (TILLICH, Paul. Histéria do pensamento
cristdo. 4.ed. Sdo Paulo: Aste, 2007, p. 146,147).

2 Os que estio na “primeira etapa do caminho espiritual considerada necessaria, mas muito imperfeita”
(SCIADINI, Frei Patricio. Dicionario Sdo-Joanino. In: DA CRUZ, S&o Jodo. Obras completas. 7. ed. Petropolis:
Vozes, 2002, p. 1149). No primeiro paragrafo do prdlogo ao livro I, da Suma, obra principal da escolastica,
encontramos a observagdo: “O doutor da verdade catélica deve ndo apenas ensinar aos que estdo mais adiantados,
mas também instruir os principiantes, segundo o que diz o Apostolo: ‘Como a criancinhas, em Cristo, ¢ leite o que
vos dei a beber, e ndo alimento s6lido’. Por esta razdo nos propusemos nesta obra expor o que se refere a religido
cristd do modo mais apropriado a formagio dos iniciantes” (TOMAS DE AQUINO. Suma Teoldgica. Livro I.
Teologia, Deus, trindade. Parte | — Questdes 1-43. 5.ed. S&o Paulo: Loyola, 2015, p. 135).
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(RODRIGUEZ, 2003, p. 371). Ainda que essas periodizacdes sejam inflexiveis, Jodo da Cruz
¢ vanguardista, seja em qual for a fase que sua pessoa seja “acomodada”, sobretudo quando se
elenca as caracteristicas da espiritualidade espanhola do século XVI: “a. vida espiritual intensa;
b. importancia dada a oracdo mental; c. carater pratico e realista; d. profundeza teoldgica e
atencdo devida aos aspectos psicoldgicos; e. notavel aspecto literario”, observa Rodriguez,

113

autor espanhol, dizendo que tal se justifica por conta de que “‘todos os nossos grandes misticos

sdo poetas, embora escrevam em prosa’”’, sendo por isso “‘extraordinarios em nossa mistica o

299 3

valor formal da exposicdo e o valor estético do estilo’” e justamente tais “‘qualidades
expositivas contribuiram para a difusdo e vulgariza¢do de nossa literatura mistica’” (2003, p.
372). Assim, ap06s destacar diversos autores, Rodriguez diz que “ninguém falou dessas
experiéncias mistico-trinitarias como Teresa de Jesus e Jodo da Cruz”, sendo que ainda ressalta
que “ninguém escreveu melhor sobre Cristo-esposo do que Jodao da Cruz” (2003, p. 374). Sua
fama, portanto, ndo € algo sem raz&o de ser, confirmando ser uma exce¢do, posto escrever no
apenas em prosa, mas também em poesia, conforme destacado por Christopher Dawson.

Mas é impossivel compreender o doutor mistico sem a experiéncia mistica e o quanto
ela € fundamental em sua trajetéria. No Diciondrio Sao-Joanino, no verbete “mistica”, ¢é
explicado que a referida expressdo nunca ¢ utilizada “sozinha, mas sempre unida a outra:
inteligéncia mistica, sabedoria mistica, teologia mistica”, sendo por isso “sindnimo de
contemplagdo infusa” (SCIADINI, 2002, p. 1149). Neste aspecto, o doutor mistico alega que
sua experiéncia ndo é alguma coisa separada de sua producdo teoldgica, mas esta é produto
direto daquela, muito embora afirme que, ndo obstante escrever, ndo sabe se expressar, pois as
palavras ndo podem reproduzir o que realmente é a experiéncia, mesmo a que 0 motivou a
escrever que nada mais € que a contemplagdo que vai além de “grau de oracao”, significando
“o dinamismo da vida teologal com que o homem acolhe com fé e amor o Deus que se revela”
(SCIADINI, 2002, p. 1148). Mas essa contemplacdo néo é alcancada pelo esforco humano, pois
ela é também experiéncia, sendo obtida por comunica¢des misticas — “os modos particulares
e excepcionais com os quais Deus se comunica com algumas almas” (CAPRIOLI; MACCA,
2012, p. 558) —, chamadas por Jodo da Cruz de “noticias espirituais”, as quais ele divide em
duas, ndo sem antes esclarecer que ha também “duas vias por onde o entendimento chega ao
conhecimento e a inteligéncia das coisas: uma natural e outra sobrenatural”, enquanto a primeira
via, chamada por ele de natural, “abrange tudo que o entendimento pode alcangar, seja por
meio dos sentidos corporais, seja por sua propria perspicacia”, a segunda via referida pelo

doutor mistico, a sobrenatural, “diz respeito a tudo quanto recebe o entendimento de modo
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superior a sua capacidade e aptiddo natural” (CRUZ, SMC, Il, X, 2, 2002, p. 215). Esta segunda
via, chamada sobrenatural, Jodo da Cruz ainda divide em corporais e espirituais, sendo que as
“corporais se adquirem de duas maneiras: ou sao produzidas no entendimento pela ajuda dos
sentidos corporais exteriores, ou, entdo, por meio dos sentidos corporais inferiores”, isto €, “nos

quais se compreende tudo o que a imaginagdo possa conhecer, criar e representar” (CRUZ,

SMC, 11, X, 3, 2002, p. 215-216). Quanto a outra, explica ele:

As noticias espirituais se adquirem igualmente de duas maneiras: umas sao
distintas e particulares, a outra é confusa, obscura e geral. As noticias distintas
e particulares sdo comunicadas de quatro modos diferentes ao espirito, sem a
ajuda de qualquer sentido corporal, e sdo visGes, revelacOes, palavras
interiores e sentimentos espirituais. A inteligéncia obscura e geral € Unica: é a
contemplacdo recebida pela fé. Para esta contemplacdo devemos conduzir a
alma, encaminhando-a através de todas as outras noticias, a comegar das
primeiras, no desapego de cada uma delas (CRUZ, SMC, I, X, 4, 2002, p.
216).

Jodo da Cruz valoriza a experiéncia, icluindo o éxtase, ndo do tipo entusiasta, por isso
ndo contempla o que foi explicado no primeiro capitulo como experiéncias mistico-
carismaticas, ou seja, ele ndo aprecia esse tipo de “comunica¢do”, ou de recepcao das “noticias
espirituais”, por “ndo obstante poderem ser obra de Deus os efeitos extraordindrios que se
produzem nos sentidos corporais, é necessario que as almas ndo os queiram admitir nem ter
seguranca neles”, pois, de acordo com 0 carmelita, “é preciso fugir inteiramente de tais coisas,
sem querer examinar se s30 boas ou mas”, visto que “quanto mais exteriores e corporais, menos
certo ¢ que sdo de Deus”, ou seja, “é mais proprio de Deus comunicar-se ao espirito — e nisto
ha para a alma mais seguranca e lucro — do que ao sentido, fonte de frequentes erros e
numerosos perigos”, em sintese, quando se “estima esses efeitos extraordinarios erra muito, e
corre grande perigo de ser enganado, ou, a0 menos, tera em si total obstaculo para ir ao que é
espiritual” (CRUZ, SMC, I, XI, 2, 3, 2002, p. 217). E tal se da pelo fato de ele os classificar
como de “natureza a produzir erro, presungao e vaidade; porque sendo tdo palpaveis e materiais,
movem muito os sentidos” e a “alma levada por essas impressdes sensiveis, da-lhes grande
importancia, abandonando a luz da fé para seguir essa falsa luz que ent&o parece a seus olhos o
meio para leva-la ao objetivo de suas aspiragdes, isto €, a unido divina”, todavia, “quanto mais
se interessar por essas coisas, mais se afastara do caminho e se privara do meio por exceléncia
que ¢ a f&” (CRUZ, SMC, I, XI, 4, 2002, p. 218). Para se compreender o que ele chama de fé
¢ preciso manter em mente seu conceito de luz. Para isso Jodo da Cruz alude aos “tedlogos”

dizendo que para estes a fé ““¢ um habito da alma certo e obscuro”, isto €, trata-se de “habito
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obscuro porque faz crer verdades reveladas pelo proprio Deus, e que estdo acima de toda luz
natural, excedendo, sem propor¢ao alguma, a todo humano entendimento”, por isso mesmo
“esta excessiva luz, que a alma recebe da fé, converte-se em espessa treva, porque 0 maior
sobrepuja e vence 0 menor, assim como a luz irradiante do sol obscurece o brilho de quaisquer
luzes, fazendo ndo mais parecerem luzes aos nossos olhos”, ou seja, “quando ele brilha e vence
nossa poténcia visual” e, neste caso, em lugar “de dar-nos vista, o seu esplendor nos cega,
devido a desproporcao entre o mesmo sol e a poténcia visual”, de forma andloga, completa, “a
luz da fé, pelo seu grande excesso, supera e vence a luz de nosso entendimento que sé alcanca
por si mesma a ciéncia natural”, observando, porém, “embora tenha para as coisas
sobrenaturais, a poténcia chamada obediencial, quanto Nosso Senhor a quer pbér em ato
sobrenatural” (CRUZ, SMC, 11, 11, 1, 2002, p. 188-189). Em uma palavra:

Assim é a fé para a alma: diz-nos coisas jamais vistas ou entendidas em si
mesmas, nem em suas semelhancas, pois ndo as tém. Sobre as verdades da fé
ndo podemos ter luz alguma de ciéncia natural, porque ndo sdo proporcionadas
aos nossos sentidos. Somente pelo ouvido cremos o que nos é ensinado,
submetendo cegamente nossa razdo a luz da fé. Porque, como diz Sdo Paulo,
“A fé pelo ouvido” (Rm 10,17); como se dissesse: a fé ndo ¢é ciéncia que se
possa adquirir pelos sentidos, mas s6 aquiescéncia da alma ao que lhe entra
pelo ouvido (CRUZ, SMC, Il, IlI, 3, 2002, p. 189).

Tal demonstra que sua fidelidade ao apofatismo dyonisiacum é perceptivel logo nos
inicios do comentéario de seu poema Subida do Monte Carmelo, pois ao falar do abismo que
separa 0 ser humano de Deus, em termos de semelhanca essencial, contrariando a analogia
entis’®, 0 método tradicional de se fazer teologia no ocidente, isto é, no contexto do catolicismo
romano, Jodo da Cruz resgata um autor oriental de identidade controversa, e diz que “¢
impossivel ao entendimento atingir a Deus por meio das criaturas, sejam elas celestiais ou
terrenas, porgue ndo tém proporc¢do de semelhanga com o Criador”, por isso, “todas as criaturas

ndo podem servir de meio proporcional ao entendimento para atingir a Deus”, em outras

73 Literalmente “analogia do ser”. Trata-se da apropriagdo do conceito aristotélico do ser, pela teologia escolastica
que, de acordo com muitos autores, a partir da argumentacdo de Tomas de Aquino, na questdo 13, da Suma
Teologica, especificamente no artigo 6 (Livro I. Teologia, Deus, trindade. Parte | — Questdes 1-43. Q. 13,6. 5.ed.
Sé&o Paulo: Loyola, 2015, p. 296-98), foi posteriormente desenvolvida pelo tomismo. Sua importancia é destacada
pelo falecido papa Bento XVI, ao dizer que “a analogia entis é expresséo simplesmente da opgéo ontoldgica da
teologia catodlica para a sintese entre a ideia do ser na filosofia e a ideia de Deus na Biblia” (RATZINGER, Joseph.
Natureza e missdo da teologia. 2.ed. Petrdpolis: Vozes, 2012, p. 18). O curioso é que, a despeito de pertencente
ao cristianismo latino, cuja teologia predominante é catafatica, Jodo da Cruz prefere seguir o0 modelo teoldgico
ortodoxo, ou seja, apofatico, pois para o cristianismo oriental, a “teologia ndo era uma ciéncia de ontologia divina,
mas de revelagio divina” (PELIKAN, Jaroslav. A tradi¢do crista: uma histéria do desenvolvimento da doutrina.
O espirito do cristianismo oriental 600-1700. Vol. 2. Sdo Paulo: Shedd Publicag¢des, 2015, p. 58).
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palavras, “do ponto de vista natural, o entendimento s percebe os objetos sob forma e espécies
sensiveis, as quais, repetimos, ndo podem servir de meio, porque a alma ndo aproveita a
inteligéncia natural para chegar a unido divina”, assim, o doutor mistico disserta e instrui,
dizendo que “do ponto de vista sobrenatural, na medida em que se pode existir nesta vida, ndo
tem o entendimento as disposi¢Oes requeridas nem a capacidade conveniente, estando preso no
carcere do corpo, para a percep¢do de uma noticia clara de Deus” (CRUZ, SMC, 11, VIII, 3, 4,
2002, p. 209-210). Portanto, o “entendimento com os seus conceitos ndo podera entender algo
semelhante a ele, nem a vontade podera gozar delicias ou suavidades comparaveis as que se
acham em Deus, nem a memoria formara na imaginagao qualquer figura que o represente”, e €
justamente por isso “que nenhuma dessas noticias pode encaminhar o entendimento
imediatamente a Deus”, isto é, “para chegar, pois, a ele, hd de proceder antes nao
compreendendo do que procurando compreender; deve antes por-se em trevas do que abrir 0s
olhos, para receber melhor a iluminagéo do raio divino” (CRUZ, SMC, II, VIIl, 5, 2002, p. 211-
212).

Segue-se a esse simbolo do conhecimento suprarracional, “pOr-se em trevas”, sua
explicacao do porqué de “a contemplagao, pela qual o entendimento tem a mais alta noticia de
Deus”, chamar-se “teologia mistica, ou sabedoria secreta de Deus”, ou seja, justamente “porque
esta escondida para o proprio entendimento que a recebe” (CRUZ, SMC, II, VIII, 6, 2002, p.
212). Na verdade, como afirma Cleide Oliveira, de maneira distintamente oposta a uma
modernidade nascente, ou seja, em franca e aberta “contraposicdo a metafora da luz, tantas
vezes relacionada ao insight cognitivo que emancipa o humano das trevas da ignoréncia”, Joao
da Cruz propde “a imagem da noite escura”, e tal metafora significa justamente a “negacgdo das
possibilidades de conhecimento que é assumida como método para uma experiéncia que nao é
nem sensivel nem inteligivel, ndo sendo catalogdvel pelo nosso sistema de cogni¢do” (2016, p.
238-239.). Trata-se de algo que vai muito aléem da metéafora presente nos misticos que o
precederam, especialmente Dionisio, propondo o desaguar no “Nada”, cujo significado ¢ duplo,
sendo o primeiro deles a “privacdo de toda a realidade”, e o segundo, “valorizacdo: nada e
menos que nada”, ou seja, desapego total, e o doutor mistico tinha tal conceito em tao alta conta,

“a ponto de ser ele chamado o Santo do Nada” (2002, p. 1149)"*, informa o frei carmelita

4 Ndo é sem razdo que o doutor mistico encontra simpatia e ressonancia, ndo so entre cristdos, mas até entre ateus,
como por exemplo, Georges Bataille, que no primeiro volume de sua Suma ateolégica, ja no predmbulo e no
primeiro capitulo, a qualquer leitor minimamente habituado & leitura mistica, demonstra ter se apropriado
totalmente do apofaticismo dionisiano e da perspectiva sanjuanista, aos quais ele se refere, por vezes, diretamente
(cf. BATAILLE, Georges. A experiéncia interior. Seguida de Método de meditacdo e Postscriptum 1953. Suma
Ateoldgica. Vol. I. Belo Horizonte: Auténtica, 2016, p. 34-35), como por exemplo, ao dizer que a “experiéncia do
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descalco, Patricio Sciadini, e de Jean-Yves Leloup, em nota ao periodo do capitulo Il de
Dionisio, em que este fala sobre a “apofase na sua celebracdo”, dizer que tal “celebragdo do
ndo”, do autor da Teologia Mistica, corresponde ao “Nada nada de Sido Joao da Cruz”
(LELOUP, 2014, p. 19)"°. Algo que os versos do doutor mistico dizem melhor e de forma direta,

isto €, que

1. Para chegares a saborear tudo,
N&o queiras ter gosto em coisa alguma.
2. Para chegares a possuir tudo,
N&o queiras possuir coisa alguma.
3. Para chegares a ser tudo,
N&o queiras ser coisa alguma.
4. Para chegares a saber tudo,
N&o queiras saber coisa alguma.
5. Para chegares ao que gostas,
Has de ir por onde ndo gostas.
6. Para chegares ao que nao sabes,
Has de ir por onde nédo sabes.
7. Para vires ao que ndo possuis,
Has de ir por onde ndo possuis.
8. Para chegares ao que nao és,
Has de ir por onde ndo és (CRUZ, SMC, I, XIlIl, 11, 2002, p. 182).

Mas dizer isso € ficar no 6bvio e ndo perceber que a pratica mistica sanjuanista é
propositalmente paradoxal, pregando pegas em quem acredita té-la captado, pois se por um lado
ele critica as experiéncias mistico-carismaticas comuns no cristianismo, por outro, propde
quatro tipos de “noticias espirituais”, ou modos pelos quais Deus infunde algo a alma, isto &,

“apreensdes do entendimento” que, conforme visto acima, sdo em nimero de quatro: visoes,

extremo do possivel exige, ndo obstante, uma renuncia: parar de querer ser tudo. [...] O préprio So Jodo da Cruz
escreve: ‘Para venir a serlo todo...” (para vir a ser tudo)” (Ibid., p. 54), referindo-se ele diretamente ao verso 3 do
doutor mistico — “Para chegares a ser tudo / Ndo queiras ser coisa alguma” —, conforme cita¢do da sequéncia no
corpo do texto. Mas sem divida a influéncia do doutor mistico se d& de maneira ostensiva, e isso fica registrado
desde o predmbulo: “Nao somos tudo. Alids, s6 temos duas certezas neste mundo: esta e a de morrer. Se temos
consciéncia de ndo ser tudo, como temos consciéncia de ser mortais, isso ndo é nada. Mas, se faltam narcéticos,
revela-se um vazio irrespirdvel. Eu queria ser tudo: se, desfalecendo nesse vazio, mas tomando coragem, digo a
mim mesmo: ‘Tenho vergonha de ter almejado sé-lo, pois, percebo agora, seria dormir’, a partir dai comega uma
experiéncia singular. O espirito se move num mundo estranho em que a anglstia e o éxtase se combinam” (Ibid.,
p. 28). E impossivel ndo captar a influéncia nas diversas vezes em que faz citagdes diretas do doutor mistico (cf.
Ibid., p. 80), mas nada se compara a “confissdo” feita na pagina 86: “No éxtase, a gente pode se deixar ir, € a
satisfacdo, a felicidade, a platitude. S&o Jodo da Cruz recusa a imagem sedutora e o arrebatamento, mas se apazigua
no estado teopatico. Segui seu método de ressecamento até o final” (grifos no original).

> “Trata-se realmente da teologia mistica, e ndo apenas apofatica. O que estd além do pensamento, ndo é ‘nada’
no sentido da falta, mas ¢ ‘Nada’ no sentido de algo inalcangéavel, inconcebivel, incognoscivel” (LELOUP, Jean-
Yves. A Teologia mistica de Dionisio, 0 Areopagita. Um obscuro e luminoso siléncio. Petrépolis: Vozes. 2014, p.
97). “— Nada! Nada! até entregar a pele e mais ainda por Cristo” (CRUZ, Sdo Jodo da. Ditames de espirito, 44.
in Obras completas. 7.ed. Petrépolis: Vozes, 2002, p. 81).
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revelagdes, palavras interiores e sentimentos espirituais (CRUZ, SMC, I, X, 4, 2002, p. 216).
A despeito da “materialidade” de tais apreensdes, a finalidade ultima ¢ sempre a mesma, “a
contemplagdo recebida pela f€¢”, de acordo com a instrucao da pratica mistica sanjuanista. ‘“Para
caminhar com seguranca, a luz da fé, a alma deve ficar as escuras ndo s6 quanto a parte sensivel
e inferior relativa as criaturas e ao temporal, mas também quanto a parte racional e superior”,
diz ele, informando que o “objeto” de tal discussdo, “¢ Deus e todas as coisas espirituais”, mas
quando se pensa ter entendido e captado a instrucao, ele diz que a fim de “chegar a alma a
transformacéo sobrenatural, evidentemente ha de obscurecer-se e transpor-se além dos limites
da vida natural sensitiva e racional”, mas ndo sd, pois o “sobrenatural significa precisamente
passar acima do natural; portanto o natural deve ficar abaixo” (CRUZ, SMC, Il, 1V, 2, 2002, p.
191). Tal se da pelo simples e ébvio fato de que, conforme prossegue em sua instrucdo, a
“transformacgdo e a unido divina ndo podem cair em sentido e habilidade humana, a alma para
ai chegar tem necessidade do perfeito desapego de todas as coisas, inferiores e superiores,
segundo a afeicdo e vontade, empregando nisso toda a sua diligéncia”, e assim sendo, no que
depender de “Deus, que ndo fard ele numa alma assim despojada, abnegada e aniquilada”,
questiona o doutor mistico retoricamente, mas advertindo na sequéncia, sobre o cuidado de
“estar vazia e livre, mesmo quanto aos dons sobrenaturais recebidos, permanecendo as escuras,
como cega, apoiada na fé e tomando-a por guia, luz e apoio” (CRUZ, SMC, I, IV, 2, 2002, p.
191-192). Esta, pois explicito, que ela “Nao deve fazer caso do que ouve, gosta, sente ou
imagina, pois tudo isso é treva que fara errar o caminho: e a fé est4 acima de todas essas coisas”
e, por isso mesmo, caso ndo queira “ficar totalmente as escuras, ndo chegard ao mais elevado

que justamente ensina a f&¢” (CRUZ, SMC, I, IV, 2, 2002, p. 192).

Tal é o pensamento de Sdo Paulo: “E necessario que o que se chegar a Deus
creia que ele existe” (Hb 11,6). Em outros termos: quem aspira a unir-Se a
Deus ndao ha de ir entendendo nem se apoiando em seus sentimentos e
imaginacdo, mas ha de crer simplesmente no infinito ser divino — pois as
concepgdes da inteligéncia humana, por mais sublimes sejam, ficam a uma
distancia incomensuravel das perfeicbes de Deus e do que a sua pura posse
nos revelara um dia. Isaias e Sdo Paulo dizem: “O olho ndo viu, nem o ouvido
ouviu, nem jamais subiu ao coragdo humano o que Deus tem preparado para
os que o amam” (Is 64; 1Co 2,9). Se a alma, portanto, pretende unir-se
perfeitamente pela graca neste mundo aquele a quem se ha de unir pela gléria
na outra vida — na unido eterna da qual declara o Apostolo que olho ndo viu,
nem ouvido ouviu, nem coracdo humano jamais pdde compreender — claro
esta que para chegar a essa perfeita unido de graca e de amor, aqui na terra,
deverd permanecer as escuras de tudo quanto pode entrar pelo olho, perceber-
se pelo ouvido, imaginar-se com a fantasia ou compreender-se com o coragéo,
gue neste caso significa a mesma alma. Notavelmente se desvia do caminho
da unido com Deus, quando se apega a algum sentimento, imaginacéo,
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parecer, vontade ou modo préprio, enfim, a qualquer obra ou coisa sua, ndo
sabendo desprender-se e despir-se de tudo isto. Ja vimos como o fim ao qual
a alma aspira supera tudo o que possa conhecer e gostar de mais elevado: para
atingi-lo, ha de passar a alma em tudo ao nao saber (CRUZ, SMC, Il, 1V, 4,
2002, p. 192-193).

“Entrar, pois, neste caminho, ¢ sair do seu proprio caminho, ou, para melhor dizer,
caminhar diretamente para o termo, deixando seu modo limitado a fim de penetrar em Deus que
nao tem modo” (CRUZ, SMC, Il, 1V, 5, 2002, p. 193). Quando se pensa que o doutor mistico
esteja sugerindo uma completa falta de direcdo, em funcdo de sua fidelidade as Escrituras
procura sempre relacionar textos biblicos com sua pratica mistica. Justamente por isso as
virtudes teologais — fé, esperanca e amor (1Co 13,13) —, perpassam sua pratica mistica e sao
diretamente relacionadas as “poténcias da alma — entendimento, memoria e vontade — na
noite espiritual, a fim de alcangar a divina unido”, dessa forma o doutor mistico argumenta a
fim de demonstrar como as referidas virtudes, “como proprios objetos sobrenaturais servindo
de meio para a alma se unir com Deus segundo suas mesmas poténcias”, finalmente produzem
“em cada uma destas vazio e obscuridade”, isto €, a “f¢ age assim no entendimento, a esperanga
na memoria, ¢ a caridade na vontade”, em uma palavra, a “alma, nesta vida ndo se une com
Deus por meio do que entende, goza ou imagina, nem por coisa alguma que os sentidos
oferegam, mas unicamente pela fé quanto ao entendimento”, resume ele concluindo como age
as demais, isto ¢, “pela esperanga segundo a memoria, e pelo amor, quanto a vontade” (CRUZ,
SMC, II, VI, 1, 2002, p. 199-200). Trata-se de uma henosis, ou seja, a perfeita unido com Deus,
uma identificagdo plena que nulidifica os apetites e desejos humanos, pois “quem ndo renascer
do Espirito Santo jamais vera o reino de Deus que € o estado de perfei¢do”, mas que se entenda,
com efeito, para o doutor mistico, “renascer do Espirito Santo nesta vida ¢ tornar-se semelhante
a Deus por uma pureza que nao admite mascla de imperfei¢do”, pois apenas “assim ¢ realizada
a transformagdo perfeita, por participagdo de unido, embora ndo essencialmente” (CRUZ, SMC,
Il, V, 5, 2002, p. 197), conclui ele. Portanto, é sobre tal perspectiva que Jodo da Cruz constroi
sua pratica mistica, justamente por isso, 0 conjunto de sua obra ndo pode ser lido como um
ensaio especulativo para se ensinar o contetdo dos mistérios divinos — algo completamente
alheio a sua proposta, diga-se de passagem —, mas sim como uma espécie de manual préatico
de como unir-se a Deus, consequéncia 6bvia dos pressupostos filosoficos subjacentes a sua
pratica mistica que ¢ igualmente um “discurso sobre Deus que precede e habita 0 homem de
uma forma ‘incompreensivel, ndo por causa da sua distancia, mas sobretudo por sua imanéncia

e intimidade, em sua capacidade de penetrar o homem por vias que nenhuma criatura’”, escreve
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Sicari, “‘e nem mesmo o proprio sujeito poderia descobrir’ (2003, p. 590), completa. Este € 0
liame que evidencia tal pratica mistica que, como ja foi dito, é consequéncia direta de sua
experiéncia.

Por conta de ndo haver dissociagéo entre o que Jodo da Cruz vivencia e/ou pratica, e da
producdo de suas cancbes e dos seus poemas (aliés, ele parece alegar que tal producéo literaria
se deu em éxtase, descrito em expressdes como “fervor” e “calor”), nem do que propde em seus
textos em prosa, que optou-se neste trabalho por denominar sua “doutrina” de “pratica mistica”.
Bem poderia ser chamada de “teoria mistica”, ja que na concepgdo grega theoria nao se trata,
como entendido popularmente, de uma “construcao conceitual formalizada, que comporta um
destaque ‘objetivante’ entre sujeito e objeto”, antes, “ao contrario”, ela ¢ “a participagdo na
procissdo do deus, participacdo em que os theordi atuam, de resto, como delegados da sua
polis”, explica Vattimo, dizendo que, “portanto, ¢ um olhar participando e, de certo modo,
pertencendo mais do que possuindo o objeto” (2007, p. 132-133). Aspectos que, inclusive, ja
foram discutidos no primeiro capitulo com defini¢des de McGinn. Ja a opg¢ao por “pratica
mistica”, que aqui neste trabalho se faz, precisa ser compreendida na esteira do senso pratico
de Bourdieu — “a verdade da pratica como cegueira a sua propria verdade’®” (2013, p. 151) —
unida a dissertacdo sobre experiéncia por Gadamer que, entre coisas, afirma que uma
“testemunha importante para o momento dialético da experiéncia ndo ¢ Aristoteles mas Hegel”,
pois neste autor, diz, “o momento da historicidade obtém seu direito”, visto Hegel pensar “a
experiéncia como a auto-realizagdo do ceticismo”, e isso pelo simples fato de “que a experiéncia
que fazemos transforma todo o nosso saber”, ou seja, de forma estrita, “nao é possivel ‘fazer’

duas vezes a mesma experiéncia”’, isso mesmo se reconhecendo a ‘“verdade [de] que a

6 <O fato de que 0 senso pratico ndo pode (salvo treinamento especial) funcionar sem lastro, fora de qualquer
situacdo, condena a irrealidade todas as pesquisas feitas com questionarios que registram como produtos auténticos
do habitus as respostas suscitadas pelos estimulos abstratos da situacdo de pesquisa, artefatos de laboratério que
sdo para as reacoes em situacdo real o que os ritos folclorizados, realizados para os turistas (ou para os etnélogos),
sdo para os ritos impostos pelos imperativos de uma tradi¢do viva ou pela urgéncia de uma situacdo dramatica.
Isso nunca se vé tdo bem quanto em todas as pesquisas que, pedindo que os entrevistados sejam seus proprios
socidlogos e que digam a qual classe eles imaginam pertencer, ou se existe, segundo eles, classes sociais e quantas,
ndo tém dificuldade em considerar de forma equivocada, em uma situacdo e diante de um questionamento tdo
artificial, o sentido do lugar ocupado no espaco social, que permite se situar e situar os outros praticamente, em
situacdes ordindrias de existéncia” (BOURDIEU, Pierre. O senso pratico. 3.ed. Petropolis: VVozes, 2013, p. 151,
grifos no original). Podendo ainda ser compreendido com o exemplo de que “a experiéncia é uma coisa, € nossa
progressiva descricdo cientifica da realidade € outra. Neste momento, vocé pode estar vividamente conscio de estar
lendo um livro, mas desatento para os fendmenos eletroquimicos que ocorrem em cada uma das trilhdes de sinapses
em seu cérebro. Por mais conhecimentos que tenha sobre fisica, quimica e biologia, vocé vive em outro lugar. Na
sua experiéncia, vocé ndo é um conjunto de atomos, moléculas e células; vocé é uma consciéncia e seus conteidos
sempre mutantes, que passam por varios estagios de vigilia e sono, do ber¢o ao timulo” (HARRIS, Sam.
Despertar. Um guia para a espiritualidade sem religido. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2015, p. 61, grifo no
original).
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experiéncia implica o fato de ter de se confirmar continuamente, [coisa] que s6 pode ser
adquirida pela repeti¢do” (2007, p. 462). Contudo, é sabido que “enquanto uma experiéncia
repetida e confirmada, ja ndo se ‘faz’ essa experiéncia de novo”, pois uma vez feita tal
“experiéncia, isso significa que a possuimos” e, neste instante, “o que antes era inesperado passa
a ser previsto”, restando a conclusdo de que tal, ou uma, “mesma coisa ndo pode voltar a
converter-se para n6s numa experiéncia nova”, isto €, apenas “um novo fato inesperado pode
proporcionar uma nova experiéncia a quem ja possui experiéncia” (GADAMER, 2007, p. 462-
463). Assim, a “consciéncia que experimenta inverteu-se, oU seja, voltou-se sobre si mesma”,
pois o sujeito “que experimenta se torna consciente de sua experiéncia, tornou-Se um
experimentador: ganhou um novo horizonte dentro do qual pode converter-se para ele em
experiéncia” (GADAMER, 2007, p. 463).

Com esses aspectos em mente, fica evidente que a “experiéncia ¢ em primeiro lugar
sempre experiéncia de negatividade (Nichtigkeit)”, nada tendo com o que havia sido pensado,
por isso, a “experiéncia que se faz de outro objeto altera as duas coisas, nosso saber e seu
objeto”, posto que a partir de entdo “sabemos outra coisa e sabemos melhor, e isto quer dizer
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que o proprio objeto ‘ndo se sustenta’, ou seja, 0 “novo objeto contém a verdade do anterior”,
portanto, o eXercicio que “Hegel descreve assim como experiéncia é a experiéncia que a
consciéncia faz consigo mesma”, visto que ele mesmo escreve que “‘o principio da experiéncia
contém a determinacao infinitamente importante de que para aceitar e admitir um contedo por
verdadeiro o proprio homem deve estar nele’”, diz surpreendemente Hegel, arrematando na
sequéncia que isso “‘ou, mais precisamente deve encontrar esse conteudo em acordo e em
unidade com a certeza de si mesmo ™, portanto, tal “conceito da experiéncia quer dizer
precisamente que esse acordo consigo mesmo comega a se instaurar” (GADAMER, 2007, p.
464). Quais as implica¢des desta conceitualizagdo surpreendente? “Essa é a inversao que ocorre
a experiéncia, reconhecer-se a si mesma no estranho, no outro”, em termos diretos, sem se
importar “se o caminho da experiéncia se realiza como um estender-se pela multiplicidade dos
conteudos ou como o surgir de formas sempre novas do espirito, cuja necessidade a ciéncia
filosofica se encarrega de compreender”, pois tanto em uma quanto em outra situagdo, “trata-
se de uma inversdo da consciéncia”, isto €, a “descrigdo dialética hegeliana da experiéncia tem

obviamente seu quinhdo de acerto” (2007, p. 464), diz Gadamer, completando na sequéncia:

N&o resta davida de que para Hegel o caminho para a experiéncia da
consciéncia tem que conduzir necessariamente a um saber-se a si mesmo que
ja ndo tem nada diferente nem estranho fora de si. Para ele a consumacéao da
experiéncia € a “ciéncia”, a certeza de Si mesmo no saber. O padrdo a partir
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do qual pensa a experiéncia €, portanto, o do saber-se. Por isso a dialética da
experiéncia deve culminar na superacdo de toda experiéncia, que se alcanca
no saber absoluto, isto é, na identidade absoluta entre consciéncia e objeto. A
partir dai poderemos compreender por que ndo faz justica a consciéncia
hermenéutica a aplicacdo que Hegel faz a historia, na medida em que
considera que a historia estaria absorvida na autoconsciéncia absoluta da
filosofia. O saber proprio da experiéncia é pensado aqui, desde o principio, a
partir de algo no qual a experiéncia ja esta superada. A prdpria experiéncia
jamais pode ser ciéncia. Ela detém uma oposicdo insuperavel frente ao saber
e frente aquele ensinamento que provém de um saber geral teérico ou técnico.
A verdade da experiéncia contém sempre a referéncia a novas experiéncias.
Nesse sentido, a pessoa a quem chamamos experimentada ndo € somente
alguém que se tornou o0 que € através das experiéncias, mas também alguém
que esta aberto a experiéncias. A consumacao de sua experiéncia, o ser pleno
daquele a quem chamamos “experimentado”, ndo consiste em saber tudo nem
em saber mais que todo mundo. Ao contréario, 0 homem experimentado evita
sempre e de modo absoluto o dogmatismo, e precisamente por ter feito tantas
experiéncias e aprendido gracas a tanta experiéncia esta particularmente
capacitado para voltar a fazer experiéncias e delas aprender. A dialética da
experiéncia tem sua propria consumacdo ndo num saber concludente, mas
nesta abertura & experiéncia que é posta em funcionamento pela propria
experiéncia (2007, p. 464-465).

Ap6s tal dissertacdo, Gadamer diz que “com isso o conceito de experiéncia em questao
agora adquire um momento qualitativamente novo” e ja ndo se restringe apenas “a experiéncia
no sentido de que ela instrui sobre isto ou aquilo”, mas diz respeito “a experiéncia em seu todo”,
posto este ser o tipo de “experiéncia que cada um constantemente deve adquirir € a que ninguém
pode se poupar”, pois “a experiéncia faz parte da esséncia histérica do homem”, e ndo obstante
“o0 objetivo limitado de uma solicitude pela educacao seja o de poupar alguém de fazer certas
experiéncias, como fazem as vezes os pais com seus filhos, a experiéncia, em seu conjunto”,
conclui, “ndo ¢ algo que possa ser poupado a alguém”, posto que, neste aspecto, “a experiéncia
pressupde necessariamente que se frustrem muitas expectativas, pois somente é adquirida
através disso” (2007, p. 465), conclui surpreendemente o autor. Contudo, ressalta que o “fato
de a experiéncia ser eminentemente dolorosa e desagradavel ndo corresponde a uma visao
pessimista, mas provém, como se pode ver, da esséncia da propria experiéncia”, pois conforme
“ja sabia o proprio Bacon ¢ so através de instancias negativas que se chega a uma nova
experiéncia” e, por isso mesmo, qualquer “experiéncia digna desse nome teve que se livrar de
algum tipo de expectativa”, dessa forma, “o ser histérico do homem contém, como um momento
essencial, uma negacdo fundamental que aparece na relacdo essencial entre experiéncia e
discernimento” (2007, p. 465), finaliza Gadamer, mas ndo sem antes expor mais sobre tal
aspecto. “Discernimento ¢ mais que conhecimento desse ou daquele estado de coisas”,

comporta “sempre um retorno de algo em que estavamos presos por cegueira”, ou seja, “implica
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sempre um momento de autoconhecimento e representa um aspecto necessario do que
chamamos experiéncia num sentido auténtico”, pois “¢ algo a que se chega”, sendo “afinal uma
determinag¢@o do proprio ser humano, a saber, possuir discernimento e ser perspicaz” (2007, p.

466). Em uma palavra:

Se quisermos acrescentar mais um testemunho a esse terceiro momento da
esséncia da experiéncia que vamos destacar, 0 mais indicado sera certamente
Esquilo. Ele encontrou, ou melhor, reconheceu, em seu significado metafisico,
a formula que expressa a historicidade interna da experiéncia: aprender pelo
sofrer (pathei mathos). Essa férmula ndo significa somente que nos tornamos
inteligentes através do dano e que devemos alcangar o verdadeiro
conhecimento apenas pela ilusdo e desilusdo. Assim, compreendida, a formula
deveria ser tdo velha como a prdpria experiéncia humana. Mas pensa mais que
isso. Refere-se a razdo pela qual isto é assim. O que o homem deve aprender
pelo sofrer ndo é isto ou aquilo. Ele precisa discernir os limites do ser humano,
alcancar o discernimento de que as barreiras que nos separam do divino ndo
podem ser superadas. No fundo, trata-se de um conhecimento religioso —
aquele conhecimento a partir donde nasce a tragédia grega (GADAMER,
2007, p. 466).

“Experiéncia €, portanto, experiéncia da finitude humana”, caminha Gadamer para a
conclusdo do seu argumento, dizendo ainda que sé pode entdo ser considerado “experimentado,
no auténtico sentido da palavra, aquele que tem consciéncia dessa limitacdo, aquele que sabe
que ndo € senhor do tempo nem do futuro”, pois o “homem experimentado conhece os limites
de toda previsao e a inseguran¢a de todo plano”, consumando-se nele “o valor de verdade da
experiéncia”, pois se o que realmente “caracteriza todas as fases do processo da experiéncia &
o fato de que aquele que faz a experiéncia possui uma abertura para novas experiéncias, isto
valera tanto mais para a idéia de uma experiéncia consumada”, que nada tem que ver com
cessacdo, visto que com ela “a experiéncia ndo chega ao fim, adquirindo-se entdo uma forma
suprema de saber (Hegel), mas ali a experiéncia esta presente por inteiro e no sentido mais
auténtico” (2007, p. 466-467). Em termos diretos, com ela chega-se “ao limite absoluto todo
dogmatismo nascido do coracdo humano que se deixa possuir por seus desejos”, pois a
“experiéncia ensina a reconhecer o que ¢ real”, algo imprescindivel, posto que saber “o que ¢
constitui-se pois no auténtico resultado de toda experiéncia e de todo querer saber em geral”,
mas que se entenda, com “‘o que €’, aqui, ndo € isto ou aquilo, ‘mas o que ja ndo pode ser

revogado’ (Ranke)” (GADAMER, 2007, p. 467). Portanto,

A verdadeira experiéncia é aquela na qual o homem se torna consciente de sua
finitude. Nela, a capacidade de fazer e a autoconsciéncia de uma razdo
planificadora encontram seu limite. A idéia de que se pode dar marcha-a-ré a
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tudo, de que sempre h& tempo para tudo e de que, de um modo ou de outro,
tudo retorna se mostra como uma ilusdo. Quem esta e atua na histéria faz
constantemente a experiéncia de que nada retorna. Nesse caso, reconhecer o
que é ndo quer dizer conhecer o que se da singularmente ai, mas perceber 0s
limites dentro dos quais ainda ha possibilidade de futuro para as expectativas
e os planos: ou, mais fundamentalmente, reconhecer que toda expectativa e
toda planificacdo dos seres finitos é, por sua vez, finita e limitada. A
verdadeira experiéncia é assim experiéncia da propria historicidade
(GADAMER, 2007, p. 467).

Né&o € de pouca importancia o fato de um autor, como o filésofo alemao, que nasce no
final do século XIX e falece no inicio do seculo XXI, separado por mais de trés séculos do
doutor mistico, acabar confirmando as intuicBes de um frei carmelita descal¢co, cujas as
ferramentas e a experiéncia dos séculos de evolucgdo cientifica sdo completamente distintos.
Mesmo ja se vivendo nos tempos de Jodo da Cruz a efervescéncia de uma possivel progressdo
infinita nas possibilidades civilizatorias da sociedade do Velho Mundo, sua pratica mistica, cujo
0 acesso so é possivel atraves do seu discurso sobre Deus, isto €, sua teologia, apresentada nos
comentarios as cancdes e poemas, demonstram alguém profundamente experimentado,
justamente nos termos apresentados por Hans-Georg Gadamer, bem como dotado de um
perspicaz senso pratico, tal como descrito na concepcao desenvolvida por Pierre Bourdieu. O
fato de o doutor mistico contar com a simpatia, como ja foi dito, inclusive de ateus, por conta
do que pensava a “respeito das ‘visdes’, das ‘palavras’ e das outras ‘consolacdes’ comuns no
éxtase”, ou seja, seu cuidado “demonstra, se ndo hostilidade, ao menos reserva”, pois para Jodao
da Cruz, diz Georges Bataille, a “experiéncia [...] s6 tem sentido na apreensdo de um Deus sem
forma e sem modo” (2016, p. 35), destaca o autor francés, fazendo aluséo direta ao trecho do
livro Il, capitulo IV, verso 5, do comentario & Subida do Monte Carmelo, embora demonstrando
ndo compreender que o doutor mistico refere-se nao ao “ser de Deus”, mas ao modo divino de
infundir o conhecimento a alma que se une a ele, ou seja, trata-se de interpretacdo teoldgica
apofatica da revelago, ndo de ontologia’’.

Neste ponto vale repetir a oportuna observacao de McGinn, citada no primeiro capitulo,

7 “Entrar, pois neste caminho, ¢ sair do seu préprio caminho, ou, para melhor dizer, caminhar diretamente para o
termo, deixando seu modo limitado a fim de penetrar em Deus que ndo tem modo. A alma, chegada a esse estado
ja ndo tem modos particulares, nem se apega ou pode apegar-se a eles, isto €, ndo mais se prende ao préprio modo
de entender, gostar e sentir, conquanto tenha em si todos os modos, assim como quem nada tendo possui tudo
excelentemente. Tendo tido &nimo para transpor os estreitos limites de sua natureza, tanto no interior como no
exterior, entra em limite sobrenatural que ndo tem modo algum, embora, em substancia, encerre todos 0s modos.
Para chegar a isto, é preciso abandonar tudo aquilo, apartar-se daqui e dali e sair para muito longe de si, deixando
0 baixo para possuir o altissimo” (CRUZ, Sdo Jodo da. Subida do Monte Carmelo. Livro Il, capitulo IV, 5. in
Obras completas. 7.ed. Petrdpolis: Vozes, 2002, p. 193). Muito embora, em outro momento, o doutor mistico,
refletindo o Evangelho (Jo 4,24), realmente faga alusdo a Deus, dizendo que ele “ndo tem forma ou figura” (Chama
Viva de Amor. Cancdo Il1, 52, p. 902).
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advertindo em que reside o “erro fundamental por detrds da identificagdo de mistica com
narrativa visiondria”, que ¢ justamente “na aceitacdo de que ha algum tipo de divisdo interna
entre os aspectos ‘experienciais’ e os aspectos ‘teoldgicos’ da tradigdo mistica cristd” (2017, p.
49), ou seja, como ja devidamente explicitado, em um autor como Jodo da Cruz, suas cancdes
sdo produto direto de sua experiéncia mistica, seus éxtases, ainda que estes ndo sejam do tipo
glossolalico ou mistico-carismético, conforme dito no primeiro capitulo. Mas como advertiu o
historiador da mistica ocidental, ndo se pode perder de vista que a “reflexdao sobre o tipo de
contato com Deus que € sugerido num texto e como esse contato é apresentado ndo pode ser
adequadamente investigada por meio de simples contrastes entre a experiéncia e a teoria” e nem
mesmo “invocando divisdes simplistas entre conteudo mistico subjacente ¢ forma literaria
externa”, ou seja, € preciso “continuar a insistir que ndo temos acesso direto a experiéncia dos
misticos do século XIII, ou de qualquer outro mistico para essa questdo” (MCGINN, 2017, p.
53, grifo no original). Portanto, os que “definem mistica em termos de certos tipos de
experiéncia de Deus com frequéncia parecem esquecer que ndo pode haver acesso direto a
experiéncia para o historiador”, isto ¢, a experiéncia enquanto tal “ndo faz parte do registro
historico”, isso pelo simples fato de que a “Gnica coisa diretamente disponivel para o historiador
ou tedlogo historiador € a evidéncia, principalmente na forma de registros escritos, deixados
para nos por cristdos de eras pretéritas” (MCGINN, 2012, p. 14-15).

Devido a tais erros metodologicos, ha poucos anos, “uma exagerada concentragdo na
nocdo altamente ambigua da experiéncia mistica impediu uma analise cuidadosa da
hermenéutica especial de textos misticos que”, explica McGinn, “em geral, foram tratados sem
atencdo ao género, audiéncia e estrutura, e, mesmo sem o0s procedimentos mais simples para o
elucidativo estudo do texto”, decorrendo destes erros estd a verdade de que grandes obras
“misticas, que estdo frequentemente muito proximas da poesia nos modos em que concentram
e alteram a linguagem para alcancar seus fins, foram mui frequentemente tratadas como agendas
de telefone ou horarios de voo”, ou seja, “fontes convenientes para confirmar o que ja
esperavamos encontrar”’, todavia, reconhecer a “interdependéncia da experiéncia e [sua]
interpretacdo pode ajudar a evitar alguns dos falsos problemas evidentes no estudo sobre
mistica” (2012, p. 15). A saida para tais erros metodologicos € justamente fazer o que foi feito
neste subtdpico, isto €, ndo distinguir — na obra de alguém como Jodo da Cruz —, teologia
mistica, experiéncia mistica e sua interpretacao teologica da prépria mistica, pois elas formam
um todo, dai a opcao pela nomenclatura “pratica mistica”. McGinn até admite ser “possivel

fazer distingdes teodricas entre mistica e teologia mistica”, mas diz acreditar “que seja muito
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perigoso separar as duas na histdria do cristianismo”, por isso mesmo, apresenta, em nota, um
caminho interpretativo que consiste em substituir a “distin¢do bipartite”, mais comumente
utilizada, pela “distingdo tripartite de Hans Urs von Balthasar” feita “entre Mystik como
experiéncia de Deus, Mystologie como uma reflexdo categorica e o que se escreve sobre ela, e
Mystagogie como uma instrucdo tedrico-pratica dirigida a experiéncia”, mas ndo sem antes
fazer a importante observagdo conclusiva: “desde que a relagdo intima das trés nao seja
esquecida” (2012, p. 14). No caso deste trabalho, elas sdo concebidas e encaradas como
entretecidas e, por isso mesmo, a separacao para considera-las é apenas didatica, portanto,
havendo este subtopico explorado “mistologicamente” as duas primeiras — experiéncia e
teologia —, designando-as de “pratica mistica” sanjuanista, ou seja, como algo inseparavel,
justamente da maneira como € apresentada pelo frei carmelita espanhol, agora dedicara o
penultimo subtdpico a uma ligeira analise do que pode ser chamado de “mistagogia
sanjuanista”, priorizando os aspectos que se relacionam diretamente ao objeto de estudo que é
a mistica encarada como ameaca €, por conseguinte, quais as possiveis implica¢fes que tal

pratica pode ter tido sobre a perseguicéo e o exilio de Sdo Jodo da Cruz.

3.3 Mistagogia sanjuanista

A prética mistica sanjuanista ¢ também claramente um programa. Isso esta, pois
evidente, em todo o conjunto da obra do doutor mistico, havendo autores que a designem de
“sistema”, embora ndo deixando de dizer que tal impressao se da em fungdo de que “Jodo da
Cruz ndo descreve uma experiéncia espontanea”, ha um lapso entre a experiéncia e sua agdo de
pdr no papel, portanto, sua iniciativa de escrever o vivido (ou sofrido?), se da apenas quando
“ja levou a termo o percurso e contempla a vida em panoramica, assinalando a cada etapa o
valor que efetivamente lhe corresponde em todo o conjunto, que desse modo se torna distinto
da primeira impressao que se tem no momento em que se vive a a¢do”, conforme pode ser visto
no trecho do Prologo a Noite Escura, citado anteriormente, de modo que “chegamos a descobrir
um aspecto essencial do magistério joanino”, diz Federico Ruiz, revelando na sequéncia que
“mesmo apresentado em forma de desenvolvimento espiritual, trata-se na verdade de um
verdadeiro sistema” (2012, p. 1377). E possivel, todavia, verificar sua relutancia em escrever
sua pratica mistica, justamente para nao ocorrer o que ja foi dito no subtdpico anterior, pois ao
se falar sobre o0 senso pratico, corre-se o risco de, ao ser contado, adotando o itinerario e 0s

jarg0Oes epistemoldgicos cientificos, acabar transformando a pratica, ou seja, a experiéncia, em
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outra coisa, desfazendo justamente o que pretendia destacar, de forma analoga, o doutor mistico
procura retratar como uma experiéncia extatica que se faz de Deus, e que mesmo sendo contada,
ndo significa que as palavras consigam reproduzir o que de fato foi experimentado, vivido ou
sofrido, dai a opgao deste trabalho por “pratica mistica”.

Inicialmente esse ndo parece ser o proposito de Jodo da Cruz, pois desde que intentou
deixar a Ordem do Carmo, tinha em mira uma maior contemplagéo, ruptura que acabou néo se
dando pelo encontro dele com Teresa d’Avila, vindo a se tornar um de seus diretores e
reformador do Carmelo cal¢cado masculino, dai certamente tem origem a necessidade de
escrever seus comentarios e demais textos, excetuando as Cangdes e poemas que se deram como
fruto de experiéncia mistica e, provavelmente, de sua vida devocional. O fato é que “Jodo da
Cruz ¢é doutor”, contudo, ndo é mais um escolastico como os demais de seu tempo, pois, informa
Ruiz, ele ¢ “mestre que transmite uma experiéncia divina, que a estuda teologicamente, que
analisa a sua esséncia e o seu contetido” — quando certamente teve contato com o material do
corpus dyonisiacum —, resultando disso, ou seja, em “consequéncia do conhecimento que tem
da realidade”, sendo um “experimentado”, nos termos gadamericos, vindo a transformar-se
“posteriormente em guia” (2012, p. 1377), isto &, de diretor, cargo institucional, torna-se “guia”,
oficio ndo institucional, pois trata-se de voca¢do, chamado missionario e apostélico. Portanto,
ja de inicio é importante deixar claro que ndo ha da parte deste trabalho nenhuma espécie de
suposic¢do, que dira afirmacdo, de que o doutor mistico tenha propositalmente empreendido um
programa, ou sistema, visando tornar-se uma espécie de corrente, ou escola, a parte dos
carmelitas descal¢cos. O pensamento € justamente o contrario, ou seja, sua pratica mistica, ao
lado da de Teresa d’Avila, tornou-se parte essencial da reforma do Carmelo, levada a efeito por
sua mentora e ele, certamente de maneira organica. Portanto, ndo sera explorado os métodos de
sua pratica mistica, e sim o fato de ela ter, naturalmente, se constituido em mistagogia.

Neste ponto, a fim de ndo gerar alguma confusdo, faz-se necessario elucidar o que
significa mistagogia, cujo “termo é grego, composto do substantivo mystes (mistério), que
talvez derive do verbo myo (‘fechar os labios, estar fechado’) e do verbo grego ago
(‘conduzir’)”, significando, de maneira etimoldgica, “a acdo de introduzir uma pessoa no
conhecimento de uma verdade oculta e no rito que a significa”, e quem empreendia essa agao,
“geralmente sacerdote, era chamado mistagogo”, enquanto “a pessoa introduzida e iniciada era
chamada mystes” (PESENT]I, 2003, p. 702). Como ja foi dito, do ponto de vista etimologico, a
expressao “possui o sentido de ser conduzido para o interior dos mistérios e, na iniciagao crista,

para o Mistério que ¢ ‘Cristo em nos, esperanga da gloria’ (CI 2,19)”, portanto, nos primordios
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da fé cristd, “o termo designa, sobretudo a explicacdo teoldgica e simbdlica dos ritos liturgicos
da iniciagdo, em particular do Batismo e da Eucaristia”, explica Rosimary Fernandes, dizendo
que tal ¢ “assim como a configuragao do nedéfito em um novo caminho, renascido pela dgua do
Batismo e alimentado com o Pio da Vida, feito nova criatura”, sendo que naquele periodo do
“catecumenato primitivo, a mistagogia era considerada um tempo forte e determinante para o
conhecimento ¢ para a adesdo a fé e privilegiava o trabalho de iniciacdo a vida crista” (2014, p.
78).

Nao obstante tais definigdes, evidenciando o entendimento de que a ‘“catequese
mistagOgica orientava-se a instru¢cdo dos neofitos, como um percurso de introducdo a fé,
incluindo o catecumenato e a instru¢do batismal”, afirma a mesma autora, “é importante
observar que, para os Padres da Igreja, na categoria de nedfitos estdo ndo apenas 0s recém-
batizados, mas todos os fiéis”, e tal “abrangéncia tem por base a compreensdo de que a graga
da fé e a conversdo pessoal ao seguimento de Jesus pertencem a uma dindmica que percorre
toda a vida”, em termos diretos, isso “faz com que durante toda a vida sejamos ne6fitos” (2014,
p. 79). Mas ¢ imprescindivel ter em mente que esses mesmos “Padres da Igreja compreendiam
0 catecumenato sob a dindmica da acdo do Espirito Santo, fonte da experiéncia do Deus uno e
trino no culto e na vida”, mesmo porque, consideravam Jesus Cristo como primeiro mistagogo,
isto €, mistagogo por exceléncia, e o verdadeiro acompanhante “daquele que estd sendo
introduzido nesse caminho”, jd que a mistagogia, ébvio como ¢, possui “a dimensdo da
experiéncia mistica como elemento fundamental para a relacdo com o Mistério que se revela,
com o Deus que ¢ relagdo com cada pessoa e com seu povo” (COSTA, 2014, p. 161, 86), através
do dom de Cristo no Espirito Santo. Trata-se de pratica antiga, pois os “primeiros testemunhos
sobre a instituicdo do catecumenato encontram-se no século 117, todavia, “se estrutura no século
I11, com a heranca do processo de evangelizacdo recebido pela missao apostolica e também pela
missdo do proprio Jesus” (COSTA, 2014, p. 97). E oportuno saber que o catecumentato
consistia do exercicio de “iniciagdo que, no século IV, fazia-se em dois tempos: o primeiro,
destinado a longa e séria instrucdo a respeito das verdades da fé; o segundo, mais intenso e
iluminante durante a quaresma e na semana santa, oferecia a explica¢ao dos ritos sacramentais”,
informa Pesenti, dizendo que a “instituicdo do catecumenato se atenuou no séc. V, quando se
introduziu o costume de batizar as criangas” (2003, p. 703). No que diz respeito a especificidade

da relacdo da mistagogia com a pratica mistica sanjuanista, € preciso deixar claro que

Aspecto particular assume a m.[istagogia] na experiéncia mistica. A pessoa,
enxertada como ramo na videira-Cristo, pode ter evolugdo crescente na graca

161



salvifica. Cooperando com o Espirito Santo, ela pode aumentar a luz do seu
conhecimento das verdades sobrenaturais, a sabedoria do amor teandrico
mostrando nelas o testemunho apostélico. Os dons do Espirito Santo tornam
a alma fecunda em frutos salvificos. Ele é o verdadeiro mistagogo da alma que
toma corajosamente o caminho atras de Cristo, sob a acdo do Espirito, para
amar a Deus sobre todas as coisas e 0s irmaos mais que a si mesma. Mas, salvo
casos excepcionais, nos primeiros tempos de experiéncia do desapego dos
afetos as coisas terrenas, de exercicio da oragdo contemplativa e de perfeito
cumprimento da vontade divina, a pessoa é guiada pelo diretor espiritual, que
verifica a autenticidade do percurso, indica modalidades melhores de
relacionamento com Deus e reconhece ocasifes e passagens da unido
progressiva com Deus. Sdo Jodo da Cruz, ao qual faz eco Santa Teresa de
Avila, exige que esses padres, ou diretores, ou mestres espirituais ou
confessores tenham ciéncia, discricdo, amadurecimento e experiéncia dos
meandros mais secretos da vida mistica. Ele observa, em particular, que o
mistagogo, com tato e paciéncia, inicie a pessoa na purificacdo, na oragdo
contemplativa, na unido nupcial e na transformagdo amorosa em Deus. Toda
a m.[istagogia], deve por em relevo “as gragas tdo excelentes e
extraordindrias” que Deus concede a alma na experiéncia da unido de amor.
A alma chega a conhecer, de modo saboroso e essencial, que Deus em seu ser
é infinitamente todas as coisas, pelo que se conhece na luz da divindade e, ao
mesmo tempo, se enamora de Deus com forga e delicadeza divinas e imerge
“nos profundos abismos de Deus” (PESENTI, 2003, p. 704).

Com essa introducéo, ja é possivel vislumbrar, sem grandes dificuldades, que a préatica
mistica sanjuanista é também mistagogica, bem como suspeitar o porqué de ele ter sofrido
muitas perseguicOes durante o periodo da reforma teresiana. Contudo, sua austeridade no trato
com os diretores espirituais ndo confirmaria a hipétese, ou tese, de que sua perseguicdo tenha
relacdo direta com a pratica mistica, ou seja, que ela seja vista como “ameaca”, muito embora,
de acordo com o que ja foi explicado, sua rigorosidade é igualmente parte integrante da pratica
mistica sanjunista, j& que ndo ha dissociacdo alguma entre discurso e acdo e tudo, naquele
contexto reformista, estava interrelacionado. Tal assunto sera especificamente tratado adiante.
Por enquanto, é preciso atinar para o fato de que a “finalidade principal de Frei Jodo da Cruz é
transmitir o conteudo da experiéncia mistica”, isto é, “apresentar uma forma organica e
pedagdgica do caminho que deve ser seguido por aqueles que se decidem a iniciar a escalada
do Monte Carmelo” (SCIADINI, 2002, p. 21), ou seja, ele objetiva nada menos que o
“desenvolvimento da revelac@o na santidade dos fiéis” (SICARI, 2003, p. 589). Algo evidente
logo no inicio do Livro Ill, do comentario a Subida do Monte Carmelo, quando ap6s aludir a
instrucdo dada aos seus leitores, nos livros precedentes, falando dos iniciantes, acerca da
importancia do “aniquilamento exigido das poténcias em suas operagdes”, observa
corretamente que “talvez lhe pareca que destruimos o caminho do exercicio espiritual em vez

de construi-lo”, mas pontua que tal “seria verdade se quiséssemos instruir apenas aos
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principiantes, aos quais convém dispor-se gradativamente por meio de apreensdes discursivas
e perceptiveis”, todavia, ele diz que estd “dando doutrina para a alma adiantar-se na
contemplagdo até chegar a unido com Deus”, justamente por “isso hdo de ficar atras e em
siléncio todos esses meios e exercicios sensitivos das poténcias, para Deus de sua parte operar
na alma a divina unido” (CRUZ, SMC, Ill, 1, 1, 2, 2002, p. 327). Em termos diretos, tratava-se
de educar a interioridade para entdo dominar 0 que se pensava, as distracOes sensitivas,
permitindo chegar a um estado de contemplacdo em que se pudesse apenas receber as infusdes
divinas diretamente na alma, sem qualquer inciativa propria. E ele assim instruia pelo fato de
que era preciso, a fim de unir-se com Deus, admitir a “verdade inegavel de que a alma chega
ao conhecimento de Deus, antes pelo que ele ndo ¢ do que pelo que ele €7, ou seja, desprovendo-
se de todo a priori (teoldgico, liturgico, devocional etc.), sendo tal obrigatoriamente assim,
“pois a alma, a fim de unir-se com Deus, ha de ir ndo admitindo e sim negando de modo total
e absoluto tudo quanto puder negar em suas apreensdes, naturais ou sobrenaturais”, comegando
tal exercicio purgativo pela “memoria, tirando-a de seus limites e modos naturais para eleva-la
acima de si mesma, isto é, acima de toda concepcdo distinta e de toda posse apreensivel, em
suma esperang¢a de Deus incompreensivel” (CRUZ, SMC, Il1, 11, 3, 2002, p. 328). E entdo passa

a dizer como isso ocorre:

Comecemos pelas noticias naturais: sao todas as que a memoria pode formar
dos objetos dos cinco sentidos corporais, a saber: audicdo, visdo, olfato,
paladar e tato; e todas as que, com a ajuda deles, pode formar e conceber. De
todas essas noticias e formas se ha de desprender e esvaziar a memoria,
esforcando-se por esquecer a apreensdo imaginaria que deixam; de tal modo
que ndo lhe fique impressa noticia ou lembranca alguma, mas permaneca vazia
e pura, como jamais houvesse passado por ela, em completo olvido e
separacao de tudo. Porque a memdria jamais chegara a unido com Deus, sem
esse aniquilamento acerca de todas as formas sensiveis. Deus ndo cai sob
forma ou noticia alguma distinta, como dissemos na noite do entendimento;
portanto para unir-se a ele a meméria ha de desprender-se de todas as formas
que ndo sdo Deus. “Ninguém pode servir a dois senhores”, disse Cristo (Mt
6,24). Ora, a memdria ndo pode estar a0 mesmo tempo unida a Deus e as
formas e conhecimentos particulares. Como Deus ndo tem imagem nem forma
que possa ser compreendida pela memdria, mostra a experiéncia que esta
poténcia, quando a Deus se une, fica como sem forma ou imagem, perdida e
embebida num bem infinito, com grande olvido, sem lembranca de coisa
alguma. Porque aquela divina unido tira todas as imagens da fantasia, varrendo
todas as formas e noticias, enquanto a eleva ao sobrenatural (CRUZ, SMC, IlI,
11, 4, 2002, p. 328-329).

Ciente de que tal condicdo extatica, “as vezes”, gera efeitos que alteram o estado de

consciéncia, ele diz que “ao operar Deus esses toques de unido na memoria, sente-se de subito
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uma espécie de vertigem no cérebro — sede da memoria — tdo sensivel que parece esvair-se a
cabeca e perder-se o juizo e os sentidos”, mas que nao ha uniformidade, pois sucede “isto ora
mais, ora menos, conforme for mais ou menos intenso o toque”, contudo, ¢ de tal forma
“algumas vezes este olvido da memoria e suspensdo da imagina¢do — estando a memaria unida
com Deus — que decorre muito tempo sem a alma perceber nem saber o que entdo se passou”,
ou seja, de tal forma que, de “tdo suspensa a imaginagdo, que nao pode a pessoa sentir dor
alguma fisica, mesmo havendo causa para isso”, posto que “sem imagina¢do nao pode haver
sentimento, nem por pensamento, pois este entdo, nao existe” (CRUZ, SMC, Il1, 11, 5-6, 2002,
p. 329). Sem considerar o0 programa mistagogico sanjuanista, expresso no conjunto de sua obra,
mas sobretudo em seus comentérios, cuja complexidade pode ser vista com uma leitura
superficial, ou rapida, pois ele “valoriza o tempo todo os fatos com base em principios biblicos,
teologicos, filosoficos”, sendo o “percurso”, observa Ruiz, “a todo momento interrompido por
parénteses, digressdes, capitulos dourinas” (2012, p. 1377), uma coisa paradoxal se sobressai:
Nao ha conteudo algum, no sentido estrito dessa expressdo, se por “conteudo” entender-se
textos propositivos e/ou doutrinais — algo que ele deixa claro desde o inicio que ndo fard —,
contudo, ele apresenta um exaustivo, detalhado e minucioso texto que instrui acerca da
iniciacdo ao mistério, orientacfes infindaveis de como desfrutar de uma vivida experiéncia
mistica, mas sem valer-se dos meios comuns ao ser humano naturalmente, ou seja, sensitiva,
volitiva, imaginativa e cognitivamente falando, as “poténcias da alma”, como ele as designa,
pois “quem embaraga a memoria e as demais poténcias com as coisas compreensiveis ndo pode

ter de Deus o sentimento e a estima convenientes” (CRUZ, SMC, I, XIl, 1, 2002, p. 348).

Em grande parte ja foi esta objecdo resolvida nos capitulos XV e XVI do Il
Livro. Demonstramos ali como o bem que resulta na alma, dessas apreensées
sobrenaturais, quando vém de Deus, passivamente se opera no mesmo instante
em que se representam ao sentido, sem cooperacdo alguma das poténcias.
Consequentemente, ndo é preciso que a vontade consinta em admitir; ao
contrario, se quiser agir com as poténcias, longe de tirar proveito do seu
exercicio, com a sua operagdo natural e grosseira impedira o efeito
sobrenatural que por meio dessas apreensdes opera Deus nela. A substancia
das apreensOes imaginarias lhe é comunicada de maneira passiva; e assim
passivamente deve a alma recebé-la, sem nenhuma intervencgdo interior ou
exterior de sua parte. Isto, sim, é conservar 0s sentimentos de Deus, ndo 0s
perdendo pela imperfeicdo e grosseria da operacdo pessoal; é também nao
extinguir o espirito; porque, em verdade, extingui-lo-ia se quisesse proceder
de modo diferente do que Deus quer. Assim faria a alma, se, ao dar-lhe o
Senhor passivamente o espirito — como faz nessas apreensfes —, pretendesse
ela intervir com a acéo pessoal do entendimento e vontade. E evidente: se a
alma quiser por forca agir, sua obra ndo passaré além do natural, pois é incapaz
de se elevar por si mesma a maior altura. No sobrenatural, ja ndo é a alma que
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se move, nem se pode mover, mas é somente Deus, com sua divina mogéo,
guem ai a pde. Querer entdo agir a mesma alma, de sua parte, € impedir com
sua obra ativa a comunicacao passiva de Deus, isto €, o0 espirito; é deter-se no
préprio trabalho, de outro género e bem inferior a obra divina; pois esta é
passiva e sobrenatural, e aquela, ativa e natural. Isto seria extinguir o espirito
(CRUZ, SMC, I11, XIII, 3, 2002, p. 350-351).

Quando se trata de “conteudo”, escreve cangdes e poesias, textos liricos e vivos,
propositalmente de interpretacdo inexata, conforme mensagem do Prologo dirigida a Madre
Ana de Jesus, Priora das Descalcas em S8o José em Granada, dizendo de forma clara e
especifica: “Julgando mais vantajoso declarar os ditos de amor em toda a sua amplidao, a fim
de deixar cada alma aproveitar-se deles segundo seu proprio modo e capacidade espiritual, em
vez de limita-los a um s6 sentido” (CRUZ, CE, P, 2, 2002, p. 576). Essa abertura surpreendente
a polifonia hermenéutica, as muitas possibilidades interpretativas, deixando que o leitor
interprete e aplique de acordo com seus conhecimentos, sua realidade e estagio espiritual,
lembra o chamado “livre-exame”, divisa e pilar central da Reforma Protestante luterana
(LUTERO, 2004, p. 315). Designando tal postura como “pureza de espirito na obscuridade da
fé — tnico meio para alcangar a unido divina” —, o doutor mistico diz que, por “vezes revela
o Senhor algo dependente, quanto a sua realizacdo, de criaturas e efeitos naturais variaveis e
faliveis; e assim, as palavras divinas podem tornar-se igualmente faliveis e variaveis”, ¢ tal se
da assim pelo simples fato de que “quando uma coisa depende de outra, faltando uma, faltara
também a que lhe estd sujeita”, justamente por isso, ¢ de bom alvitre que a pessoa exerca
prudéncia nao acreditando “que as palavras e as revelagdes da parte de Deus sejam sempre
infaliveis segundo o sentido literal de sua significagdao”, sobretudo, chama ele a atencéo,
“principalmente quando estiverem essas predigdes ligadas a causas humanas, sujeitas por
natureza a se modificarem e alterarem” (CRUZ, SMC, Il, XX, 1, 4, 2002, p. 266, 268), em

termos diretos:

Na verdade, s6 Deus possui 0 segredo desta dependéncia que nem sempre é
explicita: as vezes, faz a revelacdo dissimulando as circunstancias
condicionais, como fez com os ninivitas quando lhes anunciou em termos
absolutos a destruicdo de sua cidade ap6s quarenta dias (Jo[n] 3,4). Outras
vezes, declara expressamente a condigdo, como fez Robo&o, dizendo-lhe: “Se
andares pelos meus caminhos, guardando as minhas ordenacdes e 0s meus
preceitos, como Davi meu servo, serei contigo, e te edificarei uma casa que
seja estavel, como a que fiz a meu servo Davi” (1Rs 11,38). Todavia, quer
Deus nos declare ou ndo a condicdo de suas revelacGes, jamais devemos ter a
seguranca quanto a nossa interpretacdo pessoal: porque ndo podemos
compreender as verdades ocultas sob as palavras de Deus, nem a
multiplicidade de sentidos que encerram. Ele mora acima dos céus e fala a
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linguagem da eternidade, enquanto nos, cegos sobre a terra, s6 entendemos o
temporal e o humano. Sem duvida, por esta razdo, o Sabio exclama: “Deus

esta no céu, e tu sobre a terra; portanto, sejam poucas as tuas palavras” (Ecl
5,1) (CRUZ, SMC, II, XX, 5, 2002, p. 269)®.

Para o doutor mistico, € preciso que se tenha em mente que “jamais se ha de entender o
sentido completo das palavras e obras divinas, nem determina-las segundo suas aparéncias”,
pois “isto seria expor-se a muitos erros e, enfim, a grande confusao”, dai sua insisténcia para
que a pessoa ndo venha a “assegurar-se no proprio entendimento, mas sim na f¢” (CRUZ, SMC,
11, XX, 6, 8, 2002, p. 269, 271)"°. Como se pode ver, sua abertura interpretativa em relago aos
seus textos, unida as suas recomendacOes a respeito dos cuidados que sdo necessarios em
relag@o ao uso das “poténcias sensiveis da alma” — atividade absolutamente normal e organica
em qualquer minimo processo cognitivo —, acaba contemplando igualmente as palavras de
Deus, ou seja, a suspeita sobre o que pode ser classificado como experiéncias conscientes sobre
mensagens divinamente recebidas. Ocorre, porém, que sua suspeita, de acordo com seu modo

de escrever e instruir, é legitimada com textos biblicos acerca de como mesmo Deus falando,

78 “Como, pois, nos havemos de admirar, se algumas palavras e revelagdes de Deus as almas nio se realizam da
maneira pela qual foram entendidas? Dado o caso que o Senhor afirme ou revele a uma alma algo de bom ou mau,
para ela mesma ou para outra, ndo serd sempre certa a sua realizagdo: porque se a promessa depender de algum
afeto ou servico, ou ofensa feita a Deus pela alma a qual a mesma predicdo se refere, cumprir-se-a somente se
perseverar 0 motivo em que se fundou. N&do ha razdo, portanto, para assegurar-se no proprio entendimento, mas
sim na f6” (CRUZ, S&o Jodo da. Subida do Monte Carmelo. Livro Il, capitulo XX, 8. in Obras completas. 7.ed.
Petropolis: Vozes, 2002, p. 270-271).

™ “Deste modo e de outros muitos, sobrevém varios enganos as almas, em relagiio as palavras e revelacdes da
parte de Deus, sendo motivo de se prenderem a letra e a forma exterior; porque, como ja demos a entender, o
principal designio de Deus nessas coisas é declarar e comunicar o espirito ali encerrado e, sem duvida, dificil de
entender. Tal espirito € muito mais abundante que a letra, muito extraordinario e fora dos limites dela. Assim, o
que se prender & expressao literal ou a figura ou a forma aparente da visdo ndo poderé deixar de errar muito,
achando-se depois bem confuso e desprovido, por se haver muito guiado em tal assunto, segundo o sentido, em
vez de dar lugar ao espirito em desnudez dos sentidos. ‘A letra mata e o espirito vivifica’ (2Cor 3,6), como diz Sao
Paulo. Havemos, portanto, de renunciar a letra que neste ponto sdo os sentidos, e ficar as escuras na fé, que é o
espirito, incompreensivel aos sentidos”, e continua sua adverténcia com tons cada vez mais graves e opostos a
teologia catafatica: “Ai estd por que a maior parte dos filhos de Israel, entendendo muito literalmente as palavras
e sentencas dos profetas, ao ver que ndo se realizavam conforme suas esperancas, desprezavam as profecias néo
Ihes dando fé. Chegou esse desprezo a tal ponto, que havia entre eles um dito popular, quase como provérbio,
escarnecendo dos profetas. Disto se lamenta Isaias nestes termos: ‘A quem ensinara Deus a ciéncia? E a quem dara
inteligéncia da sua palavra? Aos que ja se lhes tirou o leite, aos que acabam de ser desmamados. Eis que todos
dizem, por escarnio, dos profetas: Porque manda, torna a mandar; manda, torna a mandar; espera, torna a esperar;
um pouco aqui, um pouco ai. Porquanto com outros labios e em outra linguagem ele falara a este povo’ (Is 28,9-
11). Onde claramente da a entender o Profeta como o povo fazia burla das profecias e dizia por escéarnio o
provérbio: espera, torna a esperar, como se as predi¢fes de Isaias nunca mais se devessem cumprir. Estavam
apegados a letra, que é como leite de criancinhas, e aos sentidos, que sdo os peitos, contradizendo a grandeza da
ciéncia do espirito. E assim exclamava Isaias: A quem dara ele inteligéncia da sua doutrina, sendo aos privados do
leite da letra e desses peitos dos seus sentidos? Por isto é que ndo as entendem sendo conforme esse leite da
aparéncia exterior e segundo os peitos dos sentidos, aqueles que dizem: Manda, torna a mandar, espera, torna a
esperar etc. Pois na doutrina da boca de Deus e ndo ao modo deles, e noutra lingua que Ihes é estranha, € que o
Senhor lhes quer falar” (CRUZ, Séo Joéo da. Subida do Monte Carmelo. Livro Il, capitulo XIX, 5-6. in Obras
completas. 7.ed. Petropolis: Vozes, 2002, p. 260-261).
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havendo condi¢Ges humanas que pudessem de alguma forma condicionar e mudar o resultado
final, era preciso sempre ter cuidado, pois até quando o texto parece 6bvio, é possivel ao
exegeta, ao intérprete, nao ter captado tudo que realmente esta escrito, pois trata-se de “uma
méaxima geral da hermenéutica que a Palavra de Deus pode ser encontrada na intencdo das
Escrituras” (FEE; STUART, 2022, p. 174)%. Portanto, seu apelo lembra o que modernamente
tem se mostrado cada vez mais real, sobretudo pos-Reforma®: N&o ha como controlar a
interpretacdo de absolutamente nada, nem dos textos biblicos, nem dos contetdos proféticos,
nem das visfes, nem das revelacdes ou do que quer que seja, e muito menos saber se tal
interpretacdo a que se chega € a Gltima palavra a respeito. E a despeito de se achar que tal
polifonia hermenéutica seja algo pds-moderno, é necessario “reconhecer € mostrar que a
hermenéutica ¢ muito mais uma ‘consequéncia’ da modernidade do que uma refutagao”
(VATTIMO, 1999, p. 151-152). Todavia, o que hoje se percebe ¢é que, possivelmente, “ndo
existe nenhum aspecto do que é chamado de mundo p6s-moderno que nédo esteja marcado pelo
alastrar-se da interpretagao” (VATTIMO, 2001, p. 26). Contudo, considerando o contexto do
século X VI, nos circulos catolicos-romanos era uma inovagao perigosa que marca uma virada
epistemologica interessante e desafiadora, pois ao “espirito grego, o saber era um retratar de
algo objetivo na inteligéncia” e, em tal visdo, “a vivéncia transformou-se em ponto central de
todos os interesses das novas comunidades; isso, porém, é um simples aperceber-se daquilo que
¢ dado na pessoa, na autoconsciéncia”, isto €, “esse aperceber-se € marcado por uma seguranca,
que exclui qualquer duvida”, visto que a “experiéncia da vontade do coragdo traga com seu
interesse descomunal todos os outros objetos do saber, sim, a vontade e o coracdo mostram em
sua certeza de si como onipotente em face de todos os resultados da considera¢ao do cosmos”,
exatamente “como em face de todas as diividas que provém de ponderagdes sobre a relagdao da
inteligéncia com os objetos a serem copiados por ela”, disso podendo ser depreendido que se

tal “fé das comunidades tivesse desenvolvido imediatamente outrora uma ciéncia que Ihe fosse

8 Nessa perspectiva, surpreendentemente, escreve o doutor mistico: “Ndo havemos de reparar, portanto, em nosso
sentido e linguagem quanto as revelacdes divinas, sabendo que o sentido e linguagem de Deus sdo muito diferentes
do que pensamos, e dificeis para o nosso modo de entender”, pois o “Espirito Santo por vezes inspira aos homens
muitas palavras cujo sentido oculto ndo ¢ entendido por eles”, portanto, depois de elencar varios textos biblicos,
afirma que “Todos esses exemplos nos provam, com evidéncia, a necessidade de nio nos prendermos as revelacoes
e palavras, mesmo de Deus; porque a nossa maneira de compreender nos faria cair muito facilmente no engano.
Todas séo abismos e profundidade de espirito; restringi-las, pois, a nosso sentido limitado é querer apanhar com a
mao o ar e 0s atomos de que esta carregado: o ar nos escapa, ¢ na mio nada fica” (CRUZ, S&o Jodo da. Subida do
Monte Carmelo. Livro I, capitulo XIX, 7, 10. in Obras completas. 7.ed. Petrépolis: Vozes, 2002, p. 261, 263).

81 Acerca disso, informa Vattimo, “as origens da hermenéutica, como mostrou Dilthey, estio profundamente
ligadas aos problemas religiosos, sociais politicos proprios da Reforma protestante” (VATTIMO, Gianni. Para
além da interpretagdo. O significado da hermenéutica para a filosofia. Rio de Janeiro: Tempo brasileiro, 1999, p.
23).
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totalmente correspondente, entdo essa ciéncia teria precisado consistir em uma fundamentagéo

que remonta a experiéncia interna” (DILTHEY, 2010, p. 290, grifos no original).

Mas essa conexdo interna que, no que concerne a fundamentagéo da ciéncia,
subsiste entre o cristianismo e 0 conhecimento que parte de uma experiéncia
interior, ndo produziu na ldade Média uma fundamentag&o correspondente da
ciéncia. Isso aconteceu por conta da preponderancia da cultura antiga, no
interior da qual o cristianismo comecou lentamente a se fazer valer. Em
seguida, vindo de dentro e na mesma direcdo, a relacdo da experiéncia
religiosa passou a exercer um efeito sobre o representar. Ora, mas mesmo a
vida animica mais intimamente religiosa sé encontra a sua expressao em uma
conexdo de representagoes. Schleiermacher disse certa vez: “O
desenvolvimento do cristianismo no Ocidente teve por apoio uma grande
massa de consciéncia objetiva; considerado mais exatamente, porém, sé
podemos considerar essa massa como um meio de entendimento” (DILTHEY,
2010, p. 290-291, grifos no original).

Ocorre, entretanto, que tal “certeza de si das experiéncias interiores da vontade e do
coragdo, assim como o conteido dessas experiéncias e a transformacao da mais profunda vida
animica”, continua Wilhelm Dilthey explicando e dissertando acerca das implicacGes deste
saber, “tudo isso ndo continha, entdo, apenas a exigéncia de uma fundamentacdo que
remontasse a experiéncia interior, mas também exerceu um efeito em outro aspecto sobre o
desenvolvimento intelectual ulterior, e, em verdade”, completa, “tanto no que diz respeito ao
conhecimento da natureza quanto no que diz respeito as ciéncias humanas” (2010, p. 291). A
descoberta consciente da subjetividade humana demarca igualmente os inicios da crise
metafisica, posto que esta atribuiu determinacGes muito claras ao homem e ao ser, explica
Vattimo, dizendo que tais determinacdes sao “antes de mais nada, as qualificagdes de sujeito e
objeto, que constituiram o quadro em que se consolidou a propria nocdo de realidade”
(VATTIMO, 2007, p. 189). Evidentemente que tais coisas se deram muito posteriormente,
contudo, o que surpreende é Jodo da Cruz instruir seus discipulos, ainda que de forma
inconsciente, contrariando o0 mainstream teoldgico de seu tempo, sobretudo em um periodo
crucial como aquele era. Torna-se ambiguo, por exemplo, ele fazer tantas adverténcias contra
determinadas formas de comunicagGes divinas, mas, a0 mesmo tempo, estabelecer uma aporia,
ja que para a alma unir-se com Deus, ¢ receber suas “noticias”, ela sofre, ainda que
impercetivelmente, infusdes divinas que s6 podem ser “sentidas” experiencialmente, dai o
“contetido” de seu ensinamento, sua pratica mistica, que, antes de qualquer coisa, nada mais ¢
que ensinar 0 mistico a ter discernimento, coincidindo com a nog&o, ou conceito de experiéncia,

conforme defendido por Gadamer, inclusive, no sentido proposto pelo filésofo aleméo, de que
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uma pessoa experimentada é alguém consciente de sua finitude e, por isso mesmo, sempre
cética em relagdo aos seus pensamentos, certezas, arrazoados, crengas etc., incluindo sua visdo
e perspectiva acerca de Deus. E é exatamente isso que a mistagogia sanjuanista pretende ensinar
aos que estdo sob seus cuidados e orientacGes, ndo algum conteddo propositivo especifico.
Uma vez que ele ndo podia instruir a todos, era preciso contar com mistagogos, 0s
diretores espirituais carmelitas. Para se exercer tal oficio, ou seja, iniciar a pessoa na “dimensao
da experiéncia mistica”, Rosemary Fernandes lembra que era preciso que tal aspecto fosse uma
realidade, ou estivesse “presente, em primeiro lugar naquele que orienta a experiéncia de fé,
sendo testemunho vivo do projeto que anuncia” (COSTA, 2014, p. 86). Esse fora um dos
grandes problemas na reforma teresiana, conforme visto no capitulo anterior, e tudo indica que
ainda era um dos motivos de preocupacao da pratica mistica sanjuanista, pois em Chama Viva
de Amor, no Prologo do comentario as quatro canc@es, cujo titulo é Cancoes feitas pela alma
na intima comunh&o com Deus, ou seja, de maneira extatica, aludindo as can¢fes do Cantico
Espiritual, Jodo da Cruz diz que foram “explicadas anteriormente”, N0 momento que ele tratou
“em verdade do mais alto grau de perfeicdo a que a alma pode chegar nesta vida, ou seja, a
transformacdo em Deus”, porém, ele observa que nestas cangdes “de agora” fala-se do amor
mais qualificado e perfeito nesse mesmo estado de transformacdo”, ou seja, trata-Se de outra
experiéncia, ou da apreciacdo da mesma experiéncia em outro grau, pois “tudo quanto se diz
numas e outras é proprio de um s6 estado de unido transformante, o qual em si ndo pode ser
ultrapassado aqui na terra”, diz ele em consonancia com o que ensina a doutrina oficial da igreja
acerca da visdo beatifica, a qual sé pode ser alcancada plenamente na eternidade, mas ndo sem
ressalvar que, “todavia, pode, com 0 tempo e o0 exercicio, aprimorar-se, como digo, e
consubstanciar-se muito mais no amor” (CRUZ, CVA, P, 3, 2002, p. 826)%. O que o doutor
mistico queria dizer com isso? Um unico exemplo ilustra o ponto, ou seja, tomando-se apenas

a terceira cancdo, que diz:

Oh! lampadas de fogo
Em cujos resplendores
As profundas cavernas do sentido,

82 “Todas as criaturas, celestes ou terrestres, e todas as noticias e imagens distintas, naturais e sobrenaturais,
apreendidas pelas poténcias da alma, por mais elevadas que sejam neste mundo, ndo tém propor¢do alguma nem
podem ser comparadas com o ser divino; porquanto Deus ndo estd contido sob género ou espécie, como as
criaturas, segundo ensinam os te6logos. Ora, a alma, nesta vida terrena, € incapaz de possuir conhecimento claro
e distinto a ndo ser do que se compreende sob género ou espécie. Nesse sentido afirma Sao Jodo: ‘Ninguém jamais
viu a Deus’ (Jo 1,18). E o profeta Isaias declara que o coragcdo humano jamais compreendeu como seja Deus (Is
64,4). O proprio Deus disse a Moisés que ndo o poderia ver nesta vida (Ex 33,20)” (CRUZ, Sio Jodo da. Subida
do Monte Carmelo. Livro I, capitulo XII, 1, in Obras completas. 7. ed. Petrépolis: Vozes, 2002, p. 348).
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— Que estava escuro e cego —
Com estranhos primores
Calor e luz dao junto a seu Querido! (CRUZ, CVA, P, 3, 2002, p. 827).

S&o quatro cangdes, com seis linhas cada uma, que na sequéncia séo explicadas, linha
por linha, pelo doutor mistico, em forma de comentario, texto no qual, logo no inicio da
explicacdo da cancdo Ill acima citada, ele adverte que a pessoa que ler tal comentario, “se ndo
tiver experiéncia, talvez Ihe pareca algo obscuro e prolixo; mas se a tiver, porventura, o achara
claro e saboroso” (CRUZ, CVA, C IlIlI, 1, 2002, p. 872). Fica, portanto, evidente, a
imprescindivel necessidade de que o mistagogo seja alguém experimentado, isto é, ndo um
mero técnico e/ou tedrico. Ao ler o referido comentario a esta cancao, em particular, nao resta
davida que ele se dirige como um libelo aos diretores espirituais® que, a despeito de estarem
nessa posicao, sdo meros tedricos da fé, pessoas ndo experimentadas que, em vez de ajudar,
atrapalham, pois justamente por ndo saberem discernir a importancia de as almas seguirem pela
“via de contemplagdo quieta e solitaria, em razdo de ndo terem eles chegado a isso, ou
ignorarem o que seja sair dos raciocinios na meditagcdo”, acreditam que as pessoas estdo
“ociosas, e por isto as estorvam, impedindo aquela paz da contemplagdo sossegada e quieta que
Deus lhes dava”, ou seja, “querem que elas continuem no caminho da meditagdo e discurso
imaginario e exercicio da imaginagao, ¢ que facam atos interiores” (CRUZ, CVA, C lll, 53,
2002, p. 902-903). Contudo, “em todos estes exercicios as almas acham entdo grande

repugnancia, secura e distracdo, pois desejariam permanecer em seu santo 6cio, e naquele

8 Na verdade, 0 doutor mistico apresenta Deus como 0 mistagogo, por exceléncia, da alma, ou seja, “o guia de
cego que ha de leva-la pela médo aonde ela jamais saberia ir, isto é, as coisas sobrenaturais, incompreensiveis ao
seu entendimento, vontade e meméria; todo o seu cuidado, portanto, ha de consistir, sobretudo, em nao por
obstaculo aquele que a guia pelo caminho ordenado por Deus, na perfei¢do da lei divina e da fé, conforme
dissemos. Tal impedimento pode advir & alma, quando ela se deixa levar e guiar por outro cego. Ora, 0s cegos que
a poderiam apartar do caminho sdo trés: o diretor espiritual, o demdnio, e ela mesma. Para que se entenda, pois,
como isto possa acontecer, trataremos um pouco de cada um deles” (CRUZ, S80 Jodo da. Chama Viva de
Amor. Canc&o Ill, 29. in Obras completas. 7. ed. Petropolis: Vozes, 2002, p. 888). A critica aos diretores
espirituais, porém, ndo é apenas neste comentario, pois no Prélogo ao comentario do famoso Subida do Monte
Carmelo, ele diz: “Ensinaremos aqui a alma a deixar-se conduzir pelo Espirito de Deus, quando sua divina
Majestade quiser fazé-la chegar a perfei¢do. Com a ajuda de sua graca, daremos aos que comegam, e aos que estao
em via de progresso, doutrina e avisos para entender a agdo divina ou, a0 menos deixar-se guiar por ela. Existem
confessores e diretores espirituais faltos de luz e experiéncia nestes caminhos: longe de ajudarem as almas, causam-
Ihes maior prejuizo. Assemelham-se aos obreiros da torre de Babel: em lugar de transportarem os materiais
convenientes, levavam outros diferentes por causa da confusdo de linguas e assim nao era possivel construir coisa
alguma. E doloroso para a alma néo se compreender e ndo achar quem a compreenda nestes tempos de provago.
Pode acontecer que Deus a leve por altissimo caminho de contemplagdo obscura e arida, no qual Ihe pareca correr
o risco de perder-se. Condenada dessa forma a obscuridade, ao sofrimento, as tentacdes e angustias de toda espécie,
talvez encontre quem lhe fale na linguagem dos pretensos consoladores de J&: vosso estado é resultado da
melancolia, da desolacdo ou do temperamento, ou ainda consequéncia de alguma falta secreta em punicéo da qual
Deus vos abandonou. Desde logo esses confessores se creem no direito de julgar aquela alma gravemente culpada,
ja que softe tais castigos” (CRUZ, S8o Jodo da. Subida do Monte Carmelo. Prélogo, 4. in Obras completas. 7. ed.
Petrépolis: Vozes, 2002, p. 137-138).
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recolhimento quieto e pacifico”, porém, uma vez que os referidos diretores percebem que
“nesse recolhimento o sentido ndo acha em que gozar, nem em que se prender, nem mesmo em
que se ocupar, persuadem as almas a procurar gostos e fervores, quando, na verdade, deveriam
aconselhar o contrario”, pois da forma como procedem, tiram duplamente a paz das pessoas
iniciadas na pratica mistica sanjuanista, ou seja, ndo as permitem aprofundar-se no processo ja
iniciado, mas ao tira-las do éxtase em que se encontram, as perturbam igualmente, pois tendo
atingido, através da oracéo e da contemplacao, a unido com Deus, elas ja ndo se contentam mais
com o estado ordinario, dai a dura reprimenda do doutor mistico, dizendo que esses “diretores
ndo sabem o que seja espirito” e, justamente por isso, acabam fazendo “a Deus grande injaria
e desacato, querendo meter sua mao grosseira na obra divina”, ou seja, ndo valorizam o fato de
que “muito caro custou a Deus levar estas almas até aqui, e muito se preza de as haver conduzido
a esta soliddo e vazio das poténcias e atividades, a fim de poder falar-lhes ao coracdo, e este €
0 desejo permanente de Deus” (CRUZ, CVA, C 1ll, 53-54, 2002, p. 903).

Fica, portanto, claro que, a despeito de todo o cuidado em respeitar a doutrina oficial da
igreja, jamais tocar em dogmas, chamados por ele de “verdades fundamentais”,
salvaguardando-os ao dizer que tais assuntos ja sao de dominio dos aprendizes, até mesmo dos
iniciantes, mas apresentar sua pratica mistica como produto de inspiracdo divina, ainda que o
faca com toda a modéstia, e exemplificd-la como uma “noite escura pela qual passa a alma,
antes de chegar a divina luz da perfeita unido do amor de Deus, na medida do possivel neste
mundo”, dizendo que para explica-la “seria necessaria outra maior luz de experiéncia e da
ciéncia” que a sua, mas dizer que tal experiéncia ¢ algo reservado apenas as “ditosas almas
destinadas a chegar este estado de perfei¢do”, acrescentando que estas “devem, de ordinario,
afrontar trevas tdo profundas, suportar sofrimentos fisicos e morais tdo dolorosos, que a
inteligéncia humana é incapaz de compreendé-los e a palavra de exprimi-los”, e que apenas
“aquele que por isso passa sabera senti-lo, sem, todavia, poder defini-lo” (CRUZ, SMC, P, 1,
2002, p. 136), acaba resgatando a linha teoldgica dos grandes misticos, propondo um conceito
de fe, no sentido biblico dessa expressdo, que nada mais é que abertura ao mistério e ndo como
conteddo credal que, por conseguinte, é mais facilmente controlavel. Com tal postura, o doutor
mistico admite o credo ut intelligam, de Anselmo de Cantuéria, ou seja, 0 creio para
compreender, que foi antagonista do pretenso conhecimento cientifico de Deus, da escolastica,
elegendo o conhecimento experiencial que, na perspectiva da pratica mistica sanjuanista, é
infundido na alma diretamente por Deus, ja que, apés citar 1Corintios 3,18-19, afirma que “a

alma se unira a sabedoria divina antes pelo ndo saber que pelo saber” (CRUZ, SMC, |, 1V, 5,
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2002, p. 150). Justamente por isso, dbvio como &, por Teresa d’Avila e Jodo da Cruz serem tdo
importantes para a mistica, muitos estudiosos se dedicam a estudar o Ciclo carmelitano,
havendo opinides muito distintas a respeito, e nem toda leitura € consentanea, destacando-se
algumas que merecem ser referidas por sua particularidade, como por exemplo, a breve analise
feita por Quaglia, que diz que havendo “simplesmente descrito os fendmenos misticos proprios,
santa Teresa de Avila e sdo Jodo da Cruz no especularam sobre eles, nem apelaram para teorias
filoséfico-teoldgicas”, ou seja, ndo procederam conforme a teologia escolastica, e assim o
fizeram “porque tinham como destinatarios seus discipulos”, sendo possivel, de acordo com o
mesmo autor, perceber “neles até inconfessado sentimento antiintelectualista (sic), embora se
esforcem para analizar (sic) escrupulosamente as emocdes e 0s dons sobrenaturais com 0s quais

foram enriquecidos” (2003, p. 368). Falando da escola carmelitana, Quaglia diz ainda que

[...] Segundo essa escola, os meios para se chegar a unido com Deus séo dois:
a oracdo e a contemplagdo; por isso, esses dois elementos sdo analisados
detalhadamente em seu desenvolvimento. Com efeito, tanto a oragdo quanto a
contemplacdo libertam o homem dos impedimentos que o mantém longe de
Deus: a primeira, através da “noite dos sentidos”, praticada por meio da
mortificacdo, da peniténcia e do desapego de si e de todo o apetite terreno; a
segunda, através da “noite do Espirito”, vivida na aridez espiritual e na divida
sobre a fé. Chega-se assim ao esponsalicio “com Deus” em duas fases: o
“noivado” e o “matriménio”. E o triunfo do amor e da caridade total, nos quais
0 homem quase desaparece, reduzido ao nada, e Deus domina, revelando-se
como o todo. Disso procede a divisa programatica: “nada” (homem) ¢ “Tudo”
(Deus); com relagéo a e.[scola] c.[armelita] notemos dois méritos: a novidade
da linguagem e o equilibrio das relagdes entre Deus e 0 homem (2003, p. 368-
369).

Mas o aspecto da linguagem que rende um elogio do autor, ou seja, a “linguagem lirica,
intencionalmente preferida” por ambos, mas sobretudo por Jodo da Cruz, “criou dificuldade e
sobretudo desconfianga para com seus escritos”, pois a “tradi¢ao espiritual e a teologia haviam
optado por uma dessas alternativas: linguagem simbdlica para o campo devocional e
sentimental”, ou seja, para descri¢des da primeira, e “linguagem conceitual quando se trata de
penetrar na esséncia da realidade”, portanto, para a segunda, algo que, diferentemente do que
se possa pensar, informa Federico Ruiz, ndo foi escolha preconceituosamente “medieval”, isto
¢, tal “mentalidade que prevaleceu até as ultimas décadas, levou a ndo se descobrir o valor
filosofico-teologico da doutrina sdo-joanina” (2012, p. 1375). Neste sentido, como ja foi dito,
o doutor mistico fora vanguardista e muito a frente de seu tempo, pois conforme frisado, ele
desperta a simpatia até mesmo de um ateu como Georges Bataille, que ressalta em A experiéncia

interior, primeiro volume de sua Suma Ateoldgica, a pratica mistica sanjuanista como o melhor
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exemplo para o que o autor francés quer dizer com “experiéncia interior”. “Os principios que
Jodo da Cruz utiliza para a purificacdo da fé desfrutam de plena atualidade, como se nota pelo
interesse que hoje suscitam nos ambientes mais variados”, informa Ruiz, porém, ressaltando
uma observagao: “Muitos dos exemplos e aplica¢des (epifendmenos misticos) correspondem a
situacdes que em seus tempos de ‘alumbrados’ eram motivo de grande perigo e ndo poucas
preocupagdes” (2012, p. 1380). Tais preocupagdes tinham razdo de ser, pois se “os misticos
ingleses escaparam ilesos da perseguicédo, os da Espanha atrairam uma atencéo particularmente
constante da Inquisi¢ao”, mas, como soi acontecer, em meio a perseguicao, a “Espanha parece
ter produzido misticismo numa escala sem igual em outras partes da Europa Ocidental”, tanto
que “durante os séculos XVI e XVII ocorreu ali uma verdadeira epidemia de misticismo” e 0s

“que supostamente sucumbiram a ‘contaminagdao’ eram conhecidos coletivamente como

‘Alumbrados’, que se traduz como ‘Iluminados’” (BAIGENT; LEIGH, 2001, p. 167).

E importante reconhecer que os Alumbrados espanhois eram bastante
diferentes dos posteriores lluminados da Bavieira no século XVIII.
Diversamente de seus homonimos alemaes, os espanhdis ndo eram uma
sociedade secreta organizada e estruturada em hierarquia, dedicada a
revolugdo politica ou social. Ao contrario, eram apenas um certo numeros de
individuos dispares, a maioria dos quais ndo tinha contato formal uns com os
outros nem programa ou agenda. Alguns deles haviam ingquestionavelmente
passado pela “alteragdo da consciéncia” que constitui a experiéncia mistica.
Outros, sem ter passado por ela, simplesmente acreditavam na supremacia da
experiéncia mistica sobre o ato de fé convencional — e com isso faziam o seu
proprio ato de fé, um tanto menos convencional. De qualquer modo, e
qualquer que fosse sua experiéncia em primeira mao ou auséncia dela, o0s
Alumbrados falavam caracteristicamente de uma luz interior, da unidade de
toda criacdo, da unidade do homem com Deus, da necessidade de abandonar-
se atodos os impulsos tidos como de origem divina. Em muitos aspectos, suas
afirmagdes ecoam as de uma heresia muito mais antiga e organizada, 0s
Irmdos do Livre Espirito, que predominara na Alemanha, Flandres e Holanda
desde a ldade Média. A Holanda, claro, foi ocupada e devastada por tropas
espanholas. N&o é impossivel que principios originados com os Irmdos do
Livre Espirito tenham chegado a Espanha com a soldadesca que voltava
(BAIGENT; LEIGH, 2001, p. 167-168)%.

8 McGinn lembra que “nunca houve uma seita do Espirito Livre no sentido de um movimento espalhado. Que
houve individuos que fizeram estranhas e insélitas afirmacdes a respeito de sua identidade com Deus, e que bem
podem ter pensado que estavam livres de todas as obrigacGes da Igreja e até da lei moral, ndo se pode duvidar.
Alguns deles atrairam seguidores, como parece ser o caso dos franciscanos que atuavam na Umbria na primeira
década do século X1V, e Nicolau de Basileia no final do século e com os Homens de Inteligéncia em Bruxelas.
Antes, pode ter havido umas poucas comunidades de beguinas e begardos infectados com essas ideias, se podemos
confiar em pessoas como Jodo de Briinn e as beguinas de Schweidntiz. Outras acusa¢@es contra grupos, como
aquelas contra os jesuatos do norte da Italia, foram descartadas por competentes juizes da heresia. A maioria dos
personagens extremos, como Jodo Hartmann e Jodo Becker, parece ter sido solitaria” (MCGINN, Bernard. A
colheita da mistica na Alemanha medieval (1300-1500). Tomo IV: A presenca de Deus: uma histéria da mistica
cristd ocidental. Sdo Paulo: Paulus, 2022, p. 124-25 (Série Histdria da mistica cristd ocidental).
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Michael Baigent e Richard Leigh, informam ainda que a “Inquisi¢cdo espanhola foi
particularmente severa com os Alumbrados”, pois os “textos deles foram postos no Index” ¢
para que a perseguicdo pudesse ser feita com mais liberdade e legalidade, em “1578, a
Inquisicdo modificou sua declaracéo de fé oficial a fim de rotular como heresia e erro teoldgico
varias afirmac@es dos Alumbrados”, ou seja, deste ponto “em diante, a persegui¢do aos misticos
espanhois adquiriu novo impulso e ferocidade”, sendo as que as “penas mais leves — multas,
peniténcias, mesmo a tortura — comegaram cada vez mais a levar a estaca” (2001, p. 168). Os
mesmos autores passam entdo a falar acerca de Teresa d’Avila, do seu trabalho e do destaque
que teve, mas também da perseguicdo a que foi submetida, sem contudo, ser condenada, muito
embora tenha enfrentado processos inquisitoriais, todos eles, informa Lucia Pedrosa-Padua,
“foram devidos a acusac¢des de alumbradismo ou iluminismo”, algo que torna-Se ainda mais
grave “quando sabemos que dois julgamentos de alumbrados ocorreram na Espanha durante a
vida de Teresa, e que a suspeita de alumbradismo era precedida por vérios escandalos
envolvendo mulheres”, informa a mesma autora, dizendo que tais escandalos “uniam o que a
teologia oficial e a mentalidade popular consideravam possessdes, delirios misticos e visdes
induzidas pelo Maligno” (2011, p. 28). A mesma pesquisadora ainda informa que, estando a
mentora de Jodo da Cruz “em Sevilha, foi convocada a responder ao tribunal da Inquisi¢do,
acusada por haver fundado um convento com ‘doutrina nova, supersticiosa, enganosa e
semelhante aos alumbrados de Extremadura’” (PEDROSA-PADUA, 2011, p. 29). Acusacdes
que, portanto, tinham relacdo direta com a pratica mistica. E mesmo ndo sendo esse tipo de
mistica praticada por Jodo da Cruz, a perseguicdo denota a ndo simpatia, também externa, com
a reforma teresiana e isso, de alguma forma, podia incidir sobre Jodo da Cruz.

Como ja foi dito, apesar de todos os esforcos do doutor mistico, isto €, sua preocupacao
em mostrar-se fiel a doutrina oficial e aos dogmas da Igreja, inclusive ressaltando que tudo que
diz ¢ em conformidade com elas, “submetendo” seus ensinamentos “a melhor juizo, e
totalmente ao da Santa Madre Igreja”, sua pratica mistica e, consequentemente, mistagogia,
comportavam elementos institucionalmente subversivos, como ilustra o caso, por exemplo, de
sua instrucdo relacionada as imagens de escultura, ou seja, trata-se de adverténcias que possuem

um potencial iconoclasta em muitas partes®. Justamente por isso, ndo supreende a perseguicéo

8 CRUZ, Sdo Jodo da. Subida Monte Carmelo. Livro 111, capitulos XXXV-XXXVII. in Obras completas. 7. ed.
Petrépolis: Vozes, 2002, p. 410-18. Inclusive, ha uma citagdo da obra A History of the Inquisition of Spain, quarto
volume de uma série, da autoria de Henry Charles Lea, em que Jodo da Cruz supostamente diz que “as
observancias, imagens e lugares de culto da igreja sdo apenas para os nao-instruidos, como brinquedos que
divertem criancas; os adiantados devem libertar-se dessas coisas, que sé desviam da contemplagéo interior” (cf.
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e prisdo em Toledo por parte dos seus proprios pares, ou seja, os carmelitas. Algo que n&o parou
por ai, pois em 25 de junho de 1591, portanto, ha exatos 432 anos, ap6s o doutor mistico ter
saido “do Capitulo de Madri”, parte “sem nenhum cargo”, ou seja, na referida data, “o
definitdrio aceita sua oferta para ir ao México, embora depois os supervisores mudem de
opinido e lhes oferecam o Priorato de Segovia que ele ndo aceita” e na sequéncia “transferem-
no a Provincia de Andaluzia”, quando entdo “o abandono ¢ uma surda persegui¢do caem sobre
ele” (SCIADINI, 2002, p. 13). E dessa forma laconica que o caso Jodo da Cruz se “encerra”,
até que sua imagem seja cooptada para utilizacéo institucional, concedendo-lhe o respeito e as
honras que jamais desfrutara em vida.

Portanto, a questdo que se quis levantar aqui é se sua pratica mistica tornara-se uma
mistagogia, 0 que constatou-se que sim. Intentou-se igualmente confirmar, com base na analise
do conjunto de sua obra, o conteddo de tal mistagogia, sendo da mesma forma constatado que
ndo se comunica proposi¢des, mas exercicios orantes e contemplativos, o abrir-se a experiéncia
mistica. Portanto, ndo interessava ao subtdpico, repetir aspectos imprescindiveis de sua obra,
mas ja amplamente abordados em outros trabalhos, como 0s processos e/ou estagios, pelos
quais passam 0s sentidos humanos e espirituais, que as crises sdo mais importantes que 0s
periodos de calmaria e normalidade, que ele também utiliza vérias figuras, ou metaforas, para
exemplificar tal processo, incluindo o de uma escada, com dez degraus, para ilustrar tal
itinerario etc., nem mostrar que ha duas versdes de alguns de seus textos em vida, nem que
muitos deles ficaram incompletos, mas ressaltar o que tal mistagogia procurava transmitir que
era justamente a pratica mistica sanjuanista. Na verdade, como ele mesmo instrui, 0 conjunto
da sua obra ndo é o mais importante, e sim o experienciar o mistério, iniciar a trajetdria interior,
perder-se de si para finalmente ser encontrado por Deus, fazer a unido com ele e entdo passar a

progredir em tal absorcdo a fim de tornar-se divino®. Contudo, quais as implicacdes dessa

BAIGENT, Michael; LEIGH, Richard. A inquisi¢do. Rio de Janeiro: Imago, 2001, p. 173). Citacdo completa de
um trecho que lembra algo parecido sera apresentada no proximo subtdpico junto com a discussdo subjacente.

8 A esse respeito o doutor mistico é enfatico ao dizer que “quanto mais se vai unindo a memoria com Deus, mas
vai se aperfeicoando quanto as noticias distintas — até perdé-las completamente, quando chega a consumar-se no
estado de unido. Por conseguinte, no comeco desta transformacdo, quando a lembranca das formas e dos
conhecimentos se desvanece pouco a pouco na alma, é impossivel esta ndo ser invadida por grande abstracdo de
todo o criado. Donde cai em muitas faltas a respeito de uso e trato das coisas exteriores. Com a memoria totalmente
abismada em Deus, ndo se lembra de comer, e beber, nem sabe se viu ou fez isto ou aquilo, se lhe falaram ou néo.
Mas uma vez chegada ao habito da unido — que é um sumo bem —, ndo mais esta sujeita a esquecimentos destes,
guanto a razao moral e natural. Pelo contrario, nas acfes convenientes e necessarias tem muito maior perfeicao,
embora nao as faca com o auxilio das formas e dos conhecimentos da memoria; chegada a unido, estado ja
sobrenatural, desfalecem de todo as operagdes da memoria e das demais poténcias, quanto ao seu modo natural,
passando estas do limite da natureza ao termo de Deus que € sobrenatural. A meméria assim transformada em
Deus, ndo pode, pois receber impressdo de formas ou noticias de realidades criadas; as suas operagdes, como as
das outras poténcias neste estado, sdo todas divinas. Por essa transformacdo das poténcias em si, Deus as possui
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mistagogia? Como tal pratica mistica era encarada pela Igreja? Qual seria o resultado caso tais
ensinamentos extrapolassem os limites da Ordem do Carmelo Descalgo e alcangasse os leigos?
Uma vez que os beneficios da pratica mistica, diz Jodo da Cruz, reside no fato de que ela
“aperfeicoa os sentidos corporais oferecendo-lhes 0s objetos exteriores naturalmente bons e
perfeitos como, por exemplo, assistir a missa, ouvir os sermoes, ver imagens santas, mortificar
0 gosto nos alimentos, macerar o corpo pelas austeridades da peniténcia” (CRUZ, SMC, I,
XVII, 4, 2002, p. 249), ndo seria bom popularizar tais ensinamentos? Na verdade, obtendo tal
capacidade, isto €, tendo “os apetites ja algo dispostos, costuma o Senhor aperfeigoa-los mais,
concedendo-lhes, para confirmé-los no bem, algumas consolagdes e favores sobrenaturais, tais
como”, elenca o doutor mistico: “visdes sensiveis dos santos, ou coisas santas, palavras cheias
de suavidade, perfumes delicados e grande deleite no tato, e por estes meios vai confirmando
0s sentidos na virtude e afastando-os do apetite de coisas mas”, contudo, ndo somente isso, pois
“vai juntamente aperfei¢coando os sentidos corporais interiores; isto €, a imaginacéo e a fantasia:
inclina-os para 0 bem por consideragdes, meditacGes e discursos piedodos, com 0s quais vai
instruindo o espirito”, de forma que “a medida que a alma se vai espiritualizando mais no seu
trato com Deus, mais também se vai despojando e afastando das vias do sentido, que sdo as da
meditacdo discursiva e imaginaria” (CRUZ, SMC, II, XVII, 4-5, 2002, p. 249-251), ou seja,
torna-se finalmente alguém, de fato, espiritual, piedoso, um verdadeiro cristao.
Contraditoriamente, é possivel que talvez seja exatamente neste aspecto que se encontra
um dos problemas com a pratica mistica sanjuanista, algo que, obviamente, ndo era
exclusividade dela, ou seja, o perigo da possibilidade de que “homens ou mulheres, os
misticos”, pudessem experimentar uma “relagdo direta com Deus, independentemente das
mediacoes eclesidsticas (sacramentos, cerimdnias liturgicas, pregagodes), cuja obrigacao havia
sido reafirmada pela reforma gregoriana e pelo Concilio de Latrdo IV (1215)”, e mesmo sendo
ja de amplo conhecimento de que tal era algo que o frei carmelita queria evitar e que igualmente
criticava, inclusive alinhando-se ao “magistério” no temor, “ndo sem razao”, com respeito aos
“desvios a que essas experiéncias particulares podiam dar ensejo” (VINCENT, 2009, p. 260-
262), a partir do momento que seus textos fossem popularizados, o temor da Igreja de que eles
poderiam ser “um remédio forte demais” que causassem “nas almas mais estragos do que

beneficios” (VINCENT, 2009, p. 262), era algo que estava além de sua vontade e ele ndo

como Senhor soberano: é ele mesmo que as move e governa divinamente, segundo o seu divino espirito e a sua
vontade. Desde entdo, as operacGes da alma ndo sdo distintas, porque sdo de Deus; e sdo operacBes divinas,
conforme diz Sao Paulo: ‘quem se une com Deus torna-se um mesmo espirito com ele’ (1Cor 6,17)” (CRUZ, Sao
Jodo da. Subida Monte Carmelo. Livro I, capitulos I, 8. in Obras completas. 7. ed. Petropolis: Vozes, 2002, p.
330).
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poderia evitar. Contudo, ndo obstante, todo controle e escrutinio, Catherine Vincent diz que as
“autoridades religiosas tiveram, no entanto, muita dificuldade para encontrar nessas obras
vestigios propriamente heréticos” (2009, p. 262). Na verdade, o medo, do ponto de vista da
Igreja Romana, parece nao ser propriamente com heresias que pudessem surgir, ja que a pratica
mistica sanjuanista, conforme exposto neste subtdpico, ndo apresentava conteudo doutrinario,
mas ensinava a pessoa a chegar a unido com Deus por meios ndo “ortodoxos”, religiosa e
institucionalmente falando, ou seja, que fugiam do controle facil das autoridades, ndo sendo
nem de longe convencionais. No contexto da época, pos-Reforma, era grande a probabilidade
de que este tipo de experiéncia aprofundasse a crise de autoridade da Igreja trazida pela Reforma

Religiosas.

3.4 A prética mistica sanjuanista como possivel ameaca

O ultimo subtdpico ndo poderia comecar de outra forma, sendo situando a problematica
referente a mistica no quadro geral da histéria procurando compreender como ela era encarada
naquele contexto. De certa forma tal mosaico ja foi exposto no primeiro capitulo com a ajuda
de Jacques Le Goff, quando este falou dos instrumentos forjados pela Igreja para exercer
controle sobre seus fiéis: teologia e sacramentos (2013, p. 88-90). Para nédo ser recorrente basta
lembrar “o axioma ‘extra ecclesiam nulla salus’”, ou seja, “fora da igreja ndo ha salvagao”,
que, na opinido de Walter Kasper, “¢ frequentemente mal entendido” (2012, p. 160). Como
intermediadora da salvacdo, o simples aventar da hip6tese de que seja possivel ter uma relacéo
direta com Deus, é algo que primeiramente deve ser questionado, mas caso ndo seja possivel
negar tal possibilidade, ela deve receber um tratamento teoldgico, ou seja, especializado e s6
entdo “liberada” por quem de direito para que seja praticada dentro dos limites préatico-
teolOgicos aceitaveis. A esta instancia de legitimidade religiosa da-se o nome de “ortodoxia”
que, nessa perspectiva, ndo tem conotacdo histérica e socioldgica, ou seja, nao € sindbnimo de
igreja ortodoxa, grega e/ou cristianismo oriental, sendo antes uma expresséo técnica que foi
cunhada para designar um “padrdo”, servir como norma, significando “a interpretacdo que
determinada religido faz de um mundo que traz consigo uma ética — uma praxe —, que quer
ser a traducdo, na vida cotidiana, dos enunciados da ortodoxia”, portanto, oferece “consisténcia
a uma ordem, que € outra forma de designar o discurso religioso como ordenagdo do mundo e

do homem partindo de determinadas autoridades, cuja fundamentagdo ¢ inverificavel” (RUIZ,
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1999, p. 556)%’. Neste sentido, como a ortodoxia catélica-romana encara a mistica?

Entendemos por essa palavra [, ortodoxia,] a perfeita conformidade a doutrina
da Igreja, seja moral, seja dogmatica. Esse critério teoldgico € até negativo no
sentido de que se ele estd ausente ndo se poderia falar de mistica catolica
auténtica; mas a sua presenca nao é, evidentemente, de per si, uma garantia
suficiente. Qualquer mistica é fruto de um desenvolvimento das gracas
habituais: da graca santificante e das virtudes infusas. Por esse motivo mesmo,
ela é impossivel num pecador. Além disso, uma vez que essas gracas tém
essencialmente um aspecto eclesial, ndo podem evoluir sendo em relacdo a
Igreja e, muito menos, ndo podem levar a a¢Bes ou doutrinas a ela contrarias.
O mistico, tanto quanto o simples cristdo — e mais ainda que ele —, esta
sujeito as orientacGes da Igreja. Isso € 0 que recusavam aceitar os quietistas e
0s protestantes. Jamais um mistico pode apelar para a propria experiéncia para
se opor ao magistério da Igreja (DE SUTTER, 2012, p. 1655).

Havendo estabelecido esse aspecto, torna-se compreensivel a informacdo de que os
“conflitos entre mistica ¢ magistério apds 1300 estavam enraizados ndo s6 em crescentes
mecanismos de controle evidente no cristianismo da ldade Média tardia, mas também nos
aspectos sociais da nova mistica que surgiram em torno de 12007, informa McGinn, dizendo
gue as “novas formas da mistica foram democratizadas, ou abertas a todos, secularizadas, no
sentido de que eram realizaveis na praca do mercado tanto quanto no claustro, e eram expressas
pela maior parte em lingua vernacula, muitas vezes por mulheres” (2022, p. 94-95), dai a
incompreensdo interna com a figura de Teresa d’Avila, mas historicamente explicavel.
“Paradoxalmente, embora esses aspectos da nova mistica parecessem estar em oposi¢do a
suspeita de esoterismo inerente nas atitudes do magistério para com a mistica”, diz McGinn,
“eles de fato fomentavam esses medos porque eram vistos como permitindo as ideias perigosas
uma disseminacdo mais ampla em camadas da sociedade que, a diferenca dos religiosos e

religiosas da clausura, estavam menos sujeitas a supervisdo didria”, ou seja, durante o tempo

87 “Desta maneira, a ortodoxia estabelece tanto uma dire¢fio, uma génesis de um campo de representacdo simbélica,
como um campo de coacgdo. Também se poderia dizer que a ortodoxia estabelece as condutas lingiisticas de um
grupo marcado pela mesma ideologia, que permitem clara diferenciacéo tanto dos grupos alheios como dos grupos
que dizem o mesmo de outra maneira (heterodoxia). Ndo somente se encontra legislado e estabelecido de uma
vez por todas o que possuem as expressdes religiosas de explicador, como também seus aspectos conotativos sdo
rigidamente delimitados. O simbolo se converte em Unico, 0 que na realidade significa sua aniquilacdo e a
destruicdo simbélica da realidade. Aqui, encontra-se propriamente a manipulacdo da religido no aspecto que
estamos considerando agora: a abertura do simbolo é substituida pelo culto da forca. Entdo, aparece a divinizacdo
das objetivacdes histéricas da religido — neste caso, do cristianismo — mediante a ‘teologia oficial’, que tem
como termo final a consideragdo de Deus e do homem como ‘objetos naturais’, disponiveis sob certas condi¢des.
Por isso, a Igreja, como toda religido, se acha constantemente ameacada pelo perigo de criar um espaco fechado
sobre si mesmo, simbolicamente irrelevante, onde tudo esta rigorosamente canalizado (e manipulado), mas que ao
mesmo tempo se encontre sem necessidade alguma dialogal e critica com os outros sistemas, que pretendem
oferecer também um ambito de plausibilidade e de sentido” (RUIZ, José Maria Gonzalez. Ortodoxia / Ortopraxe.
in SAMANES, Cassiano Floristan; TAMAYO-COSTA, Juan-José (Orgs.). Dicionario de Conceitos
Fundamentais do Cristianismo. S&o Paulo: Paulus, 1999, p. 556).
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em que “a mistica era amplamente o apanagio de elites monasticas, era considerada um
fendmeno relativamente sadio”, porém, tendo ganhado as ruas e saido “para fora”, leia-se, saido
de controle, e chegado aquilo “que o papa Jodo XXII chamou de ‘multiddo deseducada’ em sua
bula de condenacéo contra Mestre Eckhart, tornou-se automaticamente mais perigosa aos olhos
dos guardides da fé auténtica” (2022, p. 95)%. O fato é que a “campanha contra a heresia mistica
que irrompeu mais fortemente em torno do ano 1300 estendeu-se para 0s quatrocentos anos
posteriores”, abrangendo, portanto, o “século de ouro” espanhol, em que tanto Teresa d’Avila
quanto Jodo da Cruz viveram, todavia, conforme observa oportunamente McGinn, se por um
lado ¢ fato que a “histdria da construcdo da heresia mistica ¢ claramente importante”, por outro,
“a natureza exata dessa heresia e sua extensdo sio mais problematicas” (2022, p. 124)°, ou
seja, decidir em que ela realmente era errbnea, biblica e teologicamente falando, segundo a
compreensdo da doutrina cat6lica-romana, dai o trabalho do magistério em avaliar cada
denuncia e documento suspeitos, ja que as “praticas” eram tantas e tdo diversificadas que seria
praticamente impossivel de controlar e, consequentemente, observar. Porém, de acordo com o

mesmao autor, pode-se dizer

[...] que a heresia mistica foi parte e parcela da nova mistica que surgiu no

8 «A importancia decisiva atribuida por Eckhart ao desprendimento (Abgescheidenheit) de tudo o que néo é Deus
(isto é, Gottheit), em suma, sua desconfianca em relagdo as obras temporais, diminuia, aos olhos de alguns, a
atualidade e a eficacia de sua teologia mistica. Acusaram-no injustamente de falta de interesse pela vida
sacramental da Igreja e pelos eventos da histria da salvagdo. E verdade que o dominicano no atribuia muita
importancia ao papel de Deus na histéria, nem a encarnagdo de Cristo no tempo. Mas exaltava aquele que
interrompia sua contemplagdo para dar um prato de sopa a um doente, e frisava sempre que se podia encontrar
Deus tanto na rua como na igreja. Por outro lado, o objetivo final da contemplagéo, segundo Eckhart, ou seja, 0
retorno & deidade ndo diferenciada, ndo podia satisfazer os fiéis que buscavam experiéncias religiosas emocionais.
Para ele, a verdadeira beatitude ndo estava no raptus, mas na unido intelectual com Deus obtida na contemplagdo”
(ELIADE, Mircea. Histéria das crengas e das ideias religiosas. De Maomé a idade das reformas. Vol. Il1. Rio de
Janeiro: Zahar, 2011, p. 192). “Alain de Libera observa, com razdo, que ‘o enigma da teologia eckhartiana reside
no fato dela ser uma transposi¢do da teologia de Dionisio’. Deveriamos imputar condenagdo que encontra o
pensamento do mestre rerano as dificuldades de tradugdo ou a uma ignorancia da Teologia mistica a qual toda
tradicdo medieval faz referéncia? (Alberto o Grande, Tomas de Aquino etc.) Eckhart, assim como Dionisio, nao
nega a Realidade do Pai, do Filho e do Espirito, nem a Realidade de nenhum dos nomes divinos; ele apenas da
testemunho de um lugar no homem que existe antes e além de todo pensamento sobre Deus. Este espaco silencioso
pode aparecer como deserto ou vacuidade, ele é o lugar de todos os nomes — poderiamos dizer de todos os deuses
possiveis —, de todas as ‘ideias’ de Deus antes que estas sejam manifestadas. A Deidade de Eckhart ou o
supraessencial de Dionisio, é 0 ndo manifestado; este ndo manifestado néo é a negacdo do Deus Um da Trindade,
como compreenderam os inquisidores, mas, pelo contrario, é a sua possibilidade, sua liberdade de ser e de se dar”
(LELOUP, Jean-Yves. A Teologia mistica de Dionisio, o Areopagita. Um obscuro e luminoso siléncio. Petrdpolis:
Vozes. 2014, p. 99)

8 «“Acrescente-se, porém, que o fervor religioso conduzia ndo raro a heterodoxia e mesmo, aos olhos das
autoridades eclesidsticas, a heresia. De resto, nos séculos XI1I e X1V, as fronteiras entre a ortodoxia e a heterodoxia
eram muito vacilantes. Por outro lado, certos grupos de leigos exigiam uma pureza espiritual para além das
possibilidades humanas. A igreja, que ndo podia tolerar o perigo de tal idealismo, reagiu de modo veemente,
perdendo, assim, a ocasido de satisfazer a necessidade de uma espiritualidade cristd mais auténtica e profunda”
(ELIADE, Mircea. Histéria das crengas e das ideias religiosas. De Maomé a idade das reformas. Vol. Il1. Rio de
Janeiro: Zahar, 2011, p. 194).
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século XII1, ao menos no sentido de que 0s pontos centrais suspeitos eram
também ensinados por alguns misticos do século XIV que eram aceitos como
ortodoxos. Questdes como a unido indistinta com Deus, a necessidade de total
interiorizacdo, o aniquilamento da vontade criada e o status secundério das
praticas externas de piedade eram potenciais pontos focais de controvérsia,
ainda que fossem capazes de receber uma interpretagdo ortodoxa. No entanto,
0s perigos persistiam. Embora Mestre Eckhart jamais tenha sido acusado de
antinomianismo ou de ideias antieclesiais, certos aspectos de sua doutrina
foram condenados como heréticos pela mais alta autoridade da cristandade. O
espelho de Margarida Porete foi queimado junto com ela. Apesar de que a
mistica de Porete exprime algo do esoterismo que tinha sido fonte de suspeita
desde a controvérsia gndstica, e apesar de que ha em seu livro expressdes
anticlericais, € dificil condena-la pelo antinomianismo que seus juizes
encontraram em O espelho. A despeito das condenagdes, tanto Eckhart como
Porete continuaram sendo lidos nos séculos seguintes (MCGINN, 2022, p.
125).

O fato ¢ que o “testemunho dos misticos que vieram depois de Eckhart”, diz o mesmo
autor, “mostra que a preocupagao com o erro mistico fazia parte de seu mundo”, na verdade
tais “mestres e pregadores perceberam como era facil extraviar-se ao falar de interiorizag&o,
aniquilamento, unido e outros aspectos do caminho mistico”, todos presentes na pratica mistica
de Jodo da Cruz, observe-se, dai 0 porqué de tais mestres misticos terem feito “distingdes entre,
de um lado, os que tinham ideias erradas, mas podiam ser ajudados pela instrucéo, e de outro,
0s que persistiam em erro perigoso”’, nao obstante, tal “tipo de distingdo ndo aparece muitas
vezes nos documentos inquisitoriais que atestam a criagdo da categoria da heresia mistica”
(2022, p. 125). Essa é, portanto, a situacdo vivencial no que diz respeito a relacdo da mistica
com a Igreja, ou seja, com o magistério. “Embora os medos quanto a expressdes misticas
perigosas ja estivessem ardendo na segunda metade do século XIII”, informa McGinn, “0
conflito entre alguns misticos e os clérigos guardides da fé correta ndo irrompeu em chamas até
a primeira década do século XIV”, por isso mesmo, “é possivel afirmar que a crescente
necessidade de suprimir o que era visto como heresia mistica foi um aspecto crucial do processo
que eventualmente levou ao declinio da mistica na cristandade ocidental no século XVIII”
(2022, p. 83). Mircea Eliade diz sobre os movimentos misticos, que todos eles, “as vezes, a
margem da ortodoxia, bem como as rea¢fes que provocaram eram influenciados, mais ou
menos diretamente, pelas transformagdes de ordem politica, econdmica e social”, e acrescenta,
convergindo com McGinn, “que as reagdes hostis da Igreja, e sobretudo os excessos da
Inquisi¢do, contribuiram para o empobrecimento, € mesmo a esclerose, da experiéncia crista”
(2011, p. 202). Assim, de certa forma, tal declinio, ou empobrecimento, explica, em parte, a
necessidade do resgate de um cristianismo mais contemplativo, ou seja, mais mistico e menos

institucional que prorrompeu na Ordem do Carmelo, tanto por parte de Teresa d’Avila quanto
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da de Jodo da Cruz, algo que ja foi considerado no capitulo anterior. Mas ndo sé isso, pois entre
eles teve o acontecimento mais traumatico da cristandade ocidental: as Reformas Religiosas®.

Sem considerar aspectos outros, pode-se dizer que a “nova mistica”, mais conhecida
como devotio moderna, mencionada anteriormente, nada mais era que “um cristianismo
simples, generoso e tolerante, que ndo se afastava da ortodoxia”, ou seja, o “fiel era convidado
a meditar sobre o mistério da encarnacdo, tal como o reatualiza a eucaristia, em vez de entregar-
se a especulagdes misticas” (ELIADE, 2011, p. 198). Tal “movimento espiritual da Idade Média
tardia”, que iniciou nos “Paises Baixos no final do século XIV e [foi] se expandindo lentamente
para partes da Alemanha, Franca e Italia”, enfatizava o “cultivo da vida interior por meio de
uma meditacdo disciplinada”, assim, profundamente “influenciado pela cristologia derivada dos
antecedentes cistercienses e franciscanos, 0 movimento tinha uma orientacao fundamental para
a virtude, o afastamento do mundo, a imitacdo de Cristo e a religiosidade interior”
(CUNNINGHAM, 2011, p. 75-76). Lawrence Cunningham, informa ainda que, a despeito de
“os adeptos da ‘nova devogao’ serem catdlicos perfeitamente ortodoxos, tendiam a reagir contra
demonstracdes exteriores e publicas de piedade, em favor de uma religido mais interior e da
insisténcia no aprimoramento moral” (2011, p. 76). O fato é que tal inovacdo, pode ser
considerada “uma das fontes das reformas, sejam elas a humanista, a catélica ou a protestante”,
diz Eliade, todavia, mesmo “reconhecendo que, em determinado sentido, a devotio moderna
antecipou e acompanhou 0s movimentos de Reforma do século X VI, Steven Ozment”, diz ele
citando outro autor, “observa com justeza que ‘a sua principal realizacdo ¢ a renovacao do
monaquismo tradicional as vésperas da Reforma’”, portanto, a “‘devotio moderna demonstra
que o desejo de viver uma vida comunitaria simples, de abnegacdo, imitando Cristo e 0s
apostolos, estava tdo vivo no fim da Idade Média quanto o fora na Igreja primitiva’” (2011, p.

198-199)°. Eis, portanto, o quadro historico especifico em que se inscreve o doutor mistico

% “Dyrante séculos Roma exercera um bloqueio contra toda e qualquer reforma, e recebia agora, como paga, a
Reforma Protestante, que rapidamente desencadeou uma violenta dindmica religiosa, politica e social. Era uma
segunda catastrofe para Roma, que ja havia perdido o Ocidente. Agora, a cisdo que veio com a Reforma Ihe custava
aproximadamente a porcdo norte do que fora o Império Romano — o0 que o sistema romano cindia era a prépria
cristandade ocidental! E eram os proprios catdlicos que mal podiam chamar sua Igreja de ‘Catdlica Romana’ sem
perceber que a limitagdo ‘romana’ no fundo ja nega o ‘catdlica’: um ‘espeto de pau’, por assim dizer, ou, para
expressd-lo em bom latim: uma ‘contradictio in adiecto’” (KUNG, Hans. A Igreja tem salvagio? Sio Paulo:
Paulus, 2012, p. 123).

%1 “Normalmente, 0 misticismo emergia como uma reacéo a teologia académica, e seu propésito implicito é tornar
a revelagdo acessivel ao paroquiano mediano. Enquanto a escolastica procurava reconciliar a filosofia e légica
grega com a mensagem biblica — uma iniciativa Gtil, mas um tanto irrelevante para 0 povo comum —, as
diferentes formas de misticismo dos séculos 13 e 14 procuravam levar a revelagdo para as ruas. Enquanto a
escolastica pretendia oferecer um fundamento filosofico sélido para a teologia, 0 misticismo pretendia oferecer
uma experiéncia cristd auténtica. Como resultado, o misticismo dos séculos 13 e 14 produziu um reavivamento
espiritual na Igreja Cat6lica Romana. Na medida em que os ndo cultos se interessavam pela espiritualidade, eles
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com sua pratica.

Algumas questdes que se sobressaem no caso de Jodo da Cruz, por exemplo, séo: Por
que, j& na modernidade, ele se vale de Dionisio, um autor cujas ideias foram publicadas ha um
milénio? Antes de qualquer hipotese que se possa imaginar, é preciso compreender que “até o
século XVI, acredita-se que esse autor seja realmente o Areopagita, discipulo de S. Paulo, 0
que deu a seus escritos imensa autoridade” (NICOLAS, 2015, p. 111). Certamente por estar em
busca de fundamentos que justificassem sua mistica e seu método teoldgico, distinto do
escolastico, e com vistas a restabelecer um clima que existia em tempos remotos, isto €, a ideia
restauracionista que esta na base de todos os processos reformadores. Uma vez que “Dionisio
Areopagita acrescentou o elemento da experiéncia” (LARKIN, 2003, p. 381) a mistica e
Boaventura de Bagnoregio, mais conhecido como Sao Boaventura, “definiu a mistica como
conhecimento experimental de Deus”, e a chamada “mistica da presen¢a de Deus ¢ notada no
mundo todo”, por isso mesmo, “Alberto Magno e Tomas de Aquino se preocuparam em
desembaracar o campo de equivocos que pudessem levar a formas de panteismo e de
quietismo”, cuidado que pode ter levado a outro polo do excesso que nao foi devidamente
analisado, pois no “século seguinte apareceu o antimisticismo: a reflexdo da fé se afastou da
Escritura e da afetividade em vantagem do estudo dialético”, ocorrendo a “separacdo entre
teologia escolastica especulativa e mestres da vida espiritual” (DEL GENIO, 2003, p. 709),
sendo os Ultimos ndo devidamente valorizados, ficando sempre sob suspeita, ndo é dificil
imaginar o porqué de seu “resgaste” do Dionisio para justificar o desenvolvimento de sua
pratica mistica. O fato de sempre assinalar que, a despeito de sua pratica mistica, tudo que diz
deve estar consoante ao que a “Santa Madre Igreja Catolica Romana” ensina, seria de fato
respeito pelo que o magistério estabelecera como verdade, uma forma de driblar a censura da
Inquisicdo, uma maneira de dizer que tinha consciéncia de que sua pratica mistica —
experiéncia e teologia — estava conforme a verdadeira doutrina da Igreja, mas nao
necessariamente com o que alguém, mesmo falando oficialmente, entendia como verdade?
Questdes que extrapolam a verificacdo historica e que, provavelmente, jamais poderdo ser
respondidas.

Como foi visto, uma das marcas de sua mistagogia era o ensino da oracao, pois “o nicleo

se envolviam na vida espiritual e praticavam disciplinas espirituais. A unido mistica com Deus é um conceito
audacioso. No entanto, ela deve ser interpretada em seu contexto espiritual e histérico, como chamado as pessoas
comuns para buscarem um encontro pessoal com Deus” (FARCAS, Daniel. Mestre Eckhart, pregando o Deus
inexpressivel. in FORREST, Benjamin K. et. al. A histéria da pregacdo. A vida, teologia e método dos maiores
pregadores da histéria. Dos apostolos aos reavivalistas. Vol. I. Rio de Janeiro: Thomas Nelson Brasil, 2020, p.
261).
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fundamental da mistica”, motivo pelo qual o doutor mistico intentava abandonar a Ordem
Carmelita e ingressar na Ordem Cartuxa, era obter uma “maior contemplagdo”, ou seja, “a
relacdo pessoal, o tu por tu entre Deus e 0 homem, a simbiose espiritual entre o Criador e sua
criatura” (RODRIGUEZ, 2003, p. 373). Todavia, o “tema da polémica sobre a orago, no século
XVI, foi tratado difusamente, considerada a oragdo nas correntes espirituais do tempo”, quais
sejam: “judaismo, islamismo, protestantismo, estoicismo etc., e principalmente no erasmismo
e nos ‘alumbrados’”, contudo, uma vez que o “mundo do recolhimento [...] j4 ¢ mundo de
oragao”, ¢ preciso “acrescentar que na grande producdo espiritual do século de ouro havia
muitos autores empenhados em instruir as pessoas sobre a oragdo”, todavia, muitos “outros
pensassem que essa divulgacdo podia prestar-se a ilusdes e erros, dada a ignorancia do povo”
(RODRIGUEZ, 2003, p. 374). Na verdade, como acrescenta o mesmo autor, o “impasse” se
“resolveu” com a publica¢do do “Indice dos livros proibidos de Valdés, de 1559”, e este “foi
um duro golpe para muitos livros espirituais e para 0s que se serviam corretamente deles, como
no caso de santa Teresa, que acusou o golpe” (2003, p. 374). E foi duro, sobretudo pelo fato de
que, sem exagero, da mesma maneira que ¢ praticamente “impossivel escrever uma historia
social da Reforma sem uma discusséo intensa acerca da pessoa de Martinho Lutero, também se
torna impossivel uma historia da confessionaliza¢do do catolicismo no inicio da era Moderna”,
diz Andreas Holzem, “sem a pessoa e a espiritualidade de Inacio”, pois juntamente “com poucos
outros”, entre os quais “Teresa d’Avila, Jodo da Cruz, Filipe Neri, Carlos Borromero ou
Francisco de Sales, Inacio e a Ordem Jesuita marcaram o catolicismo de meados do século XVI
até o terceiro quartel do século XVIII” (HOLZEM, 2014, p. 390).

Portanto, os reformadores da Ordem do Carmelo sdo figuras importantes para a
confessionalizacdo catdlica e seu trabalho, e o conjunto de sua obra, tiveram uma influéncia
relativamente duradoura, por isso, € importante compreender o conflito travado entre a mentora
de Jodo da Cruz e 0 magistério®. “Com relacio a Igreja, um dos mais fortes conflitos se travava
no cendrio das correntes de espiritualidade”, diz Lucia Pedrosa-Padua, pois a “Igreja oficial da
segunda metade do século XVI é francamente antimistica e via com grande suspeita a pratica

da oragdo pessoal por mulheres, leigos casados e analfabetos”, ou seja, ela entendia que “a

92 “Um dos mais poderosos instrumentos da Contrarreforma”, diz Cunningham, “foi a renovacéo ou fundacio de
ordens religiosas. No século XVI, por exemplo, o catolicismo espanhol foi revigorado pelo trabalho de
reorganizagdo dos carmelitas feito por santa Teresa de Avila e seu jovem contemporaneo sio Jodo da Cruz (1542-
1591). A reforma dos conventos carmelitas realizada por Teresa foi duplamente importante, uma vez que depois
de sua morte seus conventos, sob nova orientacdo, espalharam-se pela Franga, e sua espiritualidade forneceu a
matriz da qual saiu a chamada Escola Francesa de Espiritualidade. A Escola Francesa [...] deu a luz uma enorme
variedade de novas comunidades religiosas” (CUNNINGHAM, Lawrence. Uma breve histéria dos santos. O livro
que torna o fendbmeno da santidade acessivel ao grande publico. Rio de Janeiro: José Olympio, 2011, p. 107).
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oragdo pessoal fugia ao controle oferecido por uma espiritualidade baseada na prética das
virtudes, nas oragdes vocais e em praticas exteriores” (2011, p. 27), algo que, talvez, ajude a
explicar a predilecdo de Jodo da Cruz por uma espiritualidade mais intimista. A mesma autora
diz que certamente o cristdo da atualidade deve se surpreender que o tema da oracdo pessoal
tenha sido motivo para conflito e que tais “conflitos no terreno da espiritualidade revelavam
uma atitude defensiva da Igreja oficial diante da cristandade que se quebrava: irrompe a
Reforma Protestante, a ultima cruzada fracassa, ha guerras por toda a parte”, quando entdo
“instaura-se 0 Concilio de Trento e a atuacdo da Inquisicdo torna-se mais forte” ¢, como ja foi
dito algumas vezes, vivia-se ainda sob o forte impacto das Reformas e a “orag@o passa a ser
temida por ser associada as praticas de um cristianismo interior de Lutero ou, mais
especificamente no contexto espanhol, com as praticas dos iluminados” (2011, p. 27-28). Tais
pessoas, ja mencionadas, “também chamados de alumbrados, formaram um movimento em que
as mulheres possuiram especial papel magisterial” e, justamente por essa atividade educativa,
0s “integrantes desse grupo foram chamados de ‘alumbrados’, visto que o grupo alegava
“possuir a iluminacdo do Espirito Santo, que lhes permitia viver entregues ao amor de Deus,
em alto grau de perfeicdo cristd, independentemente de qualquer mediacdo eclesial ou,
especialmente, eclesiastica”, prescindindo assim “da Igreja e dos sacramentos”, motivo pelo
qual a “Inquisi¢do perseguiu os alumbrados durante um século (1525-1625)” (2011, p. 28),
informa ainda a mesma autora. Para se compreender um pouco mais o contexto, é importante

saber que

Terminadas as ondas de processos contra erasmianos e allumbrados, em torno
de 1539 reiniciaram-se 0s grandes processos inquisitoriais com a descoberta
de secretas comunidades evangélicas em Sevilla e Valladolid entre 1557 e
1560. Os “grandes Inquisidores”, principalmente Fernando de Valdés (1483-
1568) e 0 dominicano Melchior Cano (c. 1509-1560), conseguiram impor que
fosse proibida a importag&o de livros estrangeiros, devendo em 1559 todos o0s
estudantes espanhois retornar dos centros europeus de estudo; no mesmo ano
Valdés publicou pela primeira vez um Index dos livros proibidos, que elencava
as mais significativas obras europeias e espanholas de piedade, traducfes da
Biblia em linguagem popular, inclusive os livros de oraces em linguagem
popular. Circulos amplos da reforma da piedade espanhola, entre outros
Teresa d’Avila e sua ordem, bem como os jesuitas, estavam profundamente
perplexos com essa evolugdo, comecando a suspeitar da instituicdo da
Inquisicdo enquanto tal. Foi nesse contexto que um padre jesuita conjeturou
diante de seus coirmdos que diante de tal severidade da Inquisi¢do o préprio
Jesus retornando ao mundo, seria entregue como herege e condenado & morte
na fogueira. Nem mesmo ondas de beatificacbes e canoniza¢Ges podiam
impedir em tal clima a capacidade e desenvolvimento da Igreja espanhola
fosse quase destruida. Isso atingia também o desenvolvimento do movimento
espiritual e de intensificacdo religiosa que havia florescido na metade do
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século nas ordens reformadas observantes, no que Teresa d’Avila representa
0 exemplo mais expressivo: entre 1560 e 1582 surgiram o Libro de la vida, o
Caminho de perfeccion, as Moradas del castillo interior e as Fundaciones. No
curso da reforma do ramo feminino dos carmelitas, ela pessoalmente estava
ocupada com nada menos do que dezessete fundacdes monasticas; sua propria
piedade e sua propria espiritualidade, que ela também repassou a suas
fundagdes, eram fortemente marcadas por Osuna e pela espiritualidade jesuita.
Por um lado, sua base assentava-se, ao lado de momentos espirituais, no
modelo das beatas: pequenas comunidades femininas de vida simples eram
contrapostas aos grandes e ricos mosteiros nobres. Por outro lado, ela retomou
severa observancia da regra carmelita, que exigia extrema pobreza e desapego
dos bens materiais, rentincia a rendas financeiras e vida ascética, contando
apenas com as esmolas da populacéo civil (HOLZEM, 2014, p. 460-461).

Este é o cenario em termos de relacdo entre mistica e magistério, e do qual emerge Joédo
da Cruz, insatisfeito com a espiritualidade de sua Ordem, intentando sair para entdo buscar uma
maior contemplacdo. Como ja sabido, ele ndo esta a cata de qualquer experiéncia mistica que
tenha contornos mistico-carismaticos e mostra-se até muito institucionalizado, pois falando
acerca de géneros de revelagdes, especificamente o que se refere a “manifestacdo de segredos
e de mistérios ocultos”, diz que estes podem ser de duas espécies, sendo o primeiro deles
referente ao que Deus é em si mesmo, onde se tem a revelacdo do mistério da Trindade e da
Unidade divina; e o segundo refere-se ao que Deus ¢é de acordo com suas obras, € que “nesta
segunda espécie se incluem todos os outros artigos da nossa santa fé cat6lica e todas as
proposi¢des que deles decorrem explicitamente”, mas que ndo se deteria em falar sobre tais
revelagdes, pois elas sdo biblicas e que, por isso mesmo, “tdo conhecidas e manifestas” (CRUZ,
SMC, I, XXVII, 1, 2002, p. 307). Mostra-se coerente com o fato de que nessa segunda categoria
de revelagoes estdo incluidas coisas que “Deus as concede ainda em nossos dias a quem ele
quer”, ou seja, “costuma revelar a certas pessoas quantos dias lhes restam de vida, os trabalhos
a sofrer, o que deve acontecer com tal ou tal individuo, tal ou tal reino etc.”, mas no que se
refere “a substancia de nossa f€, ndo ha mais artigos a revelar além dos ja revelados na doutrina
da Igreja” e que, “por essa razdo € necessario a alma ndo sé rejeitar qualquer coisa nova, mas
também ter cautela para ndo admitir outras variedades sutilmente misturadas a substancia dos
dogmas” (CRUZ, SMC, II, XXVII, 2, 4, 2002, p. 308). O doutor mistico instrui ainda que para
“manter a pureza da alma que se deve conservar em fe, mesmo quando Ihe forem comunicadas
novamente verdades ja reveladas, ndo Ihes deve dar crédito por este motivo de serem reveladas
de novo, mas s6 porque fazem parte do ensinamento da Igreja”, pois “assim, fechando 0s olhos
do entendimento a todas as revelagfes, simplesmente se apoia na doutrina da Igreja e na sua fé
que, que, como diz Sao Paulo, entra pelo ouvido (Rm 10,17)” (CRUZ, SMC, 1I, XXVIlI, 4, 2002,
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p. 308-309). A despeito disso, Madalena do Espirito Santo, uma carmelita descalca de Beas,
falando acerca da pedagogia sanjuanista, isto é, sua abordagem de perguntar, ouvir as respostas
€ as comentar, 0 que mais uma vez indica um “programa mistagogico”, diz que “procurava
anotar alguns comentarios para ter o prazer de Ié-los quando, por estar ele ausente, ndo os
pudesse fazer de viva voz”, contudo, observa que suas anotagdes foram “tomadas”, ou seja,
arrancadas dela, “sem que [as] transcrevesse” (2002, p. 108), isto é, antes que tal material
pudesse ser preservado e assim repassado adiante a outras pessoas. Na verdade, essa é outra
questdo muito interessante para se pensar, pois quando ele escreve suas explicacfes das poesias
e das cancdes, mas as endereca a uma pessoa, em particular, ou grupo de seguidores, ndo parece
gue pensasse que somente a pessoa em questao se apropriaria do conteido. Possivelmente sabia
ele, ou tinha como intento, que tais comentarios acabariam se tornando de um dominio mais
amplo de pessoas. Mas sera que imaginou que leigos, ja que esse era o interdito magisterial,
tivessem acesso?

Conquanto néo seja possivel saber o que motivou alguém a agir dessa maneira com o
material de anotacdo da carmelita, ou seja, se era algo contra ela ou alguma retaliacdo contra o
doutor mistico, McGinn chama a atengdo para um aspecto crucial nessa discussao que € o fato
de que, invariavelmente, os historiadores e também te6logos, adotam como “explica¢do das
lutas entre alguns misticos e a autoridade eclesiastica”, uma posicao tida como inquestionavel,
algo “que poderia ser denominado a inevitavel teoria, ou seja, a no¢ao de que o conflito é uma
conclusdo prévia na medida em que a mistica se baseia no apelo a uma relacdo pessoal direta
com Deus independentemente das estruturas e da mediagao eclesiasticas” (2022, p. 86). Apesar
de o contrario nao poder também ser adotado acriticamente, isto €, “nunca € por isso”, esta
hipGtese ndo pode ser descartada de antem&o, sendo importante ressalta-la. Ainda que este
trabalho avente que esse possa ser um dos motivos para a perseguicdo e posterior exilio do
doutor mistico, € preciso oferecer o beneficio da davida, por isso a citagdo. Muito embora Jodo
da Cruz ndo preconizasse este tipo de postura, fazendo justamente o oposto, defendendo a
mediacéo da Igreja, ele ndo poderia evitar o uso e a apropriacéo do seu texto, levando as pessoas
a utilizd-lo de forma distinta da intentada pelo autor. Que havia alguma contrariedade
relacionada ao material, ou mesmo a ele pessoalmente, é um fato que ndo ha como deixar de
ser percebido, pois Federico Ruiz diz que o “Espistolario” do doutor mistico “foi dolorosamente
mutilado nos ultimos meses de vida do Santo, por causa das caltnias e perseguicdes a que se
viu submetido” (2012, p. 1374). Qual seria o teor dessas calnias sendo relacionadas a pratica

mistica de Jodo da Cruz? Contudo, vale a pena ouvir ainda mais uma vez a voz licida do
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historiador da mistica ocidental:

A énfase na identidade mistica encontrada em muitos misticos da Idade Média
tardia estava fundada, a meu ver, na nogdo de aniquilamento, sobretudo o
aniquilamento da vontade criada. Este era um dos novos e mais perigosos
elementos da nova mistica. A necessidade para a vontade decaida de ser
purificada e redirecionada, um elemento importante da teologia e da mistica
agostinianas, ndo era suficiente para alguns misticos. Para estes a vontade,
precisamente como criada e portanto diferente de Deus, deve ser destruida. A
raiz da linguagem da identidade mistica e de seus perigos percebidos estava
plantada no solo do aniquilamento, processo de interior despojamento e
“descriacdo” destinado a produzir uma situagdo na qual a alma de certa forma
ja ndo existe, mas o préprio Deus torna-se o lugar do qual a acdo divina flui
para 0 mundo, como ensinaram Margarida Porete, Mestre Eckhart e alguns
outros. Embora houvesse misticos posteriores, como Catarina de Génova,
Jodo da Cruz, Benet Canfield e Pierre de Berulle, que usaram a linguagem do
aniquilamento sem incorrer em censura, isso foi uma realizacdo dificil nos
séculos de 1300 a 1700 (MCGINN, 2022, p. 93).

Apesar de, uma vez mais, a citacdo do historiador da mistica ocidental parecer contrariar
a hipétese aventada por este trabalho, ou seja, de que a pratica mistica sanjuanista tenha sido
vista como uma “ameaga” a Igreja, representada pelo magistério, ¢ importante ter em mente
que por pratica mistica sanjuanista, na perspectiva aqui adotada, entende-se o exercicio mistico
(experiéncia), o texto mistico (manual) e o método mistico (mistagogia), bem como a
“mistalogia”, ou seja, a forma de ele refletir acerca de sua pratica mistica, relacionando-a com
tudo a todo momento, pois como diz Ruiz, a abordagem, ou principio, de “interpretacdo aberta”,
qgue o doutor mistico adota para que as pessoas leiam livremente o conjunto de sua obra,
especialmente as cangdes e os poemas, nao € valida apenas para estes, ou seja, “vale até mesmo
para 0s avisos e para as sentencas espirituais, dado que eles sdo palavras de sabedoria mistica,
muito mais que normas de conduta” (2012, p. 1375). Mas, se até mesmo os conselhos do doutor
mistico eram dados como “sabedoria mistica”, ou seja, por inspiragdo, mesmo ele ressaltando
que submetia seu trabalho a maiores criticas, sobretudo, as da Igreja, e que apesar dessa
producéo se dar como fruto do éxtase, e no que ele incorresse em erro ndo deveria ser atribuido
a ninguém a nao ser ele, por que ainda assim era caluniado e perseguido? Como ja foi dito, em
2 mil anos de historia, o cristianismo teve que fazer face a questdo do conflito entre carisma e
instituicdo”, pois com excec¢do de poucos, praticamente “todos os misticos cristdos tiveram
dificuldades com a institui¢do eclesial e a superaram de diferentes maneiras”, conforme pode
ser visto com “os exemplos de Santo Inacio de Loyola, que esteve nas méos da Inquisicao;
Santa Teresa de Avila, que esteve sob a vigilancia estrita de tedlogos e lideres espirituais de seu

tempo”, informa Maria Clara Bingemer, referindo-se na sequéncia a “Jodo da Cruz, que esteve

187



encarcerado pelos proprios confrades etc.” (2013, p. 337-338). Vivia-se 0 auge das Reformas
Religiosas e qualquer ensinamento que pudesse mostrar certa independéncia da igreja era
malvisto. Mas qual seria esse ensinamento, ja que sua pratica mistica nao era essencialmente
propositiva?

Refletindo Dionisio, a quem se refere diretamente, e muitos outros mestres misticos do
passado, depois de apresentar as cangbes sob o titulo Noite Escura, Jodo da Cruz passa a
explicar no comentario que tal “noite escura ¢ um influxo de Deus na alma, que a purifica de
suas ignorancias e imperfei¢des habituais, tanto naturais como espirituais”, por isso o0s
“contemplativos” a chamam de “contemplagdo infusa, ou teologia mistica”, esclarecendo o
porqué a “luz divina” — que “ilumina e purifica a alma de suas ignorancias” — é chamada pela
alma que canta, ou seja, sua alma (que assim referiu-se a ela durante sua producéo em éxtase),
de “noite escura”. O doutor mistico responde que isso ocorre “por dois motivos”, sendo o
primeiro deles “por causa da elevacdo da Sabedoria de Deus, que excede a capacidade da alma,
e, portanto, lhe fica sendo treva” e, o segundo, “devido a baixeza e impureza da alma, e por isto
lhe é penosa e aflitiva e também obscura” (CRUZ, NE, I, V, 1-2, 2002, p. 493-494). Na
sequéncia ele apresenta os argumentos que fundamentam sua explicagao, citando o “Filosofo”
que, como ¢é sabido, trata-se de Aristételes, assim chamado pela sua importancia, e também
refere-se a “Sdo Dionisio ¢ outros misticos tedlogos”, os quais “chamam a esta contemplacéo
infusa ‘raio de treva’” (CRUZ, NE, II, V, 3, 2002, p. 494). Este raio de treva, a noite escura pela
qual as almas caminham pela vida, todas sem exce¢do, uma vez conscientes do valor que ha
nesta peregrinacdo de sofrimento, ou seja, seu valor purificativo, havendo aceitado tal
sofrimento, assim como uma madeira que inicialmente arde no fogo, mas tendo sido
completamente incendiada pelas chamas, “transforma-se” finalmente em fogo, assim também
sucede “nesta noite”, ou seja, “de modo semelhante, consumidas as imperfeices, cessa o
padecer da alma, e fica-lhe o gozo” (CRUZ, NE, II, X, 3, 5, 2002, p. 517). Sua explicacdo
assume tons perigosos, pois ao dizer que “vemos claramente que esta obscura noite de fogo
amoroso, como Vvai purificando a alma nas trevas, e assim também nas trevas a vai inflamando”,
e estabelecer o paralelo afirmando que “assim como se purificam os espiritos na outra vida por
meio de um tenebroso fogo material, de maneira semelhante sdo purificadas e acrisoladas as
almas nesta vida presente, por um fogo amoroso, tenebroso e espiritual”, e exatamente nisto
esta a “diferenca: 1a no outro mundo, a expiagao ¢ feita pelo fogo, € aqui na terra a purificagado
e ilustracdo se opera tao s6 mediante o amor” (CRUZ, NE, II, XII, 1, 2002, p. 523), néo estaria

o doutor mistico subvertendo uma das principais doutrinas do catolicismo romano da época?
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E se tal ndo ficou claro pelo trecho citado, na sequéncia do seu comentario a Noite
Escura, lancando méo da figura, ou metafora da escada, tal como utilizada por Dionisio, e
outros misticos, Jodo da Cruz a apresenta, explicando “que os degraus desta escada mistica de
amor, por onde a alma sobe, passando de um a outro, até chegar a Deus, sdo dez”, os quais sdo
divididos por ele em dois capitulos, sendo os cinco primeiros apresentados de acordo com a
doutrina de S&o Bernardo e Santo Tomas. O mais paradoxal de tudo é o fato de que, ndo obstante
sua austeridade, traduzida “em normas de condutas, a primeira vista, impraticaveis”, observa
oportunamente Ruiz, sua “severidade nao se aplica diretamente a norma, € sim ao conteudo
espiritual que nela estd encarnado”, ou seja, com respeito aos “contetdos essenciais, ele exige
atitudes radicais e nitidas, ndo comprometidas: tudo ou nada”, porém, na “realizagdo ‘pratica’,
ele é flexivel, olhando para a pessoa individual ¢ para o ambiente” (2012, p. 1375). Algo
facilmente constatavel ao se ler, em seus ditames de espirito, recolhidos por Eliseu dos Matrtires,
seu discipulo, por exemplo: “Quanto mais santo ¢ o confessor, mais brando sera e menos se
escandalizard com as faltas alheias, porque conhece melhor a precaria condi¢do do homem”
(2002, p. 81)%. Por isso desenvolve o itinerario da escada com a figura do Amado que conduz
a alma. Assim, ele diz que o “primeiro degrau de amor faz a alma enfermar salutarmente”,
vindo o “segundo degrau” que “faz com que a alma busque sem cessar a Deus”, ou seja, como
sOi acontecer, o sofrimento do primeiro degrau leva-a ao reconhecimento no qual depende do
Amado, chegando ao “terceiro degrau desta amorosa escada” que “faz a alma agir e lhe da calor
para ndo desfalecer”, e avancando ao “quarto degrau da escada de amor” tém-se “na alma uma
disposi¢do para sofrer, sem se fatigar , pelo seu Amado”, de forma que ao alcancar o “quinto
degrau da escada” de amor”, este “faz a alma apetecer e cobicar a Deus impacientemente”
(CRUZ, NE, 11, XIX, 1-5, 2002, p. 550-553). Na segunda etapa da escada, o “sexto degrau leva
aalmaa correr para Deus com grande ligeireza, e muitas vezes consegue nele tocar”, de maneira
que o fato de atingir o “sétimo degrau da escada mistica torna a alma ousada com veeméncia”,
ja o “oitavo degrau de amor faz a alma agarrar e segurar sem largar o seu Amado, conforme diz
a Esposa nestes termos: ‘Achei o que ama a minha alma, agarrei-me a ele ¢ ndo o largarei mais’

(Ct 3,4)”, alcangando o “nono degrau de amor”, este “faz a alma arder suavemente” (CRUZ,

9 “Quando repreendia, na qualidade de superior — exerceu por varias vezes esse cargo — fazia-o com doce
severidade, exortando com amor fraternal envolvendo tudo em admiravel serenidade e circunspegdo”, informa o
mesmo Eliseu, dizendo que o doutor mistico “N&o aprovava que os superiores de religiosos, maxime reformados,
fossem autoritarios no governo e, assim, costumava dizer que: — em nenhuma outra coisa mostra alguém ser
indigno de governo como mandando com arrogancia; ao contrario, os superiores devem procurar que 0s suditos
nunca se retirem tristes de sua presenga” (DOS MARTIRES, Eliseu. Ditames do espirito, 40 in CRUZ, Séo Jodo
da. Obras completas. 7. ed. Petrpolis: Vozes, 2002, p. 68).
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NE, I, XX, 1-4, 2002, p. 554-556) e, por fim:

O décimo e Gltimo degrau desta escada secreta de amor faz a alma assimilar-
se totalmente a Deus, em virtude da clara visdo de Deus que a alma possui
imediatamente, quando, depois de ter subido nesta vida ao nono degrau, sai
da carne. De fato, os que chegam até ai — e sS40 poucos —, como estdo
perfeitamente purificados pelo amor, ndo passam no purgatério. Dai o dizer
Sdo Mateus: “Bem-aventurados os limpos de coragdo, porque verdo a Deus”
(Mt 5,8). E, como dissemos, esta visdo é a causa da total semelhanca da alma
com Deus. Assim o declara S3o Jodo: “Sabemos que seremos semelhantes a
ele” ([1]Jo 3,2). Nao significa que a alma terd a mesma capacidade de Deus,
pois isto é impossivel; mas que todo o seu ser se fara semelhante a Deus, e
deste modo podera chamar-se, e na realidade serd, Deus por participacdo
(CRUZ, NE, II, XX, 5, 2002, p. 556, sem grifo no original).

Por mais que o doutor mistico tenha feito a observagdo de que “sdo poucos” os que
conseguem chegar até o final do percurso e atinjam o nono degrau, preparando-se para sua
passagem, cientes do que havia ocorrido ha cerca de 70 anos, na grande controvérsia com
Lutero e a Igreja catdlica-romana motivada, entre coisas, por conta das indulgéncias e dos
sufragios®, mantidas por mais tempo do que poderiam por causa da invencéo do purgatorio®,
é posssivel que uma das coisas que certamente fez com que a pratica mistica de Jodo da Cruz
ndo despertasse suspeitas, de pronto, foi o fato de que tal comunicacéo, inicialmente, se deu em

forma de cancBes e poemas, géneros literarios muito provavelmente desprezados pelo

% «“Chega-se a0 purgatdrio penetrando no campo onde se joga no século XII o essencial da nova partida que a
Igreja e a sociedade levam ao ponto de encontro da vida espiritual e da vida material e social: a peniténcia” (LE
GOFF, Jacques. O nascimento do purgatorio. Petropolis: Vozes, 2017, p. 322). “Os sufragios da Igreja”, explica
Le Goff, “valem ndo para obter a vida eterna, mas para ser libertado da pena, quer se trate de uma mitigacdo da
pena ou de uma libertagdo mais rapida. Existem quatro tipos de sufrdgios: a prece, o jejum, a esmola e o sacramento
do altar (missa). Esses sufragios ndo podem beneficiar sendo aqueles que neste mundo mereceram poder aproveita-
los depois de sua morte. De modo original e curioso, 0 Compendium acrescenta que os sufragios também podem
beneficiar os eleitos e os danados. Aos eleitos pelo aumento, pois a multiplicacéo dos eleitos por adjuncéo das
almas libertadas do purgatério aumenta a gloria ‘acidental” do conjunto dos bem-aventurados. Aos danados pela
diminuigdo, pois, em sentido inverso, a diminuigdo do nimero dos danados alivia a pena do conjunto dos danados.
Se este raciocinio é capcioso em relagdo aos eleitos, parece-me absurdo em relagdo aos danados. Parece-me que
aqui a maquina escolastica avida de simetrias acaba descarrilando”, e completa dizendo que, finalmente, “como
fizera Boaventura, o0 Compendium declara que os leigos s6 podem fazer com que os mortos se beneficiem de
sufragios pela realizacdo de boas obras. Os beneficiarios de indulgéncias ndo podem transferi-las nem aos vivos
nem aos mortos. Em contrapartida, o papa — e apenas ele — pode dispensar aos defuntos ao mesmo tempo
indulgéncias por autoridade e o sufragio das boas acBes por amor (charitas). Assim a monarquia pontifical estende,
para além do territério deste mundo, seu poder sobre o além; envia doravante — pela canoniza¢do — santos ao
paraiso e subtrai almas do purgatoério” (Ibid., p. 402-403).

% “Os fundamentos de sua doutrina, vém, de um lado, da heranga de certas correntes filosoficas e religiosas gregas
pagas e, de outro, de uma reflexdo original sobre a Biblia e a escatologia judaico-crista. A Grécia antiga os dois
tedlogos deviam a ideia de que os castigos infligidos pelos deuses ndo sdo puni¢des, mas meios de educagdo e de
salvagdo, um processo de purificagdo. Para Platéo, o castigo € um beneficio dos deuses. Clemente e Origenes tiram
dali a ideia de que ‘punir’ e ‘educar’ sdo sindnimos e que todo castigo de Deus serve a salvagdo do homem” (LE
GOFF, Jacques. O nascimento do purgatério. Petrépolis: Vozes, 2017, p. 86).
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magistério naquele momento histérico, s6 surgindo posteriormente o texto comentado, havendo
um lapso de cerca de seis anos entre a publicagdo do comentério, por pedido dos seus religiosos
de Granada, entre 1582-1585, e seu exilio na Andaluzia. O purgatdrio, antes de qualquer coisa,
configura-se como um dos maiores instrumentos da Igreja desde a queda do sacro Império
Romano. Na verdade, antes mesmo de se formar a doutrina do purgatdrio, historias de visdes
do além mostrando liderancas ardendo no fogo do inferno j& era um recurso poderosissimo
usado pela Igreja. “Ameacar com penas do além um dirigente leigo foi um poderoso
instrumento nas maos da Igreja”, ou seja, mexer com o imaginario popular, levando este a
visualizar “no fogo da purificagdo um morto ilustre confere a esta ameaga um valor de prova e
um relevo incomparavel”, ou seja, o “imaginario do além foi uma arma politica”, contudo, a
Igreja so dispunha do inferno e somente em casos extremos se recorria a essa “arma suprema”,
todavia, o “purgatorio permitira modelar essa ameac¢a” (LE GOFF, 2017, p. 146).
“Seguramente”, diz 0 mesmo autor, “a crenga que mais se fortaleceu entre os séculos IV e [X e
que criou o terreno mais favoravel ao nascimento do purgatorio foi a pratica das preces e, mais
amplamente, dos sufragios pelos mortos”, pois ndo ha nada melhor para aliviar a consciéncia
afetada pelo remorso de nédo ter demonstrado amor em vida, saber que pode ainda fazer algo
pela pessoa apds a morte, e também alimentar a expectativa que seré feito o mesmo por si, por
1sso, tal “crenca e estas praticas que exigem a intervencao da Igreja no sacrificio eucaristico
principalmente — e da qual se beneficia, entre outras, pela esmola—,” explica Le Goff,
completando, “garantem-lhe um melhor dominio sobre os vivos pelo desvio de seu suposto
poder em favor dos mortos” (2017, p. 203).

E se as experiéncias mistico-visionarias foram, em larga escala, rechacadas na nova
mistica, ironicamente, foram justamente elas que, na alta Idade Média, oferecerdo os insumos
para a formacdo e consolidacio da doutrina do purgatério®. Tal aspecto demonstra que
qualquer estudo acerca da heresia precisa passar antes pela discussdo das relacbes de poder.

N&o apenas isso, mas, sobretudo, a capacidade de utilizar a disposi¢do sincera em favor dos

% «A explosdo visiondria que se manifestou em torno do ano 1200, bem como as crescentes suspeitas a respeito
das pretensdes misticas de contato com Deus e de profundos estados de unido ocorridas por volta do ano 1300,
levaram a uma crescente concentracdo no modo de discernir revelacGes verdadeiras das falsas, e eventualmente
até a manuais formalizados sobre o tema. No final das contas, tais manuais eram contraproducentes, pois até as
mentes escolasticas mais habeis ndo eram capazes de criar um conjunto coerente de regras para governar o que €,
afinal, um carisma. Ao isolar uma corrente do discernimento das outras, os autores desses tratados estavam se
expondo ao fracasso. Foi somente quando um génio mistico do século XVI, Inacio de Loiola, reintegrou o
discernimento dos espiritos com um pleno programa espiritual em seus Exercicios espirituais, completados em
1541, que o discernimento tornou-se de novo uma forga viva na espiritualidade cristd” (MCGINN, Bernard. A
colheita da mistica na Alemanha medieval (1300-1500). Tomo IV: A presenca de Deus: uma histéria da mistica
cristd ocidental. Sdo Paulo: Paulus, 2022, p. 119-20 (Série Histdria da mistica cristd ocidental).
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interesses institucionais. O “nascimento do purgatério”, titulo do classico de Le Goff, revela de
forma inequivoca tal verdade explicando como nos “séculos heréticos que sdo os XII e XIII,
Sdo Bernardo, e depois outros clérigos ortodoxos, aperfeicoardo o purgatdrio que sera assim,
em certa medida, o fruto da resisténcia a contestacao herética que comeca por volta do ano mil”,
ou seja, fixa-se defintivamente a nogdo de “ortodoxia” em torno da situagdo dos mortos e,
ladeado deste “imobilismo doutrinario uma outra série, sem ser revolucionaria, prepara de
forma mais segura o futuro do purgatério: sdo as visdes do além, as viagens imaginarias ao
outro mundo” (2017, p. 163-164). Dessa forma, a pureza, 0 amor, o zelo e o cuidado em relagédo
a doutrina da Igreja, ou seja, a luta anti-herética, fez com que um consideravel “ntimero de
autores eclesidsticos” contribuissem “enormemente, na virada do século XII para o XIII, para
o nascimento do purgatorio”, tais “autores tém em comum a luta contra os hereges e a utilizagdo
do novo purgatorio como instrumento de combate”, portanto, o “purgatorio ndo nasceu apenas
de tendéncias positivas, da reflexdo dos intelectuais e da pressdo da massa, mas também das
pulsdes negativas, da luta contra aqueles que nao acreditavam nele”, em termos diretos, tal “luta
ressalta que o purgatério representa entdo um desafio importante”, isto ¢, trata-se de uma
batalha que se travava e que precisava ser vencida, primeiramente “contra os hereges nos
séculos XII e XIII”, depois “contra os gregos do século XIII ao XV e, finalmente, “contra os
protestantes nos séculos XVI e XVII”, e ¢ dessa maneira “que a Igreja romana consolida a

doutrina do purgatorio” (LE GOFF, 2017, p. 254-255).

A justica de Deus, responde Tomas a primeira pergunta, exige que aquele que
morre depois de ter se arrependido de seus pecados e de ter recebido a
absolvigdo, mas ndo terminou sua peniténcia, seja punido depois da morte.
Portanto, “aqueles que negam o purgatdrio falam contra a justica divina: é um
erro, que distancia da fé. O apelo feito aqui a autoridade de Gregdrio de Nysse
aparece como uma habilidade na polémica com os gregos. E Tomas acrescenta
que, “uma vez que a Igreja ordena ‘rezar pelos defuntos para que sejam
libertados de seus pecados’, o que pode visar somente 0s que estdo no
purgatorio, aqueles que negam o purgatorio resistem a autoridade da Igreja,
sd0 hereges”. Indo assim ao encontro da opinido de Alberto o Grande (LE
GOFF, 2017, p. 412).

Como ja foi dito, ndo se chegou ao século XII, e ao triunfo do purgatério, sem antes ter
havido importantes precedentes biblico-teoldgicos acerca da concepcao do além. Por exemplo,
Santo Ambrdsio “afirmou claramente a possivel eficacia das preces dos vivos para o alivio dos
defuntos depois da morte, o valor dos sufragios para a mitigagdo das penas” (algo
importantissimo na criacdo de qualquer ciéncia, sdo as bases autoritativas nas quais ela se

assenta, por isso, uma reflexdo como a dele, tendo como objeto um imperador romano
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importante para o cristianismo, Teoddsio, ¢ significativa), como ja foi dito, tal “visdo dos
grandes leigos — imperadores e reis — no além foi uma arma politica da Igreja, como [fora]
com Teodorico, Carlos Martel, Carlos Magno”, e nem mesmo Dante “se esquecera deles”, pois
existe “meio melhor para a Igreja tornar doceis as suas instrugdes — espirituais ou temporais
— 0s soberanos do que evocar as puni¢fes que os aguardam no além em caso de
desobédiencia”, questiona retoricamente Le Goff, “e o peso dos sufrégios eclesiasticos para sua
libertacdo e salvagdo?” (2017, p. 97). O mesmo autor diz que quando “se sabe o que foram as
relagdes entre Ambrosio e Teodosio, a evocagao deste pano de fundo se impde”, nao obstante,
em relagdo ao “seu irmdo Satiro, vemos se esbogar um outro aspecto das relacfes entre 0s vivos
e 0s mortos”, ou seja, 0 Santo “reza por seu irmao”, pontua o historiador francés, completando
que tal ocorre pelo fato de aqui se dar “a rede familiar de salvagdo no além”, ou seja,
particularidade que “se tornara ainda mais poderosa na Idade Média na perspectiva do
purgatério”, sendo que “Ambrdsio fala sobretudo dos sufragios daqueles que Satiro socorreu”,
neste aspecto € possivel visualizar “um fendmeno social historico: a clientela romana transposta
para o plano cristao” (2017, p. 97-98). Isso, ndo é tudo, explica 0 mesmo autor, pois muitas
outras “solidariedades, aristocraticas, monasticas, laico-monasticas, confraternas, garantirdo a
continuacdo, no tempo do purgatorio, desta assisténcia reciproca (mais ou menos obrigatéria)
post mortem do patrdo por seus clientes”, cabendo, fnalmente, ao bispo de Hipona, “Agostinho,
que deixou uma marca profunda no cristianismo e que foi provavelmente a maior ‘autoridade’
da Idade Média, trazer os elementos capitais ao dossié do futuro purgatério” (2017, p. 98, 99-
100).

Antes, porém, de tal ascensdo definitiva, aconteceu a derrocada do Império e com isso
o0 surgimento de nova forma de organizacdo social que foi o feudalismo. Como séi acontecer,
o “clero esta engajado nas estruturas feudais como parte ativa da dominacdo senhorial (as
senhorias eclesiasticas estdo entre as mais poderosas) e € agora fiador ideologico do sistema
social, mas a ele escapa pela dimensio religiosa”, ndo a toa este tipo de ostentacdo acaba sendo
“exaltad[a] pela reforma gregoriana segundo a qual os clérigos formam uma sociedade de
celibatarios que escapam a méacula sexual, e estdo em contato direto com um sagrado que
administram de acordo com a nova teoria dos sete sacramentos”, somado a isso esta a
“lembranca da igualdade dos fi¢is e da superioridade dos valores éticos e religiosos sobre as
formas sociais e laicas [que] também permite ao clero se afirmar com a primeira ordem, aquela
que ora”, vindo na sequéncia as demais camadas da sociedade feudal, os “nobres cuja funcao

especifica é guerreira”, formando “a segunda ordem, aquela que combate” e, finalmente, a
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“novidade significativa, uma terceira ordem aparece, aquela que trabalha”, configurando-se,
“o0 esquema da sociedade tripartite definida no inicio do século X1 e que se amplifica no século
XII: oratores, bellatores, laboratores” (LE GOFF, 2017, p. 198-199). Isso, porém, ainda ndo é
tudo, pois tal organizacao social, legitimada “por um novo sistema de representacdes”, acaba
eclipsado pelo “desenvolvimento do século XII”” como um todo, pois, em seu conjunto, “¢ um
movimento de expansdo geografica e ideoldgica”, ou seja, “é o século das cruzadas”, mas nao
s0, pois “na propria Cristandade, espiritual e intelectual, com a renovagdo monadstica, da qual
0s cartuxos, os premonstratenses e”, informa Le Goff, “sobretudo os cirtencienses foram a
expressao com as escolas urbanas, de onde nascem simultaneamente uma nova concepcao do
saber e dos novos métodos intelectuais: a escolastica”, e em meio a tudo isso, o “purgatorio é
um elemento desta expansao no imaginario social, na geografia do além, na certeza religiosa”,
isto €, uma “peca do sistema” e, antes de tudo, mais uma “conquista do século XII” para a Igreja
(2017, p. 199).

Retomando um dos fatores para a formagao da doutrina do purgatdrio, Le Goff diz que
da “visdo de Drythelm a de Carlos o Gordo, as viagens imaginarias ao além — consideradas
pelos homens da Idade Média como ‘reais’, mesmo sendo apresentadas como ‘sonhos’
(sommia) — sdo viagens de vivos”, isto ¢, “cuja a alma sai e depois retorna ao corpo que
permanece na terra”, e tais “visdes continuam ao longo do século XII, e a ultima — o0 Purgatério
de S&o Patricio — marcara uma etapa decisiva no nascimento do purgatério, em uma dupla
geografia, a geografia terrena ¢ a geografia do além”, todavia, “o que se vé também ¢ o esbogar
de um outro tipo de narrativa que, no século XIlIlI, acolherd — e difundird — consideravelmente
0 purgatdrio”, trata-se dos “relatos de aparicdes aos vivos de defuntos que sofrem as penas
purgatérias e vém lhes pedir os sufragios ou adverti-los de se corrigirem se ndo quisessem
passar pelas mesmas penas”, na verdade, “é a retomada das historias do Livro V dos Diélogos,
de Gregorio o Grande, mas esses fantasmas ndo estdo mais na terra para se purgar do resto de
suas faltas e sim em permissdo excepcional de curta duragdo, o tempo de um sonho” (2017, p.
268). O historiador francés informa que tais “apari¢des sao observadas principalmente em meio
monastico, 0 que nao tem nada de surpreendente, pois a leitura de Gregério o Grande — nas
Moralia como também nos Dialogos, cujo segundo livro ‘langou’ sdo Bento”, como ¢ sabido,
¢ uma das mais assiduas nos “mosteiros, € os monges, nesses tempos em que se desconfia dos
sonhos (Gregorio o Grande, ja dissera, Pedro Damido o repete no século XIl), sdo seus
beneficiarios privilegiados”, ndo apenas delas, mas “também das visdes e das aparigdes, pois

estdo mais aptos que 0s outros a resistir as ilusées diabolicas como fez Santo Antbnio, e mais
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dignos de receber as mensagens auténticas ¢ edificantes de Deus” (2017, p. 268-269). Por tudo
que ja foi exposto nos capitulos anteriores, ndo € surpresa que tais visdes e viagens do além se
davam, majoritariamente, em ambiente monastico, ou seja, “a parte do imaginario mondstico”
¢ decisiva “na génese do lugar do purgatorio” (2017, p. 274), mas ndo apenas essa, pois a
teologia escoléstica, também feita naquele periodo nos mosteiros, desenvolve outra importante

doutrina que serd imprescindivel para o purgatorio:

N&o entrarei nas sutilezas teoldgicas as quais o pecado venial comeca a dar
lugar. Certamente estas discussdes implicam as vezes o purgatério. Mas
atingimos aqui, ao que me parece, um nivel de elucubragdes em que se
satisfardo com demasiada frequéncia os tedlogos do século XIllII, isto sem
mencionar aqueles da escolastica da baixa Idade Média e da época moderna.
O purgatdrio vai assim ser arrastado no turbilhdo argumentativo de uma
escolastica em delirio, secretando as questGes mais inuteis, refinando as
distingdes mais sofisticadas, satisfazendo-se nas solu¢des mais estapafirdias:
um pecado venial pode se tornar mortal, um acimulo de pecados veniais ndo
equivale aum pecado mortal (questao colocada por Agostinho, mas em termos
simples), qual é o destino de um defunto que morreu com um pecado mortal
e um pecado venial ou apenas com o pecado original e um pecado venial
(supondo que isso fosse possivel o que alguns duvidam) etc. O exame dos
documentos que falam do pecado venial e do purgatério, tal como foram
vividos e discutidos na Cristandade do século XIII, convenceu-me de que
essas discussOes intrincadas de intelectuais desenraizados néo tiveram muita
influéncia nas concepcdes do purgatério na massa dos fiéis. No maximo,
talvez, o eco destas divagacdes desviou do purgatério um certo nimero de
espiritos simples e sdos que o recusavam, nao pela oposi¢cdo doutrinal, mas
pela irritacdo diante do esnobismo intelectual a que as vezes deu lugar no fim
do século XII. Os teélogos do século XIl — bastante diversos e entre 0s quais
ndo se devem esquecer os te6logos monasticos — eram espiritos abstratos,
pois a ciéncia € absrata e a Teologia tornara-se uma ciéncia. Mas, na maioria
das vezes abertos aos contatos e as trocas com a sociedade circudante a partir
de suas catedrais, de seus claustros e de suas escolas urbanas construidas pela
maré crescente da nova sociedade, sabiam que refletir sobre o pecado venial
ou sobre o purgatorio significava refletir sobre a propria sociedade. Oriundos
de um movimento corporativo que fazia deles trabalhadores intelectuais no
canteiro urbano, os te6logos e os canonistas do século XIII iam, ao contrario,
isolar-se cada vez mais em suas catedras universitarias e em seu orgulho de
especialistas do espirito (LE GOFF, 2017, p. 329-330).

O século XIII pode ser chamado, de acordo com o mesmo autor, de o “século da
organiza¢ao”, em diversas frentes, desde o trabalho rural até a religido, contudo, tal
“organizagdo manifesta-se sobretudo no mundo intelectual, onde as universidades, as escolas
das ordens mendicantes e as escolas urbanas canalizam, fixam e organizam a efervescéncia
ideologica e escolar do século XII, onde a Teologia e o Direito”, diz Le Goff, “constroem

sumulas, um sistema de discussao, de deciséo e de aplicacdo que organizam o saber e suas
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utilizagdes”, e o “purgatodrio é capturado neste movimento que ao mesmo tempo o entroniza e
o controla”, ou seja, a “escolastica, cuja acdo foi decisiva em seu nascimento, garante seu
triunfo, mas ¢ um triunfo limitado e mitigado”, nao sendo “o caso aqui de acompanhar a
instalacdo do purgatorio na e pela escolastica do século XII1 até o Concilio de Lyon 1l (1274),
que lhe da uma formulagdo oficial na Igreja latina” (2017, p. 359-360). Em meio a este assunto,
0 que interessa ao objeto deste trabalho ¢ compreender que as “novas ordens mendicantes
rapidamente se interessaram por este novo poder do século XIII: a ciéncia universitaria”,
primeiramente “os dominicanos desde o inicio e sem grandes inquietagdes, os franciscanos mais
dificilmente e ndo sem contratempos”, contudo, “alguns de seus mestres chegam rapidamente
a primeira posicao do saber escolastico e atraem auditdrios de estudantes mais concorridos, em
detrimento dos mestres seculares que lhes recriminam seu ideal de mendicéncia”, ou seja, 0s
“grandes doutores do purgatorio do século XII sdo os mestres mendicantes” (LE GOFF, 2017,
p. 360-361). Sdo os tedlogos monasticos e latinos que refinardo a doutrina do purgatorio e tal
trabalho foi oportuno, pois a “Igreja aumentou sua ascendéncia [...] sobre os fiéis” e tal fato se
deu em um “momento em que seu poder neste mundo ¢é contestado ao mesmo tempo pela serena
contestacdo dos convertidos as doguras do mundo terreno (0s levianos) e pela dura contestacédo
dos hereges”, fazendo com que, dessa forma, “a Igreja prolonga[sse], para além da morte seu

poder sobre os fié¢is” (LE GOFF, 2017, p. 376). Em termos diretos,

Trata-se de doutrina da Igreja no sentido mais pleno e mais amplo, e também
cabe a Alexandre de Halés dar uma das primeiras expressoes claras do papel
da comunh@o dos santos na perspectiva do purgatério. A questdo é esta: “Os
sufradgios da Igreja sdo uteis aos mortos no purgatério?” Resposta: “Assim
como a dor especifica traz satisfacdo para o pecado, assim também a dor
comum da Igreja universal, que lamenta os pecados dos fiéis mortos rezando
e gemendo por eles, auxilia na satisfacdo, ela mesma ndo cria plena satisfacéo,
mas com a pena do penitente auxilia na satisfacdo, o que é a propria definicéo
do sufragio. O sufragio é, com efeito, 0 mérito da Igreja capaz de diminuir a
pena de um de seus membros”. Assim, comeca a aparecer em plena luz a
nogdo de dor, de sofrimento que, de simples expiag&o, vai se tornar a fonte
dos méritos que permitirdo as almas do purgatério ndo apenas terminarem —
com o auxilio dos vivos — sua purgacdo, mas merecerem intervir junto de
Deus em favor dos vivos (LE GOFF, 2017, p. 377).

Obviamente “que a Igreja, no sentido eclesiastico, clerical, tira grande poder do novo
sistema do além”, pois ¢é ela que faz a “gestdo” da espiritualidade do fiel, administrando ou
controlando “as preces, as esmolas, as missas, as oferendas de todos os tipos realizadas pelos
vivos em beneficio de seus mortos, e se beneficia com isso”, além disso, cria, “gracas ao

purgatorio, o sistema das indulgéncias, fonte de grandes beneficios de poder e de dinheiro, antes
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de se tornar uma arma perigosa que se voltaria contra ela”, e isso se da pelo fato de que, diz Le
Goff, “por uma decisao no Natal de 1300 que [o papa] Bonifacio VIII concedeu a indulgéncia
plena a todos os peregrinos que tinham morrido durante a peregrinacéo, a caminho ou em Roma,
e a todos aqueles que, tendo tido a firme intencdo de fazé-la” — algo que so era concedido,
neste formato, aos cruzados —, “foram impedidos de realiza-1a”, sendo tal medida, “no entanto,
capital”, ou seja, o “papa parecia decidir ‘a libertagdo instantanea de toda pena de certas almas
do purgatorio’ (2017, p. 377, 503). E foi justamente a referida possibilidade, externalizada
nessa ocasido, ou seja, “a teoria do poder pontifical nessa matéria ja havia sido realizada,
principalmente, como vimos, por sdo Boaventura e Santo Tomas de Aquino”, porém, “nunca,
ao que parece, sua aplicag@o tinha sido feita”, visto que tal “possibilidade para os vivos de
libertar os mortos do purgatorio s6 havia sido exercida até entdo per modum suffragii, pela
transferéncia aos mortos dos méritos que os vivos se adquiriam pelas obras”, parecendo “que
em matéria de libertacdo das almas do purgatdrio, o poder pontifical permaneceu, depois desta
explosdo, ainda tedrico até o século XV” (LE GOFF, 2017, p. 503, 504). Todavia, sera
exatamente este aspecto que Lutero atacard duramente em suas 95 teses, numa época em que
as massas, avidas por reformas, e sem condi¢des financeiras para pagar as indulgéncias,
reclamam mudangas e, inevitavelmente, “as teses de Lutero davam origem a diversas questdes
sobre o Papa: ‘por que ele ndo esvazia o purgatdrio por amor em vez de dinheiro? Por que nao
constroi a basilica de Sdo Pedro com dinheiro proprio?’” (LINDBERG, 2017, p. 105), sdo
apenas alguns exemplos. E necessério, contudo, entender que, embora o purgatério fosse
apresentado vulgarmente como uma “terceira op¢ao” entre o céu e o inferno, sua questao estava
relacionada a logica da “duragé@o”, e ao objetivo de toda a vida cristd, pois “o que a alma aspira
no purgatorio ndo € reencontrar seu corpo, mas juntar-se a Deus” (LE GOFF, 2017, p. 390).

Numa palavra:

Cesario [de Heisterbach] alcanca aqui um ponto extremo na doutrina do
purgatério. Nao apenas abre ao maximo o leque das penas como vincula
explicitamente a reflexdo teolégica sobre o purgatério a uma outra
preocupacéo que, sem estar explicita, geralmente deve ter estado ligado a ela,
a reflexdo da visdo beatifica. Para dar todas as suas dimensdes a reflexdo
teologica da Idade Média sobre o tempo intermediério, sobre o tempo que
separa 0 momento da morte daquele da ressurreicdo e do julgamento geral, é
preciso perceber que se 0 purgatorio esta ameacado por baixo pelo inferno, de
onde as almas purgadas conseguiram escapar, elas s&o atraidas para o alto por
este aspelo do paraiso, que pode, no méaximo, se reduzir a esta Unica auséncia,
essencial no entanto, a visdo beatifica. E precisamente entre os grandes
tedlogos do século X111 que a doutrina da visao beatifica dos justos, logo apds
0 julgamento particular, toma sua forma definitiva: O purgatdrio, nestes casos
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limites superiores, pode ser definitivamente um testemunho da realidade de
uma visao beatifica anterior ao juizo final (LE GOFF, 2017, p. 470).

Na verdade, o “purgatdrio nasce com uma perspectiva de localizagdo, porque € preciso
encontrar um lugar para as penas que purgam, porque a perambulacdo das almas em pena néo
¢ mais suportavel”, mas ¢ igualmente verdade que ele “é também um tempo, uma vez que se
pode defini-lo como um inferno temporario”, e assim, ndo por acaso, ébvio, incrivelmente,
“pouco mais de cem anos depois de seu nascimento, o purgatorio se beneficia de uma
extraordinaria oportunidade: o génio poético de Dante Alighieri, nascido em Florenca em 1265,
confere-lhe para sempre um lugar especial na memoria dos homens” (LE GOFF, 2017, p. 439,
509). No tempo que decorre do “seu exilio de Florenga em 1302 e sua morte em Ravena em
13217, informa Le Goff, “Dante compds a Divina comédia, cujos dois primeiros canticos, isto
é, o Inferno e o Purgatorio, estavam terminados em 1319, como prova uma carta do erudito
bolonhés Giovanni”, neles o poeta descreve como o “purgatdrio ndo € subterraneo”, isto €, seu
“nivel € o da terra, sob o céu estrelado” e tem um como seu guardido, Catdo de Utica, um
senhor, velho sabio da Antiguidade (2017, p. 509, 510-511). “Este ¢ uma montanha cuja parte
baixa é uma antecamara, um lugar de espera, onde estdo na expectativa 0s mortos que ainda
nao sdo dignos de entrar no purgatdrio propriamente dito”, ou seja, tal “montanha se ergue no
hemisfério sul, ocupado, segundo Ptolomeu, em quem Dante se baseia, por um oceano deserto
impenetravel aos homens vivos”, situando-se ‘“nos antipodas de Jerusalém”, portanto, o
“purgatorio é formado de sete circulos ou cornijas sobrepostas (cerchi, cerchie, cinghi, cornici,
giri, gironi), cuja circunferéncia diminui conforme avanga para o topo” e, entdo as “almas ali
purgam os sete pecados capitais que sdo na ordem: o orgulho, a inveja, a colera, a preguica, a
avareza, a gula, a luxuria’”, até que atinjam o “topo da montanha” onde encontra-se, finalmente,
o0 “paraiso terrestre” (LE GOFF, 2017, p. 511).

A conclusdao de Le Goff ¢ que “Dante soube dar tdo bem ao purgatdrio todas suas
divagagodes”, simplesmente “porque compreendeu seu papel de intermediario ativo € 0 mostrou
gracas a sua encarnacao espacial e a figuracéo da logica espiritual na qual se insere”, ou seja,
“Dante soube fazer sua ligagdo entre sua cosmologia e sua teologia”, assim, o “purgatorio €
realmente ‘este segundo reino’ entre o inferno e o paraiso”, todavia, “Dante tem deste além-
intermediario uma ideia muito dindmica e espiritual”, pois o “purgatoério ndo ¢ um lugar
intermediario neutro, ¢ orientado” (2017, p. 513, 514). Em outras palavras, o trajeto “da terra
onde os futuros eleitos morrem, ao céu, onde esta sua morada eterna”, tem uma finalidade, ou

seja, a0 “longo de seu itinerario, purgam-se, tornam-se sempre mais puros, aproximando-se
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muito mais do topo, das alturas a que estdo destinados” ¢ é exatamente por este fato que entre
“todas as imagens geograficas que o imaginario do além desde tantos séculos oferecia a Dante,
ele escolheu a Unica que expressa a verdadeira l6gica do purgatério, aquela onde se sobe, a
montanha” (LE GOFF, 2017, p. 514). Neste itinerario, ou peregrinagao, a “purgagdo sobre a
montanha se faz de trés maneiras”, ou seja, “uma puni¢ao material que mortifica as mas paixdes
e incita a virtude”, através da “meditacdo sobre o pecado a purgar e sobre a virtude oposta” e,
finalmente, “a purgagdo se faz pela prece que purifica a alma, a reforca na graca de Deus e
expressa sua esperan¢a” (LE GOFF, 2017, p. 516). O que se verifica, diz Le Goff, é que “a
I6gica desse purgatério montanhoso esta no processo que se realiza ao subir: a cada passo a
alma progride, torna-se mais pura”, pois trata-se de “uma ascensdo no duplo sentido fisico e
espiritual”, sendo o respectivo “sinal deste progresso”, completa o0 mesmo autor, “o alivio da
pena, como se a escalada fosse mais facil, a montanha menos escarpada, para a alma cada vez
menos carregada de pecados” (2017, p. 517). E impossivel ndo estabelecer um paralelo entre a
“imagem dantesca” do purgatorio e o itinerario apresentado por Jodo da Cruz, em sua pratica
mistica, tanto com os dez degraus, na Noite Escura, quanto com as trés fases, apresentadas por
ele em Cantico Espiritual, em que a “alma comega a servir a Deus até chegar ao tltimo estado
de perfeicdo, que é o matrimonio espiritual: por isso, nas mesmas cangdes, tocam-se 0s trés
estados ou vias de exercicio espiritual, pelas quais passa a alma até atingir o dito estado”, sendo

as referidas vias: “purgativa, iluminativa e unitiva” (CRUZ, CE, A, 1, 2002, p. 592).

As primeiras cangdes tratam dos principiantes, isto é, da via purgativa. As
seguintes tratam dos adiantados, quando se faz o desposorio espiritual, e esta
é avia iluminativa. Depois, seguem-se outras canc@es, referentes a via unitiva,
que é a dos perfeitos, onde se realiza 0 matriménio espiritual. Esta via unitiva,
ja dos perfeitos, vem depois da iluminativa que é a propria dos adiantados. As
Gltimas cangdes, enfim, tratam do estado beatifico, Unico intento da alma
chegada ao estado de perfeicdo (CRUZ, CE, A, 2, 2002, p. 592).

Mas se a “via unitiva” sanjuanista, coaduna-se a visdo medieval do purgatorio,
completando-se no “estado beatifico”, apenas e somente quando se chega a presenga de Deus,
pds-morte, a “via purgativa”, iniciava-se com a adesdo da fé na caminhada cristd, opondo-se
frontalmente a concepcdo ortodoxa da doutrina do purgatério que, era muito clara e, a despeito
de “alguns tragos de hesitacdo vindos sobretudo de Agostinho, este ultimo ja estd, no século
XIII, bem delimitado em suas fonteiras temporais”, ou seja, s6 se entra no “purgatorio [...]
depois da morte”, portanto, a “purgagdo ndo comega na terra” (LE GOFF, 2017, p. 442). Sem

este aspecto ndo se poderia continuar os sufragios e as indulgéncias, pois sua logica estaria
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comprometida. Ma ndo era exatamente isso que a pratica mistica de Jodo da Cruz ensinava? Se
0 objetivo era levar todos a perfeicdo, ainda que poucos chegassem a tal estagio, mas se o que
se tinha em mira era isso, e ao chegar em tal estagio prescindia-se do purgatotio, ndo ha ai um
flagrante conflito com a ortodoxia catélica em relacéo a essa importante doutrina da Igreja? E
se apenas 0 papa poderia anular, ou abreviar, a permanéncia das almas neste lugar, evitando o
suplicio da escalada em direcdo a perfeicéo, purgando os pecados até chegar a visdo beatifica,
a pratica mistica de Jodo da Cruz, assegurando que 0s que passassem pelos dez degraus,
evitavam o purgatério, ndo era arrogar para si, ainda que inconscientemente, uma prerrogativa
que cabia apenas a maior autoridade da Igreja? Em uma época de crise como aquela, com uma
ciséo recente, tal caminho alternativo ndo oferecia margem para se questionar as ingeréncias
religiosas institucionais, cuja a principal delas era a gestdo do além e de cada alma?

Séo pontos dignos de se pensar, posto que, como corretamente observa Eliade, em
“tempos de crise e desespero, o desejo de uma vida religiosa e mais auténtica intensifica-se, e
a busca da experiéncia mistica torna-se por vezes obsessiva”, mas a “maior parte ainda
permanecia fiel a Igreja”, embora “alguns, exaltando sua experiéncia direta de Deus, ndo se
julgavam obrigados a praticar o culto, mesmo os sacramentos” (2011, p. 193). O que de fato se
temia era o que disse Jodo Tauler, no século XIV, em uma “passagem do sermao 55, enfatizando

(133

que Cristo € o Unico caminho para Deus”, citado por McGinn: “‘Quanto aos que tém seguido
este caminho, o papa ndo tem poder algum sobre eles, porque o proprio Deus os libertou’”
(2022, p. 96). Este ndo era, seguramente, o problema com a pratica mistica de Jodo da Cruz,
posto que como ja insistentemente foi dito, ele nada tinha de anticlerical e muito menos de
antissacramental, visto que falando da iniciacdo a noite escura, as almas que nela adentram
“Deus as vai tirando do estado de principiantes — ou seja, 0 do estado dos que meditam —, e
as comegca a por no dos aproveitados ou proficientes — que € ja o dos contemplativos —, a fim
de que passando pela noite, cheguem ao estado dos perfeitos”, isto €, “o da divina unido da alma
com Deus”, o que pode levar muita gente a questionar: “E depois?”, ao que ele responde: “Com
efeito, cada qual age conforme o habito da perfei¢do que possui” (CRUZ, NE, I, I, 1, 3, 2002,
p. 441, 442). De pronto € possivel captar que tais pessoas alcancam maturidade para
experimentar, dai em diante, de acordo com a experiéncia adquirida em sua pratica mistica, isto
é, lembrando Gadamer, tornam-se “experimentadoras”. Sobre estas, Jodo da Cruz oferece
instrucao dizendo que sabem desfrutar até mesmo da “comunhdo”, ou seja, da eucaristia, com
a devida consciéncia, ao passo que os principiantes, ou iniciantes, “‘querem sentir e gozar de

Deus como se ele fosse compreensivel e acessivel aos sentidos; procedem assim, ndo sé na
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comunhdo, como em todos os seus exercicios espirituais” (CRUZ, NE, |, VI, 5, 2002, p. 456).

Numa palavra:

Muitos destes principiantes tém as vezes também grande avareza espiritual.
Mal se contentam com o espirito que Deus lhes d&; andam muito
desconsolados e queixosos por ndo acharem, nas coisas espirituais, o consolo
desejado. Muitos nunca se fartam de ouvir conselhos e de aprender regras de
vida espiritual; querem ter sempre grande cdpia de livros sobre este assunto.
Vai-se lhes o tempo na leitura, mais que em se exercitarem na mortificacdo e
perfeicdo da pobreza interior do espirito, como deveriam. Além disto,
carregam-se de imagens e rosarios bem curiosos; ora deixam uns, ora tomam
outros; vivem a trocé-los e destroca-los; querem-nos, ja desta maneira, ja
daquela outra, afeigoando-se mais a esta cruz do que aquela, por Ihes parecer
mais interessante. Também vereis a outros bem munidos de Agnus Dei,
reliquias e santinhos, como as criangas com brinquedos. Condeno, em tudo
isto, a propriedade do coracdo e 0 apego ao modo, numero e curiosidades
destas coisas; pois esta maneira de agir € muito contraria a pobreza de espirito,
que sO pbe os olhos na substancia da devocao, e se aproveita somente do que
Ihe serve para tal fim, cansando-se de tudo o mais. A verdadeira piedade ha
de brotar do coracéo, firmando-se na verdade e solidez, significadas nestas
coisas espirituais; o resto é apego e propriedade de imperfeicdo, que é
necessario cortar, a fim de atingir algo da perfeicdo (CRUZ, NE, I, 111, 1, 2002,
p. 447).

Mas por que os principantes tinham essa dependéncia e assim se contentavam? Por este
ser o nivel oferecido pela liturgia, e demais praticas, que a Igreja distribui, levantando a questéo:
Era para lhes dar “mais”? E para ir além disso? Alids, os sacramentos j4 ndo trazem em si, a
promessa de que a pessoa esta unida a Deus? A pratica mistica sanjuanista vai criando todo um
vocabulario ligado a espiritualidade, contendo “pecados” — “avareza espiritual”, “luxuria
espiritual”, “ira espiritual’, “gula espiritual” etc. — que, contraditoriamente, séo considerados
“virtudes” no sistema religioso oficial da Igreja, posto alimentar uma religiosidade de
performance e de dependéncia. Ao instruir que as “almas bem encaminhadas desde o principio
ndo se apegam aos instrumentos visiveis, nem se prendem a eles; s6 lhes importa saber o que
convém para obrar, e nada mais”, colocando “os olhos unicamente em agradar a Deus e andar
bem com ele, pois este € todo o seu desejo”, agem dessa forma “com grande generosidade, dao
guanto possuem, tendo por gosto privar-se de tudo por amor de Deus e do préximo, tanto no
espiritual como no temporal”, tendo apenas “em mira as verdades da perfeigdo interior: dar
gosto a Deus em tudo, e ndo a si mesmos em coisa alguma” (CRUZ, NE, 1, 111, 2, 2002, p. 448),
ndo estaria ele, ainda que inconscientemente, dizendo que possuia uma via superior a oficial
para oferecer, visto que a praticada pelos carmelitas e, consequentemente, por toda a multiddo

de fiéis era ineficaz para chegar a unido da alma com Deus? Na verdade, a postura do doutor
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mistico ndo era consentanea, ndo precisando ir muito longe para tal ser comprovado, pois vivia-
se em plena Reforma Catdlica e buscava-se reafirmar as bases da fé catolica-romana, por isso,
defender que ela “exaltava a uma ‘nova’ espécie de santos nao ¢ dizer que se interrompia a

antiga tradi¢do”, o exemplo vem de

Inacio de Loyola [que] marcava sua conversdo como tendo acontecido
enquanto convalescia dos ferimentos de guerra que sofrera em 1521. Leu uma
vida medieval de Cristo e uma traducéo para o espanhol da Legenda Aurea,
de Jacobus de Voragine. Foi da inspiracdo que teve durante esse periodo de
leituras que Ihe surgiu o desejo pela vida de Deus. Vale a pena notar que, no
seu processo de conversdo, ele primeiro tentou modelar sua vida de acordo
com a dos santos, experimentando ser peregrino, penitente, asceta, e assim por
diante, até chegar ao seu modelo de vida definitivo. Quando, no famoso trecho
“Regras para pensar com a Igreja”, de seus Exercicios espirituais, ele insiste
que “devemos dirigir nossas ora¢des aos santos € mostrar nossa estima pelas
suas reliquias, venerando-as” e “glorificar as visitas a igrejas estacionais,
peregrinagdes, indulgéncias, jubileus, cruzadas, indultos, e o acendimento de
velas nas igrejas”, estas nao eram meras palavras de agrado a Igreja do seculo
XVI, mas um reflexo das experiéncias e costumes que modelaram a sua

propria vida. De fato, essas “Regras” podem reivindicar o posto de vade-
mécum do catolicismo militante (CUNNINGHAM, p. 88.).

Em termos de reafirmacéo da tradicdo catolica-romana, propdsito maximo da Reforma
Catdlica, ndo ha davida que o método do jesuita é mais declaradamente institucional que a
pratica mistica de Jodo da Cruz que, ainda que de forma inconsciente, ao dizer que as pessoas
que sofriam e, por isso mesmo, entdo chegavam a unido com Deus, prescindiam do purgatorio,
mas ao mesmo tempo censurar a fé e o desejo por “mais de Deus”, exatamente a maneira como
a gigantesca massa de fiéis da base e medianos foram ensinados a desejar, negando, inclusive,
o direito dela a insatisfacdo, barrando o espirito revolucionario reformista, ele provoca, por
outro lado, uma espécie de “reforma”. Resta, portanto, refletir que se o objetivo da pratica
mistica sanjuanista era proporcionar a unido com Deus, € preciso pensar como fica a questdo
dos sacramentos. J& que mesmo participando destes a pessoa encontrava-se no estagio de
iniciante, qual a necessidade dos sacramentos a quem ja conseguiu atingir a unido, atraves da
contemplacdo, a despeito de sua pratica sacramental? Tais questdes que podem n&o ter sido
levantadas publicamente a época, fardo parte das discussdes catolicas-romanas do século XIX,
uma vez que o “estimulo dado a teologia catdlica pelo chamado de Ledo XIII a um retorno ao
ensinamento de Tomas de Aquino em sua enciclica Aeterni Patris de 1879 foi um fator crucial
na ascensdo do neoescolasticismo a uma posi¢do de proa no pensamento cristdo”, tendo a
Francga, como “o principal centro do renascimento tomista” e, por conseguinte, “também a arena

para muitas discussdes escolasticas sobre a natureza da mistica”, questdes desse jaez foram
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aventadas, como por exemplo, continua McGinn:

(1) Sera que o chamado a contemplacao mistica do tipo universal é oferecido
a todos os cristdos, ou sera uma graca especial disponivel apenas a uns poucos
eleitos? (2) Em que estdgio na vida da prece é que a contemplagdo mistica de
fato acontece? Subentendidas nas duas questfes estdo questdes mais basicas
concernentes ao entendimento da graca e a constituicdo e definicdo da
perfeicdo cristd. Como é que a prece mistica estd relacionada a graca da
salvacdo? Se a perfeicdo crista € identificada com o amor de Deus e 0 amor
ao proximo, que necessidade havera de um nivel “mistico” além? Sera a
contemplagdo mistica de algum modo necessaria de modo a alcangar 0s
pincaros da perfeicdo? Complicando os debates sobre essas questdes
fundamentais, estavam mal-entendidos causados pelo uso de diferentes
terminologias para os varios estados da prece e discordancias sobre o
entendimento adequado dos mestres com autoridade, especialmente Tomas de
Aquino, Teresa d’Avila e Jodo da Cruz (MCGINN, 2012, p. 398).

H&, portanto, indicios muito claros de que a pratica mistica sanjuanista pode ter
motivado sua perseguicdo, callnias e, consequentemente, exilio, j& que 0s meios monasticos
estavam infestados de problemas, pecados de todas as ordens, e é exatamente neste meio que 0
doutor mistico empreende seu trabalho, sendo a reforma teresiana uma forma de contrapor-se
ao que, tanto ele quanto sua mentora, entendiam como uma leniéncia moral e espiritual®”. A
parte disto, havia a ambiguidade e o ndo-entendimento a respeito de sua pratica mistica, o que
ndo raras vezes trazia problemas aos préprios carmelitas, ou seja, antes mesmo que tal contetdo
fosse acessivel ao grande publico, o que parece ter sido o real temor do magistério®. Ao final
e ao cabo de tudo, devido a rigorosidade e o cuidado do doutor mistico, bem como seu radical
apofatismo, o problema com a experiéncia mistica por parte da Igreja ndo era necessariamente
com a possibilidade de heresias que poderiam surgir em decorréncia de tais fendbmenos, mesmo
porque, como ja foi visto, no que diz respeito as “experiéncias sensoriais”, chamadas no
primeiro capitulo de mistico-carismaticas, ndo contavam com qualquer espécie de simpatia por

parte de Jodo da Cruz, posto sua pratica mistica ndo nutrir qualquer apreco com essas, portanto,

7 “H4 de um lado pecados gravissimos, em meios mondsticos principalmente, como a apostasia ou a luxuria, que
podem beneficiar, ao preco de uma estada mais ou menos longa no purgatério, da salvacédo final ali onde o caso
deles era até entdo desesperado. Tiveram com efeito a oportunidade, sobretudo em Citeaux, de serem favorecidos
pela intensidade do culto mariano em pleno desenvolvimento — e que intercessor mais eficaz do que a Virgem
Maria nos casos aparentemente desesperados? — e pela solidez do vinculo comunitario da ordem. De outro lado,
porém, as categorias socioprofissionais desprezadas e condenadas, os vertedores de sangue, 0s manuseadores de
dinheiro, os maculados de impurezas podem ter a esperanga se souberam neste mundo manter vinculos suficientes
com seus familiares (e também com a abundancia de iniquidades?). Como a Virgem, a esposa € aqui quem pode
fazer maravilhas, e a legislagdo e a jurisprudéncia antiusuarios do século XIII se interessam atentamente pelas
vitivas dos usuarios” (LE GOFF, Jacques. O nascimento do purgatdrio. Petropolis: Vozes, 2017, p. 464-65).

% Muito embora as ordens monasticas sempre tiveram leigos que Ihe eram simpatizantes e estes poderiam muito
provavelmente ter acesso a tal material (cf. LE GOFF, Jacques. O nascimento do purgatdrio. Petropolis: Vozes,
2017, p. 445-46).
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a Igreja ndo teria 0 que temer neste aspecto. Na verdade, a condenacgdo de Mestre Eckhart e a
perseguicdo a que o proprio Jodo da Cruz foi objeto, evidenciam que “o risco de censura
eclesiastica aplicava-se tanto aos contemplativos instruidos em teologia quanto aos entusiastas
de todo género, que buscavam experiéncias misticas” (2011, p. 198), diz Eliade, pois ao final e
ao cabo de tudo, o problema era mesmo com a mistica que parecia substituir e, quem sabe, até
tornar dispensaveis, os sacramentos, conforme mostra, novamente, McGinn, na esteira da

mesma discussao sobre esse aspecto ora discutido:

Anselm Stolz (1900-1942), um beneditino alemé&o, publicou Theologie der
Mystik (A teologia da mistica) em 1936. Esse importante trabalho, que foi
traduzido para o francés — mas ndo para o inglés, e é portanto,
surpreendentemente pouco conhecido no universo de lingua inglesa—, foi um
precursor do retorno as Escrituras e aos Pais, algo que iria revolucionar a
teologia catolica nas décadas subsequentes. Stolz concordou com aqueles que
insistiam que todos os cristdos sdo chamados para a vida mistica. Onde ele
diferia dos pontos de vista neoescolasticos dos dominicanos franceses e de
outros era em sua reivindicagdo de que, desde o século XVI, os misticos
tinham se concentrado demais na investigacdo psicoldgica dos estados
misticos em detrimento do fundamento objetivo da mistica na graca de Cristo
comunicada aos crentes através dos sacramentos e da liturgia da Igreja. De
modo a compreender a teologia da mistica, Stolz defendia que era necessario
comegar com as Escrituras e com o estudo do pensamento dos grandes Pais
do Oriente e do Ocidente. O autor beneditino ndo negou a importancia de
Teresa e de Jodo da Cruz, e reivindicou que seus pontos de vista se
conformavam com os ensinamentos de sdo Tomas, mas ele reverteu a ordem
de autoridades ao ver os Pais e ndo 0s espanhGis como as principais
testemunhas. Ao fazé-lo, ele propds uma teologia da mistica notavelmente
proxima da (embora ndo idéntica) compreensdo eclesial e sacramental da
mistica encontrada no cristianismo ortodoxo oriental e proposta em tempos
modernos por autores como Vladimir Lossky e seu Essai sur la theologie
mystique de |’Eglise d’Orient (Ensaio sobre a teologia mistica da Igreja do
Oriente), 1944, traduzido em 1957 como The Mystical Theology of the Eastern
Church (2011, p. 402-403).

Essa citacdo foi apenas para ficar demonstrado que a discussdo contemplando os
aspectos da pratica mistica sanjuanista, que parece prescindir dos meios comuns e oficiais para
se chegar a visao beatifica, foi levantada e devidamente analisada em relacéo aos sacramentos,
isto é, compatibilizando-a com a ortodoxia catdlica a respeito da mistica e isso, ressalte-se, em
um momento em que Jodo da Cruz ja é santo e doutor da igreja! Em outras palavras, foi
enxergado que sua pratica mistica contém aspectos que ensejam questionamentos inevitaveis,
pois oferece uma proposta de itinerario alternativo ao sacramental para se chegar a perfeicéo
cristd. Se isso foi feito de forma inconsciente de verdade ou eufemisticamente inconsciente, ou

seja, de maneira a gerar essa impressdo para dar a entender que tal foi ndo proposto como uma
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tentativa de subverter a religiosidade sacramental que mantém as pessoas no nivel de iniciantes
e/ou principiantes, ndo é possivel de ser respondido, contudo, isso ndo é o mesmo que dizer que
alguém ndo possa ter captado, assim como neste trabalho e também nas cita¢bes de McGinn, e
feito o alerta. Portanto, a escolha das dezenas de autores com quem este trabalho dialogou até
aqui, ndo se deu por nenhuma outra motivacgdo a nao ser pela verdade de que seus arrazoados
coincidem com questfes que tangenciam a experiéncia e a teologia propostas pelo doutor
mistico, ou seja, sua pratica mistica, ainda que tratando, ou ndo, dele diretamente. Por isso a
mencdo de casos, ou de misticas, similares, visando langar luz no caso Jodo da Cruz, sem
pretensdo alguma de ter esgotado tal problemética, mas certamente levantado um ponto
particular, o do purgatorio, que parece ter passado despercebido das diversas analises e estudos
sobre o frei carmelita, tanto de carater hagiografico, quanto teoldgico, posto tal aspecto ndo ser
mencionado.

Quanto & sua pratica mistica, € inevitavel ndo vé-la como um convite a cada um aprender
a discernir suas apreenses, unir-se a Deus de forma auténtica e, praticamente autondéma,
experimentando-o por si. Sua mistagogia, neste sentido, é eficaz, pois utiliza a prépria
experiéncia que se faz de Deus, coincidindo com o proprio fato de se existir, traduzido no
sofrimento, no abandono, no profundo siléncio, como forma de unir-se ao divino. Quem se
furtaria de tais experiéncias, absolutamente normais aos seres humanos, quando elas eram
ressignificadas como sendo necessarias e profundamente diretivas para se chegar finalmente a
unido mistica? Mas 0 que a primeira vista pode parecer meramente mais uma forma de inocular
fiéis, distraindo-os com a religido, vista por outro angulo, bem poderia ser uma maneira de
ajudar as pessoas — cujo sofrimento infligido pelas péssimas condi¢des sociais, ja era uma
realidade —, a ndo se sentirem culpadas por ndo ter como arcar com 0 pagamento das
indulgéncias para “libertar” seus entes queridos em dire¢ao ao paraiso, pois Jodo da Cruz, entre

outras coisas, ensinava no comentario a Noite Escura que, no sofrimento, isto €,

Nesta fornalha “se purifica a alma como o ouro no crisol”, conforme diz o
Sabio (Sb 3,6), e, assim, parece que se lhe desfaz a sua mesma substancia,
com extremada pobreza, na qual estd se consumindo. Isto se pode ver no que
diz Davi dele proprio, com respeito a essa purificagdo, quando chama a Deus
por estas palavras: “Salvai-me, Senhor, porque entraram as aguas até a minha
alma — estou atolado num lodo profundo, e ndo encontro onde pdr o pe.
Cheguei no alto-mar, e a tempestade me submergiu. Estou cansado de gritar,
enrouqueceu a minha garganta; desfaleceram meus olhos, enquanto espero no
meu Deus” (Sl 68,2-4): aqui Deus humilha sobremodo a alma, para
sobremodo eleva-la depois. E, se ele ndo ordenasse que estes sentimentos,
guando se avivam na alma, depressa sossegassem, ela morreria em mui breves
dias; mas sdo interpolados os periodos em que Ihes experimenta a intima
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acuidade. Algumas vezes, no entanto, chega a alma, a sentir tdo ao vivo que
Ihes parece ver aberto o inferno e certa a sua perdicdo. Estas almas
verdadeiramente sdo as que descem vivas ao inferno, porque se purificam aqui
na terra como se ali estivessem; e esta purificagdo € a que havia de fazer la. E,
assim, a alma sofrendo tal purificacdo, ou ndo entrard no fogo da outra vida,
ou nele se ha de deter muito pouco, porgue é de maior proveito uma hora deste
sofrimento aqui na terra, do que muitas depois da morte (CRUZ, NE, I, VI, 6,
2002, p. 500).

Alguém gue ensina algo nestes termos, a despeito de sua aparente rigorosidade, mas que
exclama, em pleno concurso promovido em Avila por sua mentora, em 1576, durante a
explicagdo das palavras “Busca-te em mim”, a pedido da propria Teresa d’Avila, dizendo:
“Deus me livre de gente espiritual que de tudo quer fazer contemplagdo perfeita — dé no que
der!” (CRUZ, PTE, DP, 2002, p. 113), ndo pode ser confundido com qualquer tipo religioso,
sobretudo com alguns monges de ordens mendicantes, de quem escreve Le Goff, dizendo que
além do poder espiritual conferido pelo purgatorio a Igreja, ela também adquiriu grande “lucro
de que se beneficiardo mais do que outros os irméos das ordens mendicantes, propagandistas
ardentes da nova crenga” e, sendo assim, o “‘infernal’ sistema das indulgéncias encontrara nelas
finalmente um poderoso alimento” (2017, p. 26). Dai ndo ser muito dificil depreender que a
préatica mistica januanista certamente trouxe algum incbmodo, mostrando-se “ameagadora”.
Executa-lo, equivaleria a transforma-lo em martir, e certamente daria inicio a mais uma crise
em uma Igreja que ja havia sido suficientemente abalada por aqueles tempos que reclamavam
reformas ha alguns séculos, portanto, tirar-lhe os cargos, ou “propor” que exercesse suas
atividades em locais em que seria impossivel ensinar sua pratica mistica, o exilio na Andaluzia,
por exemplo, certamente eram meios mais eficazes de silencia-lo, tirando-lhe completamente a
influéncia. Enfim, as hipGteses sdo inimeras, mas tendo em vista manter-se dentro dos
protocolos académicos, evitou-se a todo momento se fazer qualquer juizo de valor no caso da
perseguicdo de que o doutor mistico fora objeto, todavia, a ele provavelmente aplica-se o que
disse Eliade, historiador romeno das religiGes, de que fora por inveja que sua perseguicdo se
configurou, ou seja, a “verdadeira causa da persegui¢do era o ciime dos clérigos e monges”
(2011, p. 194). Tal hipotese é plausivel podendo, obviamente, ter relagdo com a pratica mistica
sanjuanista, ndo no sentido de que ela poderia ser, de fato, uma ameaca, mas tais textos bem
podem ter sido lidos e utilizados pelos seus adversarios como forma de induzir os superiores a
verem a pratica mistica sanjuanista como uma ameagca a estabilidade da Igreja que ja estava
combalida e em plena Reforma Catolica. De todo modo, seja qual for realmente a causa de seu

encarceramento, das ofertas de cargos no interior do Carmelo ainda no periodo da reforma
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teresiana visando dissuadi-lo, o teor das callnias, de rasgarem suas obras e da intensa
perseguicao que culminou em seu exilio, em tudo isso, o caso Jodo da Cruz evidencia, uma vez
mais, que 0 mistico € sempre visto como uma ameaca a ordem estabelecida, sendo uma presenca

incébmoda na religido institucionalizada, ainda que, como ele, dela seja parte.
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CONCLUSAO

Ao final deste estudo do caso Jodo da Cruz, apds o percurso realizado adotando como
leitmotv a experiéncia mistica, desde os albores da fé cristd no século 1, e possivel verificar o
quanto tal experiéncia é decisiva e elemento fundante na religido cristd, mas também, por outro
lado, através deste fio condutor vislumbrou-se a tenséo dialética entre o carisma e a instituicao.
De acordo com o exposto, ndo é arriscado afirmar que enquanto a experiéncia mistica é o vetor
da religido crista, a institucionalizac&o, por sua vez, é o seu garante. Ainda que haja momentos
de sobreposi¢éo, havendo um acento maior entre um polo ou outro, a perpetuagéo da religido
crista se da nessa dindmica. Inclusive gerando, desde as Reformas, os diversos segmentos, ou
tradicdes, representados pelas, atualmente, milhares de denominacgdes cristds do lado
protestante. Tal processo ndo acontece alheio ao que se passa na sociedade, sendo muitas vezes
um reflexo do que ocorre “externamente”, mas também em outros tempos, de acordo com o
poder politico que os responsaveis pela religido cristd detinham, a propria Igreja gerava
costumes e praticas sociais que incidiam sobre todos.

Foi justamente este poder, que causava espécie entre 0s principes do Sacro Império
Romano-Germanico, ndo so por causa do pagamento de impostos, mas também pelo poder que
a Igreja Catolica Apostdlica Romana detinha de até mesmo escolhé-los, que gerou as condicdes
para que um conflito teoldgico interno e especifico da doutrina candnica, representada
hegemonicamente pelas indulgéncias — mas por causa do purgatério, expediente que estendeu
o0 poder clerical até para o além —, causasse, apos 0 Grande Cisma do século XI que dividiu
definitivamente a cristandade oriental da ocidental, uma das maiores cisGes que abalaria sua
decantada unidade, causando traumas que repercutem até hoje. Desde entdo, a religido cristd
que sempre fora refrataria a mudancas e inovacdes, conforme atesta a criacdo do Tribunal da
Santa Inquisic&o por parte do catolicismo romano, mas ndo so, pois do lado protestante tambem
se instituiu instancias de repressdo com plenos poderes para reprimir e até executar 0s
dissidentes (hereges), recrudesceu.

Tal recrudescimento era a acdo institucional, primeiramente do lado catdlico, para
reprimir o despertar dos carismas, traduzido na experiéncia mistica dos séculos XII e XIlI, de
carater essencialmente visionaria, como parte absolutamente normal e organica da dialética de
uma religido que, para manter-se viva, depende de tais manifestacdes de carater sobrenatural.
Contudo, foi igualmente demonstrado que mesmo outras praticas misticas, que ndo fossem as

especificamente entusiastas e/ou mistico-carismaticas, eram observadas com suspeita, posto
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que, ao fim de tudo, em suas multiplas formas, apontam para uma Unica dire¢do: a possibilidade
de relacionamento direto com Deus, a parte da mediacéo institucional. Isso, como também foi
demonstrado, ndo necessariamente quer dizer que todos os misticos eram contrarios a
instituicdo, mas que tinham como objetivo resgatar algo que havia sido perdido no transcurso
da histéria. Postura comum entre misticos reformadores, fossem eles contra ou proinstituicdo
e, neste aspecto, reside toda a questdo com o problema da mistica na religido crista.

De forma clara, seja com propoésitos revolucionarios, seja com objetivos
restauracionistas, a experiéncia mistica traz a possibilidade do relacionamento direto com Deus,
fonte de todo receio institucional, visto evidenciar que ndo ha obrigatoriamente a necessidade
de mediacgdo. Na verdade, para os revolucionarios, tal mediag&o institucional atrapalha e néo é
em nenhum grau necessaria. No que diz respeito ao caso Jodo da Cruz, ficou intuido, em
diversos registros no conjunto de sua obra, € por sua proposta de pratica mistica, que a
necessidade de utilizacdo dos meios sensiveis, ou seja, das vias hormais e naturais dos cinco
sentidos humanos para a apreensao de conhecimento sagrado, significa permanecer no nivel de
principiantes/iniciantes em relacdo a fé, mantendo-se a margem dos estagios avancado e
perfeito, que devem ser aspirados por todos que sdo cristdos, ou seja, tanto clérigos quanto
leigos. Tal perspectiva, claramente exposta e exaustivamente desdobrada ao longo do conjunto
de sua obra, denota que os sacramentos ndo eram, de per si, suficientes para unir o fiel a Deus.

Na verdade, como foi demonstrado no estudo da pratica mistica sanjuanista, a forma
mais comum e geral, ensinada oficialmente pela Igreja, tanto teoldgica quanto liturgicamente,
acentua a dependéncia dos meios externos e sensiveis para o exercicio de sua fé — imagens,
locais sagrados, peregrinacdes, liturgia, comunh&o etc. —, algo ndo apenas desnecessario, mas
verdadeiro empecilho para se chegar a unido com Deus, sendo ressalvado que tais coisas, se
ndo forem compreendidas sua verdadeira finalidade (que seria a mesma de sua pratica mistica),
desviam o fiel de avancar na escalada em direcdo a Deus. Como se isso ja ndo fosse
suficientemente subversivo, o doutor mistico critica a postura dos diretores espirituais
(expressao que originalmente ele nunca utiliza, preferindo “conselheiros”, “guias” e “mestres”)
gue por ndo ter experiéncia mistica, tornem-se, eles mesmos motivo de impedimento de os que
ja foram iniciados, continuar avancando rumo a perfei¢cdo na escalada da fé, pois leva-os a
regredir, voltando a depender dos meios exteriores, ou seja, hormais e praticados com total e
irrestrito respaldo oficial.

Além de tudo isso, 0 mais complexo e comprometedor da pratica mistica sanjuanista, é

sua proposta de que, ao escalar 0s dez degraus de noite escura da alma, as crises de fé, longe de
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ser um problema, é a maneira que Deus usa para purificar a alma de suas imperfeicoes, fazendo-
a avancar até chegar a perfeicao, ou seja, a visao beatifica, sem necessidade alguma de se passar
pelo purgatdrio, ou, quando muito, passar um atimo de tempo. Naquele momento histérico, em
meio as Reformas Religiosas, como tais ensinamentos devem ter sido vistos pelo magistério?
Certamente de forma negativa, ainda que ndo fique claro se o que o frei espanhol fazia era
proposital ou inconscientemente. Também havendo a possibilidade de que o fizesse de forma
consciente, mas subterfugia, intentando que se fizesse parecer que fosse despropositada, como
uma estratégia de driblar a censura inquisitorial. Tal hipotese, porém, é algo que so pode ficar
claro se 0s avangos em pesquisa trouxerem a tona elementos que a corroborem. Todavia, 0 que
se sabe seguramente € que ele fora perseguido, ndo s6 no periodo da reforma teresiana, mas
mesmo depois de té-la consolidado, o que indica que o problema ndo era apenas com essa
questdo, sendo de ordem pessoal ou institucional.

A hipétese apresentada neste trabalho foi que tal perseguicdo, que culminou em seu
exilio, se dera por conta de sua pratica mistica, mas que, devido sua postura declaradamente
institucional e, portanto, de submissdo publica a Igreja, e sua doutrina oficial, pode ter inibido
um processo inquisitorial para ndo gerar ainda mais atencao e deixa-lo em evidéncia, iniciando
uma crise interna que desgastaria a instituicdo em um momento que ela precisava de aliados e
ndo de inimigos. Assim, o exilio, seria uma solugcdo menos traumatica e mais discreta. Quanto
a sua pratica mistica ter sido considerada, de fato, uma ameaca ou de ela assim ter sido encarada,
pragmaticamente, pelos seus antagonistas, servindo ao que intentavam, ou seja, 0 Seu
silenciamento ou, para utilizar um anacronismo, “cancelamento”, nao ha como se comprovar.
Todavia, partindo do conceito construido neste trabalho para designar a pratica mistica
sanjuanista, abrangendo discurso (teologia), ensinamento (mistagogia) e exercicios misticos
(mistica), ndo ha duvida de que a perseguicdo fora motivada por algum desses aspectos.

O fato é que, conforme argumento apresentado durante a exposicdo do projeto na
disciplina de Tutoria em Dissertagdo | — quando surgiu o questionamento de que para se
encontrar se ha alguma relacdo do processo persecutorio a que Jodo da Cruz foi submetido e
sua pratica mistica, deveria se consultar outras fontes em que tal ponto pudesse ser indicado e
ndo suas obras —, com a conclusdo da pesquisa e a produgdo deste trabalho, mostrou ser
acertada a decisao de se fazer a investigacédo de suas Obras completas, com um olhar especifico,
ndo exclusivamente historiografico, a fim de captar qualquer sutileza que pudesse apontar
algum indicio do que motivou o processo persecutorio. Sem este olhar especifico, e sua relacdo

com os argumentos de Le Goff sobre a importancia do purgatério, certamente ndo haveria o
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levantamento dessa possibilidade hipotética, ja que ndo foi encontrada qualquer fonte que
indicasse tal aspecto. Isso reforca a ideia da necessidade de interrelacdo e didlogo entre as
ciéncias para se investigar determinados objetos que possuem especificidades que transcendem
as fronteiras entre as disciplinas, linhas de pesquisa e ciéncias humanas.

Quanto a sua cooptacao, deixada propositalmente para ser abordada nesta concluséo,
além do que foi dito no segundo capitulo, acerca da tentativa de dissuadi-lo quanto a
participacio na reforma da Ordem do Carmelo, ao lado de Teresa d’ Avila, com ofertas de livros
e cargos institucionais, ou seja, tentando suborna-lo e corrompé-lo, pode-se dizer, com mediana
seguranca, que o fato da primeira edicao de suas obras, chamada de “edi¢do principe”, so ter
aparecido 27 anos ap6s o seu falecimento, demonstra que j& se havia comprovado a
impossibilidade de sua pratica mistica — devido as exigéncias e ao rigor em relacdo aos que a
ensinavam, havendo claro desestimulo e desinteresse em torno dela —, vingar entre a massa e
provocar qualquer problema para a Igreja, Dessa forma, sua beatificagdo em 25 de janeiro de
1675, pelo Papa Clemente X, mais de 80 anos apds sua morte, sua canonizagdo em 27 de
dezembro de 1726, pelo Papa Bento XIII, ou seja, 135 anos apds sua morte e, finalmente, sua
proclamacdo como Doutor da Igreja, em 24 de agosto de 1926, no século passado, por Pio XI,
Papa Carmelitano, chamando-o de Doutor Mistico, sdo apenas reconhecimento que,
independentemente das reais motivacOes, denotam apenas que sua imagem, a favor da
instituicdo, j& estava consolidada.

Em termos diretos, a cooptacdo do doutor mistico, como acontece com pessoas do seu
perfil, se da posteriormente, quando ja se tem a exata consciéncia de que sua pratica mistica
ndo representa ameaca alguma — seja por ser mesmo inofensiva, institucionalmente falando,
seja por ela ndo ter “vingado”, como parece ser o caso —, Nd0 sendo nada mais que uma pratica
gue ndo mais oferece riscos a estabilidade da igreja, mas quando igualmente ha um clima
popular favoravel em torno da imagem de tal personalidade, a Igreja, estrategicamente, associa-
se a ela e procura reverter, postumamente, mas com caréater oficial devido aos seus poderes em
relacdo ao além, a injustica infligida a alguém. Assim se deu com muitos, incluindo Teresa
d’Avila, mentora do doutor mistico, ndo sendo diferente com Jodo da Cruz. O seu caso

comprova, umavez mais, que o ciclo se repete seguindo seu itinerario: perseguicao e cooptagéo.
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