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Introducdo

Este estudo sobre San Juan de la Cruz tem dois objetivos principaié:
evidenciar que a produgfio poética e teolégica que forma o niicleo da obra sanjuanista
converge para a unifo mistica, e demohstrar que a presenca de elementos de diversas
tradic;ﬁeé nesse nicleo é decorréncia da Verdade ontoldgica, simbolizada por essa

Os textos de San Juan de la Cruz sdio considerados pela critica em geral belos
e misteriosos. Menéndez Pelayo afirma que neles “ha pasado el espiritu de Dios,

. hermose4ndolo y santificindolo todo™. Démaso Alonso certifica gue os problemas
que entranham a pbesia de San Juan “son los mas dificuitosos de la literatura
'espaﬂola”z. Ambas declaragdes traduzem o sentimento mais reiterado dos leitores
diante da obra do reformador: espanto; também nos ddo uma idéia da dimensdo e
complexidade de sua arte.

Nem se agrupissemos em um Unico tl’;lbﬂlho os imimeros artigos € livros

~dedicados a examinar os problemas e mistérios dos textos do Santo carmelita,
poderfamos abarcar ¢ encerrar a complexidade e verdade de sua obra; a arte sagrada ¢
simbolica e inesgotivel e nfio poderia ser abrangida totalmente por nenhum estudo.
Além disso, o objeto da obra de San Juan ¢ o meior mistério da tradigio mistica: o
retorno da alma, nesta vida, a inefabilidade do Ser. |

O contato direto com Deus é,. em rigor, incomunicavel. Dificil de expressar em
palavras e de imaginar, se no foi experimentado. O relato da pura contemplagiio de
San_Juan 6 demonstra muito bem, pois intimeras vezes o Santo nos conduz até essa
fronteira entre o dizivel e o indizivel, ficando manifesta sua luta contra a insuficiéncia
da linguagem verbal. Por isso, procura adaptar essa linguagem a sua necessidade. Faz

com que as palavras percam seus significados estritos para assumir novos sentidos, as

! Estudios de critica literaria, p. 55-56
? La poesia de San Juan de la Cruz (Desde esta ladera), p. 879
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vezes sentidos antagénicos; langa miAo de uma linguagem paradoxal, simbdlica, Gnica
forma de transitar do mundo material ao imaterial. e

A linguagem simbolica cumpre um papel importante na representagio do
caminho de volta da alma ao Ser divino. Longe de ser simplesmente um signo
convencional, o simbolo ( syn-bolein, “lancar junto”, “unir™), em virtude de uma lei
ontoldgica, pode manifestar arquétipos. A linguagem simbélica une o mundo da
unidade arquetipica ndo manifestada ao mundo da multiplicidade manifestada nos seus
diferentes niireis de realidade. Somente langando mio dessa linguagem, o mistico
- pode aceitar plena e profundamente a invisibilidade do Ser, superando a dicotomia
antitética entre o Absoluto e o relativo.

Pretendo mostrar com este trabalho que o niicleo da obra de San Juan de la
Cruz insere-se em uma tradi¢do de textos misticos que ultrapassa diferengas historicas
€ circunstanciais por retratar uma verdade principial semelhante em diferentes
doutrinas e pensamentos filoséficos. Para isso, ¢ mister resgatar a soberania
intelectual do esoterismo® em relaglio as formas para entfio compararmos os simbolos
" arquetipicos, suporte material do Inefivel, presentes ndo apenas em San Juan, mas na
tradicdo mistica. - _

Dessa maneira, esta dissertagdo foi organizada na forma que se segue. O
capitulo’ um esti dedicado aos temas relevantes da tradicdio teolégica do
Renascimento espanhol. As questSes religiosas interferiam de forma decisiva na
estrutura da sociedade e mentalidade da vida peninsular: as grandes correntes
espirituais, as reformas profundas na educag@o religiosa promovidas‘ pelo cardeal
Francisco de Cisneros, o erasmismo, a vivificagdo critica e penctracéo da doutrina de
ISanto Toméas de Aquino; o neoplatonismo, presente na poesia espanhola e nas novelas
sentimentais (a tendéncia italianizante da tradigio popular), completa o contexto que
consolidou as bases religiosas da mistica espanhola do século XVI. Ainda no éapitulo
um, definimos em cjue consiste a ascese e a mistica, suas diferengas € como se
caracteriza cada etapa do caminho espiritué.l. Das trés ctapas (purgativa, iluminativa,

unitiva), a Gltima esta reservada aos misticos. A alma para concretizar a unifio com

¥ Desde j4, temos que precisar o sentido de “esoterismo”, “esotérico”. “Esotérico” se contrapde a
“exotérico”. O conhecimento esotérico, nas antigas tradicBes, era pertencente somente aos iniciados.
Apenas 0s conhecimentos exotéricos eram prociamados em piblico. Hoje em dia, infelizinente, esse
termo estd totalmente vulgarizado ¢ muito distante da profundidade e significado originais.



Deus tem que atingir essa etapa que exige um grau absoluto de perfeiq.ﬁo._]é nessa
etapa que ocorre o matrimdnio espiritual, dpice da senda mistica. O capitulo ¢é
finalizado com um breve estudo sobre a dimensdo da obra de San Juan de la Cruz no
contexto-da mistica espanhola.

0 capitulol dois inicia-se com alguns conceitos basicos do que podemos
chamar de linguagem simbdlica. Deonis, passa a examinar a questiio das possiveis
fontes literérias e doutrinais de San Juan. Démaso Alonso aponta trés influxos
literdrios nos textos do reformador: a poesia italianizante, a tradicdo da poesia
. bopular_ dos cancioneros espanhéis e o poema biblico do Cdntico dos Cénticos.

. Veremos que segmdo a teoria de Alonso, a vivéncia mistica do Santo carmelita é
comunicada através de: imagens do amor profano e das formas poéticas de seu tempo.
Luce Lopez-Baralt e Catherine Swietlicki sdo as duas autoras que procuram explicar
_ alguns dos mistérios da obra sanjuanista relacionando-os s possiveis fontes arabe ¢
' hebraica. A L@qeha autora aponta para um processo de “semitizacdo” da linguagem.
Demonstra com vérios exemplos que San Juan adaptava a linguagem as suas
necessidades, obrigando-a assumir um estado de evolugdo constante para que pudesse
refletir todos os matizes, estados e processos da experiéncia mistica. A autora cré que
essa maneira peculiar de San Juan usar a linguagem para comentar textos poéticos € a
mesma que podemos encontrar em textos de alguns poetas sufis. Catherine Swietlicki,
- por sua vez, inicia sua investigagio examinando a possibilidade de San Juan ter
. pertencido a uma familia de cristdos-novos. Defende a idéia de que o Santo carmelita
apropriou-se de elementos da Cabala. judaica para tornar o Cristianismo mais atrativo
para a populagiio convertida: dai, o uso freqiiente do Velho Testamento, o uso das
metéforas de natureza sexual para tratar das relagBes amorosas entre a alma e Deus. |

A grande mescla de elementos da tradico cristd, da islimica e da judaica
aponta para uma verdade ontologica, comum as trés doutrinas. Quando comparamos
os simbolos arquetipicos pre;entes em San Juan de la Cruz e em autores ¢ tcx{os
sagrados dessas tradigdes, podemos constatar que a obra do Santo carmlita realiza
uma interse¢do de culturas. _ o

0 capitulo trés é o aprofundamento das duas questdes norteadoras deste
trabalho: a unifio mistica e sua manifestagdo nas trés tradigées abradmicas. O periodo
unitivo € o dpice do caminho espiritual, é a possibilidade da alma ingressar no interior

da divindade e transformar-se, por amor, na prépria divindade. S3o comuns na



hiteratura mistica problemas de interpretacio das experiéncias de unifio. A diferenga
entre esoterismo e exoterismo € de fundamental importéncia para entendermos o
simbolismo da unifio mistica nas religides abraimicas. Somente com essa distingio
poderemos ver a presem;a de simbolos arquetipicos comﬁns e af sim, aproximarmo-
nos dos mistérios da obra sanjuanista. A unifio mistica é primordial em San Juan de la
Cruz. Ela é a finalizagio do “macro-projeto” de sua obra. H4 uma evidente
preocupagdio didatica: suas obras ora sfo dirigidas aos principiantes, ora aos
“aprovechados” e ora aos que atingiram a perfeicio. Assim, ela espelha
rigorosamente as etapas do caminho ascético-mistico.

O capitulo quatro é uma “leitura” do texto, que segundo o préprio San Juan,
celebra mais explicitamente a unifio mistica: Llama de amor vaa. Essa “leitura”
‘poderd sintetizar algl;mas das principais idéias desenvolvidas neste trabalho,
principalmente no que diz respeito aos simbolos arquetipicos usados para traduzir as

verdades universais,

Dessa forma, creio que teremos uma idéia dos principais problemas ¢ mistérios
que envolvem a produgdio poética e doutrinal de San Juan de la Cruz. Teremos
também mais elementos para conhecer a dimensio de uma obra que &, ela mesma, um

grande simbolo arquetipico, porque ¢ auténtica, misteriosa, bela ¢ verdadeira.



Capitulo 1

Temas fundamentais da tradicfio teolégica, no Renascimento espanhol

“Depois teras de atravessar - continuon a poupa - o vale da pura unidade, lugar
de renuncia a todas as coisas e de sua unifica¢io. Todos os que levantam a
cabeca nesse deserto levantam-na de um mesmo pescogo, como ramos de um

unico tronco”.

(Farid ud-Din Attar, A linguagem dos pdssaros)

“Concédenos, Seiior, la conciencia absoluta y eterna de la Unidad.
Que nuestros pensamientos, palabras y actos sean siempre Sus pensamientos,

Sus palabras y sus actos”.

(Ibn’Arabi, Tratado de la Unidad)



1. Temas fundamentais da tradigio teolégica, no Renascimento espanhol

Depois de quase oito séculos de dominio drabe em algumas partes da
Peninsula Ibérica e do convivio das trés religibes abradmicas, as marcas profundas do
universe semitico em muitos aspectos ainda podiam ser sentidas com forga na
Espanha dos séculos XV e XVI. Mesmo assim, os historiadores da literatura preferem
examinar 0 Renascimento espanhol como um fendmeno europeu que tem suas raizes
na Italia e ndo no Islam. A devogdo pela cultura cldssica greco-latina que vinha se
desenvolvendo desde Don Juan II, chega, nessa época, ao extremo; modelos ¢ textos
latinos proliferam-se na literatura espanhola; no culto da forma, no neoplatonismo
filosofico e no sentido humanistico do idioma, o Renascimento espanhol co_incid;lg
com o italiano. Ademais, cultivam-se os temas e as imagens cldssicas, cuja perfeigio ¢
imitada, e mescla-se a mitologia pagd com os textos cristdos. " No entanto, OS
espanhois néo se limitaram a uma simples imitagfo e desenvolveram valores préprios,
que procuravam ainda vincular a existéncia do homem a preceitos eminentemente
reﬁgiosos.d .

Logo apos o término da Reconquista, Fernando e Isabel fundaram e afirmaram
a monarquia espanhola. Espanha emerge como uma nagdo unida; o descobrimento da
América, a consolida¢do do idioma, a imprensa, o florescimento de novas idéias
importadas do Renascimento italiano, transformaram a Peninsula Ibérica em uma
“poténcia mundial”, a primeira dos tempos modernos. Respirava-se vitalidade e
renovagdo em todos os setores politicos, culturais e religiosos, ¢ o principio do que
seria a unificagio nacional do periodo dos Austrias, indicava realmente o alvorecer de
uma nova Era. _

Esse sentimento nove de unidade nacional estava intrinsecamente associado a
uma questdo religiosa, ja que, a unido, seguramente, ndo seria tdo determinante se
consistisse apenas em agrupar sob um s6 governo, diferentes estados com tradices
distintas. Para Alexander A. Parker, a desunidio espanhola era muito mais profunda, ja
que Espanha era o unico pais europen em que, durante toda a Idade Média,

goexistiam o Cristianismo, o Islamismo ¢ o Judaismo. Para conseguir a verdadeira



unidade, o primeiro passo seria proscrever as duas religides forasteiras. Dessa
maneira, a religiosidade tornou-se para os distintos reinos cristios um forte lago de
uniio, pois “tan sélo espiritualmente se mantenian unidos cuando luchaban por la cruz
contra la media kina™. Portanto, a religiio transformou-se na base do novo espirito
nacional que manteria unidos os reinos de Castela e Aragso.

A idéia de fortalecer a identidade nacional extirpando, pelo menos
aparentemente, as discrepincias religiosas da sociedade espanhola era a melhor forma
de concretizar & intengfo dos Reis Catolicos de alcancar a tdo almejada unidade, em
uma nagdo homogénea, oﬁcialme;lte, com uma Unica religifio. Esse fato colocava a
religiosidade nesse periodo como um elemento social de primeira o_rden_l._ Por
conseguinte, todos os movimentos reformistas da vida clerical interferiam de forma
decisiva na estrutura da sociedade ¢ na mentalidade coletiva da vida peninsular,

A Inquisi¢fio, estabelecida na Espanha em 1478, para prevenir ou extirpar o
desvio herético da ortc;_doxia catélica entre os cristdos professos, funcionava, segundo
A. Parker, como um eficiente instrumento politico de unificagdo, tmico que podia
romper as barreiras regionalistas espanholas. Somente o Conselho de Estado que a
governava, funcionava com uniformidade em todas as regides que formavam “as_
Espanhas”™; apesar da diversidade de scus parlamentos ¢ sistemas administrativos,
havia somente uma Inquisicdo. Como a vida politica estava ligada a vida religiosa,
podemos afirmar que em certo sentido, a Inquisi¢do existia mais por motivos politicos
que religiosos e representava para Espanha uma politica de “europeizagdo”,
aproximadamente até quase o final do reinado de Carlos V. A intolerincia e a
perseguicio religiosa existiam em nome da renovagiio da vida religiosa ¢ moral, Na
Espanha cristd, as profundas 'raizes do maometismo e do judaismo criavam uma
situagio social muito complexa, precisamente porque o Renascimento infundia
energia e vitalidade & criagfio e consolidagio de uma nova nacionalidade. “Por su
misma naturaleza, la Inquisicitén actuaba contra la humanidad (;..) pero no actud
contra el humanismo.™

A Contra-reforma, por sua vez, representou também, pelo impulso, objetivo ¢

eficicia em combater as idéias protestantes de Lutero, um fator fundamental no

* Dimensiones del Renacimiento espaiiol, In Historia y critica de la literatura espafiola, p.55
5 . .
Ibid., p. 56
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movimento de .consolidac;ﬁo de novas diretrizes politicas e eclesidsticas. Teve no
Concilio de Trento a definicio de seu aspecto mais essencial: o despertar espiritual e
moral da Igreja cat6lica do letargo do século anterior. Felipe II, “o cauditho ‘de seu
tradicional da Espanha.

Se quisermos entender, portanto, mais profundamente como acontece o
movimento de consolidacdo das bases religiosas da mistica espanhola do século XVI,
devemos ter em conta que esse periodo significou principalmente uma ampla reforma
no dmbito da educacdo, da vida social ¢ moral determinada em grande parte pelas
transformagdes intrinsecas e extrinsecas operadas na vida religiosa daquela época
principalmente pelos movimentos de Reforma e Contra-reforma.

As propostas de mudangas tinham suas raizes em duas grandes correntes
espirituais que subsistiam: a “Devotio moderna” ¢ o “Humanismo cristdo”. A
primeira consistia numa forma de piedade intima inspirada nos -grandes._misticos
alemées e flamencos do século XIV (Eckhart, Tauler, Suso, Ruysbroeck, Groot) e
desenvolvida no século XV pela ordem “Hermanos de la vida comin” e COnegos de
Windesheim, nos Paises Baixos. Essa grande corrente espiritual que induziu os
sacerdotes a “fechar os ouvidos aos ruidos do mundo” (Bataillon) influenciou boa
parte dos paises da Europa. A outra corrente espiritual, a do “Humanismo Cristdo”,

“era representada principalmente por Erasmo, Nicolau de Cusa, Pico de la Mirandola,
Lefebre d’Etaples, Luis Vives, Tinha em comum com a “Devotio _modcrnag”___a‘_
aspiragdo sincera a uma renovagdo da cristandade pela vida interior; mas, pela
insisténcia na leitura direta das Escrituras e na critica as doutrinas, ceriménias e
préticas da Igreja oficial, aproximava-se perigosamente da Reforma 'protestante.' A
_espiritualidade dos reformados na Espanha era indicada pela “Devotio moderna”, que
se manifestava como iluminismo e em certa medida também como erasmismo.

O cardeal Francisco Jiménez de Cisneros (1436-1517) foi um dos primeiros
que compreendeu que a unica maneira de se chegar & raiz do problema da apatia_
espiritual que afetava o Pontificado e parte do clero era promovendo uma reforma

profunda na educacfio religiosa. Ao lado de Antonio de Nebrija (144211522) que

¢ Ludwig Pfandl, Historia de la Literatura Nacional Espaiiola en la Edad de Oro, p. 8
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desejava “desterrar a barbarie da Espanha”, o cardeal de Toledo, foi um grande nome
do Humanismo espanhol durante o reinado dos Reis Catolicos.

Quando nomeado prirhaz pela rainha Isabel, “puso su mayor empefio en
reformar las costumbres de indisciplina y relajacion que, en este campo -
especiaimente entre las Ordenes religiosas -, abundaban tanto en Espafia como en
otras partes. [sabel habia adoptado enérgicas medidas para acabar con la anarquia
social, y Cisneros las emuld en el ambiente de su propia jurisdiccion™. Cisneros era o
promotor da cultura eclesidstica, fez de tudo para melhorar o nivel da formagdo dos
que optavam por seguir uma vida religiosa e procurava oferecer-lhes uma instrugio
completa, A fundagio da “Universidad de Alcald” e a impressdo da Biblia Poliglota
qbedecem a esse designio. Além disso, promovia a leitura dos textos das grandes
autoridades da literatura mistica estrangeira e também foi o responsivel pela
reimpressdo de muitas obras de autores considerados fundamentais na tradi¢io
teologica. Por exemplo, a reimpressdo do livro mais lido na Espanha, no fim do século
XV e na primeira metade do XVI: Imitacién, que se cria de Gerson, também
conhecido pelo titulo de Contemptus mundi (Zaragoza, 1490). Esta obra e algumas
outras que continuaram a ser traduzidas durante todo o século XVI, como as
Instituciones de Tauler, os Tratados de Serafino de Fermo, formaram, segundo
Angel Cilveti, o micleo das fontes gerais da mistica classica espanho.la. “En ellas se
encuentran la concepcion fundamental de la mistica como experiencia y como ciencia,
los periodos y los fendmenos correspondientes, asi como las imagines comunes del
lenguaje mistico™, Mais abaixo examinaremos com mais profundidade a questéio das
fontes da mistica classica espanhola.

Depois do cardeal Cisneros, Erasmo constituiu-se na maior influéncia
individual na Espanha renascentista. A obra de Erasmo era lida , comentada e muito
apreciada na Espanha. No tempo de Carlos V, o erasmismo contribuiu
fundamentalmente para a reforma da Igreja catélica. O “humanismo cristio” de
Erasmo exerceu uma influéncia decisiva nas reformas espirituais de seu tempo, ja
que, como comentamos, os erasmistas defendiam a pritica de um cristianismo

interior, sem formulas, sem liturgia ¢ sem esplendores de culto que os aproximava

7 Alexander Parker, Dimensiones del Renacimiento espafiol, p. 60
¥ Introdiceién a la mistica espafiola, p.36
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muito dos “alumbrados” ou “lluministas” que pregavam um cristianismo sem ritos, &
base de conversas e leituras dos Livros Santos. _

Esses “Alumbrados” ndo formavam, segundo Gerald Brenan, uma seita.
Tratava-se de pequenos grupos integrados tanto por clérigos como por leigos que
praticavam_ um cristianismo interior. O movimento surgiu espontaneamente, mas logo
incorporou as influéncias do_movimentﬁ erasmista, porque, como oS erasmistas, os
alumbrados eram partiddrios de um cristianismo interior em contraposicdo ao
cristianismo cerimonial. Havia entre eles duas atitudes predominantes: abandono e
recolhimento. Esta Gltima era uma atitude espiritual compativel com a doutrina da
Igreja, j4 que a atitude do “recolhimento” era um dos fundamentos da mistica
ortodoxa, desenvolvida no primeiro livro sobre mistica publicado em castelhano,
Tercer Abecedario (1537) do Frei Francisco de Osuna. Para Valbuena Prat, o
“Iluminismo™ preparou o campo em que havia de florescer a ideologia dos livros
ascéticos de Erasmo. Contudo, a necessidade de escolher entre Lutero e Roma além
de desmoronar o movimento erasmista, determinou a persegui¢do aos alumbrados.
“Para Espafia no cabia duda en cuanto a la eleccion. En consecuencia, se persiguio a
los pequefios niicleos protestantes que s¢ habian formado en su suelo, y €l camino
emprendido fue, una vez mds, el de la unidad religiosa - ahora dentro de Ia misma
Cristiandad -, lo mismo que lo hicieran Fernando e Isabel sesenta afios antes™,

- Foi durante o reinado de Felipe II (1556-1598), que entre todos os soberanos
espanhois de uma maneira mais viva, influiu, encarnou e representou o carater € o
espirito contemporéineo de seu povo no circulo da Europa Ocidental, que a literatura
ascético-mistica adquiriu uma originalidade pi'opriamente espanhola e atingiu o seu .
apogeu. O sucessor de Carlos V, de vocagio religiosa e patridtica, consolidou, a
partir do incremento de valores essencialmente espanhdis, em especial o sentimento
¢ pensamento religiosos, a unidade nacional tdo glmejada.

Felipe II ¢ o represeritante da nova atitude diante da vida e da cultura. Sua
postura contrastava com a politica expansionista e o desejo de universalidade de seu
pai, Carlos V. “La época de Carlos V es esencialmente un momento de
universalidad, de vida hacia afuera. Espafia realiza url---l{(;hachrﬁento espafiol, pero

mirando a Italia - lirica de Garcilaso -, y una moda de prosa retérica cosmopolita -

% Alexander Parker, op. cit., p. 66
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Guevara -~; vive' un mundo caballeresco - imitaciones del Amadis -, y a veces se
- asoma al realismo de raza - Lazarillo. La época de Felipe II es Ia de una Espafia hacia
adentro, ascética, mistica, sin nota de picaresca o de frivolidad, nacional, cerrada -
fray Luis, Herrera, los misticos, Ercifla”."

O idealizador do Monasterio El Escorial fez com que Espanha se fechasse
buscando a consolidagdo do pensamento nacional, buscando suas préprias bases
culturais renascentistas. Segundo Pfandl, Felipe II era chamado por seus inimigos “el
Demonio del Sm;”, e, pelo povo de “el Prudente”. Herdou de seu pai reinos e
territorios, guerras ¢ inimizades: “el fuego unas veces oculto v otras flameante de la
guerra religiosa, el peligro siempre amenazador de los turcos en Oriente y de los
indéeiles moriscos en el prépio reino, la rivalidad de Inglaterra. Holanda y Francia, la
vacilante posicion del Papado respecto de estas naciones, la lucha de unos y otros por
la supremacia en Europa, todo obligaba al dominador del espafiol imperio a proceder
incansablemente al ataque y a la defensa, y a sacrificar el corazon a la reflexion y el
hombre a la politica, casandose sucesivamente con princesas de nacionalidad

portuguesa, inglesa, francesa y austriaca™"

. Mesmo assim, logrou que seu reinado
fosse o do pensamento religioso, catélico e espiritual e empenhou-se para c_oncrg_t_i_za:r
a unidade nacional, racial e religiosa, colocando a realeza sob o brilho da idéia da
graca de Deus e unindo a soberania o dever e dignidade de defensor da f¢ designado
por Deus. '

O re1 Felipe II foi o promotor eficaz e reflexivo da Contra-reforma,
persomﬁcada ¢ centralizada no Concilio de Trento (1559) ‘que quarenta e dois anos
depois da morte de Cisneros, também preconizava a mesma idéia de regeneragdo dos
costumes religiosos e defesa da autoridade da Igreja frente ao perigo de dissolugfio e
deterioraglio com que ainda ameagavam oS reformistas protestantes. O aspecto
essencial, conseqiiéncia direta do movimento de Contra-reforma, foi a regeneragfo da
Teologia ¢ filosofia escoldstica pela vivificagdo, critica ¢ penetragiio da doutrina de \
Santo Tomas'de Aquino, baseada principalmente na Summa theologica. '

Tomds de Aquino foi sem divida o grande fundamentador da escolastica.

Abordou todos os temas que preocupavam os filésofos e tedlogos de entdo, buscando

1 Valbuena Prat. Historia de la Literatura Espaiiola, p. 396.
" Ludwig Pfandi, op. cit., p.2
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a solugiio para as questdes mais dificeis. Realizou uma conciliagdo do pensamento _
gristotélico com o platénico, como até entdo ninguém o conseguira. Unindo as formas
platonicas e a idéia de participagio ao hilomorfismo aristotélico, deu ele consisténcia
a Escolastica e colocou o aristotelismo a servigo da teologia, por isso, durante muitos
séculos, sua obra foi considerada fundamental e até definitiva. Pfandl sintetiza em trés
pontos principais a base da-doutrina tomista:1) € o convencimento de que nossa
inteligéncia pode conhecer a ordem supra-sensivel, situada mais além do mundo dos.
sentidos, por meio da argumentag:ﬁo causal, tal como corresponde & natureza de nossa
vida intelectual; isto é afirmar a realidade e a possibilidade da metafisica; 2) a
convicgdo de que os mistérios sobrenaturais da fé, situados fora do metafisico,
manifestam-se pelo conhecimento que se situa no mesmo poﬁto de vista da ciéncia
divina; 3) finalmente, a afirmacdo de que o mais alto grau possivel na vida terrena do
conhecimento de Deus, ¢ ao mesmo tempo a impressio divinae scientiae, s0 é
garantida pela contemplacfo e experiéncias rru'sticas.l12

‘A divisio em Metafisica, Teblogia e Mistica que o tomismo propunha foi a
base da neo-escoléstica espanhola, que se constitufa no corpo doutrinal da Contra-
reforma. Para os que pensavam em uma revisio e melhora da aplicagfio dos principios
teoldgicos, esse era o Gnico caminho para alcancar a intima e verdadeira renovagéo.
Francisco Sudrez (1548 - 1617) e Melchor Cano (1509 -1560) foram responsaveis
pela festaufaq:ﬁo teoldgica que converteu a Summa theologica de Santo Tomas na
base unica de estudo ¢ ensinamento. “Ambos han creado nuevos e positivos valores
en el concepto cui'opeo de las ciencias del espiritu: el uno por su exposicion
sistematica de la metafisica. el otro por su -sintesis critica de las fuentes del
conocimiento teolégico”.” E gragas a Francisco Sudrez e a Melchor Cano que de
1550 a 1650, Espanha ocupou um lugar de destaque na filosofia e vivenciou
fortemente o dogmatismo da religido catdlica.

E importante observar que, apesar das diferencas, nunca houve uma oposi¢ao
fundamental entre 'a mistica e a escoldstica. O proprio San Juan de la Cruz, no

prélogo do Céntico espiritual, deixa bem clara a distingZo entre teologia escolstica e

12 Historia de la Literatura Nacionai Espariola en la Edad de Oro, p. 13-14

¥ 1bid., p.21

' Vale lembrar que, ainda nessa época, a Filosofia se interpenetrava com a Teologia. Somente mais
tarde é que surgird um pensamento filosofico que se pretenda alheio 2 Teologia. CL Estudo
introdutério do Prof. Luiz Jean Lauand, Sobre a diferenca entre a palavra divina e a humana, p. 8.
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mistica: enquanto esta se sabe por amor, a outra se sabe pelo entendimento. No
prologo do Cdntico espiritual o autor menciona as duas teologias quando afirma, na
dedicatoria & Ana de Jesus: “aunque le falte ¢l gjercicio de teologia escolastica con
que se entienden las verdades divinas, no le falta de la mistica, que se sabe por amor,
en que no solamente se saben, mas juntamente se gustan”. Duas teologias, duas
maneiras de aproximar-se das verdades divinas. Enquanto a primeira era acessivel
unicamente ao especialista, a segunda podia ser aprendida através da experéncia
religiosa, do encontro mistico experienciado. Pfandl lembra-nos que Santo Tomds
nunca expds sistematicamente aspectos da vida mistica, contudo quando trata do
conhecimento sobrenatural de Deus pde a mistica no grau mais alto, sobre a
metafisica ¢ a teologia. Para o critico alemio, o contato com a nova escoldstica
espanhola possibilitou aos grandes misticos a concreta separagio entre a vida mistica
¢ a puramente cristd e, como conseqiiéncia disso, o convencimento de que aalmaé a
representante da costumeira vida de oragfio, enquanto gue ¢ espirito € 0 protagonista
da vida mistica.”” Voltaremos a esse tema assim que examinarmos as diferengas entre
ascese € misticismo.

E importante ainda, destacar mais dois tépicos determinantes para o
florescimento ¢ consolidagdo, ndo apenas da literatura ascético-mistica espanhola,
mas também dos géneros literarios que se sobressaem no século XVI: os Exercicios
Espirituais de Ignacio de Loyola (1491-1556), ¢ a forte presenga de idéias
neoplatOnicas na poesia popular ¢ nas novelas sentimentais com sua tendéncia
italianizante.

Santo Ignacio de Loyola fundou a nova ordem da Companhia de Jesus. Seu
livro Exercitia spiritualia pregava sobretudo o autoconhecimento ou, mais
precisamente, a arte de converter-nos em donos de nés mesmos e de ordenar
retamente a propria vida. “El rasgo fundamental y mas profundo de la ciencia
ignaciana de la vida es la observacion de si mismo, entendida como peticién de
cuentas al mundo sensible y del pensamiento, como disciplina interior en el sentido de
depender tan sélo de la decision y de la fuerza de voluntad y no de las circunstancias

externas o de las emociones internas”.'® O pensamento ascético do livro de Santo

[ T T U B

¥ Ludwig Pfandl, op. cit., p.22- 23
16 [bid., p. 44
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Inicio estava a servigo da Igreja. Apesar de seus livros ndo tratarem propriamente da
contemplagio mistica, propdem uma minuciosa analise da meditagéio, das faculdades
cognoscitivas ¢ paixdes. Embora haja muitas divergéncias, existem muitos pontos em
comum entre Sarto Incio e Santa Teresa. Ambos acreditavam que o amor era o
prinéipal elemento na realizagfo da unifio mistica. Os jesuitas, ainda, prolongaram
grande parte do movimento humanista dentro e mais além da Contra-reforma, nio s6
por dar & Espanha varios eruditos em quase todos os campos, mas também por
incorporar em suas escolas os estudos cldssicos 4 educacéo religiosa catélica.

Santo Ignacio de Loyola é um grande exemplo de como homens passavam de
uma vida galante e cavalheiresca, a uma vida de mortificagdo, ascetismo e
rcli.giosidade. Para Sainz Rodrigues, o ambiente de exaltacdio religiosa, mesclado com
correntes de galanteria neoplatdnica e de espirito cavalheiresco, produziu na Espanha
um tipo ‘sui generis’ de cavalheiro catélico, galante e guerreir&”

A tendéncia italianizante na tradi¢do popular presente na poesia espanhola ¢
nas novelasﬂ sentimentais traz como consegiiéncia a revigoragio das teorias platonicas
sobre 0 Amor e a Alma. E determinante a influéncia dos textos platdnicos no Universo
_r_enascentista italiano ¢ espanhol. O filosofo grego mostrou o caminho que converte a
admiracdo pela beleza concreta, em amor pela beleza em si.

O idealismo platdnico consistia em estabelecer a antitese entre 0 mundo dos
fendmenos, formado pelos dados da sensibilidade e o mundo das substéncias, das
esséncias, atingido por intermédio da indugio e da definigiio, segundo o metodo
socratico. Assim, a partir da beleza das coisas materiais, a mente passa a beleza dos
corpos humanos; em seguida, 4 beleza dos arquétipos e depois ao conhecimento e ao
amor da Beleza Absoluta, que € Deus. As coisas do mundo sensivel despertam a
recofdag:ﬁo de um mundo superi(;r, arquetipico, por isso sdo sombras das idéias ¢
| quem permanecer preso a elas, encerrado nos‘ corpos dos entes, sera como algué;-ehi
uma obécura caverna, qlie de costas para a abertura, vé somente as sombras. O
filésofo, no entanto, sabe o caminho que o leva ao mundo das coisas em si. Para
Platdo, o Bem divino, idéntico ao Belo e ao Verdadeiro, € a espiritualidade. A alma,
prisioneira do corpo, deseja libertar-se através da purificagfo e a elevagdo continua a

uma espiritualidade divina. O amor é a aspiragiio a espiritualidade pura e € com o

17 Cf. Alborg, Historia de la Literatura Espafiola. p. 866
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esforgo constante da vontade que serd permitida a conquista dessa purificaciio das
paixdes.
concepgdo do amor humano ideal, atribuindo-lhe ainda maior importincia ¢ um papel
mais relevante que o préprio Platfio.'® Para eles, assim como em Platio, o homem
supera através do amor, o plano fisico para chegar ac espiritual. Como afirma Pfandl,
a teoria de Platio sobre a alma e o amor é a que cativa e comove os espiritos
misticamente orientados deste periodo os quais utilizam, modificam e transformam o
pensamento do discipulo de Sécrates.'

Os dois livros procedentes da Italia, Dialoghi d’amore, de Leén_chr_eo_Uudé
Ledn Abravanel), judeu sefardita exilado da Espanha, e I Cortigiano (1528), de
Baldassar Castiglione, um dos mais distintos quinhentistas italiano, expunham
encantac_lqra; te_orias sobre o amor, fundamentado nas teorias platénicas, e exerceram
grande influéncia na -]itérauua espanhola renascentista. Ambos livros foram traduzidos
por Boscan e publicados na Espanha em 1534. A critica em geral esta de acordo com
a idéia de que essas obras, que expunham essas teorias sobre o amor, influenciaram
nas criagdes de muitos escritores notéveis da época.”® Pfandl afirma que EI Cortesano
era a verdadeira fonte de inspiragdo para os espanhdis da segunda metade do século
XVI pois estava “mucho mas préximo a su sentimiento cristiano, que no en el pagano
Platén y en el judio Ledén Hebreo, aun en aquellos casos en que, eruditamente
humanistas, citan al griego” *! |

Parece-me oportunc transcrever neste trabalho alguns trechos do livro de
Castiglione para observarmos em seu texto algumas imagens metafbricas e simbolos
que aparecerdo, depois, em obras da literatura mistica (inclusive na de San Juan de la
Cruz). A literatura mistica também ndo ficou impune a forga _sedutora dos elementos
neoplatdnicos da tradicdo popular. O fragmento que vou transcrever € o discurso final
sobre o amor, que demonstra cabalmente a estreita relagiio entre o neoplatonismo e a
mistica. E importante atentar para a imagem do fogo purificador, a unido, a viva

ey

chama que purifica, e para o pensamento comum ac platonismo e 4 mistica cristé de

% Cf. Alexander Parker, op, cit., p. 67
" Pfandl, op. cit., p. 33

# Cf. J. L. Alborg, op. cit., p. 866

2 pfandl, op. cit., p. 35
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~ que a alma é o meio que une ou volta a unir o homem com a divindade. Essas idéias
serdo resgatadas nos proximos capitulos deste trabalho, pois sdo decisivas em muitos
textos de San Juan de la Cruz, principalmente em Llama de amor viva. -
O trecho € o que se segue: “...el alma apartada de vicios, hecha H;npia conla
verdadera filosofia, puesta en la vida espiritual y exercitada en las cosas del
entendimiento, volviéndose a la contemplacién de su propia substancia [...] vee en si
" misma un rayo de aquella luz que es la verdadera imagen de la hermosura angélica
comunicada a ella. [...] y asi arrebatada con el resplandor de aquella luz, comienza a
encenderse, y a seguir tras ella con tanto deseo, que casi llega a estar borracha y fuera
de si misma por sobrada codicia de juntarse con ella, pariciéndole que alli ha hallado
rastro y ias_ verdaderas pisadas de Dios, en Ia contemplacion del cual, como en su final
bienaventuranza, anda por reposarse; y asi ardiendo.en esta-mas que bien aventurada
llama [...] ya no ciega con la escura noche de las cosas terrenales, vee la hermosura
divina [...]; el alma encendida en el santisimo fuego por el verdadero amor divino,
vuela p;ara unirse con la natura angélica, y no solamente en todo desampara a los
sentidos y a la sensualidad con ellos, pero no tiene mas neoesidadldel discurso de la
razon; porque transformada en 4ngel entiende todas las cosas inteligibles, y sin velo o

| nube alguna vee el ancho piélago de la pura hermosura divina, y en si la recibe, y
recibiéndola ggz_étﬂ_aqu_el_la_ suprema bienaventuranza (iue a nuestros sentidos es
incomprensible; [...] ;Cual lengua mortal, pues, oh amor santisimo, se hallara que
bastante sea a loarte cuanto ti mereces?... por eso ten por bien, Sefior, de ofr nuestros
ruegos; éntrate ti mismo en nuestros corazones, y con el resplandor de tu santo
fuego, alumbra nuestras tinieblas... recoge y recibe nuestras almas que a ti se ofrecen
en sacnﬁcw, abrasalas en aquella viva llama que consume toda material baxeza; [...] y
nosotros de nosotros mismos enajenados, como verdaderos amantes, en lo amado
podamos trasformarmos, y levantandonos de esta baxa tierra seamos admitidos en el
convite dé los angeles, [..-] en fin muramos de aquella bienaventurada muerte que dfi .
vida, como ya murieron aquellos santos padres, las almas de los cuales 4, en aquella
ardiente virtud de contemplacion, arrebataste del cuerpo y las juntaste con Dios™.

A filosofia do neoplatonismo situa o amor humano dentro do marco do amor \

divino e d4 ao amor humano um sentido espiritual, As obras neoplatonicas ndo apenas

-

2 Baltasar de Castiglione, El Cortesang, trad. Boscan, p. 352-355
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influenciavam as criagdes dos mais notédveis poetas do italianismo, mas chegavam a
constituir, segundo J. L. Alborg, uma difundida sensibilidade de grande
transcendéncia social.23l O texto de Castirg]ionB ¢ um bom exemplo de como ﬁ
literatura da época, erudita ou popular, estava impregnada de uma exaltacio religiosa
que mesclava correntes de galantearia neoplatonica, de espirito cavalheiresco, com
idéias de textos da tradi¢do teoldgica. Claro que esse influxo nfo é unilateral, a
reciproca também ¢ verdadeira: os livros de caballerias também influenciaram o
misticismo espanhol.  “El lenguaje tipico de Amadis, sus metaforas amorosas, su
preciosismo, se encuentran en Francisco de Osuna, en Bernardino de Laredo, en
Mal6n de Chaide y en Santa Teresa, en sus Exclamaciones y en el Castillo interior”
(Séinz Rodriguez)* Devemos, portanto, ter em conta que a teoria platdnica teve
ampla repercussdo na Espanba do século XVI, pois a busca do Bom ¢ do Belo, a
idealizacéio ¢ a glori.ﬁcac}ﬁo do Amor, atraiam de uma forma geral, literatos e misticos.

O ¢lo claro entre as idéias neoplatdnicas ¢ a mistica reside na certeza da
transcendéncia do Uno, no papel que desempenha o amor na realizagdo da uméo,
evidenciada pelo movimento de retorno da alma ao Ser divino. O 4pice do caminho
espiritual para platOnicos, ascetas. e misticos €, fundamentaimente, a consumagio
desse retorno. A estreita relagio de algumas das idéias do pensamento mistico com o
neoplatonismo, podem ser mais uma vez comprovadas neste pequeno trecho de
Plotino, que apérece no livro de Cilveti; “El alma ve, de pronto, al Uno en sf mismo,
pues nada hay que los separe, ni son ya dos, sino uno [...]; es aqueila unién en cuya
comparacion la unién de los amantes terrestres, que desean fundir sus seres en uno,
no es mis que una copia. El alma [...] busca a Dios para unirse con Elq por amor,
como una nobie \_f_irgen df__:sea unir;e"a un noble Amor” (Enéadas, VI, ’7).25 A alma,
para Plotino, e tambempara 0s misticos espanhdis, ¢ 0 meio ciue une ou volta a unir o
homem a divindade.

Mesmo assiin, ndo podemos encarar a mistica espanhola como sendo apenas
uma espécie de adaptagﬁo cristd do platonismo. Helmut Hatzfeld também vé€ uma
estreita conexdo entre o neoplatonismo € o misticismo espanhol, mas observa que as

idéias de Platéo sdo muito mais freqfientes nos autores que escrevem sobre misticismo

B Alborg, op. cit., p. 866
2 Apud, Alborg, op. cit., p. 866-7
25 Angel Cilveti, op.cit., p. 26
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(porque explicam com conceitos platonicos a mensagem dos misticos cristdos), que
nos proprios escritores ascéticos ¢ misticos praticos, que sé utilizam alguns termos
platdnicos da tradigdo augustiniana.’® No caso da mistica espanhola, ademais de todos
os temas que foram abordados, nfio podemos desconsiderar a forte presenca .dc

elementos do universo semitico, que mais abaixo discutiremos.

1.2 Ascese e Misticismo espanhol

Depois de verificarmos alguns dos aspectos importantes que culminaram na
aparicfio, no desenvolvimentio e no amadurecimento da literatura ascético-mistica na
Espanha do século XVI, o préximo passo é examinarmos em que exatamente
consistia a ascese ¢ o misticismo espanhol. E importante definir ¢ aclarar, ainda que
suscintamente, algumas caracteristicas da ascese e da mistica, duas partes da teologia
que estudam o conhecimento de Deus, mas que supdem caminhos distintos e

diferentes graus de aproximaggo da divindade.

Tanto o teélogo como o historiador da literatura, segundo Hatzfeld, podem
chamar o misticismo espanhol de cldssico, tipico e normativo porque estd apoiado
em uma sobida fusdo entre teologia mistica, metafisica e psicologia. Em seu Lvro
Estudios literarios sobre mistica espafiola, aponta quatro razbes decisivas para isso.
Em primeiro lugar, afirma que os importantes tratados de teologia mistica medieval
que circulavam na época, ndo conseguiam abarcar e encadear o aspecto metafisico
dos divinos mistérios com o aspecto psicolégico, ao que parece, praticamente
inexistente ou presente apenas de uma maneira implicita. Os tratados medievais nfio

pareciam basear-se nas experiéncias pessoais de seus autores. “Aunque las

¥ Helmut Hatzfeld, Estudios literarios sobre mistica espafiola, p, 23
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exposiciones de estos escritores medievales no dejan lugar a duda en lo que se refiere
a su goce personal de gracias misticas (...) nos dejan completamente a oscuras en
cuanto al cémo”,”’ Somente Ruysbroeck, em seu flamengo medieval, utilizando a
€smo prosa € verso ¢ recorrendo a vontade as definicdes e ao simbolismo, levou a
cabo a tarefa de uma fusfio aceitdvel, ainda que para Hatzfeld, confusa, entre a
teologia mistica, a metafisica e a psicologia, fusdo muito préxima da que acontecerd
no misticismo classico espanhol. |

Sobre essa questdio, Angel Cilveti estd em acordo co.m Hatzfeld quando
comenta: “con la escuela alemana aparecen conceptos basicos de la psicologia del
misticismo. Sus conceptos teologicos, sin embargo, no siempre tienen la precision
exigida por la ortodoxia catilica. Es un defecto atribuible, en parte, a la tosquedad del
“medio alto alemén” en que escribieron, poco apto para la matizacion de las ideas. En
Ruysbroeck, “el admirable”, se lleva a cabo la fusién arménica de teologia, psicologia
y lenguaje proxima al sistema mistico por excelencia de San Juan de la Cruz. La
superioridad de éste y de Santa Teresa reside en la concepcién y minucioso desarrollo
de la ascética como preparacion a la mistica y en el empleo de un lenguaje
maravillosamente flexible para la conceptualizacion teologica exacta (caracteristica de
San Juan de la Cruz), la descripeion psicolégica y el simbolismo mistico”.?®

O comentario de Cilveti sobre a qualidade das obras de San Juande la Cruz e
Santa Teresa, escritas em castelhano, de certa forma, também corrobora o segundo
motivo fundamental para Hatzfeld classificar o misticismo espanhol como cldssico: o
uso de uma lingua vernécula clara e flexivel. O parentesco lingilistico latim/castelhano
possibilitou melhor convergéncia da teologia medieval com o idedrio renascentista
que estava por expressar-se nas linguas verndculas. Até meados do século XVIL os
autores europeus cultos alternavam suas linguas maternas com o latim universal, ou
seja, com o latim catélico; mas € igualmente certo que, na €poca de maior expanséo
imperial, 0 espanhol chegou a ser a lingua diplomatica, e que esse periodo coincidiu
com os anos mais expressivos de San Juan de la Cruz e Santa Teresa. Justamente na

época de Felipe II, o emprego do castelhano, na peninsula, marca e possibilita a

%7 Hatzfeld, op. cit., p.20 - 21
% Introduccion a Ia mistica espafiola, p.140-141
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expansdo do idioma. “Los misticos hacen del espafiol la lengua para hablar con
Dios™. ‘

0 terceirb ponto fundamental, para Hatzfeld, é o molde estrito da teologia
tomista com sua terminologia matizada que tornou o misticismo compreensivel
intelectualmente. J4 discutimos um pouco mais acirha a importincia da doutrina de
Santo Toméas e sua vivificagdio, critica e penetragio na neo-escoldstica espanhola,
base doutrinal da Contra-reforma na Espanha. Nfo € preciso repeti-lo.

O quarto ponto fundamental, 0 ascetismo, merece ser mais aprofundado, pois
a ascese € considerada o predmbulo da mistica. Por praticar a introspecgdo e propor
um radical desprendimento sistematico, o ascetismo prepara o caminho para a invaso
mistica. Por isso, para podermos tratar mais profundamente das questGes referentes
ao misticismo espanhol, temos que verificar o significado de ascese, pois
ordinariamente, a experiéncia mistica vem acompanhada do trabalho ascético.

‘ Entre os gregos, askesis significava exercicio e controle de si mesmo com o
intuito de obter for¢a, habilidade e mestria nos jogos atléticos. Angel Cilveti, em seu
livro Introduccion a la mistica espafiola, notifica que a significacfio do termo ascética
¢ obscura. “En Homero y en Herodoto significa trabajo artistico o técnic-::t.,r En autores
posteriores expresa ejercicio atlético (Tucidedes), moral (Aristdteles) y religioso,
relacionado con los misterios griegos y egipcios (Pitigoras) y'con la contemplacion
filoséfico-mistica (Platon). (...) San Pablo lo emplea en el sentido de esfuerzo hacia la
perfeccion cuando exhoria a los fieles de Corinto con el ejemplo "del premio que
aguarda al atleta vencedor”.”® Segundo Mario Satz, os estéicos foram os primeiros a
usar esta palavra em sentido moral, tendo-a passado aos cristdos. Mais adiante, nos
primeiros séculos de nossa era, ascese passou a significar, para um cristéo, abandono
das coisas do mundo. O exercicio ascéﬁco era indispensavel para direcionar todos os
esforcos para alcangar a perfeicio, com o intuito de atingir o inefivel ¢ numinoso.
Peniténcia, mortificacdo, desenvolver ao miximo as virtudes cristds € o que serve a
alma para purificé-la, para desprendé-la dos prazeres e bens mundanos. Esse conceito
de ascética considerado como esforco que favorece a contemplacdo, e, pof‘

conseguinte, que garanta uma existéncia mais feliz (mais proxima da vida perfeita),

® Valbuena Prat, op.cit., p. 564
* Introduccion a la mistica espaiola, p.13 .



sem estar incitado pelos desejos terrenais, ¢ essencial para a espiritualidade cristd. Os
grandes miisticos cristdos foram também ascetas.

Miguel Herrera Garcia diferencia ascetismo e misticismo da seguinte forma:
“Ascética es el gjercicio de las virtudes hecho por el esfuerzo del alma con la gracia de
Dios ordinaria. Mistica es el ejercicio de las virtudes hécho por el alma, ayudada por
gracias extraordinarias de Dios”.”" Herrera Garcia afirma ainda que todo caminho que
conduz a perfei¢lio inclui o exercicio das virtudes, tinico meio de receber a graca e a
caridade. Dai que a Mistica contém necessariamente a Ascética, mas esta ndo inclui
necessariamente aquela. “Puede muy bien, y es lo general, que se dé la Ascética sin la
Mistica; en cambio, no puede absolutamente darsg la Mistica sin la Ascética. La
Ascética es el esfuerzo en los ejercicios y practicas que el alma realiza para desarroliar
la vida sobrenatural, a tenor de las exigencias de la gracia santificante, y de un modo
normal; la Mistica es una intervencién de Dios extraordinaria, intermitente, ocasional,
aunque, i nd regular, por lo menos perio:idica”.32 Em outras palavras, a Mistica € o
caminho extraordindrio, que ndo estd ao alcance de ninguém escolher, porque
depende exclusivamente de Deus, O “Espirito sopra onde Ele _quel_f” ¢ a Vontade
divina, mesmo diante do maior exemplo de esforco e sacriﬁcid, pode ou ndo
' engendrar estados misticos. Como observou Aimé Michel: “néio existe (...) nenhurna

n#io chegar a conhecer estes estados, sem que Deus o ame menos por isto. Por outro
lado, existem grandes misticos cujo heroismo s6 ¢ visivel por Deus”.”

Menendez Pelayo, no artigo que escreve sobre o misticismo espanhol, para
_ingressar na Real Academia Espafiola, em 1881, esclarece muito bem a naiureza da
inspiragio mistica. Afirma que para chegar a ela, nfio basta ser cristdo nem devoto,
nem grande tedlogo nem santo, mas sim ter um estado psicoldgico especial, uma .
efervescéncia da vontade ¢ do pensamento, uma contemplagdo estreita e profunda das
coisas divinas, ¢ uma metafisica ou filosofia, que va por caminho diverso, ainda que_
nio contrario, a0 da teologia dogmética. “El mistico, si es ortodoxo, acepta esta

teologia; la da como supuesto y base de todas sus especulaciones, pero llega mas

S Literatura Religiosa”, in Historia general de las Literaturas Hispanicas bajo la direccién de D.
Guillermo Dfaz-Plaja, Tomo 11, p.30

2 Thid, .

33 Apud Mario Satz, O tesouro interior, p.25
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adelante: aspira la posesion de Dios por union de amor, y procede como si Dios y el
alma estuviesen solos en el mundo. Este es el misticismo como estado del alma, y su
virtud es tan poderosa y fecunda, que de él nacen una teologia mistica y una ontologia
mistica, en que el espfritu, iluminado por la llama de amor, columbra perfecciones y
atributos del Ser, a que el seco razonamiento no llega; y una psicologia mistica, que
descubre y persigue hasta las dltimas raices del amor propio y de los afectos
humanos, y una poesia mistica, que no es mas que una traduccién en forma de arte de
todas estas teologias y filosofias, animadas por el sentimiento personal y vivo del
pocta que canta sus espirituales amores™ Nesse fragmento, estio também
apontados os preceitos a que se referia Hatzfeld, que determinam a fusfo solida entre
teologia mistica, metafisica e psicologia.

Assim, grosso modo, podemos tentar desde ja estabelecer a seguinte distingiio
entre as literaturas mistica e ascética: a primeira caracteriza-se por traduzir um estado
de alma extatico que combina teologia e linguagem poética, a segunda, por sua vez,
caracteriza-se mais por traduzir uma linha de pensamento e norma moral. |

A Ascética espanhola abre cammho a uma nova concepeio, ﬁois muda o
sentido medieval da existéncia da vida 4 morte, para o trinsito da morte a vida. O
ascetismo espanhol contempla a totalidade das agSes terrenas desde o prisma da
eternidade; pergunta sem descanso o porqué € o como, ¢ desde o principio procura
vislumbrar o fim. “La nueva concepcién ascética, que profundizé como nadie la
meditacion religiosa, que se convirtié en faro y baculo para todos los atormentados
por “la angustia por el alma”, que finalmente prepard y educd también en forma
verdaderamente perfecta la contemplacién de los misticos, es la que ensefid a los
grandes poetas y pensadores a reflexionar sobre el més alld y a meditar, eﬁ forma
doctrinalmente tomistica y a la vez simplemente piadosa, sobre los grandes problemas
de la culpa y de la expiacion, de la justificacion y de la gracia, del equilibrio entre este
mundo y el otro™.” Assim o conjunto de exercicios € prescrigdes comuns 4 ascese
deve ajudar a desenvolver no.l devoto, sua capacidade de renunciar aos prazeres € a0s
bens terrenais, desenvolvendo cada vez mais sua capacidade de perfeigfo, condigio

indispensdvel para estar na presenca de Deus. Dai ser o ascetismo a introdugdo

3 Cf. Menéndez Pelayo, Estudios de critica histérica e literaria, tomo 11, p.71-72.

3 Pfandl, op. cit., p. 47



necessdria para a mistica. Santo Inicio de Loyola, a quem um pouco mais acima
aludimos, € o representante mais eminente do ascetismo espanhol.

O desenvolvimento das etapas da vida ascética, e também da mistica, para
todos aqueles que percorrem a senda ascétigo-mistica, é determinada por trés etapas:
\ purgativa, iluminativa (na ascética ¢ na mistica) ¢ unitiva (mais comum na mistica). O
 movimento ascencional da alma que busca a Deus passa por trés modos de vida
espi'ritual correspondentes aos que principiam, aos que aproveitam € aos que
alcancam o estado de perfeigdo. Cada um desses periodos se caracteriza pela presenga
¢ predominio de determinados elementos; mas predominic ndo quer dizer
exclusividade. A purificagdo, por exemplo, ndo desaparece nunca ao longo de toda
vida espiritual; a luminagio vai paralela 4 purificagdo e acompanha também 3 unifio,*

A primeira etapa, purgativa, correspondera ao momento da primeira
conversdo; ¢ o despertar da consciéncia para a realidade divina. Nessa etapa, o
principiante, movido pela for¢a do amor que sente por Deus, comeca a distinguir o
puro do impuro, o certo do errado, o verdadeiro do falso. Esse é o exercicio de
esforgo ou purificagdo ativa por parte do homem. A mortifica¢fo é o método que tem
como meta extirpar os apetites ¢ afetos desordenados que tiram a forga da alma no
amor que ela nutre por Deus. “Apetite desordenado”, segundo Herrera Garcia, ¢ a
adesfio da vontade ¢ das poténcias inferiores as criaturas, por todo € qualquer motivo
que nfo seja Deus. A vontade livre e consciente ¢ a raiz de todos os desejos. Quando
estes nascem com veeméncia suficiente para mobilizar em seu favor a parte sensivel
da natureza, sdo chamados apetites, que, por ndo estarem ao servico do divino, estéo
desordenados. Essa etapa caracteriza-se pelo cumprimento ortodoxo da lei moral,
pela qual 0 homem comum se purifica e o homem espiritual se aperfeigoa.

O segundo periodo, etapa iluminativa, € o resultado direto do esforgo
empreendido nos exercicios e disciplina da primeira etapa. E caracterizado pelo
progressivo enraizan{ento das formas sobrenaturais no espirito humano. A iluminagéo,
descrita com bastante precisdo por Herrera Garcia, consiste em um processo em que a
substncia da alma, progressivamente, vai sendo invadida pela graga, ¢ as poténcias da
alma cada vez mais ¢ mais vao sendo possuidas pelas virtudes e os dons teologais, até

que todos os movimentos animicos nasgam desses principios sobrenaturais e acoplem-

3¢ Cf, Herrera Garcia, op. cit., p. 30
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se perféitamente a eles. A graga se compenetra com a substincia da alma, mediante os
efeitos dos atos e esforgos por parte dela, e do aumento gradual da graca.
“Parejamente, la iluminacion da las potencias es el desarrollo de los hdbitos
sobrenaturales llamados virtudes y dones del Espiritu Santo, obteniendo paulatina y
progresivamente que los actos del orden natural y que los actos del orden
sobrenatural se realicen facil, suave y connaturalmente™.”’

Nessa etapa, a fé, a certeza e a determinagdo tornam-se¢ mais fortes. No
entanto, o entendimento, a memoria ¢ a vontade (as poténcias) ndo estdo totalmente
purificados e a pureza da alma ¢ ainda apenas relativa; nas palavras de Santa Teresa,
“el alma aiin no esté totalmente criada, sino como un nifio que comienza a mamar, que
se aparta de los pechos de su madre” (Moradas, 1V, 3) E preciso extirpar as
imperfei¢des que ainda ndo desapareceram com a purifica¢do ascética. San Juan de la -
Cruz adverte sobre os perigos d,essa etapa. Por tratar-se da etapa em que ocorrem as
revelagbes intuitivas, sdo comuns os, arrebatamentos, visdes, etc. Para o Santo
carmelita esse tipo de comunicagdo ou noticia espiritual podem tornar-se perigosas
armadilhas, pois a alma pode confundir-se e supor que essas primeiras experiéncias
substituam a da contemplacfio intima e direta de Deus.

A terceira etapa, a unitiva, para a maioria dos criticos deixa o campo da
ascética e estd reservada somente aos misticos. A alma atingiu um grau de perfeigdo
que a permite unir-se com Deus. Nessa etapa acontece o Matriménio espiritual,
simbolo méximo da obra de San Juan de la Cruz. A alma esta “deificada” pelo contato
com a substincia divina. Este € o dpice do caminho eSpiritLiaI, pois essa unifio fntima ¢
direta do espirito humano & esséncia do Ser divino ¢ a realizagio maxima de todq_—
aquele que percorre a senda espiritual. Essa é, a meu ver, a questdo central da obra de
San Juan de la Cruz, visto que o Santo carmelita concebe toda sua poética e doutrina
mistica, sempre do ponto de vista da unido.

Por tratar-se de um tema determinante para este trabalho, o periodo unitivo
serd abordado em um capitulo a parte, onde poderemos demonstrar que o nicleo c_la_
obra sanjuanista tem como principal disposi¢do atingir a unio mystica. Por ora basta-
nos comprender élgumas diferengas entre a ascese e a mistica que os espanhdis, com

sua literatura, retrataram com perfeigéo.

*"Herrera Garcia, op. cit., p. 38
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Vale lembrar ainda o sentido original da palavra mistica. Essa palavra procede
do grego myo, que significa “cerrar”, dai o sentido de “oculto” e “secreto”. Para
Séinz Rodriguez, mistica, estritamente, sé devera aplicar-se para designar as relagdes
sobrenaturats, secretas, pelas quais eleva Deus a criatura sobre as limitacdes de sua
natureza ¢ a faz conhecer um mundo superior, ao que ¢ impossivel chegar pelas forgas
naturais. Ou ainda, na definicio que Hatzfeld toma de Donald Attwater (in Catholic
Dictionary), misticismo ¢ o conhecimento experimental da presenca divina, em que a
alma tem, como uma grande realidade, um sentimento de contato com Deus.

Mesmo dependendo de uma interpelacio divina para experimentar um-estado
mistico, a alma nfio pode desconsiderar as etapas ascéticas que a conduzem ao estado
de perfei¢do. San Juan de la Cruz justifica os termos teologia mistica afirmando que
a alma que participa, por amor, da contemplagio de Deus, o faz de modo “callado y
secreto”. Tudo que pode apreender o entendimento e gostar a vontade e fabricar a
imaginacio ¢ muito dissimil e desproporcionado a Deus. E através da contemplago
que o entendimento tem a mais alta noticia de Deus. Por contemplacio, podemos _
entender Teologia mistica que quer dizer sabedoria secreta de Deus (Subida del

Monte Carmelo, Livro 11, 8,5).



1.3. San Juan de la Cruz ¢ a Mistica espanhola

Tendo verificado alguns tdpicos muito importantes da tradigio teoldgica, do
ascetismo e do misticismo, no Renascimento espanhol, devemos agora investigar a
dimensdo da obra de San Juan de Ia Cruz no contexto da mistica espanhola.

Embora o misticismo espanhol aparecesse tardiamente na tradico ocidental
(cronologicamente a ultima das grandes manifestacGes coletivas da mistica teolégica),
nfio existiu na Europa outra litératura que expressasse de forma tdo genuina o enlace
entre a experiéncia mistica ¢ a poética. F lugar comum da critica em geral afirmar que
Santa Teresa e San Juan de la Cruz sdo os representantes mAximos da mistica
espanhola. Sem duvida, as qualidades especiais da obra de ambos carmelitas séo
evidentes, mas em San Juan de la Cruz a expressio lirica ¢ mais arrebatadora. Por
varios motivos qﬁe estudaremos a.seguir, a obra sanjuanista ocupa o cume da
literatura mistica, néo apenas espanhola, mas universal, néio apenas de sua época, mas
de todos os tempos.

Mesmo sem ser muito extensa, a obra do reformador carmeliita trata de quase
todos os aspectos da vida ascética e mistica, em uma pectliar linguagem simbélico-
poética, tinica possivel na tarefa dificilima de traduzir a inefabilidade das experiéncias
misticas, ontologicamente transcendentes e.incomprécnsiveis a todo entendimento
humano. Sua obra pode ser estudada em uma dupla perspectiva: como teologia ¢
como poesia. San Juan de la Cruz é Doutor Mistico da'Igreja Catolica Romana ¢ os
gt;@entérios que escreve sobre seus textos poéticos sdo tratados doutrinais. Ao
mesmo tempo, é considerado pela critica um dos mais liricos poetas da literatura
espanhola e, na opinifio dé Jorge Guillén, um poeta que produz uma literatura em que
¢ possivel detectar um equilibrio supremo entre a poesia inspirada e a poesia

_construida. | § |
- Para compreen;lermos melhor a importincia da obra sanjuanista, no contexto
do misticismo espanhol, temos que examina-la 2 partir das poésiveis influéncias que

recebew.'Contudo, Colin P. Thompson alerta-nos para dois problemas que devemos

i
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ter em conta quando tentamos reconstituir as origens de alguns aspectos da literatura
do Santo carmelita. O primeiro deles é que tudo quanto San Juan de la Cruz escrevia
era submetido ao juizo da Igreja, em especial, 4 autoridade das Escrituras tal como a
religiosa € procurou relatar sua ascensdo até Deus sem nenhum _abandond__ ou
possiveis desvios da ortodoxia. O segundo problema ¢ que na época de San Juan de la
Cruz nfio havia a preocupagdo, tal qual existe hoje, em determinar os textos ¢ buscar
0 rigor da_ investigagfio filologica critica. Quando San Juan cita Boéeio ou Gregério
_n_i; q;er dizer exatamente que os tenha lido no original, mas muito provavelmente em
compilagdes medievais ou em sele¢des de suas obras, adotando um procedimento -
que o critério atual julgaria descuidado. O Santo carmelita “acepia como auténticas .
obras que hoy se consideran apdcrifas, como los Soliloquia atribuidos a Agustin, el
opﬁ§culo de Beatitudine, supuestamente de Santo Tomads, y las obras de Dioniéio, a
quien entonces se indentificaba con el discipulo de Pablo, mencionado en Hechos
17:34, y pmlvisto por tanio de una inmensa autoridad, méslcercano al magisterio de
Jestis que ninguno de los Padres”.*® Assim, conclui Thompson, em vez de erudigio
histérica ou rigor nos textos, encontramos um mundo que outorgava um grémde valor
a uma tradigfio transmitida através dos séculos e recebida por me_io de textos, algumas
vezes, adulterados.

Outro ponto essencial indicado por Thompson se¢ refere ao modo como
devemnos examinar a transmissfo dos grandes temas teoldgicos. Durante séculos,
desde a época do Novo Testamento, na Idade Média, no Renascimento, sempre
houve, e ndo apenas na tradi¢io cristd, uma tensfio entre a religiio excessivamente ,
institucional (religidio ﬁwcéxﬁca) ¢ uma espiritualidade auténtica. Essa diferenga entre
exoterismo e esoterismo ¢ de fundamental importincia para entendermos aspectos
essenciais dos mistérios misticos relacionados 4 sabedoria secreta de Deus e a
descricio da experiéncia do divino. Os primeiros grandes representantes da tradicio
mistica ocidental tomavam elementos de fontes mais antigas (Plotino, Aristoteles, -
Platdo) ¢ na medida em que esses autores escreviam sobre os temas uﬁiversais e
adquiriam a categoria de autoridades eclesidsticas, seus livros passavam a ser

utilizados como referéncias para os outros autores contrastarem idéias novas ou

3% Colin P. Thompson, El poeta y el mistico, p. 26-7
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afirmagdes duvidaveis. Dessa maneira, a tradi¢dio ia incorporando novas formas de
tratar as questSes universais e ia mudando constantemente.

Para Thompson, a déscoberta ocidental de Dionisio mudou profundamente a
diregio da tradiclo, j4 que, adicionada & via positiva que se aproximava 4 luz e
plenitude de Deus por meio de seus atributos, Dionisio propunha a via negativa
sustentando que nenhuma palavra nem conceito humanos podiam descrever
adequadamente a Deus e & medida em que o homem fosse se aproximando dEle, a
obscuridade que encontrava era cada vez maior. A influéncia da “teologia mistica” de
Dionisio, com seus conceitos e sua linguagem paradoxal, foi crucial para determinar o
curso futuro da “nova” tradi¢iio. Se quisermos, portanto, compreender as rela¢des
que existem entre a tradi¢do teoldgica e a obra de San Juan de la Cruz, por exemplo,
mais importante que detectar a presenga deste ou daquele autor individual, € verificar
os temas principais que foram herdados pelo misticismo espanhol, em obras
representativas da literatura mistica.

Essas idéias de Thompson séo muito importantes para o estabelecimento de
alguns critérios para o estudo das fontes sanjuanistas, assunto de nosso proximo
capitulo. Muitos pesquisadores que estudam a obra de San Juan de la Cruz apontam
uma legidio de escritores que podem ter influenciado direta ou indiretamente os textos
do reformador carmelita. A lista realmente é enorme com nomes de grandes
autoridades da mistica do ocidente e do oriente. Contudo, em fungfio dos problemas
acima apontados por Thompson, resulta ser impossivel ¢ até de certa forma
desnecessdrio, localizar com precisio os aufores individuais que incidiram sobre a
obra sanjuanina, pois o Santo carmelita prepara uma literatura que aborda temas de
uma tradi¢iio comprometida com a transformagio da alma, temas que perpassaram a
histéria da teologia ¢ filosofia ocidental e oriental, que fazem parte de uma grande
tradigdo espiritual.

Quando, por exemplo, San Juan de la Cruz cita Dionisio, limita-se a reiterar as
expressdes “mistica teologia® ou “trevas”. Porém, a idéia fundamental de que o
homem deve negar seus desejos, vontade e intelecto para aproximar-se de Deus ¢ |
percorrer um caminho de obscuridade, também estd presente na doutrina de Dionisio.
O conhecimento de Deus através da superagio das trés vias, a Purgativa, a
Iluminarivd e a Unitiva, etapas determinantes para San Juan de la Cruz, era uma idéia

_anterior ao cristianismo que Dionisio representava pelas trés teologias, afirmativa

»
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(que principia com o préprio Deus, de quem afirma varias propriedades), negativa
(que parte das criaturas ¢ termina por verificar que Deus, em sua absoluta
transcendéncia, esconde-se nas’ trevas do mistério), e simbolica (que elimina
gradualmente tudo quanto ¢ incompativel com Ele, a nossa linguagem se revela
sempre mais débil ¢ inadequada, terminando por emudecer de todo, quando,
intimamente unidos a Deus, nos sentimos envoltos na obscuridade). Dificilmente San
Juan de Ia Cruz ignorava essas divisdes estabelecidas.”

' Thompson cita outros exemplos de conceitos e simbolos utilizados por San
Juan de la Cruz que podem ser encontrados em grandes autoridades da mistica crista:
Santo Tomas de Aquino; a antiga distingdo entre a vida ativa ¢ a contemplativa; a
tradi¢@o pré-cristd da renﬁncia de si mesmo e a todas as coisas criadas por Deus, visto
que nenhum objeto da criacio pode ser comparado ao Criador; a insuficiéncia da
@gg% tal como em Dionisio, para declarar o Ser divino & medida que a alma vai
se aproximando Dele (Deus transcende o entendimento humano, ¢ homem deve
'seguir o caminho da & através da obscuridade até Ele); a experiéncia d# unitio com
Deus, teista®® (que conserva a identidade pessoal) no misticismo ortodoxo cristdo; a
interpretagdo da unifio entre a Esposa e o Esposo do Céntico dos Cdnticos ' como
simbolo de unifio entre a Palavra de Deus (o Logos) e a alma individual. Em outras
palavras, Thompson situa a obra sanjuanista nos marcos -dos grandes temas da
tradigdo cristd ocidental. ‘

E evidente que nio podemos questionar o vinculo de San Juan de la Cruz com

a tradicdo cri-stﬁ ocidental. Nenhum critico ou estudioso poderia negar a afirmacéo de
Thompson quanto ac cuidado do Santo n3o cometer desvios da ortodoxia. No
entanto, temos gue ter em conta que San Juan mesmo sem desviar-se consegue
transcender a ortodoxia, ¢ os grandes temas que Thompson aponta, por serem
universais, ndo podem estar encerradcl)s unicamente na doutrina cristd. Por isso, ndo
.podemos de forma alguma ignorm'os possiveis influxos do pensamento drabe e

- hebreu, pois San Juan de la Cruz experirﬁenta_ muito de perto a-complexidade cultural

- ¢ historica da Espanha das trés castas. Veremos mais abaixo, que simbolos, conceitos

% Cf. Thompson, op. cit., p. 29
* Discutiremos os tipos de unifio no préximo capitulo.
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doutrinais aparecem com a mesma intensidade e significagio nos textos do
reformador carmelita e nas literaturas arabe e hebraica.
Helmut Hatzfeld procurou ampliar e fixar os métodos de investigagdo com

que se explicava a originalidade dos conceitos imaginativos, dos termos ¢ dos

- simbolos empregados pelos misticos cléssicos espanhéis em cinco teorias, que ele

classificou assim: 1) teoria ahistérica, que tem como principal representante  Jean
Barum que se apéia. na idéia que o mistico descobre seus simbolos
independentemente das condi¢Ses historicas. A “noche oscura del alma”, por
exemplo, constitui uma criagio pessoal de San Juan de la Cruz, que deu forma_
literdria a uma experiéncia espiritual que outros misticos tiveram; comenta Hatzfeld
que esta interpretagdo psicologica parece estar de acordo com as idéias de alguns
misticos, como em Santa Teresa, que cré as vezes descobrir seus “surpreendentes
similes” por vontade de uma graca particular. 2) feoria sintética que tem como
principal tepresentante Gaston Etchegoyen que explica a originalidade do mistico

espanhol a partir de uma fusdio sintética de diferentes fontes mais -antigas. Dessa

maneira se¢ supde que todas as metdforas de Santa Teresa, por exemplo, séo

exclusivamente resultados de similes espanhéis ou latinos mais antigos provenientes
de escritos ascéticos que a Santa conhecia, ou por leitura direta ou pdr meio de seus
confessores, ja que a Santa ndo sabia latim; 3) feoria secular que tem como
representante principal Damaso Alonso que busca as raizes do simbolismo mistico
espanhol em trés vertentes: uma popular (Cancionero espanhol), uma culta (a poesia.
culta italianizante), uma biblica (Cdntico dos Cédnticos). Damaso Alonso analisa a
tradicdo, na Espanha, de transformar ao divino, ou seja, dar forma espiritual a temas e _
expressdes profanos. Estuda também a proximidade que as criagbes misticas de San
Juan de la Cruz tém da poesia de Garcilaso de la Vega; 4) teoria drabe que tem como
principal representante Miguel Asin Palacios que julgou ter encontrado conceitos
fundamentais da mistica arabico-espanhola, como, por exemplo, a desnudez da alma ¢
o vocabuldrio mistico quase completo de San Juan de la Cruz em Ibn Arabi (1164 -

1240), mistico' mugulmano natural de Murcia. Luce Lopez-Baralt, seguindo as pistas

- de Miguel Asin, apresentou novas possibilidades entre um possivel contato de San

Juan de la Cruz com o misticismo mugulmano. Estd comprovada pelas investigacoes
dos arabistas a influéncia que o misticismo mugylmano exerceu sobre Ra\imunclo Lulio

e € um fato que seus livros tiveram grande difirsdo por Castilha, nas primeiras décadas .

|



do Renascimento espanhol: “las doctrinas lulianas fueron ensefiadas en la Universidad
de Alcala por Nicolds de Pax; Cisneros - que declard su aficién por el gran mallorquin
- costed ediciones_de sus obras; y todavia Felipe II se interesaba vivamente por
adquirir ejemplares de ellas para su biblioteca de El Escoriai;”“ 5) teoria germdnica
que tem como representantes todos que sustentam que a maior influéncia que
sofreram os misticos espanh6is provém dos misticos germéanicos; Eckhart, Taulero,
Suso, Ruysbroeck, Gerson ¢ ainda no século XV , Enrique Harth, Tomds de Kempis;
através desses misticos se chega' a corrente mistica medieval que d&@ uma dupla
vertente a tradigdo cristd: a racionalista ou intelectualista que tem em Santo Tomas de
Aquino sua figura culminante, ¢ a puramente mistica, caracterizada pelo predominio
do sentimento amoroso, encarnada pela escola franciscana. Apesar de nfio haver
nenhuma referéncia direta a Ruysbroeck (mistico alemio, neoplatdnico, discipulo de
Mestre Eckhart) na obra de San Juan de la Cruz, Helmut Hatzfeld constata a

proximidade grande de ambos na atitude da renuncia dos carismas.

A partir dessas idéias, podemos demarcar o nosso préximo passo nesse
estudo. J4 que, como assinalou Thompson, a idéia de buscar autores especificos que
poderiam determinar as origens da obra de San Juan de la Cruz parece ndo ser a
forma mais indicada para verificar as possiveis fontes do reformador c_:armelita,
devemos nos fixar, principalmente, nos temas do misticismo, na tradicdo poi'_._ele
herdada. No entanto, nio devemos esquecer que ndo somente a mistica, mas
praticamente todos os fendmenos da civilizagio espanhola s3o fruto de vdrias
correntes de pensamentos que sofreram influéncias do Oriente e do Ocidente, como
indica Hatzfeld. No inicio deste trabalho, afirmamos que a cultura semitica na
Espanha era ainda sentida com muita forga no Renascimento espanhol, o que sempre
conferiu uma peculiaridade a Espanha. Assim, para verificar mais amplamente as
origens da obra de San Juan de la Cruz e ter uma dimensfio do quanto reflete um
universo integrador, temos que rastear o que ha nela do universo semitico, tanto-do

ponto de vista teoldgico quanto do literdrio. S6 assim, repito, poderemos vislumbrar

*! Luce Lépez-Baralt, San Juan de la Cruz y el Islam, p. 370-1



as propor¢des da obra sanjuanista no contexto renascentista espanhol e no contexto
da literatura mistica em geral.

Vimos que do ponto de vista teoiégico, o santo carmelita tinha uma sdlida
formacdo escolastica. Além disso, ¢ comum recorrer constantemente ao texto biblico
para justificar suas experiéncias extiticas e a doutrina exposta em seus comentdrios. A
utilizagio do Cdntico dos Cdnticos, para simbolizar a vida mistica, é o maior
exemplo disso'. A geragio de San Juan havia sido a primeira a beneficiar-se
diretamente da nova seriedade com que se empreenderam os estudos biblicos depois
de Trento.* O Concilio de Trento preconizava que os cristdos deveriam conhecer
melhor a Biblia, e esta deveria ser interpretada pela Igreja. Outro ponto importante:
seus comenférios, de natureza tomista, procuravam tratar de todas as questdes
pertinentes ao caminho espiritual.

Veremos que o objetivo maior a ser alcancado pelo reformador carmelita € o
retorno da alma 4 Unidade, ao Verbo Divino. Por isso ele concebe a doutrina mistica
s'empre do ponto de vista da unifio. Assim, afirma Valbuena Prat, “todo lo que es
infeﬁor a la unién se explica por relacion a ella. De aqui la decisiva importancia de la
purificacion ascética (activa) y mistica (pasiva) como disposicion principal para la '
unién”. Essa meta, contudo, nfio era exclusividade do pensamento mistico cristdo.
Verificaremos que tanto a cioutrina islgmica, como a hebraica também conduzem a
alma, através do amor,lé unidio com Deus. Ha um nivel espiritual e interior que
transcende o circunstancial. San Juan de la Cruz participa dessa universalidade.

A classificagio que Helmut Hatzfeld propde, apesar de tocar vérios pontos
essenciais da mistica cldssica espanhola, ndo resolve satisfatoriamente as questdes
que envolvem as fontes propriamente sanjuanistas, pois nfo apresenta todas as
possibilidades de verificagdo. Ndo considera a hipdtese, bastante plausivel por sinal,
de que San Juan de ta Cruz pudesse ter de alguma maneira contato e conhecimento da _
Cabala judaica. O refoﬁnador carmelita cresé:eu em uma sociedade de convertidos e
pode ter absorvido elementos do simbolismo cabalistico que ficaram vivos na -
sociedade da época, até (por que néo?) em nivel folcldrico. Isso pqde ter servido para.
a formacfio dé algumas de suas imagens misticas, Outro dado interess;;nte: acabamos

de nos referir a0 uso que San Juan de la Cruz faz das Escrituras. Em sua obra, o -

2 Cf. Thompson, op. cit., p. 36



Velho Testamento € citado duas vezes mais que o Novo Testamento, ¢ & sua principal
fonte. ‘

Do ponto de vista poético, seus versos sdo considerados os mais sublimes €
musteriosos da literatura espanhola por criticos como Ddmaso Alonso, Menéndez
Pelayo, Jorge Guillén, etc. Sua obra poética, nfio muito extensa, pode subdividir-se
em duas partes: a primeira compreende uma curta série de composicdes em que utiliza
- a métrica tradicional do Romancero e Cancionero espanhol e textos que escreve no
molde da lirica renascentista em que utiliza a lira de Garcilaso e Frei Luis de Leén, ou
ainda novas combinagBes métricas; a segunda parte é considerada o nicleo de sua
. obra, que ¢ formado por apenas trés poemas: Noche oscura del alma (“Canciones del
alma que se goza de haber llegado al alto estado de la perfeccion, que es la unién con
Dios, por el camino de la negacion espiritual”™), Cédntico espiritual (“Canciones entre
el alma y el Esposo™), e Llama de amor viva (“Canciones del alma en la intima
comunicacion de unién de amor de Dios™). Estes trés poemas ¢ seus respectivos
comentérios formam uma unidade e discutem o passo-a-passo da senda mistica, até¢ a
* realizacdo da unio mystica.

Foi Damaso Alonso quem demonstrou com extrema minuciosidade os
elementos da poesia de Garcilaso de la Vega e da lirica dos Cancioneiros na obra
poética de San Juan de la Cruz, ao analisar proﬁmdameﬁte a tradicdio espanhola de
divinizar temas ¢ expressdes profanas.

Assim, para mergulharmos tofalmente na obra sanjuanista € vislumbrarmos a
originalidade e for¢a de seu simbolismo na Espanha renascentista, devemos buscar
nela alguns elementos arquetipicos do universo das duas religifes que, mesmo
banidas, continuavam em vérios niveis co-existindo com o cristianismo. Devemos
também, expor as principais idéias da teoria de Déamaso Alonso, para verificarmos
como San Juan de la Cruz se serviu de formas poéticas tradicionais - romances €
cantares - assim como da méirica e estrofes renascentistas, para construir sua poesia
esbiritual._

~ No préximo capitulo, portanto, quero apresentar trés estudos representativos
da obra c}e San Juan. Depois disso, comparando-os, veremos que a obra do Santo
carmelita é dotada de universalidade metafisica, da Verdade que deve formar o
contexto de toda tradicdo auténtica.



Capitulo 2

Fontes de San Juan de la Cruz

Mi corazon es capaz de cualquier forma:

un monasterio para el monje, un templo de idolos,
un prade para gacelas, el Ka’aba del peregrino,
las tablas de la Tord, el Corin.

El Amor es mi credo; dondequiera que vayan

sus camellos, el Amor sigue siendo mi credo y mi fe.

Ibn Arabi



k1)

2. Fontes em San Juan de ia Cruz

As questbes que envolvem o problema das fontes doutrinais e literdrias da
obra de San Juan de la Cruz sfio realmente compléxas e apaixonantes, Entrevimos
algumas dessas questdes no capitulo anterior. Antes de continuar a discuti-las com a
exposigdo sintética dos principais argumentos das trés teorias, secular, arabista e
cabalista, gostaria de chamar a aten¢io para aspectos que julgo fundamentais ter em
conta, quando nos aproximamos de uma obra que tem como objetivo maximo
comunicar 0 que em esséncia ¢ incomunicdvel. A linguagem mistica, poético-
simbolica, presente na obra do Santo carmelita sobrevém de uma necessidade frente a
uma experiéncia numinosa, frente ao mistério divino que escapa a toda defini¢éio e
esclarecimento 16gicos. A imaterialidade da visfio mistica necessita de um suporte
material para ser transmitida.

As experiéncias extaticas dos misticos requerem, para ser comunicadas, um
tipo especial de linguagem, que possa transitar entre planos de realidades distintos.
Como explicar a unidade, na diversidade? Como demonstrar a transcendéncia do
mundo invisivel, habitando o mundo material? Como dizer o indi’zivel‘? Como
\delimitar um mistério? Somente através de uma linguagem simbolica. As esséncias
espirituais das realidades imateriais sd0 captadas na matriz dos simbolos, que permite
o percurso entre o sensivel e o invisivel. O simbolo repete analogicamente algo do
que estd sendo simbolizado ¢ desempenha um papel decisivo na transmissdo dos
conhecimentos dos arquétipos. Por isso, a linguagem simbdlica €, antes de tudo, um
suporte de contemplagfo. Toda obra de arte que procure retratar o inefavel,
necessariamente se reveste de simbolos e imagens paradoxais arquetipicas que
permitem o acesso a esse plano transcendente.

Desde j4, independente das plausiveis provas e comprovagbes que cada critico
possa apresentar para aclarar a peculiaridade da forma, do éxico, dos simbolos em
qualquer texto de San Juan de la Cruz, é preciso ter sempre em conta que o principio

unificador de todos os escritos misticos € o simbolismo. Hatzfeld adverte-nos que os
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simbolos usados pelos escritores nfo estdo todos no mesmo nivel: devemos distinguir
entre simbolos imitados e derivados de fontes anteriores e simbolos criados por um
escritor particular; devemos distinguir ainda simbolos verdadeiros e simbolos
didaticos. O historiador, por exemplo, busca primeiramente, o niimero de vezes que
ocorre um simbolo na literatura anterior e, levando em conta esse fato ou motivos
estéticos particulares, decide se estd diante de um procedimento didatico-metafSrico,
construido alegoricamente, ou ante uma visualizagdio engenhosa por meio de imagens.
Somente em fun¢fio deste processo de eliminacfio, logrard ficar com um reduzido
namero de simbolos-vestiduras arquetipicos, que representam, no nivel mais alto, um
conjunto de imagens do artista mistico evocativo ou descritivo ¢ que tem valor
estético.”’ A noite, em San Juan de la Cruz, ¢ um simbolo verdadeiro, que, apesar dos
possiveis antecedentes, constitui uma criagdo téo abrumadora ¢ imponente, porque
nela o arquetipico, o poético, 0 moral, o experimental e o religioso coincidem até o
extremo de ndo podermos distinguir a parte do homem espiritual e a parte do artista.
Da mesma forma os outros simbolos (fonte, chama, cavernas) que produzem
inumeraveis metaforas.

Portanto, o simbolo € a unica maneira de expressar uma verdade ou uma
realidade que transcenda o plano das formas sensiveis e do pensamento.

Os textos de San Juan de la Cruz inserem-se em uma tradi¢do comprometida
com a expressdo da Verdade que supera crengas, formas, etc. Eis af a origem dos
mistérios da obra sanjuanista que, como informa-nos Luce Lopez-Baralt, deixou
desconcertados a seus leitores, “desde aquellos primeros destinatarios que fueron las
monjas y frailes del Carmelo descalzo (que piden al propio San Juan les “declare” los
versos que no terminan de comprender) hasta el erudito Marcelino Menéndez Pelayo
y los poetas criticos (San Juan ha sido siempre poeta de poetas) Paul Valery, Damaso
- Alonso y Jorge Guillén, todos han quedados hermanados por la misma queja: los
misterios de la poesia/ de San Juan™ Esses mistérios (que logo mais abaixo
verificaremos) a que aludem os criticos e todos os problemas que envolvem os textos

do Santo carmelita atestam a genialidade, autenticidade, veracidade ¢ beleza de uma

* Helmut Hatzfeld, op. cit. 29
* Luce Lopez-Baralt, op. cit., p. 9



obra que segue os fundamentos de uma arte sagrada, mais preocupada em tratar de
questdes espirituais que de aspectos estéticos.

Helmut Hatzfeld, quando trata dos elementos constitutivos da poesia mistica
de San Juan de la Cruz, deixa claro que devemos procurar nela, como se dd a
expressio do inefavel. “Hoy me parece perfectamente claro que los teéricos de la
literatura, al analizar la poesia de San Juan de la Cruz como literatura, los psicélogos
de la religion al examinar lo que de divino hay en ella, y los investigadores de
simbolos en su bisqueda de arquetipos recénditos en su lenguaje mistico, ofrecen
cada cual en su esfera correspondiente, exactamente los mismos criterios:
ambivalencia, vibracion unisona de pensamiento y sentimiento, intuicién revestida de
plasticidad, paradoja logica que trasciende la verdad abstracta por medio de la
comprensién no conceptual de una realidad absolutamente inaccesible o, mejor dicho,
que se resiste incélume a toda critica racional. Es decir, que hay que buscar la
expresion misma de lo inefable en los elementos constitutivos de la poesia mistica, o
sea en los motivos, los grandes simbolos, la paradoja y los elementos estilisticos
evocadores, tales como la metafora, la seleccion de vocablos, el ritmo poético, la
musicalidad y la sintaxis”.*

Muitos dos trabalhos escritos sobre San Juan de la Cruz abordam um ou outro
desses aspectos que enumera Hatzfeld. Jean Baruzi, fret Crisdgono de Jesus
Sacramentado, E. Allison Peers, Colin P. Thompson, José Jiménez, Ddmaso Alonso,
Maria Rosa Lida, Emilio de Orosco, Gaston Etchegoyen, Miguel Asin Palacios, Luce
Lopez Baralt, Catherine Swietlicki, Mario Satz, Helmut Hatzfeld ¢ muitos outros nos
possibi]itarm com seus estudos dedicados & mistica, ¢, especiaimente, a San Juan de
la Cruz, o contato em muitos niveis com varios dos mistérios da obra do reformador
carmelita. Contudo, cada estudo limita-se apenas em aclarar algum aspecto especifico
de seu todo, sem nunca abarci-lo. O objeto da obra sanjuanista é a inefabilidade da
unifo mistica. Quando nos aproximamos desse, que é o maior mistério mistico,
aproximamo-nos de uma verdade ontologica, arquetipica, que niio pode ser encerrada.

Em San Juan de la Cruz, os simbolos arquetipicos presentes em sua obra-
realizam uma interse¢do formidével entre o mundo cristdo € o mundo semitico, entre

o sagrado e o profano, na Espanha renascentista‘_._ Através da exposicdo das teorias

~

4 Hatzfeld, op. cit., p. 375
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secular, arabista ¢ cabalista mencionadas, revelaremos novas possibilidades de leitura
da obra de San Juan de la Cruz.

2.1 Teoria secular: Dimaso Alonso e a poesia ao divino

Démaso Alonso em seu livro La poesia de San Juan de la Cruz (Desde esta
ladera) aponta trés possiveis influxos literdrios para os textos de San Juan de la Cruz:
a poesia italianizante, a tradi¢8o da poesia popular dos Cancioneros, e a poesia biblica
dos Cédnticos dos Cdnticos

Para fazer suas considerages, desde esta ladera, Damaso Alonso procurcu
fratar a obra de San Juan como um “fendémeno literdrio normal”, buscando apenas as _
raizes literdrias de seu tempo. Antes faz uma ressalva que deve ser destacada:;r_ig_
processo de criagdo do reformador carmelita, primeiro vem a intuigio poética, depois_
a anélise teolégica. Os poemas foram escritos antes dos tratados doutrinais.

Da tradicéio culta, Ddmaso Alonso destaca em primeiro lugar os elementos
formais da versificag8io, da lira, na métrica decassilaba procedente da maneira italiana,
forma amplame;ne utilizada principalmente por Garcilaso de la Vega e Frei Luis de
Leon. Damaso Alonso chama nossa atengio para um processo de despdgani'zagaip
que ocorria na literatura: a lira pagd de Garcilaso, espiritualiza-se_ em FI'CI Luis,
diviniza-se em San Juan de la Cruz. o

P. Crisdgono, Jean Baruzi, Maria Rosa Lida, entre outros, concordam em ter

~ como uma possivel fonte literdria de San Juan de la Cruz a obra de Garcilaso de la

Vega. Ressaltam, por exemplo, entre outras semelhangas, o ambiente garcilasesco de
Llama de amor viva . “las dos primeras estrofas de esta breve Llama (que solo -

tiene cuatro) en sus giros, en su vocabulario, en su imagineria, respiran esencias de_

* Texto de San Juan de la Cruz que serd analisado no capitulo quatro desta tese.
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Garcilaso de la Vega. Lo prodigioso es que siendo asi, la Llama sea al mismo tiempo
de pensamiento profundo, de alta y rara originalidad™"’.

Mesmo considerando o texto biblico do Cdntico dos Cdnticos o principal
molde do Cdntico espiritual, Démaso Alonso examina as passagens do texto de San
Juan em que a temdtica e o vocabulario se distanciam do texto biblico. Ocorre com a
palavra fuente, ninfas e Filomena. A imagen; da Fuente ¢ oriunda de uma longa
tradigfio literdria que “émpieza en lo mitolégico y abarca el desarrollo del género
pastoral, fuente de Narciso, agua - fuente o serena playa - en que se miran los
pastores, desde el monstruoso de Tedcrito y Ovidio y el Coridén virgiliano hasta el
Hloroso Salicio y el aristocrdtico Albanio de Garcilaso de la Vega”® No texto de
Gafci]aso (Egloga segunda), a Juente € o lugar onde se centra a agdo. “En ella
hablan siempre a la fuente, en vocativo - lo mismo que en San Juan de la Cruz - ,
ninfas y pastores™.** No I¢xico, entre as hierdticas palavras que procedem do texto
biblico - granadas, austro, ciervo, dmbar -, ha duas palavras que chocam o leitor:
ninfas e Filomena, ambas tipicas do Iéxico de Garcilaso.

Os estudos comparativos que Démaso Alonéo empreende permitem-nos
afirmar que San Juan de la Cruz nio apenas conhecia a obra de _Garcilasd, como
algumas vezes a imitava deliberadamente. No entanto, Damaso Aloﬁso consegue ir
além e apresenta o que considera ser um fator intermedidrio decisivo: Sebastidn de
Cérdoba, autor do livio Obras de Boscdn y Garcilaso trasladadas en materias
cristianas y religiosas, publicado em 1575, em que a poesia profana de Garcilaso
estd vertida ao divino. ‘

Alonso apresenta provas contundentes que demonstram as semelhancas
gritantes entre Cordoba y San Juan, Hé temas que apenas aparecem de passagem nos
textos de Garcilaso que ganham em Sebastian de Cordoba a dimensdo necessdria para
se¢ transformarem em simbolos cristios. E em Sebastidn de Cérdoba, antes que em
San Juan, que se fundem a égloga garcilacesca e o sentimento cristdo, “Cérdoba
toma un elemento natural de la Egloga, el arbol (que en Garcilaso sélo aparecia de

“ Damaso Alonso, op. cit., p. 890-1
 Ibid., p. 891
* Ibid., p. 891 .
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pasada), y lo convierte en el simbolo de Ia Redencién™’, O mesmo procedimento
veriﬁcam‘os no poema do Pastorcico de San Juan de la Cruz

E em Sebastian de Cordoba que a fonte garcilasesca sofre uma transformagfio
simboblica ¢ torna-se pela primeira vez sagrada: “en la Egloga segunda la fuente estd
ya en los limites de la simbolizacién, pero del lado humano; en San Juan de Ia Cruz es
simbolo divino. Es en Sebastidn de Cordoba donde la fuente garcilasesca pasa a ser
por primera vez simbolo sagrado” *'. O mesmo processo ocorre com El aire de la
almena, El fuego de amor vivo, La noche oscura, la aurora, la imagen de la
vidriera. ‘

Na obra de Cérdoba, a conversdo do simbolo da noite ao divino € constante e
reiterada. No entanto, o préprioc Ddmaso | Alonso salienta que o adaptador de
Garcilaso estd longe de dar a esse simbolo ;1 profundidade que assume na doutrina
mistica do Santo poeta. Para Coérdoba, noite é a noite do .pecado, das trevas que
envolvem a alma do homem quando the falta; a luz divina. Em San Juan de la Cruz,
sabemos que noife tem uma conotagio bastante diferente. “Son noches hondisimas de
negacion y esquivamiento de todo lo sensible y todo lo espiritual (noche del sentido,
noche del espiritu), con la sola guia de la luz de la fe, luz absoluta, total, y por total y
absoluta, equivalente para el entendimiento humano a la mas profunda oscuridad”.*
Mesmo apontando as diferencas de sentido que esse termo assume em ambas as
obras, Damaso Alonso acredita, pelo fato de San Juan ter usado, amado e imitado a
obra de Cérdoba, que essa foi uma das provaveis origens desse simbolo purificador
do espirito ¢ da alma, em San Juan de Ia Cruz.

Como ha uma grande diferenga no sentido que San Juan de la Cruz e
Sebastidn de Cordoba atribuem & palavra noite, Damaso Alonso tenta investiga;' a
origem do sentido da noife sanjuanista, A hipétese mais provavel para Alonso € a
sugerida por criticos que buscam explicar as origens das fontes sob o ponto de vista
doutrinal: “Miguel Asin ha sefialado curiosisimos puntos de contacto entre la
concepeion de la “noche” en San Juan de la Cruz y el gabd o “aprieto” de la escuela
xadili musulmana, comparado en ella algunas veces a la noche. El parecido - aunque

. 3 Damaso Alonso, op. cit., p. 908
SIfbid, p. 916
52 Ibid., p. 923



con muchas diferencias - es innegable. La primera explicacién que ocurre ¢s la de
entronque comin en la antigua tradicion cristiana. Mas el sabio arabista la rechaza y
llega a pensar en una transmisién directa por medio de los moriscos del siglo XVL”
As idéias do professor Miguel Asin (teoria arabista) serdn discutidas logo mais
abaixo; vale observar porém que Ddmaso Alonso ndo quer discutir as origens dos
simbolos que habitam esferas mais superiores, que fazem parte de uma perspectiva
mais inicidtica, emprestados, talvez, de outras tradi¢Ges. Quica, desde esta ladera,
néo nos seja possivel penetrar nos mistérios maiores da obra de San Juan de la Cruz.

Por ora, da investigagio de Damaso Alonso, podemos reiterar: o critico
espanhol esta convicto de que ha na obra de San Juan de la Cruz elementos que séo
oriundos diretamente da obra de Garcilaso de la Vega; elementos que provém
diretamente de Sebastidan de Cordoba; outros ainda procedentes de Sebastidn de
Cérdoba, mas origindrios do poeta toledano. E praticamente certo que San Juan de la
Cruz tenha lido a Garcilaso e a Sebastidn de Cordoba e, mais que isso, os tenha
“imitado”, Essa hipdtese de Damaso Alonso segue uma logica temporal. Ele acredita
que em sua adolescéncia, Juan de Yepes, em Medina, tivesse tido contato com a obra
do poeta toledano. Ali, em 1553 e 1554 apareceram duas edigdes das obras de
Boscan e Garcilaso. Mais tarde, quando San Juan ja “se ha vertido a lo espiritual”, e
¢ confessor no convento das “monjas de la Encarnacién” , descobre um “Boscén a lo
divino”. Essa descoberta pode ter mudado a maneira que San Juan via a obra de
Garcilaso, e, a partir de Sebastidn de Cordoba, ¢ Santo tivesse percebido que “casi
todo lo que alli se dice puede ser vertido al amor de Dios”.” Damaso Alonso defende
a idéia de um processo de “divinizagio” na poesia renascentista espanhola: de
Garcilaso, através da prévia “divinizagio efetuada por Sebastidn de Cérdoba.

Para Damaso Alonso, o fato de San Juan usar a obra de Cordoba como
possivel ponto de partida para a elaboragio de alguns poemas nfo implica uma
diminuigdo de sua obra: “se transforma en belleza cimera, afla por las Gitimas lindes de
lo posible en expresion humana™, Essa ¢ justamente a realizagio de uma das

grandezas estéticas de San Juan de la Cruz.

%% Damaso Alonso, op. cit., p. 941
* Ibid., p. 934



Da tradi¢do popuiar castelhana, ¢ possivel entrever na obra de San Juan de

la Cruz elementos procedentes da atmosfera pastoril dos romances e cancioneros

léxico e nas imagens da vida cotidiana. N&o had diividas de que San Juan conhecia o
romancero tradicional e quando esteve preso, em Toledo, os primeiros textos que
compde em sua cela sdo romances. '

Segundo Damaso Alonso, para compreendermos como 0S8 romances €
cancioneros influenciaram a obra de San Juan, é preciso ter em conta trés fatos: 1) a
existéneia de um hibridismo entre cancionero bopular e cortesdo; 2) o costume de, no
cancionero espanhol, um mesmo villancico, coplilla ser desenvolvido em métrica e
estrofes diferentes por diversos poetas; 3) a fregiiéncia com que os villancicos, que
tinham um cardter “humano”, eram vertidos ao divino e glosados em sentido
espiritual. O glosar ao divino era uma tradi¢fo cultural.

O cancionero espiritual de Valladolid, que surgiu em 1549, era composto por
trés tipos de villancicos: a) villancicos escritos diretamente ao divino, b)“villancicos
antiguos” de sentido profano que recebiam uma nova glosa para mudar a significacdo
para adapta-lo ao divino, e, c)} villancicos que precisavam ser modificados ou
refundidos. E possivel, segundo Démaso Alonso, encontrar na obra de San Juan de 1a
Cruz exemplos que correspondam a esses trés tipos de villancicos. D. Alonso observa
ainda que “la tradicion popular y cancioneril venia haciendo, por su lado y desde el
siglo XV, lo mismo que el siglo XVI harfa con los versos de Petrarca en Italia, y en
Espafia con los de Boscan y Garcilaso: la versién a lo divino de la poesia profana.
Resulta, pues, en este paso de lo humano a lo espiritual una curiosa simetria entre la
poesia castellana tradicional y Ia culta italianizante” >

San Juan de la Cruz € autor de varias composigbes em verso curto, com.
titulos sugestivos como: “Coplas a lo divino”, “Glosa a lo divino”, efc., que o
colocam dentro dessa tradicio castelhana de glosar ou desenvolver e transformar
temas profanos ao divino. Damaso Alonso corrobora essas afirmacdes com exemplos
significativos que demonstram de uma maneira bastante meticulosa a maneira como
San Juan converte ao divino uma copla profana e, também, como é possivel, por uma

série de vinculos, rastear a origem profana de um tema ¢ a formula de sua conversio

* Damaso Alonso, op. cit., p. 950
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ao religioso, Nido € o caso de transcrever aqui 05 passos de Diamaso Alonso. Basta
reiterar que fica comprovado que parte da poesia de San Juan de la Cruz - a
caracterizada pelo uso de temas iniciais desenvolvidos em estrofes e parcialmente
repetidos ao fim de cada estrofe como estribilho - estd profundamente enraizada na
velha tradiclio de Castela, ou diretamente sobre a base do cancioneiro popular ou
cortesio.

Déamaso Alonso também detecta vestigios da tradicBio popular no nicleo da
obra sanjuanista. Particularmente no Cntico espiritual, ¢ extremamente interessante
a mescla entre elementos populares ¢ biblicos, “entrecruzamentos en la imaginacion

"% E possivel verificar trés focos de

del poeta de temas cultos y a la par populares
-
influéncia: o Cdntico dos Cdnticos, por conta dos densos hieratismos; o tom

‘eglogico procedente direta ou indiretamente de Garcilaso; a poesia pastoril, por conta

dos muitos nomes rurais (majadas, otero, efido, vega, collado, soto...), 0 emprego de -

palavras tipicamente pastoris como adamar, carillo e ainda “los sabrosos arcaismos
castellanos”, “la alusion a inocentes delicadezas de los novios”, como ia de formar
coronas de flores, entretejidas en un cabello de la amada(...) Muchos de estos
elementos se condensan en la larga cancién de la esposa, que es todo el “estado de
desposorios”, comunicandolo un encanto de noviazgo, ristico y primaveral™’. -

San Juan de la Cruz, para Damaso Alonso, ndo ¢ uma exce¢fio do século de
QOuro espanhol. Refletem-se em sua obra dois aspectos que segundo Alonso sempre

estiveram presentes na arte espanhola: “linea localista popular, y linea universalista y

aristocratica”. Mesmo em um poema “erudito”como o Cdntico espiritual é possivel

perceber um forte enraizamento com a tradi¢io popular castelhana.

O texto biblico do Cantico dos Cénticos ¢ a fonte da qual provém o maior .

numero de citagdes e exemplos concretos na obra de San Juan de la Cruz. No Cantico
espiritual, por exemplo, ha estrofes inteiras que séo iJaréﬁases ou traducdio livre do
texto biblico.

Apesar disso, Damaso Alonso prefere néio confrontar os numerosos exemplos
comparativos. Prefere discutir as questdes da inefabilidade e da nmtat;ﬁo problemas

essenciais da criagfio lirica dos poemas mais importantes: Noche Oscura, Cantico

% Démaso Alonso, op. cit., p. 979
7 Ibid.
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espiritual, Llama. “San Juan se ve arrastrado a la imitacion por la invencible
inefabilidad de la cima del proceso mistico: la unién. Hay como un esfuerzo no
coronado para llegar a la descripcion estricta de la unién de semejanza. Pero la voz
humana - aun la voz divina de nuestro poeta - balbucea y - a veces su comentario en
prosa - al fin enmudece ante lo inexpresable. El mismo nos lo dice al principio de la
Subida del Monte Carmelo, aunque en ese pasaje ni siquiera parece referirse a la
unién propiamente dicha, sino a los trances misticos preparatorios de ella: *“ni basta
ciencia humana para saberlo entender, ni experiencia para saberlo decir; porque sélo
el que por ello pasa lo sabrd sentir, mas no decir™(...).”*

Déamaso Alonso, quando compara o texto biblico com os textos de San Juan
de la Cruz, percebe que todas as vezes que o Santo estd ante o indizivel, o texto
biblico do Cdntico dos Cénticos torna-se o melhor instrumento para descrever os_
processos de unifo entre a alma e Deus. A poesia amorosa do texto biblico € o
recurso ultimo que o reformador carmelita lan¢a mio para descrever suas experiéncias
inexprimiveis. Por isso, Cdntico dos Cénticos ¢ a principal referéncia de San Juan
de Ia Cruz porque ¢ um arquétipo de poema. Nele “el amor humano esta expresado
c})n una extrafia, nunca superada, embriagante belleza. Su intenso sentimiento queda
aun realzado para las imaginaciones europeas por el transcendente perfume oriental,
por el entero y terso colorismo, por la intuitiva fuerza estigmatizadora de sus
imagenes y sus densas palabras”. Para Damaso Alonso, San Juan de la Cruz €
seguidor de uma longa tradico interpretativa (jd comentamos) que viu na relagio
entre a Esposa e o Esposo do Cdntico dos Cdnticos, o mistico casamento_de
Cristo com sua igreja, ou os amores da alma humana com seu Deus. O poema biblico
cumpre o papel de refigio para o reformador carmelita. Diante do indizivel, San Juan
de la Cruz limita-se a “imitar” intrinsecamente passagens dos versos epitaldmios.

Igualmente, nos poemas Llama e _Noche oscura podemos encontrar
reminiscéncias do Cédntico dos Canticos. No primeiro, as imagens llama e ldmparas
j4 aparecem no texto biblico. No segundo, Damaso Alonso observa que além da_jsaic_izi
noturna da Esposa (cinco primeiras estrofes) como elemento comum do Cdntico, as
estrofes finais que tratam da unifio, misteriosamente nfio sdo comentadas por San JEE

de la Cruz. O poeta, ante o inefivel, refugiou-se mais uma vez (como no Cdntico

5% Damaso Alonso, op. cit., p. 984
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espiritual) no ambiente alegérico do texto biblico. Na verdade nio existe aqui uma
correspondéncia exata entre trechos de Noche Oscura e do Cdntico dos Cdnticos,
mas estdo presentes o eflivio do poema biblico e sua representagio erdtica, e para
mostrar claramente ficaram (‘-‘si bien transpiantadas a otras imagenes”) como que
renovando cada uma destas trés estrofes, trés expressées do texto biblico: los cedros,
las almenas, y entre azucenas. “Cedros y almenas que van en dos versos sucesivos en
la poesia del mistico espafiol (liltimo verso de la estrofa sexta y primero de la séptima)
ocurren precisamenie en un mismo versiculo del poema hebraico.” (...) “Mas, las
almenas - sugeridas por el cantar - se cruzaron en la imaginacidén del santo con el
pasaje de la torre, de Sebastidn de Coérdoba, y fue, segin éste como se modeld la

escena de amor en la noche”.”

2.1.1. Primeiras conclusoes:

Démaso Alonso, depois de submeter a poesia de San Juan de la Cruz a um
rigoroso exame estilistico, conclui que em quase toda obra poética do reformador
carmelita, elementos da poesia amatéria foram divinizados. Em suas coplas
castelhanas, toma composices amatorias conhecidas e as transforma, para que
tenham um sentido espiritual, mediante novas glosas e retoques nos micleos iniciais.
Na poesia de versos decassilabos, pega de Garcilaso e de seu dlvunzador Cérdoba,
elementos fragmentdrios: versos, expressdes, temas. S6 em uma ocasido, um poema
decassflabo (Pastorcico) procede quase totalmente de outro profano; para divinizi-lo
basta agregar um elemento que vem do livro de Cdérdoba. A raziio para esse
procedimento é-nos dada pelo préprio Damaso Alonso: “Su causa es la inefabilidad | .
de la experiencia mistica. Por ser inexpresable, la vivencia mistica es sélo pintada,
mentada, a través de imAgenes, en especial de imagenes del amor profano. Situado

dentro de esta gran corriente, San Juan de la Cruz toma el méximo poema de amor,

** Damaso Alonso, op. cit., p. 991



divinizado, que la tradicion le ofrece: EI Cantar de los cantares. Cuando él echa
mano de los elementos de amor profano que la poesia de su siglo (ya italianizante, ya
tradicional) le brinda, no hace sino continuar el sentido de este proceso™, | .

0 comentéﬂé acima evidencia um dado muito importante da obra de San Juan
de la Cruz: o entrecruzamento constante de varias fontes ¢ memérias, sagradas ou
profanas, eruditas e populares. Devemos sempre ter em conta que San Juan de la
Cruz ¢ antes de poeta era um mistico, preocupado com questdes teok;gicas. Como
afirma Jorge Guilkén: “a la cumbre mds alta de la poesia espafiola no asciende un
artista principalmente artista sino un santo, y por el mids riguroso camino de su
perfeccion”, Apesar de Ddmaso afirmar a antecedéncia poética (primeiro vem o texto

po€tico, depois a prosa aclaratoria) reconhece em seu estudo “El misterio técnico de

la poesia de San Juan de la Cruz” que o Santo carmelita nfio tinha preocupagies

estéticas. . Em outras palavras, 0 poético esta a servigo do pensamento mistico. Como
adverte-nos Guillén: & poesia de San Juan corresponde uma experiéncia pessoal ¢ uma
reflexdo doutrinal. Antes houve a experiéncia.

Um trecho do prélogo do Cdntico espiritual vai ilustrar € nos ajudar a
perceber a principal preocupagéio de San Juan. Proclama, neste trecho, a essencial
inefabilidade de sua poesia: “antes seria ignorancia pensar que los dichos de amor en
inteligencia mistica, cuales son los de las presentes canciones, con alguna manera de
palabras se pueden bien explicar; porque el Espiritu del Seior que ayuda nuestra
flagueza, como dice San Pablo (R.m. 8, 26), morando en nosotros, pide por nosotros
con gemidos inefables lo que nosotros no podemos bien entender ni comprender para
lo manifestar. Porque jquién podra escribir lo que las almas amorosas, donde €l mora,
hace entender? Y ;quién podrd manifestar con palabras lo que las hace sentir? Y

~ ;quién, finalmente, lo que las hace desear? Cierto, nadie lo puede; cierto, ni ellas
mismas por quien pasa lo pueden. Porque ésta es la causa por que con figuras,
comparaciones y semejanzas, antes rebosan algo de lo que sienten y de la abundancia
del espiritu vierten secretos misterios, que con razones lo declaran”.

Las cuales semejanzas, no léidas con la sencillez del espiritu de amor ¢

inteligencia que ellas llevan, antes parecen dislates que dichos puestos en razon, segin

% Damaso Alonso, “El misterio técnico de la poesia de San Juan de la Cruz”, in Poesia espafiola,
Ensayo de métodos y limites estilisticos, p. 264
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es de ver en los divinos Cantares de Salomon y en otros libros de la Escritura divina,
donde, no pudiendo el Espiritu Santo dar a entender la abundancia de su sentido por
términos vulgares y usados, habla misterios en extrafias figuras y semejanzas. De
donde se sigue que los santos doctores, aunque mucho dicen y mds digan, nunca
pueden acabar de declararlo por palabras, asi como tampoco por palabras se pudo ello
decir; y asi, lo que de ello se declara, ordinariamente es lo menos que contiene en
g 7!

Essas palavras acima sintetizam alguns pontos muito importantes para esse
estudo. Em primeiro Iugar fica muito claro que o amor em inteligéncia mistica nio
pode ser explicado, por isso a necessidade de usar uma linguagem figurada,
simbélica. Essa linguagem que aparenta ser composta por “dislates” é a forma que o
Espirito Santo encontra para transmitir os mistérios divinos. O artista, o poeta, € um
mero instrumento da misericérdia divina. A linguagem figurada, metaforica, simbdlica
¢ uma necessidade para dar a entender o que intimamente muito se sente.

Por fim, 0 mais completo estudo estilistico da obra de San Juan de Ia Cruz,
realizado por Démﬁso Alonso, mostra que ¢ em fungdo da incfabilidade da experi€ncia
mistica que ocorre o uso de imagens do amor profano e das formas poéticas de seu
tempo para tentar comunicar sua experiéncia mistica. Essa idéias corroboram o que
foi afirmado ha pouco, quanto ser a inefabilidade a élﬁestﬁo central da obra de San
Juan de la Cruz. Para aproximarmo-nos dessa questdio primordial, em primeiro lugar
devemos tentar perscrutar o sentido desses ditos de amor que as palavras nio podem
explicar; depois, devemos 1é-los, como ensina San Juan de la Cruz, com a mesma
simplicidade de espirito de amor com que foram escritas para que ndo parecam

“dislates”™.

¢! San Juan de la Cruz, Obras Completas, organizada por Luce Lépez-Baralt e Eulogio Pacho, p. 10
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2.2 Fontes semiticas: Luce Baralt ¢ Catherine Swietlicki

2.2.1 Fontes drabes:

Luce Lopez-Baralt, seguindo os passos do grande arabista Miguel Asin
Palacios, aumenta consideravelmente o mimero de evidéncias que poderiam
demonstrar um vinculo muito estreito entre o reformador carmelita € a mistica
muculmana. Mesmo considerando inegivel o valor e a legitimidade da teoria de
Démaso Alonso e das teorias que afirmam o vinculo de San Juan de la Cruz com a
tradicdo cristd ocidental, Lopez-Baralt busca os antecedentes literarios e doutrinais
sanjuaninos no Oriente, nas literaturas drabe ¢ hebréia. Estq convencida de que o
estilo poético sanjuanino € orjundo de um processo de “semitizagdo” da linguagem.
Para a pesquisadora porto-riquenha, essa filiagdo semitica podera elucidar grande
parte dos mistérios que envolvem a obra de San Juan de la Cruz.

Novamente, a primeira questdo que € discutida recai sobre a dificuldade que o
mistico encontra para traduzir eficazmente o transe extatico através de uma hj&gem
que segue preceitos racionais. A limitacio da linguagem verbal ¢ a grande barreira, é
um grande empecilho que todo aquele que deseja comunicar o incomunicavel tem que
enfrentar. Luce Baralt concorda com a idéia de gue San Juan procura adaptar a
linguagem as suas necessidades, “tiene que ensanchar infinitamente para hacerla capaz
de la inmensa traduccion que le exige™?.

Ha dois pontos que ela faz questfo de assinalar: 1) a linguagem sanjuanista,
que o proprio santo carmelita chama disiates, € marcada pela mescla de muitos
elementos, dos mais diversos ambientes literdrios: do greco-latino, do biblico, do

italianizante, do cancioneiro, do popular. Por isso, muitas vezes, encontramos

52 San Juan de la Cruz y el Istam, p. 61
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associagbes entre vocdbulos que parecem ser arbitrarias e, ds vezes, até incoerentes,
pois as metaforas 4 base de associagdes a-racionais®’, mesmo com a prosa aclaratoria,
sdo totalmente enigmiticas; 2) a influéncia méxima que podemos verificar em San
Juan, que d4 4 sua obra (principalmente ao Cdntico espiritual) uma singularidade
artistica facilmente comprovéavel frente & literatura européia do século XVI, provém
do texto biblico Cdntico dos Cdnticos. O texto biblico, como Damaso Alonso ja havia
assinalado, é o principal antecedente da “poética do delirio” de San Juan de la Cruz.

Para Luce Lopez-Baralt, San Juan adapta e aclimata ao castelhano, como
ninguém, o enigmatico epitaliimio biblico em algumas de suas caracteristicas mais
distintas e estrangeiras a sensibilidade poética ocidental: ‘a freqiiente “incoherencia
verbal, 1a dislocacion de los versiculos carentes a menudo de ilacion que los una; el
fragmentarismo borroso de un argumento que nunca acabamos de comprender y que
termina en anticlimax; las frases nominales; los cambios abruptos de paisaje; el foco de
atencion oscilante entre el espacio amplio y el detalle minimo; la incongruencia de los_
tiempos verbales y los desplaziamentos temporales injustificados; las imagenes '
des‘(:oncertantes; la fuerte ambientacion oriental (cedros, inciensos, perfumes); el
erotismo y la incontenible pasién con la que los amantes se buscan y se celebran
mutuamente”.* San Juan de la Cruz transporta para seus versos a maneira intrinse.ca.
como o texto biblico foi idealizado, utilizando em sua versdo, muito de seus enigmas e
das polémicas que sempre o pontuaram. A “semitizagio™ aparece nas metaforas
associativas de San Juan, caracteristica da linguagem poética do texto biblico Cdntico
dos Cdnticos que se constitui assim, no principal paradigma de sua arte.

Muitas coisas chamam nossa aten¢fio no estudo da professora Lopez-Baralt.
No entanto, a principal delas é essa forma, rara na mistica cristd, de usar a linguagem.
Mesmo quando San Juan de la Cruz comenta seus proprios textos, a linguagem “infla
y ensancha en lugar de imponer cierta estructura ordenadora y fija de comentario a
sus versos. Parecerfa mis afiadir que legitimamente descubrir significados™.

H4 varios exemplos ao longo da obra sanjuanista que podem comprovar essas

idéias. San Juan de la Cruz atribui significados e intengdes distintos a um mesmo

63 Esse termo nfio me parece 0 mais apropriado para expressar a inefabilidade da experiéncia de San
Juan, ji que pode dar margem a interpretagBes ambiguas. Creio que o termo supra-racional,
utilizado por Jorge Guillén é muito mais acertado.

8 San Juan de la Cruz y el Islam. p. 36

% Ibid., p. 57



vocabulo. Este recurso € bastante comum em seus textos, inclusive nos seus tratados
doutrindrios. Ndo podemos falar de significados “alegéricos” das palavras, porque um
termo, no poema, pode ganhar, na prosa, un significado novo e, muitas vezes,
contraditério. A palavra montes, ¢ um bom exemplo, pois aparece em distintos
contextos no Cdntico espiritual, com significados, algumas vezes até antagdnicos. E ‘
sinbnimo da alteza de Deus, na “noticia matutina y esencial de Dios, que es
conocimiento en el verbo divino” ; mas no _versa_“iré por eses montes y riberas”,

montes ja significa “virtudes”. Néo encontramos até aqui antagonismos, pois hd

Mas a mudanga de interpretagdo - que € radical - nfio demora: os “montes, valles,
riberas” sio os atos viciosos e desordenados das trés poténcias da alma.*

O exemplo acima demonstra claramente a forma bastante arbitraria como San
Juan lidava com a significacdio das patavras. Como nenhum termo pode traduzir
eficazmente as experi€éncias mais elevadas, nfio ha palavras nem mais nem menos
adequadas. (2;__§§i1tido§ devem ser expandidos, os significados sfio forjados: Montes
deve servir para a virtude ¢ para o vicio. O mesmo acontece com os vocabulos dgua,
ciervo, pastores. ¢

Mas esse nfio € ¢ Uinico recurso que O poeta encontra para demonstrar os
limites da linguagem verbal. E comum, principalmente nos comentérios em prosa, San
Juan inverter esse recurso: atribuir um unico sentido a vocdbulos diferentes. Por
exemplo, hd muitos termos que assumem o significado de virtude. Para inferir a Deus,
San Juan utiliza pelo menos dezoito palavras. As regras criadas pelo proprio autor
ndo se mantém, pois é possivel ainda verificar casos, mais raros, em que alguns
termos tém sempre significados invaridveis. “Vino”, “en la interior bodega de mi
Amado bebi”, “el mosto de granadas™ sio invariavelmente traduzidas por éxtas?
mistico ou amoroso que implicam a transformagio da a]ma em Deus e o
conhecimento divino. Também “Noche” sempre € a contemplagio secreta de Deus.

E possivel imaginar que os aparentes dislates de San Juan de la Cruz na sua
poesia € na sua prosa aclaratoria nfo sirvam apenas para comunicar seu transe
arrebatado, ou a inefabilidade de seu processo mistico. Luce Lépez-Baralt cré que

essa maneira de escrever, de aijguma forma nos aproxima (nés leitores) do que é o

%0 entendimento, a meméria e a vontade.




proprio transe € nos ajuda a compreendé-lo melhor, Os textos sanjuaninos sfo
deliberadamente delirantes, misteriosos, a-racionais, também por uma opg¢dio do
poeta. E sua intengfio obrigar a prosa ao delirio. Melhor esta opgéo lingfiistica que o
fracasso comunicativo. (...) “Gracias a esta poesia y prosa en cuyo complejo enlace
descubrimos secretas armonias y congruencias, San Juan nos permite a los lectores, en
nuestra humilde y variable medida y - digamoslo ... - “desde esta ladera”, participar
fecundamente en su “entender no entendiendo”.”’ San Juan de la Cruz flexibilizando e
ensanchando a linguagem, obriga-a a estar em evolugio constante ¢ em movimento
vertiginoso Ipara que possa refletir todos os matizes, estados e processos da
experiéncia mistica. “La vision interior del poeta solo se puede traducir por medio de
imagines ambiguas, directamente intuidas en el proceso de su experiencia extatica y
prefiadas de muiltiples significados posibles”.*® Essa técnica cria uma linguagem
infinita em que as palavras, como vimos, podem assumir algumas vezes, significados
até contraditorios. “Su lenguaje desconceptualizado - su anti-lenguaje -, indtil en el
fondo para toda tarea racional, no afirma conceptualmente nada: equivale al prefiado

% Exageros a

silencio que proponen como alternativa a lo indecible algunos misticos
parte (nfio concordo inteiramente com essas afirmagdes), a lingua humana, ja que ¢
um instrumento limitado para traduzir a vivéncia do infinito pelo santo, teve de ser
adaptada. | |

Mas onde encontrar a chave dessa arte poética? Onde procurar as fontes
sanjuaninas? Para Luce Baralt as exegeses biblicas, os comentarios biblicos judaicos
antigos do tip_o alegérico, ainda que de certo modo tolerem a multiplicidade
significativa do texto que expdem, nfio se equivalem totalmente ao método auto-
exegético de San Juan, pois oferecem s6 uma alternativa de sentido por expositor. _é
tradicio da poesia mistica comentada muquhnané ¢, para a investigadora porto-
riquenha, a que mais aspectos em comum tem com a obra de San Juan de la Cruz.

Os primeiros exegétas do Corfio entendem que a palavra ctemai ou a
linguagem direta de Deus entranha sentidos multiplos que se tornam dificeis de
delimitar. Provavelmente essas prerrogativas peculiares da lingua corénica (linguagem

“plurivalente”™) passam a poesia extatica mugulmana que se torna multiforme,

®7 Luce Loipez-Baralt, op. cit., p. 81
8 bid., p. 81
* Tbid.



misteriosa, capaz de refletir a variedade indeterminada dos estados da alma em transe
de amor. Luce Baralt observa que para um gndstico a linguagem ndo & apenas a
transposigio alegérica de uma experiéncia vivida, mas sim a experiéncia mesma, em
toda sua multiplicidade ¢ vaguidade e riqueza de contetido. Este € um dos paralelos
mais profundos entre San Juan e os poetas sufis: a maneira peculiar, com rupturas
constantes de qualquer sistema de equivaléncias, de comentar a amplitude
desconcertante dos versos misticos.

O Taryman al-Aswaq (Intérprete dos desejos) de Ibn Arabi” (1165 - 1243)
foi escrito em 1215. Os esoteristas sufis costumam considerar esta obra como o
produto da mais adiantada evolugdo da consciéncia humana possivel para o homem.
Trata-se de versos erético-misticos profundamente misteriosos, dedicados a Nizam,
Jovem amada pelo autor, que a considerava um simbolo da transcendéncia. Da mesma
maneira que San Juan, Ibn Arabi € forgado a comentar esses versos ardentes. As
semelhancas entre a necessidade que originou a obra desses dois poetas sdo
evidenies: ambos traduzem experiéncias inefiveis - o rapto mistico - em uma
linguagem misteriosa, ambigua ¢ supra-racional, capaz de abarcar os mais variados
sentidos de uma s6 vez. O mistério, a perplexidade e as infinitas possibilidades
significativas simultineas parecem ser para ambos poetas a meihor maneira de
comunicar uma experiéncia igualmente enigmatica e infinita.

Confrontando algumas passagens da obra de Ibn Arabi ¢ San Juan de la Cruz
fica evidente, para Luce Baralt, que os dois poetas usam a mesma técnica de
aclaracdo de seus versos: a transmutacdo direta de um vocdbulo a outro,
aparentemente sem justificativa. Por exemplo, as conotagSes que assume a palavra
“gacelas” no texto de Ibn Arabi: “manifestaces divinas”, “objetos amorosos”,
“formas de sabedoria divina e profética”, “ciéncias abstrusas” e “espiritos exaltados™;
as “miradas asesinas” em um verso, equivalem a “sabedoria divina” e em outro
causam a “perda da consciéncia do amante”. Para o vocdbulo “camelo” tio abundante

no poema é possivel segundo a pesquisadora porto-riquenha, contar até quinze

™ Muhyiddin Ibn’Arabi, Sufi & Santo mugulmane. nascido em Murcia em 1165 e falecido na Siria
em 1240 (era cristd). Conhecido nos metos esoteristas como “Ash-shaykh al-akbar” (o maior dos
mestres) e “Khatim al-awliva al-Muhammad?’ (0 Selo dos Santos de Muhammad). Livros mais
importantes, conhecidos: Futuhat al-Makkyva (Revelagdes de Meca) e Fusus al-Hikam (A Sabedoria

dos Profetas).
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equivaléncias. As mesmas técnicas, comentadas mais acima (mesmo sentido para
diferentes yocébulos, ou sentidos diferentes para o mesmo vocabulo), tdo comuns em
San Juan, nfio tdo freqiientes nos postulados poéticos renascentistas ocidentais ¢ nas
exegeses judaicas e cristiis, sdo completamente normais e abundantes no Taryunan al-
Asuwag de Tbn Arabi. | T

Apesar da proximidade evidente nas técnicas dos textos, a questfo das origens
e dos influxos que estdio presentes na obra sanjuanista ainda precisam ser aclarados.
Luce Lopez-Baralt comenta os \;estigios que ela observa, procedentes da mistica
mucgulmana na obra de San Juan de la Crui, de duas formas: por uma parte, na
concepgdo da linguagem “plurivalente” e “aleatéria” (produto particular do
enfrentamento do verso com os comentarios em prosa), e por outra parte, na
simbologia e linguagem técnica mistica.

Os aspectds que se relacionam 3 linguagem, ji foram abordados mais acima..
Quanto a0 segundo ponto, Luce Baralt lembra-nos que a Europa, antes do
Renascimento, vivenciou um processo de “islamizagdo voluntdrio™: para se combater
o inimigo mugulmano seria preciso conhecé-lo. Essa era a melhor n;aneira de lutar
contra o inimigo. O clero, com o propésito de langar-se eﬁc@ente a essa nova
conquista missional, estuda a lingua drabe e as doutrinas religiosas muguimanas.
Seguramente, nesse processo, autores come Al-Gazzali, Averroes, Avicena fofam
traduzidos e permitiram aos europeus um acesso dircto ao sufismo. E muito provavel
que muitos misticos ocidentais se mostraram bastante receptivos a profindidade da
mistica isldmica e muitas vezes, movidos até por um fascinio, acabaram assimilando
muitas das idéias fundamentais dessa doutrina e citando os autores 4rabes em suas
obras..E o caso de Santo Alberto Magno, Santo Toméas de Aquino, Raimundo Lulio,
Dante, Roger Bacon, Pico della Mirandola, Mestre E_,_ckhart, etc. Contudo, a grande
diferenca entre esses autores e San Juan de [a Cruz é que enquanto aqueles ilustram
apenas uma forma relativa de “islamiza¢o”, este incorpora em seus poemas ¢ glosas a
maneira intrinseca de apresentar a preocupagéio, comum a todos poetas sufis, com a
limitacdo da linguagem verbal, para traduzir a ilimitada presencga da Divindade. E por
isso que para Lopez-Baralt, em fungfio da-profundidade de seus empréstimos
ﬁterérioé, a obra do reformador carmelita parece filiar-se diretamente ao Islam.

,Para Luce Baralt, a comprovagdo final.da presenga de vestigios da literatura

sufi islimica na obra sanjuanista vem com o estudo dos simbolos misticos comuns:
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“vino” ou a “embriaguez mistica”, “noche oscura del alma”, i!uminacién interior”,
“fuente” ¢ o “espejo del alma”, “combate ascético”, etc. Desses simbolos, alguns
poderiam ser justificados a partir de fontes intermedirias, tais como o vinho, simbolo
da embriaguez mistica em S30 Bernardo de Claraval, S3o Beaventura, Ruysbroeck,
Francisco de Osuna, Alumbrados, etc, ou a noche oscura que embora Luce Baralt
insista em que s6 entre os misticos mugulmanos noite assume sentido de uma morada
espiritual purgativa, Santo. Antnio de Lisboa.usa esse simbolo com essa mesma
conotacdo. Helmut Hetzfeld também cré encontrar analogias estruturais significativas
entre a noite de San Juan e Raimundo Lulio. No entanto, na opinido de Luce Baralt,

nio ha fontes intermediarias que expliquem simbolos como pdjaro solitario, las

azucenas del dejamiento, nem das ldmparas misticas entendidas em termos de .

atributos divinos especificos; nem para a oposicio apretura (gabd) e anchura (bast).
Nio podemos negar que esses simbolos podem comprovar uma relagdo muito estreita

enire a obra do reformador carmelita e a literatura sufi medieval.

-

Antes de passar a discutir a teoria cabalista, gostaria de expor algumas,

consideracdes sobre a possibilidade de Raimundo Lulio ser uma possivel fonte
intermedidria entre San Juan e o Islam.

A critica n.% tem dividas quanto as caracteristicas islamicas presentes na obra
de Lulio (¢ possivel apontar frases e passagens inteiras de Ibn’Arabi, traduzidas ¢
incorporadas literalmente pelo malhorquino); nem tampouco quanto a profusdo da
obra luliana ¢ o grande impacto que exerceu sobre a literatura espanhola posterior. A
questdo €: San Juan de la Cruz conhecéu a obra ‘islamizada’ de Raimundo Lulio?

Ja vimos (no primeiro capitulo) que a obra de Lulio era muito admirada por
figuras eminentes do Renascimento espanhol. E plausivel que de alguma maneira San
Juan de la Cruz, sobretudo em seus anos em Salamanca, pudesse haver tido contato
com a obra do “doutor iluminado”. Existem estudos que se ocupam dos paralelos
entre esses autores “islamizados”. Helmut Hatzfeld (Estudios literarios sobre mistica
. espanola), Miguel Asin Palacios (E! Islam cristianizado) , Américo Castro (La
realidad histérica de Espafia) concordam que é através de Lulio que San Juan
recebe os influxos do mistico murciano.

Buscando comprovagdes mais contundentes, Luce Baralt examina os versos
misticos de Lulio para tentar encontrar o que ela chama de chave de concepgéo da
linguagem poética de San Juan de la Cruz. No entanto, ela detecta uma diferenca

]
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essencial entre os dois escritores: nfo hé, em Lulio, multiplas equivaléncias para um
unico vocabulo nem o profundo sentido de liberdade criadora que existe em San Juan.
O mistico malhorquino, na opinifo de L. Baralt, parece “ajeitar” e ocidentalizar a
lingua poética drabe, adaptando-a ao cataldo. A maneira como San Juan lida com as

palavras em seus textos coloca-o mais proximo da lingua drabe que o proprio Lulio.
Mesmo havendo uma certa semelhanga no tom relativamente semitico do
Llibre d’amic e amat, para a pesquisadora porto-riquenha, o texto de Lulio carece da
marcada incoeréncia e das glosas aclaratérias que poderiam fazer dele uma clara
fonte de San Juan de la Cruz, Mesmo que o Santo tenha lido esses apaixonantes
versiculos, eles nfio constituem a explicagfo cabal de sua poesia. Para L. Baralt, a arte
do reformador do Carmelo implica, na verdade, um passo adiante de Lulio na
“arabizagfio” da linguagem poética. Assim, conclui, o reformador parece estar mais
proximo dos textos originais drabes que de suas possiveis fontes intermedidrias

européias.

2.2.2 A presenca cabalista, por Catherine Swietlicki

No estudo que Catherine Swietlicki faz sobre os trés escritores mais
importantes do Renascimento espanhol, Frei Luis de Ledn, Santa Teresa e San Juan
de la Cruz, € possivel verificar a presenca de muitos aspectos da tradigio cabalista na
obra desses escritores. Em Nombres, por exemplo, Frei Luis de Le6n usa os trés mais -
importantes principios da Cabala: a importéincia sagrada da lingua, o significado das
letras € o poder das divinas palavras ¢ nomes. No hd divida de que esse ¢ um bom
exemplo de como elementos cabalisticos eram utilizados por misticos cristdos, para
exaltar Cristo ¢ sua Igreja.

-C. Swietlicki comega seu estudo buscando possiveis raizes judaicas da familia
de San Juan de la Cruz. Assim como Santa Teresa e Frei Luis de Ledn, é admissivel

ser © Santo carmelita descendente de uma familia de cristdos-novos. Swiethicki
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comenta a expulséo do pai de San Juan, Gonzalo, da familia Yepes, por casar-se com
- ' Catalina Alvarez, cuja familia p.()deria ter ascendéncia arabe. Ha teortas que adicionam
outras variagOes a esse episddio para especular possiveis influéncias judaicas e
* mugulmanas no imaginario do Santo carmelita, porém ndo precisamos de maiores
detalhes para supor que San Juan e Santa Teresa tiveram oportunidade de conviver
muito de perto com os mistérios da Cabala judaica.

Sabemos que o Santo carmelita cresceu em uma sociedade de convertidos e
viveu em uma regifio em que o simbolismo cabalista era bastante popularizado. O
autor Moisés de Ledn’’, do Séfer ha Zohar (O livro do esplendor), obra considerada
cume da literatura cabalista, morou a dltima parte de sua vida em Arévalo, lugar onde
San Juan de la Cruz viveu por algum tempo e esteve sempre por perto. “It is possible
that some elements of the Zohar and other Cabalistic customs were maintained among
the New Christians of the region in which San Juan was nurtured. The same area had
also been home to moriscos, and it is possible that folk customs from the cabalistic
and Sufi traditions intermingled in that environment. San Juan may have been
exposed to some complementary aspects of the two mystical systems as part of the
folk heritage of his childhood™™,

Para C. Swietlicki, os clementos cabalisticos presentes na obra de San Juan
(também em Santa Teresa e Frei Luis de Ledn), cumprem, fundamentalmente, a
funcfio de tornar mais atrativa a doutrina Cristd aos convertidos. San Juan “could
apply Cabalistic elements to similar Christian beliefs in order to make Christianity
more appealing to conversos™” Esse enfoque é particularmente evidenciado pelo
uso freqiiente do Velho Testamento (que, como ja foi indicado, € citado por San Juan
duas vezes mais que o Novo), e pelo uso de metdforas de natureza sexual para tratar
das relagBes amorosas entre a alma e Deus, no coragfio da Divindade.

A mescla de elementos do Velho e Novo Testamento servia muito bem para

mostrar que a tradigio mistica do profeta hebreu Elias™ era continuada no

™ Moisés bem Semtob de Ledn. Viveu em Guadalajara até 1290, depois em Avila e morreu em

Arévalo em 1303. Escreveu também Rosa de testimonio, Libro del alma racional.

72 A mesma idéia & afirmada por Idries Shah em seu livro Os Sufis. Segundo a tradigio Sufi, uma das

missdes de Ibn Arabi era a de espalhar a ciéncia Sufi por todos os lugares, conectando-a com as

tradicdes populares existentes, (Los Sufis, p.48) Cf. tb. Catherine Swietlicki, Spanish Christian
_Cabala, p. 156.

™ Cf. Spanish Christian Cabala, p. 161

™ Sabemos que o profeta Elias ¢ considerado o antigo fundador dos Carmelitas. O profeta Elias € um

dos pilares da tradigfio judaica. E ele quem tem a missdo de anunciar a vinda do Messias.
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Cristianismo. “The Church Fathers, Judaic Cabalists, and Christian Cabalists had seen
Elijah as an authentic link between theosophical systems sharing similar elements”.”
Santa Teresa e San Juan de la Cruz, pela suposta familiariedade com elementos da
Cabala, poderiam convincentemente amalgamar ¢ combinar a antiga heranca mistica
do judaismo com o Cristianismo. |
Quanto as metiforas de natureza sexual, Catherine Swietlicki acredita que a
origem da combinag¢io entre o mistico e 0 erdtico na obra de San Juan de la Cruz seja
oriunda dos textos cabalistas em que € possivel perceber a profunda reveréncia e
respeito pelo sagrado simbolismo da sexualidade no plano divino e seu concomitante
significado nas relagGes maritais humanas. Os nove romances de San Juan de la Cruz,
apesar de nfio serem muito prestigiados pela critica, constituem bom exemplo para C.
Swietlicki da maneira como o reformador empregava termos e imagens sexuais com o
mesmo apelo dos textos cabalistas. No primeiro Romance, a descri¢cio que San Juan
faz de Deus e da Encarnaglio pode ser considerada apologética. O uso de imagens
sexuais, tais como a dos versos 21 € 22 (“Como amado en el amante/ uno en otro
residia”), bastante rara entre os religiosos espanhéis, pode ser facikmente encontrado
em textos cabalistas, principalmente quando sio descritas as rela¢des de Deus com
Ele mesmo {G. Sholem).
~ No Zohar, a descrigiio da relagio amorosa entre os Sefiroth (atributos divinos
ou manifestagdes da vida divina) € simbolizada por uma luz divinal, misteriosamente
refratando a si mesma. No texto cristianizado de San Juan, os elementos cabalisticos
aparecem mais figurativizados: “Eres lumbre de mi lumbre/ Eres mi sabiduria”
(Romance 2), “Reclinarla he yo en mi brazo, y/ en tu amor se abrasaria” (Romance 3),
ete.
Outros paralelos podem ser observados. No Zohar, 0 homem ¢ imagem de
Deus e o testemunho mais visivel da criagiio divina do universo. Apresenta duas
formas: uma celestial e outra terrestre. A idéia cabalistica de Adam Qadmon, o ser
humano primordial para quem o mundo foi criado, simboliza a forma celestial, o
infinito sob os diferentes aspectos dos Sefiroth. A forma terrestre da criagdo €
representada pelo homem terrestre (microcosmos). O homem celestial era ¢ centro do

mundo arquetipico, mas ao pecar, a imagem divina o abandonou, ficando submerso na

5 Catherine Swietlicki, op. cit., p 159-160.
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sombra do corpo terrestre. Com a queda, a natureza da condi¢fo divina do homem
passou a esse estado atual. No entanto, ha ainda uma parte na alma humana que
penetra os mistérios do Infinito e realiza a unifio com o mundo arquetipico e com
Deus.

Antes de nascer, segundo Moisés de Leon, no Zohar, 0 homem se encontra
com Adam Qadmon no umbral dos dois mundos, o celestial e o teneéﬁe, € no
momento da concepgiio “el infante desciende en forma etérea a los cuerpos de sus
progenitores” (Zohar 1, 87b; 233b). A unifio destes, responsavel ﬁela harmonia
universal, simboliza a “unifio sagrada™ do Esposo (Deus) com a Esposa Celestial
(Shekhinah).”® Segundo ainda o texto do Zohar, Hochmah (Sabedoria) criou Binah
(Palacio) no mundo superior ¢ fez um paralelo ou palicio terreno na criagdo do
mundo inferior.

Em San Juan de la Cruz, o homem também é visto como o foco de toda
Criac8o. A Encarnacdo ¢ também um ato da Vontade de Deus, e o homem, atraves
do esfor¢o e do amor pelas coisas divinas, obteré a perfeicio necessdria para estar
novamente diante da face do Criador. Em um certo sentido, essa idéia complementa o
significado cabalistico da criagfio, caracterizado pela correspondéncia do mundo
superior com o mundo inferior. “In Christian Cabalistic terms, it could be said that
- Christ’s existence in heaven was paralleled or completed by his actions as Redeemer
on Earth”.”

Tanto para os cabalistas como para os reformadores carmelitas, o casamento
espiritual é simbolo da unifio espiritual consumada em um profundo e escondido lugar
(;Adénde te escondiste,/ Amado,...?)", obtida depois que o mistico ultrapassou todos
os graus do desenvolvimento espiritual ao longo da via mistica. Os textos cabalistas
que comentam o Cdntico dos Cdnticos ressaltam o tratamento do esplendor do
feminino e do masculino, o simbolismo das relagdes divino-amorosas no mundo
superior e no mundo inferior. Nesses comentarios, segundo G. Scholem, a idéia de
Shekhinah (presenca divina) como o elemento feminino de Deus foi revelada. Moisés,
Jacob, Abraham descreveram como ¢ estar em unifio com a Shekhinah. Dessa

maneira, “with one small step, a Christian Cabalist could esily substitute the

" Angel Cilveti, op. cit., p. 103-4
7 Catherine Swietlicki, op. cit., p.165
™ Versos do Cdntico espiritual, de San Juan de la Cruz
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individual soul for the Shekhinah as the Bride of Canticles. The Christian Cabalist
could thus apply all the divine mysteries and images associated with the shekhinah to
the soul in union with the Godhead”.”

A descri¢dio de Santa Teresa e San Juan de la Cruz do casamento espiritual, no
vocabuléario e na forma de enfocar o amor, é reminescente da jornada mistica descrita
no Zohar, nos sete sefiroth, nos niveis do Ser divino. Para San Juan sdo sete graus ou
bodegas de amor; para Santa Teresa, sefe moradas do palacio interior. “Like San
Juan and Santa Teresa, the Zohar shows that the pure essence of love is synonymous
with that most inner chamber or palace of the Divine One that the mystic aspires to
enter through the self™®. E nessa morada em que se consuma a unido mistica, onde,
enfim, os mistérios séo revelados. Swietlicki cré que a maneira como San Juan de Ia
Cruz trata temas como a Trindade, Encarnacdo, Criagiio e Redengfio poderia ser
complementada pelas perspectivas cabalisticas discerniveis em seus textos.

Outro paralelo interessante apontado por Swietlicki refere-se 4s freqiientes
mengdes a segredos nos textos sanjuaninos. Para a pesquisadora, essas mengdes sdo
reminiscéncias do Cdntico dos Cdnticos. O santo carmelita menciona no Cantico
espiritual “bodega secreta”, “ciencia secreta de Dios”, “sabiduria y secretos™; Na
* Subida del Monte Carmelo “el espiritu del discipulo conforme al de su padre
espiritual oculto y secretamente; em Noche Oscura, “este camino de ir a Dioses tan
secreto y oculto para el sentido del alma como lo es para el del cuerpo que se lleva
por la mar, cuyas sendas y pisadas no se conocen”. Outro detalhe com respeito ao
Céntico: o tratamento cuidadoso que o Santo carmelita dispensa aos motivos da
Natureza. As belezas naturais séo profundamente apreciadas “los rios sonorosos, / €l
silbo de los ayres amorosos” ; “flores y esmeraldas en las frescas mafianas escogidas”,
etc. O Santo, seguramente, entendeu a profunda relagio espiritual entre a Natureza no
Céntico dos Cénticos ¢ a experiéncia mistica,

Quanto ao simbolo mistico da noite, Catherine Swietlicki., acredita, como
Luce Baralt, que o sentido peculiar ¢ profundo que San fuan lhe da, o diferencia de
outros misticos cristdos do Ocidente ¢ o aproxima da tradi¢do mistica oriental

Veremos que esse simbolo, realmente central na obra sanjuanista, é definido nos

" Catherine Swietlicki, op. cit., p. 170
% Ibid., p. 171
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textos Subida del Monte Carmelo e Noche Oscura com varias referéncias ao Velho
Testamento.

Na Cabala, o simbolo da noite, de certé forma, assume a mesma conotat;ﬁo
que na obra de San Juan, ou seja, tem uma significacio positiva, servindo como
objeto de meditagBio e atividade mistica. Noite escura e chama aparecem como
imagens interdependentes no Zohar ¢ nos textos de San Juan: “both are one in kind,
as there is no light without darkness and no darkness without light. In both, darkness
is joyful because it is an essencial ingrédient of union. On the divine level the images
of dark and light are an expresion of the tension and ultimate unity among the sacred
attributes. For the individual mystic, the anxiety of the night is joyful because of the
promise of light, i. e. , because of the antecipated union” '

A chama, as vezes descrita como lampada, € parte da purificagfio necessaria.
E, uma vez mais, facil constatar quiio similarmente este simbolo aparece na Cabala e
na obra de San Juan. “There are Cabalistic correspondences between the divine
emanations or attributes of the Sefirot that the mystic hopes to contemplate and the
paralle] human virtues that be imitates during his mystic quest.”*? Todos os atributos
divinos dos Sefiroth sio chamados ldmpadas no Zohar. Para cabalistas, as sagradas
iimpadas simbolicas dos Sefiroth tornam-se mais claras através da meditagéio mistica.
Como em San Juan: “cada uno de estos atributos es una lampara que fuce al alma y da
calor de amor” (Llama Iil,2)

Finalmente, as referéncias a véus, cortinas, tela (simbolos misticos da barreira
que separa 0 homem de Deus), os conceitos apretura (associado ao estado de
| angustia experimentado durante a noite mistica) e anchura (associado ao sentimento
de doce conforto ¢ expansio motivado pela antecipagiio da luz mistica) constituem

outros elementos que Cathrine S. considera similares nos textos cabalisticos € na obra

de San Juan de la Cruz.

¥ Catherine Swietlicki, op. cit., p. 178
% Ibid., p. 181



2.3 Conclusies gerais

As trés teorias apresentadas nesse capitulo revelam claramente o grau de
dificuldade e algumas das principais questdes que entranham a obra de San Juan de la
Cruz. Creio que o fascinio que exerce esse problema das fontes seja originado pelas
diversas possibilidades de estudos ¢ investigagdes que estdo sempre em aberto. Minha
impressdo € que os textos sanjuanistas sdo dotados de universalidade porque
respeitam certos preceitos da arte sagrada. A obra de arte para San Juan nfo se
encerra em sl mesma. O que rege o trabalho poético do carmelita é o seu
compromisso com a Unidade, com a verdade do Ser. Sua luta € contra o velamento.
Dai a utilizagio dos simbolos, das formas, das metéaforas, da beleza, etc. Devemos,
entdo, buscar referéncias doutrinais que possam explicar methor a procedéncia dos
mistérios sanjuaninos.

Ha aspectos concordantes nas trés teorias. No fato de San Juan ter usado
como principal fonte o texto biblico do Céntico dos Cénticos. Damaso Alonso vé na
mescla de elementos cultos e populares, na tradi¢io castelhana de escrever ao divino,
referéncias literarias para San Juan. Mas.quando se depara com a idéia do inefivel, do
indizivel da experiénciﬁ mistica sua dnica resposta é o texto biblico. Luce Baralt,
expandindo as investigagSes de Miguel Asin, busca na tradicio Sufi no norte da
Africa, na Pérsia, na Siria e na prépria Espanha (Mircia), os simbolos e\a tradicdo das
glosas que comentam a poesia, destacando a semelhanga na linguagem “plurivalente”
e “aleatdrin”, “delirante”, “incoerente”, etc. que tenta comunicar o incomunicavel..
Catherine Sme;thckl vé na Cabala Cristd um importante componente do sincretismo -
que caracterizou o reestabelecimento e reinterpretagio da antigiiidade clissica no
Renascimento. Para ela, os cristdos espanhéis emprestaram elementos da Cabala e
aplicaram-nos em fungio de uma necessidade de tornar o Cristianismo mais atrativo
para os convertidos, Durante o século XVI, misticos, como Frei Luis de Le6én deram
uma nova énfase a tradigdo apologética espanhola, O ensino do hebraico nas

universidades espanholas possibilitou 0 acesso ao material judaico-cabalistico. Em



nivel de cultura popular, os cristdos-novos mantiveram alguns costumes até meados
do século XVIL. E possivel que esses elementos popularizados da Cabala,
particularmente do Zohar, fossem mantidos pela populagio convertida e acabavam, de
uma forma geral, influenciande toda a sociedade. Luce Lopez-Baralt alude a um
processo voluntdrio de “islamizacfo” européia, um intento de conquistar o Islam a
base de conhecé-lo.

Talvez a confirmaciio dessas hipdteses que foram levantadas sobre as
influéncias das vérias correntes espirituais e literdrias da Espanha do século XVI, s6
possam ser comprovadas em trabalhos que investiguem com mais profundidade a
interagdo da Cabala com o misticismo Sufi na Espanha, que investigue mais
profundamente a natureza dos simbolos misticos, as relagles intrinsecas enire a
metafisica Ocidental e Oriental.

O préximo capitulo, de certa forma, quer reforcar essa idéia. Serd dedicado a
unio mystica, 0 encontro entre a alma ¢ Deus, 4pice do caminho espiritual e cume da
obra do Santo carmelita. E exatamente essa unifio que ¢ inenarravel, que merece todo
o esforco, concentragdo, amor, vontade, inteligéncia por parte do mistico. E na unifio
mistica que vislumbraremos o maior dos mistérios e comprovaremos a universalidade
da obra de San Juan de Ia Cruz, bem como seu alcance dentro da tradicdo mistica. |

Com o aprofundamento do conceito de unifio mistica, serd possivel observar
algumas idéias comuns das doutrinas cristd, arabe e judaica e observarmos as
semelhangas do pensamento € do simbolismo usado. Devemos ter em conta que a
melhor maneira de verificarmos a inter-relagfio de elementos do misticismo de culturas
diferentes & resgatando, como fizemos, o sentido original da palavra mistica, ou seja,
0 que tem relagio com o conhecimento dos “mistérios”. Portanto, ao tratar, no
proximo capitulo do maior mistério do caminho mistico - a wumido- poderemos
observar como San Juan se apropria de simbolos -arquetipicos para comunicar o que
em esséncia ¢ incomunicavel. ’



Capitulo 3

A obra de San Juan de la Cruz ¢ a Unio Mystica

“Sai do Pai ¢ vim ao mundo; outra vez, deixo o munde e volto para o Pai..” _

(Jo, XVE: 28 ¢ 7)



—

3 A obra de San Juan de la Cruz e a Unio Mystica

3.1 O periodo unitivo, apice do caminho misfico

A unidio intima e direta do espirito humano & esséncia do Ser divino € a__
realizaq:éio' maxima de todo aquele que percorre a senda mistica. A .possibi]idadgde _
atingir um estado no desenvolvimento espiritual que permita ingressar no interior da_
Divindade a ponto de unir-se e transformar-se, por amor, Nela prépria, é encarada,
por todos aqueles que almejam realizar esse mistério, como a verdadeira conversdo, a
verdadeira metamorfose que vai do humano ao divino, que permite, nas palavras de
San Juan de la Cruz, chegar, nesta vida, a um gran de perfeigio em “qgue le muestren
las espaldas de Dios™(Cdntico Espiritual).”

Vimos, no capitule 1, que o periodo unitivo ¢ a Uitima etapa do caminho
ascético-mistico, ponto culminante do movimento ascencional da alma que busca a
Deus. Essa € a etapa em que acontece o Matriménio espiritual da alma “deificada”
com/em Deus. A principal caracteristica desse grau € a _s..bb-renaturali_z.a_c.z'io de todas as

faculdades e movimentos humanos. A alma, ao chegar a esse estado, encontra-se tio

. transformada pela graca, téo possuicia pela forma divina, que_tuda vé segundo Deus,

tudo ama segundo Deus, tudo recebe segundo Deus, tudo faz segundo Deus. Herrera
Garcia define essa unifio como a perfeita conformidade do entender, do querer, € do
sentir da alma com/em Deus, adquirida pela grage, virtudes e dons. Por sua natureza,
esse mistério implica a excluséo de todo defeito voluntério antitético com a pérfeicﬁo,
e ¢ fruto do esforgo da alma, auxiliada pela graca divina,™

A Unidade suprema da divindade é a luz In-criada, transcendente e misteriosa

que,- segundo Mesire Eckhart, reina por cima de tudo; esta além de todas as formas

%3 San Juan de la Cruz, Obra completa.Edicion de Luce Lopez-Baralt y Eulogio Pacho. Madrid,
Alianza Editorial. 1991, Vol. [, p. 27 .
8 Cf. Miguel Herrera Garcia, op. cit., p. 48
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sen;siveis, por tras de todos os véus; supera a logica racional. Ndo ha, para o mistico,
verdade mais elevada ¢ mais digna de esforgos para alcanga-La. Por isso, como ja
haviamos observado, o ascetismo é o preAmbulo necessario para a unifio mistica.”
Peniténcia e mortificacde, recolhimento ¢ oragfio, contemplagio desenvolvem no
mistico a capacidade de perfeicBo, uma das condicSes indispensaveis para a
transformagdo da alma.

O primeiro ponto que gostaria de examinar corresponde & natureza da unido.
Nos textos de San Juan de la Cruz, é muito freqliente a imagem “da alma_
transformada totalmente no Amado”. O termo “transformacdo”, muito reiterado em
toda literatura mistica, permite uma série de interpretagSes que merecem ser
examinadas. Segimdo Colin P, Thompson, Zaechner, em seu livro Mysticism Sacred
and Profane (Oxford, 1961), mostrou que a unido pode ser de muitos tipos, ainda
que as duas formas principais sejam a monista (unifio por identidade ou esséncia) e a
teista (uniio por semethanca). A diferenca fundamental entre esses tipos de unifio € a
seguinte: na unifio monista, o ser se funde com o Uro e perde sua identidade; na unido
teista, conserva-se a identidade peséoaL mesmo com a transformagiio qlue sofre a aima
em sua unifio com Deus. Costuma-se afirmar que ¢ nessa distingfio que o misticismo
oriental (em geral monista) separa-se do ocidental (em geral teista). Assim, seguindo a
tradigdo ocidental, o misticismo cristdo ortodoxo deve ser teista, de forma que, por
mais intima que seja a unido, a distingdo metafisica entre criatura ¢ Criador é mantida.
“Zaehner - argumenta Thompson - lo demuestra claramente, citando un pasaje del
Little Book of Truth de Suso que concluye: ‘Si algo quedara en el hombre, y no
hubiera salido completamente de é, entonces no podria ser cierto aquello que dice la
Escritura: Para que sea Dios todo en todas las cosas. No obstante, su ser (el del siervo
fiel) permanece, aunque en forma diferente, en una gloria diferente y en un poder
distinto’. Tras brotar de Dios, cada criatura tiene su esencia individual, que
conservard: ‘la piedra no es Dios, ni Dios es la piedra, aunque la piedra y todas las
criaturas son lo que son por medio de EI'. Suso ¢s un testigo valioso, ya que fue

discipulo del cuasimonista Maestro Eckhart, y, sin embargo, un beatus de la Iglesia

* No capitulo um, vimos as definicdies de mistica e ascese.
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Catélica™.® No caso de San Juan de la Cruz, conclui Thompson, devemos entender
sua “unido transformante” dentro da tradicio cristd teista, S

Angel L. Cilveti, por sua vez, afirma que no cristianismo, o Matriménio
‘espiritual, a idéia da transformacdo do amante no Amado, da alma em Deus, ¢
realizada com simbolos, E nesse ponto, afirma Cilveti, que as semelhancas e&re as
misticas oriental e ocidental aparecem mais pronunciadas: “Asi como los rios
desaparecen en el océano perdiendo nombre y forma, asi €l conecedor, libre de
nombre y forma, se pierde en la persona celestial” (Upanisadas); Santa Teresa trae
los similes del agua del cielo y de un rio juntas, el arroyo y el mar, etc... (Moradas, .
VII, 2); “El Espiritu se mezcla con mi espiritu como ¢l vino con el agua pura” (Sufi
al-Hallaj); “Si he de conocer a Dios directamente debo transformarme por completo
en El y El en mi: de forma que este El y este yo se hace y son un yo” (Eckhart,
Sermon, 57); “Comer y ser comido, esto es union” {Ruysbroeck, Reino de los
amantes de Dios, 22)™.

Para Cilveti, a semelhanca entre a linguagem de cristdos e nfo cristdos néo ¢
apenas metaforica, mas também conceitual (intuigéio de Deus, aniquilamento da aima,
consciéncia de unidade com o todo). Corrobora essa idéia com outros exemplos: em
Santa Teresa (“Metida el alma en la séptima morada, por vision intelectual... se le
muestra la Santisima Trinidad... De manera que lo que teniamos por fe, alli lo entiende
el alma, podemos decir por vista”); em Ruysbroeck (“a alma se submerge em um
abismo sem caminho de incomensurdvel beatitude, onde a Trindade das divinas
Pessoas possui sua natureza em essencial unidade... Essa beatitude ¢ tdo simples e
difusa, que desaparece qualquer distingiio de criaturas” (Livro da Suprema Verdade,
12)) nos Upanishads (“consciéncia de unidade pura, com total vazio do mundo e de
toda multiplicidade. E paz inefivel. O Supremo Bem. O Um sem segundo. O Eu
Universal™); nos comentdrios da terceira estrofe da Llama, San Juan de la Cruz
escreve: “el alma estd hecha Dios de Dios por participacion de El y de sus atributos”.
Mesmo assim, o proprio Cilveti reconhece que os misticos cristdos, éntre eles o

reformador carmelita, negam a uniio monista. San Juan escreve no Cadntico

% Thompson, op. cit., p. 31
¥ Cilveti, op. cit., p. 27
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espiritual: “Consumado este espiritual matrimonio entre Dios y el alma, son dos
naturalezas en un espiritu y amor”.

Néo ha propriamente uma oposi¢do entre as idéias de Thompson e Cilveti,
Ambos estdo de acordo quando afirmam que a tradig@io mistica cristd adota a unido
por semelhanga. Contudo, Cilveti amplia essa idéia quando afirma que a
transformagdo ¢ realizada com simbolos. Esse dado é-nos fundamental, pois nesse
ponto, podemos perceber uma concordéncia, como insinua Cilveti, metafrica e
conceitual entre Ocidente e Oriente. Concordincia que a obra sanjuanista parece
incorporar. Veremos em alguns exemplos abaixo que, pelo menos no misticismo das
trés doutrinas abradmicas, ha uma consonéncia quanto ao tipo de unido.

Mestre Eckhart (1260-1327), dominicano alemfo, considerado um dos
maiores representantes do esoterismo dentro da tradigfo cristd, trata da seguinte
forma essa questfio do retorno da alma para Deus. Para alcancar a uz In-criada da
prépria Divindade, a alma deve abandonar (como em San Juan de la Cruz) totalmente
as coisas criadas. “A condi¢fio basica desta unifio € que o homem se convenga de
que as coisas, tomadas em si mesmas, nada s80™®, S6 aqueles que conseguem atingir
esse estado de renuncia perfeita € que se dgspojam das coisas do mundo e perdem o
desejo por tudo que ndo € Deus, dando lugar assim ao divino: a alma “diviniza-s¢ na
proporgio que deixa de ser ela mesma™’, Para se chegar a essa reniincia plena é
preciso libertar-se inclusive da consciéncia da unifio com Deus, o dltimo impedimento
para uma beatitude perfeita. “O homem nobre devera libertar-se até de Deus, de todo
conhecimento de Deus, para que o vazio absoluto se faga nele.” Quando Deus confere
esta graca da umfo acende-se o amor do Espirito da alma, smnal da presenga do
Espirite Santo. Mas, para que o homem viva “de maneira que ele seja Um com/em o
Filho Unigénito ¢ que ele mesmo seja aquele Filho Unigénito, ndo pode haver
nenhuma distingiio entre eles. Como pode algo ser branco, sendo distinto ou separado
da brancura? Ademais, a matéria e a formna sio uma sé coisa no ser, no viver € no
operar., Mas nem por isso a matéria é forma, ou vice-versa. O mesmo ocorre no
presente caso: ainda que a alma santa seja um com Deus (...) nem por isso a criatura é

o Criador, nem o homem justo é Deus.”™ Mestre Eckhart via o homem justo

# Cf. Histéria da Filosofia Cristd, p. 529
# Ibid.
* Tdem, p.531.



transformado em esséncia divina, como o pdo consagrado na Eucaristia se transforma
no corpo do Cristo. Porém, fica claro que declara a unific por semelhanga , nfio por
identificagéo.

Abu Hamid Muhammad Al-Gazzali (1058 - 1111), grande mestre tedlogo ¢
tedrico do sufismo, em seu livro “E! Taberndculo de las Luces” afirma que a unido
. por identificagdo ou esséncia é uma metdfora. Os sabios que aperfeicoaram sua
ascensfo espiritual vivem em um constante estado de ebriedade, que reduz a razdo a
impoténcia. E por isso que alguns deles puderam afirmar frases como “Ew sou a
verdade”, “Louva-me que grande é minha gloria®, “Sob esta capa, somente estd
Deus”, ja que em tal estado de ebriedade, as palavras desses apaixonados de Deus
devem guardar-se secretamente ¢ nio serem repetidas. “Sin embargo, - escreve Al-
Gazzali - cuando la ebriedad cede y son devueltos al poder de la razén, - la balanza
establecida por Dios en la tierra - saben bien que su experiencia no constituye una
verdadera identificacidn, sino una aparencia de identificacién™.”! Para Al-Gazzali, o
mistico, embriagado de amor, nfo € consciente de si mesmo e nio tem consciéneia de
nfio ser comsciente de si mesmo’” ¢ acaba chamando o estado em que s¢ encontra
submergido de “identificacfio™ (iftihdd) por um abuse de linguagem, pois seu
verdadeiro nome € “reducéo & unidade”.

Ibn’Arabi, no texto “Da Sabedoria Divina no Verbo Adamico”, trata da

funcfo primordial do Homem em refagio a Deus. O homem é, a uma s6 vez, efémero
e eterno, um ente criado perpétuo ¢ imortal, um Verbo discriminador (por seu
conhecimento distintivo) e unificador (por sua esséncia divina). Por sua existéncia o
mundo foi completado, ele é o representante de Deus. Assim, - afirma Ibn Arabi -
“uma vez que o ente efémero manifesta a ‘forma’ do eterno, é pela contemplac@o do
efémero que Deus nos comunica o conhecimento de Si mesmo.[...] E por nés mesmos
que concluimos o que Ele €, nfo Lhe atribuimos nenhuma qualidade sem que nés
mesmos tenhamos tal qualidade, com excegdo da autonomia principial. [...] Ao
contempld-LO, contemplamos a nés mesmos, € a0 nos contemplar, Ele se contempla,
embora sejamos obviamente, diversos como individuos e como tipos; estamos unidos,

¢ verdade, numa tmica e mesma realidade essencial, mas, ainda assim, ndo deixa de

*! Al-Gazzali. El tabernaculo de las Luces. p, 56
*2 £ interessante observar como essa “falta de consciéncia” é uma idéia muito préxima a que Mestre
Eckhart assinalava como sendo a illtima barreira a ser vencida para alcangar a unifio.
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haver uma distingdo entre individuos, sem o que, além disso, ndo haveria nenhuma
multiplicidade na unidade”.”

Na tradi¢fio hebraica, afirma Annick de Souzenelle, 0 homem, em seu caminho
de voita ¢ convidado a transpor sete céus, antes da sublime unifio. Esses sete céus sio
descritos sob o nome de Hekhalot, os palicios. O “Homem do alto”, Elohim,
envolve-se nesses Hekhalot como um manto, Cada um desses envoltorios, cada um
desses paldcios, compde os degraus de uma escada cuja forma ultrapassa toda
imaginacio humana. O homem atravessa esses palicios, no interior dos quais ¢
recoberto de vestes sucessivas, simbolos dos divinos mantos de luz, vestes que o
fazem progressivamente, ter acesso ao esplendor dos esplendores. A (ltima veste € a
vesté nupcial, usada no quarto do Rei, Kether.*

Esses exemplos sdo suficientes para comprovar que rcalmente hd uma
proximidade metaférica e conceitual na forma como os misticos cristdos, drabes ¢
judeus em geral, declaram a unifio. Todos inspiram-se na ortodoxia “teista”. Na
mistica cristd, segundo Aimé Michel, todas as instincias misticas sdo sobrenaturais
por natureza, e, tanto os ascetas quanto os misticos cristfos, apesar de buscarem a
perfeicdo que lhes permita “transformar-se por amor no Filho de Deus”, nunca
deixaram de distinguir suas vidas da de Cristo.”* Nos exemplos citados de Al-Gazzali,
de Tbn’Arabi, e da tradicio hebraica, a esséncia da alma ndo foi aniquilada diante da
presenca divina. As impurezas da alma, referentes ao apego as coisas do mundo
aparente, é que foram dissolvidas.

As dificuldades de interpretagfio das experéncias de unifio a que se referia
Thompson, bem como outros problemas da literatura mistica a que a critica, de uma
maneira geral, alude, tém, na minha opinifio, suas origens na dicotomia antitética
Absoluto e relativo. Sabemos que o ponto de partida da mistica € a certeza do
Infinito, do Abscluto. Mas, qual é a possibilidade do Inefavel de definir-se a Si
mesmo, como objeto de Sua propria visdo sem que sua infinitude resulte limitada?

Essa é, a meu ver, a questdo principal de toda literatura mistica, inclusive da
literatura de San Juan de la Cruz, porque se considerarmos a natureza relativa do

mundo sensivel, o Absoluto ndo pode evidentemente manifestar-se em toda sua

% Thn’ Arabi , texto citado in O credo é a conduta, p. 200
* Cf. Annick de Souzenelle, O simbolismo do corpo humano, p. 245-6
%% Cf. Mario Satz, op. cit., p. 26
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plenitude. Por isso, a0 mesmo tempo que se manifesta no mundo, nio se manifesta,
ao mesmo tempo que se expressa no mundo, permanece em siléncio, Para romper
essa dicotomia paradoxal, j4 antecipamos no capitulo antetior, seria necessario o uso
de simbolos arquetipicos que estabelecessem a ligagdo entre o transcendente e o
material, entre 0 Absoluto e o relativo. As esséncias espirituais das realidades
imateriais estio embutidas na matriz dos simbolos. As metaforas, a selecdo de
imagens simbdlicas arquetipicas, s3o a tnica forma de comunicar a inefabilidade de
Deus. Obviamente, essa questio fundamental da mistica ndo poderia ficar restrita &
literatura religiosa cristd. Vimos nos exemplos acima, que teélogos mugulmanos e
judeus também se defrontam com esse paradoxo. As literaturas misticas cristi,
isldmica e hebraica, quando tratam do Inefével apropriam-se de conceitos e simbolos
arquetipicos similares. Basta penetrarmos no sentido interior, profundo de cada um
desses simbolos para constatar que ha similaridades essenciais em muitos aspectos
dessas doutrinas, que apontam para uma universalidade, que transcende a linguagem e
abarca as discordéncias particulares. As palavras metaforicas, as imagens simbolicas
substituem o siléncio da experiéncia sagrada indescritivel.

No caso especifico da literatura poético-mistica de San Juan de la Cruz, a
palavra transforma-se no simbolo por exceléncia, pois é cla que di suporte a
imaterialidade da visdio mistica. No entanto, adverte-nos muito bem José Jiménez, nio
¢ a palavra que procede como o “logos” discursivo com que opera, em nossa cultura,
o conhecimento filoséfico. “Es, por el contrario, una palabra paraddjica, que
proyecta conocimiento y saber precisamente a partir del reconocimienio de su
limitacién, de la imposibilidad de expresar la visién mistica por medio de palabras”.*®
E a palavra paradoxa, mistica e poética, em ultima analise, que, mesmo sem abarcar

a2

o simbolizado, leva-nos a porta do indizivel e nos faz “entender” ou “sal o que,
no sentido estrito, € inapreensivel para o nosso entendimento e nossa sabedoria.

Para José Jiménez, esse procedimento mistico e poético de San Juan de la
Cruz o aproxima de uma tradicdo muito importante no ocidente, a tradicdo da
teologia negativa’, que funde o platonismo com o criacionismo cristdo, na

perspectiva de afirmar negando. Declara Jos¢€ Jiménez: “Desde el tratado Sobre los

* José Jimenez, “Luz y transfiguracién” in Hermenéutica y mistica: San Juan de la Cruz, p. 293
" Cf. p. 21 desta tese.
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nombres divinos, de Pseudo Dionisio Areopagita, los escritos de Escoto Eriiigena, los
centrales de la mistica medieval, como es el caso de Ramon Llull o Meister Eckhart,
hasta Nicolds de Cusa, y enriqueciéndose progresivamente con aportaciones de la
mistica isldmica y oriental, la teologia negativa ha elaborado, trabajando siempre sobre
los contrastes, la polisemia del lenguaje, una via alternativa a la que plantea la idea
de un conocimiento ‘positivo’ de la divinidad”.’® Assim, podemos inferir que o
processo de transformagéo espiritual € representado simbolicamente pelo “saber ndo
sabendo”, “dizer ndo dizendo”, uma séric de negagdes e inversdes poéticas e
conceituais que corporifica a alma, que a erotiza e consente que ela chegue aos
estratos mais profundos dos sentimentos. “El alma se hace cuerpo. A través del
lenguaje, y cuando culmina todos sus tramos expresivos, al término del lenguaje,
alcanza la vision, se funde con Dios, se diviniza™.*

Essas afirma¢des de José Jiménez corroboram algumas idéias apresentadas
quanto a alguns aspectos referentes a linguagem, em San Juan de la Cruz e nas
© literaturas semiticas, especialmente na drabe. H4, sem duavida, semelthangas na
concepgio da linguagem em que as palavras estdo “disponiveis”, para assumir
sentidos ilimitados ¢ para intentar a comunicag@o do que € incomunicivel. O mistério
poético do Santo carmelita e de outros misticos € originado pela condi¢io de nos
elevarmos a Deus a partir da criatura, eliminando gradualmente tudo quanto €
incompativel com Ele. Nesse processo, a nossa linguagem se revela sempre mais débil
e inadequada, terminando por emudecer de todo, quando, intimamente unides ao Ser
divino, nos sentimos envoltos na obscuridade. E nessa fronteira que a obra de arte
simbélica cumpre seu papel; gragas a ela, vislumbramos o que estd sendo simbolizado.

A integracio de elementos de diversas tradigdes que podemos observar na
obra de San Juan de la Cruz é conseqiiéncia da Verdade ontoldgica que sua obra quer
expressar.

O reformador carmelita nfo estava preocupado com sua criagdo estética.
Escrevia atraido pelo centro obsesionante (Damaso Alonso), por um impulso
religioso (no sentido original de religare), movido por seu amor a Deus. Néo ha

respostas definitivas que possam aclarar a procedéncia da peculiaridade da obra de

% José Jimenez, op. cit., p. 295
 Ibid., p. 296
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San Juan de la Cruz. Na analise dos estudos das possiveis fontes sanjuanistas
verificamos que simbolos como a noite, chama, ldmpadas, fonte, etc. tem sua origem
justificada em cada uma das teorias, ou seja, cada uma reivindica a procedéncia desses
simbolos.

Podemos entdio concluir: nfio € possivel entender nem explicar totalmente os
mistérios dos textos sanjuaninos, visto que a compreensdo do poema ¢ a exposicio
aclaratoria dos comentarios nio podem esgotar o seu fim; os textos sanjuaninos sdo
instrumentos. Seu objetivo principal ¢ mostrar aos leitores o caminho que deve ser
percorrido para retornarmos ao seio da inefabilidade divina, Conduzido por
experiéncias extdticas, San Juan de la Cruz apropria-se de simbolos arquetipicos para
traduzir sua experiéncia ¢ propiciar a transformacéo espiritual dos seus leitores.

A unio mystica é a transformacio da esposa amante no Esposo Amado; € o
que a tradi¢fio hebraica chama de “Retorno das Luzes”: o homem que era espelho de
Deus, atravessa o espelho e seu brago direito torna-se¢ o brago esquerdo de Deus, o
exterior torna-se interior. Na tradiciio isldmica, Deus serd conhecido quando o eu
humano que, de forma instintiva, considera-se como um centro auto-suficiente, uma
forma de “divindade” além da Divindade, for extinto perante a infinidade de Deus, de
acordo com as palavras: “ndo hd outra divindade, além de Deus”. Af, sim, Deus serd
visto em sua totalidade.

A “ascens#io” que o mistico realiza é determinada pela superagdo das etapas
inicidticas que formam o itinerarium mysticum ou via symbolica. Por serem tantas ¢
tdo profundas as trevas e trabalhos espirituais e temporais que as almas tém que
passar para chegar a esse estado de perfeicio (Subida del Monte Carmelo), apenas
poucos no mundo atingem o grau de pureza necessario para realizar essa missdo. S
quando o homem atinge seu coragdo no mais interior, onde se oculta 0 mestre mais
invisivel, ele atinge o estdgio supra-individual necessério, para tornar-se espetho da
divindade, um Addo'®, legitimo representante da raca humana. E nesse momento que
o homem, segundo as palavras do mistico sufi Machmud Shebastari, € como o olho
refletido da Pessoa Invisivel: “Tu és este olho refletido ¢ Ele ¢ a luz do olho. Nesse

olho, é seu préprio olho o que seu olho v&.”'"!

1% 4dam, em hebraico, é o nome coletivo da espécie humana.
11 Mario Satz, op. cit., p. 18
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3.2 A Unidade e a unifio, nas religioes abradmicas

Para aprofundarmos algumas das idéias principais at¢ aqui apresentadas
quanto a possiveis influéncias semiticas nos conceitos e no uso da linguagem de San
Juan de la Cruz, devemos verificar mais detidamente a proximidade de fundamentos
das trés tradigSes abradmicas, que, como sabemos, estdio fundadas sobre a concepgio
dogmatica da Unidade divina. E importante agora verificar a maneira como cada uma
dessas doutrinas concebe a Unidade e a unifo mistica.

Quando confrontamos a descricdo do fendémeno mistico em tradicdes
diferentes nfio podemos perder de vista algo muito importante que Thompson
assinala: a constante protestagiio de uma espiritualidade auténtica contra uma religisio
mecénica ou excessivamente institucional. Essa divisdo, segundo Thompson, existe
desde o Novo Testamento; “a finales de la Edad Media se la puede rasirear en Hus,
Wryclif, y los luliardos, Geert Groote y los Hermanos de la Vida Comun, la devotio
moderna, los misticos renanos, incluso en el platonismo esotérico de Ficino y Pico. Y
en el siglo XVI podemos volver a encontrarla bajo varias formas (...), en Espaiia, en Ia
labor de reforma del cardenal Cisneros, el desconcertante fendmeno de los
alumbrados, el entusiasmo por la espiritualidad erasmiana, y en el creciente mimero de
obras de inclinacién mistica cada vez méas definida”' %>, Mais uma vez, estamos diante
de uma realidade que ndo fica restrita somente ao Cristianismo. Também nas outras
tradigBes verificamos essa tensdo entre o que podemos chamar de uma mistica real
(esotérica, no sentido original da palavra), e um “misticismo puramente religioso™
(exotérico, definido mais como “lei” comumy.

Segundo Titus Burckhardt, a diferenca entre uma mistica real e o “misticismo™

religioso reduz-se a uma questiio de doutrina. “Pode-se exemplificar dizendo que o

2 Thompson, op. cit., p. 25
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crente, cuja perspectiva doutrinal nfio vai além do exoterismo, mantém sempre uma
separagdo fundamental e irredutivel entre a Divindade ¢ ele mesmo, enquanto que o
verdadeiro mistico reconhece, aoc menos em principio, a Unidade essencial de todos os
seres ou - para expressar o0 mesmo de modo negativo - a irrealidade de tudo que
aparece como distinto de Deus”.'®  Assim, para Burckhardt, o esoterismo se
caracteriza por sua afirmagfio de natureza essencialmente divina do Conhecimento. J&
0 exoterismo se situa no plano da inteligéneia formal, que é condicionada por seus
proprios objetos: as verdades parciais que se excluem entre si. “O esoterismo realiza a
inteligéneia informal: move-se livremente em seu espaco ilimitado e vé como as
verdades relativas se delimitam”,'*

Frithjof Schuon, em seu livito 4 Unidade Transcendente das Religides, faz
importantes observacdes sobre a diferenca entre o ponto de vista “religioso” e o
ponto de vista “metafisico”. Postula que o ponto de vista religioso, pelo fato de se
basear no espirito dos crentes sobre uma revelagio € nfio sobre um conhecimento
acessivel a todos, confunde necessariamente a forma exterior, com a Verdade supra-
formal. O ponto de vista metafisico, no entanto, que nio se pode assimilar com um
“ponto de vista”, poderd servir-se de uma forma aparente apenas como meio de
expressio, sem ignorar, contudo, sua relatividade. E por isso que é possivel afirmar
que qualquer uma das grandes religides intrinsecamente ortodoxas, com 0s seus
dogmas e ritos pode servir de meio de expressdo da Verdade. No entanto, o que €
universal serd traduzido em lingnagem dogmatica. Por outro lado, se almejamos a
“dimensfo interna™ da Verdade infinita temos que busca-La em um conhecimento
intelectual que nio proceda nem de uma crenca nem de um raciocinio, e que abarque
todas as formas. Em outras palavras, o limite das religides estd no fato delas néo
poderem abranger todos os aspectos da Verdade, pois como F. Schuon afirma, cada
uma delas coloca o acento tOnico em um ou em outro aspecto.

A diferenga entre exoterismo e esoterismo € de fundamental importincia para
entendermos a natureza € 0 simbolismo da unifio, bem como aspectos essenciais da
obra de San Juan de la Cruz. Podemos dizer que o esoterismo, ou o aspecto universal

da tradigho, é a Verdade Gnica das tradigBes abradmicas, que supera os aspectos

103 Titus Buckhartd, “A natureza do Sufismo”, In Isld - O credo € a conduta, p. 147
1 Ibid., p. 149
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circunstanciais, historicos, geograficos. Nas palavras de Titus Burckhardi o
esoterismo tem soberania intelectual em relacio as formas e as leis exotéricas.
Quando resgatamos o significado original da palavra mistica, como o faz San Juan de
la Cruz, estamos lidando com a sebedoria secreta de Deus do ponto de vista esotérico
¢ a descrigiio da experiéncia do divino, assume uma universalidade, conferida por
simbolos arquetipicos, numa linguagem paradoxal.

QOutro ponto importante, dentro dessa visdo conciliadora das tradigdes, €
apontado por Angel Cilveti. Existe uma analogia na afifude comum entre misticos de
diversas procedéncias com relagdo & Divindade. Afirma Civetii “Todo lenguaje
mistico expresa una relacién especial entre el hombre y Dios. El concepto de Dios lo
toma el mistico de su credo religioso particular (o de la filosofia que profesa) (...)
Pero la funcion del lenguaje no acaba con esta conceptualizacién heterogénea de la
Divinidad, sino que ademas pretende expresar la actifud del mistico con respecto a
ella. Es en esta actitud donde descubrimos una estrecha analogia (elemento comun)
entre misticos de creencias religiosas divergentes. En todos los casos son undnimes
las caracteristicas siguientes, emparte de otras mas secundarias: 1) sentimiento de
objetividad (realidad) de lo divino (Dios, €l Uno, Brahma, etc.); 2) pasividad; 3)
incfabilidad de la experiencia de conocimiento y amor; 4) terminologia paradojica
para expresar lo inefable; 5) preparacion ascética.”'®

Se quisermos apontar o que ha de comum, quando comparamos 0s textos e
filosofias dos misticos cristdos, judeus e muculmanos, temos que ter em conta 0 ponto
de vista metafisico ¢ esse conjunto de atitudes apontadas por Cilveti O fato de
aproximarmos culturas e credos diferentes possibilita entrevermos o quanto a obra de
San Juan de la Cruz reune elementos de diversas tradigGes. Assim, ¢ importante
compararmos 0s pressupostos da unio mystica em cada uma das tradigSes abradmicas
e verificarmos a maneira como San Juan de la Cruz trata dessa questdio essencial em
sua obra.

No islamismo, a doutrina da Unidade (Tawhid) ¢ composta também por trés
~ etapas, pelas quais o iniciado deve passar em seu caminho para a perfeicdo e unido

com o Ser divino. H4, no que concerne ao desenvolvimento da consciéncia divina no

1% Angel Cilveti, op.cit.,, p. 15-16
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homem, uma equivaléncia metodolégica entre a mistica cristd ¢ o sufismo'®. A
primeira etapa € chamada de shari’ah e caracteriza-se principaimente pelo
cumprimento fiel dos principios do Islam, de suas leis ¢ cerimdnias. E uma regra geral
de acdo, trabalho moral ¢ ascetismo. E a primeira porta que tem que ser ultrapassada
na viagem mistica. Essa etapa assemelha-se ao primeiro degrau ascético, o periodo
purgativo. Tariga, que lLteralmente significa caminho, sendero, corresponde a
segunda etapa. Designa propriamente a via espiritual ou método esotérico.
Freqiientemente afirma-se que nesse estagio o buscador pode, se quiser, pdr de lado
todos os usos exteriores da religiio, seus ritos ¢ preceitos, ¢ substituir a adoragéio da
contemplagfio. No entanto, muitos contestam essa posicio, e postulam que somente
pela pritica continuada das austeridades ortodoxas a pureza conquistada serd
mantida. E um periodo predominantemente iluminativo em que a f3, a certeza e a
determinagio sdo fortalecidas. Hagigah, a terceira etapa, significa literalmente
Realidade ou Verdade. Designa que o sentido verdadeiro das RevelagBes, ou seja, seu
sentido espiritual, foi alcangado. O buscador toma posse do conhecimento
sobrenatural ¢ interior. A unifio da alma com a Divindade foi completada afinal. Esse
estagio somente pode ser alcangado pela meditagdio intensiva e prece constante, pelo
rompimento total de todas as coisas grosseiras e terrestres, pois o homem deve ser
aniquilado para que o Santo possa existir.

A polaridade shari’'ah e hagiqah dentro do islamismo muitas vezes origina um
estado de desacordo entre os exoteristas que seguem estritamente as leis ortodoxas e
0s misticos que buscam o contato com a Verdade acima dos limites de uma
enunciagdo particular. Aqui, a poesia também desempenha um papel decisivo na
condugio a esséncia do sufismo. A linguagem poética ndo € restrita pelas convengdes
e limitagdes do idioma. “Os simbolos desenvolvidos na poesia mistica, por exemplo,
chocam a opinifo geral e é por essa razio que muitos poetas foram tachados de
heréticos.” (Linguagem dos Pdssaros, prefacio dos tradutores). Podemos confirmar
essa afirmagio se sobretudo nos fixarmos no freqiiente uso pelos poetas de uma

linguagem sensual. “Para que o significado interior do misticismo sufi possa ser mais

19 O esoterismo na doutrina isldmica & designado pelo termo é4rabe tacawwuf Do radical ¢afa
{pureza, sinceridade) contido em fagawwyyf, derivou-se a palavra ¢uff (sufi} de onde o Ocidente forjou
o sufismo. Entretanto, ha muita especulagio dos orientalistas sobre a origem e o sentido desta palavra
e 1 acepgio dada acima € apenas uma das muitas possiveis.



cautelosamente protegido de possiveis diluigdes, a linguagem da sensualidade e do
excesso ¢ freqiientemente empregada em suas estrofes para dissimular aspectos
secretos. Isto tem resultado, talvez de forma natural, na acusagfio de luxiria langada
contra a literatura sufi como um todo. [...] Falando, genericamente, ¢ o secreto
enigma da vida humana o que o poeta sufi vela sob a metifora do amor fisico ¢ da
agonia dos amantes separados. Por esse expediente simboliza-se a alma humana
exilada de seu Amante Eterno. A dor da separagio fisica € meramente um sinénimo
da profunda angustia experimentada pelo espirito apartado de seu Criador. A copa de
vinho, por outro lado, ¢ a linguagem do excesso sfio metiforas que expressam o
enlevamento da alma embriagada com o amor a Deus™ ",

Vimos que para Titus Burckhardt, no Islam, o esoterismo caracteriza-se pela
afirmacfio da natureza essencialmente divina do Conhecimento, ¢ realizacio da
inteligéneia in-formal. Distingue-se pela possibilidade da “contemplagio direta das
realidades espirituais - ou divinas. O estado espiritual de /baga/ que significa
“subsisténcia” pura, além de qualquer forma , a que aspiram os contemplativos sufis, é
a estagio mais elevada no Sufismo, na qual a alma subsiste em Deus, apds

%% Ou, em outras palavras, aquele que

experimentar o aniquilamento ( fanag).
ultrapassa as formas sensiveis, conhecendo o nucleo de toda crenga, vé o interior e
ndo o exterior'™”, por isso chegard 3 origem de todas as crengas, superando a
aparéncia com que s¢ manifestam no exterior.

No judaismo, o Zohar mostra que o servigo de Deus, feito com amor, conduz
a alma & uniio com seu lugar de origem, isto é, a uma experiéncia antecipada da
felicidade que aguarda a alma perfeita: quem serve a Deus com amor alcanga a unifio
com “o lugar mais alto do Alto e se une também com a santidade do mundo futuro.”
Segundo Leo Schaya, o retorno ao Um, na Cabala judaica, acontece de acordo com a
natureza da particular ilusiio existencial de cada homem. Depende de seu apego a
“outredade” criada, que se ergue entre ele e a “mesmidade” divina. Por isso, as
formas tradicionais incluem muitos graus de interpretagdo e aplicagdo e multiddo de

aspectos internos e externos, €sotéricos e exoteéricos.

107 Sirdar Ikbal Ali Shah, Principios gerais do sufismo e outros textos, p. 17
19 Cf. Titus Buckhartd, op. cit., p. 139
1 Tbn Arabi. El nucleo del nucieo, p. 10
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O exoterismo, tal qual no Cristianismo ¢ Islamismo, cuida do cumprimento da
lei formal. Esse ¢ 0 caminho para a maioria dos crentes, que estfio aprisionados dentro
da ilusfio dualista ou ind}'vidualista. “Desde este punto de vista, el retorno al Uno
termina en el paraiso celestial donde el alma, liberada de las trabas corporaies,
contempla la presencia real de Dios.” Por outro lado, para o esoterismo, a
aproximacio a Deus se transforma em uma verdadeira identificagdo com Ele, mesmo
porque Deus € o Uno, sem segundo. O esoterismo *se propone llevar a un ser,
mientras ain estd aqui en la tierra, mas alld del simbolismo de las formas sagradas y
del dualismo del pensamiento, hasta este conocimiento deificante; pero sélo se dirige
a aquéllos que movidos por una receptividad espiritual de fuerza irresistible - la sed
del “absoluto”- buscan la verdad mediante la unién cognoscitiva directa con el mismo
Uno verdadero. Para esta minoria - o “elegidos™- el paraiso o estado primordial
humano, no sélo ha de encontrarse mas alla, sino también aqui abajo en el mismo
corazén del hombre; es su estado virtual de unién con Dios.”'*°

A afirmaciio do um, até o ponto da uniio com ele, é a esséncia do
monoteismo. Leo Schaya afirma que a “Unifio” ¢ chamada a “unifio do nome”,
quando o nome divino, a invoca¢dio ou a stplica constituem seu suporte operativo.
“Las letras del santo nombre - o los diferentes nombres de Dios reunidos de cierta
manera en alguna oracién ritual - corresponden a otros tantos grados o aspectos de la
divina realidad-total; ‘unir el hombre® es, a través de la realizacion universal y
T:spiritual interna, unir todos los mundos grandes y pequefios de la realidad tnica,
todas las posibilidades del Uno™.""!

Mario Satz propde, do ponto de vista esotérico, uma interessante relacdo na
mistica judaico-crist3 entre as trés etapas da via da Unidade e as trés letras primordiais
( yud, hei, vav), que formam o Nome inefivel de Deus. Esse nome, segundo os
cabalistas, deve ser memorizado e interiorizado. O yud representa a Lei, a
concentragio ou contemplagio de um ponto fixo, de um eixo. “O yud ¢ o Pai. “o
menor dos simbolos do maior dos mistérios”, como esta escrito no Zohar. A letra hei
representa os dons do Espirito Santo, que no plano sensivel esta ligado & respiracio,

e, finalmente o vav simboliza o Filho, ou seja a segunda pessoa da Trindade. No

W1 o6 Schaya, El significado universal de la Cabala, p. 163
11 1bid., op. cit., p. 169
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fragmento CII do Bahir - texto cabalistico do século XII - 1&-se: “Os justos optam
pela santidade, retiddo, ou seja, o0 dizimo do yud. Mas de onde tiramos que o dizimo
seja sagrado? Vejamos Levitico 27:32: “E o décimo ( asiri) sera consagrado a Deus’.
Sendo a primeira letra do nome divino, o yud adverte para o que ‘nfio pode ser
mudado’ do Evangelho: ‘Pois em verdade vos digo que, até passar o céu ¢ a terra,
ndo passard um yud sequer da lei’ (Mateus 5:18). [...] O hei, que aparece duas vezes
no Tetragrama, representa a inalagio e a exalagdo do mistico que assume em si o
Espirito. E a letra do caminho, do amor pelo amor. [..] No terceiro estdgio,
representado pela letra vav, cujo valor numérico € seis - dia da criagio do homem de
acordo com o Génesis - 0 mistico é recriado, renovado. {...] Desta maneira, a
contemplacio termina quando o mistico se renova sem deixar de ser ele mesmo”.'"2

A partir desse estudo comparativo do retorno da alma para Deus nas trés
religies percebemos a proximidade conceitual e metaforica entre essas doutrinas que,
como ja comentamos, durante séculos coexistiram em solo espanhol As idéias
metafisicas das trés religifes se revestem de uma linguagem simbolica universal.

Agora devemos verificar como San Juan de la Cruz trata dessa questdo no micleo de

sua obra.

V2 Mario Satz, op. cit., p. 21
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3.3 A unifio mistica no nicleo da obra de San Juan de la Cruz

O retorno da alma & Unidade ¢ o tema primordial da obra de San Juan de la
Cruz. O Santo carmelita usa os poemas ¢ a prosa aclaratdria que os acompanham,
para traduzir algumas experiéncias misticas que devemn culminar, se forem plenas, na
unido. O conjunto da obra forma um guia que conduz & perfei¢io. Informa-nos os
passos que devem ser dados, as atitudes que devem ser praticadas, os perigos que
existem ao longo da jornada, a dor profunda da consciéncia da separagdo. Os textos
sfio verdadeiros instrumentos para aqueles que ingressam no caminho espiritual.

O micleo da obra sanjuanista € constituido por trés poemas: Noche oscura,
Cdntico espiritual (ou Canciones entre el alma y el esposo) e Llama de amor viva
(ou Canciones que hace el alma en la intima union con Dios). Esses poemas sfo
comentados pelo proprio Santo em quatro tratados: Subida del Monte Carmelo
{comentdrio das duas primeiras estrofes do poema “Noche oscura™), Noche oscura
del alma (novo comentario das duas primeiras estrofes e inicio da terceira de “Noche

oscura”™), Cdntico espiritual (comentério das “Canciones entre el alma y el esposo™)

e Llama de amor viva (comentarios do poema “ Canciones que hace el alma en la

intima unién con Dios”). Nos dois poemas anteriores a Llama, podemos identificar

claramente na divisio das estrofes a caracterizagio das trés etapas do caminho
ascético-mistico. No caso especifico da Llama de amor viva, os vinte ¢ quatro versos
aludem s6 4 ultima etapa da relagdio amorosa. Nos comentarios, encontraremos a
doutrina de San Juan detalhada. Alguns desses textos se preocupam quase que
exclusivamente com questdes ascéticas mais dirigidas aos iniciantes; outros
demonstram preocupagio com questdes misticas mais esotéricas dirigidas

principalmente para os mais adiantados e perfeitos.



3.3.1 O Nucleo da obra sanjuanista

As oito estrofes do poema Noche Oscura (escrito nos primeiros meses de
1579, logo depois de San Juan de la Cruz deixar a prisdo de Toledo) podem ser
divididas em duas partes: as noites purgativas (as cinco primeiras estrofes) e a unifio
(as trés 1ltimas). Os dois textos em prosa que acompanham ess¢ poema, foram
escritos um pouco depois e, segundo Gerald Brenan, eram conseqiiéncia das tarefas
que o Santo tinha como guia e diretor espiritual de muitos penitentes que precisavam
completar sua instrugfio pessoal. Foram terminados em Granada em 1583 ou 1584.
Gerald Brenan acredita que esses dois textos em prosa constituem os mais rigorosos e
l6gicos da obra do reformador carmelita.

A Subida del Monte Carmelo é composta por trés livros: fivro I, que trata da
primeira noite ou purgacio ativa do sentido; livros II e III, que tratam da segunda
noite ou purgac#o ativa do espirito. E nesse tratado doutrinal que o simbolo da noite,
a mais alta ¢ original criagdo teol6gica de San Juan, na opiniio de Jean Baruz, €
detalhado e desenvolvido. San Juan de la Cruz chama noite o percurso que faz a alma
para alcangar a Divina unifio. Aponta trés motivos para essa designacfo. O primeiro,
porque a alma parte da negacfio e caréncia dos apetites de todas as coisas do mundo;
o segundo, em fungio do meio que a alma utiliza para alcangar a unifo, a fé, que ¢
obscura como a noite, para o entendimento; o terceiro, por parte do fim ao qual se
dirige, que é Deus, que nem mais nem menos, € noite obscura para a alma, nesta vida.
“Las cuales tres noches han de pasar por el alma, o, por mejor decir, ¢l alma por ellas,
para venir a la divina unién con Dios™ . Somente ultrapassando essas trés noites, da
negacdo dos sentidos, da &, e de Deus, € que a alma realizard a unifo. Essas trés

noites sdo, na verdade, trés partes de uma noite inica: a poite do sentido, a “prima

noche”, “cuando se acaba de carecer del objeto de las cosas” (Livrol, II1); a fé,
que se compara com a meia-noite, “que totalmente es oscura” (Livro 1, I, 1); a noite
de_Deus, “la cual es ya inmediata a la luz del dia” (Livro 1, II, 1). O simbolo da noite

espiritual ¢ comum a diversas tradicGes. Em San Juan de la Cruz, esta relacionado a

3 San Juan de la Cruz, 0.C., p. 122



purificacdo. E também freqiiente que a critica relacione esse simbolo ao seu
complementar chama, como se formassem um s0 todo.

A preocupagdo “didatica” de San Juan de la Cruz com relagiio as etapas do
caminho inicidtico pode ser percebida logo de inicio: declara que a primeira noite, ou
purgagdo da parte sensitiva da alma, pertence aos principiantes, no momento em que
Deus os coloca no estado de contemplagfo. A segunda noite ou purificagéo pertence
aos j4 “aprovechados”, no momento em que Deus os coloca no estado de unifio. As
noites correspondem a etapas purificativas - & necessario passar por essas duas noites
antes de alcangar a divina unifo - e o texto da Subida tem a preocupac¢io de dar além
da base doutrinal, avisos, cuidados, atitudes, tanto aos principiantes guanto aos
aprovechados para que saibam entender e deixar-se levar por Deus.

A noite do sentido ({/ivro I) € o inicio da etapa purgativa. San Juan de la Cruz
prescreve normas de condutas que visam a apaziguar € a mortificar as quatro paixdes
naturais que sfo: gozo, esperanga, temor e dor. A receita € a afirmagfio de principios
ascéticos: “Procure siempre inclinarse: no a lo mas ficil, sino a lo més dificultoso; no
a lo mas sabroso, sino a lo mas desabrido; no a lo més gustoso, sino antes a lo que da
menos gusto; no a lo que es descanso, sino a lo trabajoso; no a lo que es consuelo,
sino antes al desconsuelo; no a lo mas, sino a lo menos; no a lo mas alto y precioso,
sino a lo mas bajo y despreciado; no a lo que es querer algo, sino a no querer nada; no
andar buscando lo mejor de las cosas temporales, sino lo peor, y desear entrar en toda
desnudez y vacio y pobreza por Cristo de todo cuanto hay en el mundo” (Livro 1,
XTI, 6). Séo essas obras que convém o principiante abragar de coragfio para depois
encontrar nelas grande deleite e consolo. Além disso, para obter maiores beneficios
nesse trabalho, citando Sdo Jodo (2, 16), indica outros exercicios que ensinam a
mortificar a concupiscéncia da carne, a concupiscéncia dos olhos, e a soberba da vida,
das quais procedem todos os demais apetites. O primeii‘o, procurar obrar em seu
desprezo e desejar que os outros assim o facam; o segundo, procurar falar em seu
desprezo e desejar que todos assim o fagam; o terceiro, procurar pensar baixamente
de si em seu desprezo e desejar que todos assim o fagam, também contra si. Enfim,
A0 esses avisos e regras que formam a doutrina para subir o monte de perfei¢do, que
¢ o alto da unifo; Em conclusfio: “de estos avisos y reglas conviene poner aqui
aquellos versos que se escriben en la Subida del Monte Carmelo” (livro 1, XIlI, 10).

Essa ¢ a primeira noite, em que ocorre a purgagio ativa do sentido.



O livro 11 da Subida del Monte Carmelo trata da segunda noite, da noite de
pura f&, j4 no nivel do espirito, da nudez da alma que ficou livre de todas as
imperfeigdes espirituais ¢ apetites mundanos, que se aproxima da unifio com/em Deus.
A noite torna-se mais profunda, obscura e imponderdvel. A alma superando todo
limite natural e racional sobe pela divina escala da &, que chega até ao mais profundo
de Deus. Nessa etapa, estado de profunda f&, nada mais pode deter a alma: nada
temporal, nada racional; nem mesmo o demdnio, porque nada pode atingir e fazer mal
a quem caminha com ¢ pura. Com a negagdo de todas as poténcias, gostos e apetites
espirituais, a alma se junta com 0 Amado em uma unifio de simplicidade, e pureza, e
amor, ¢ semelhancga. Nessa etapa, a obscuridade é maior que a da primeira noite (em
que ainda ha entendimento ¢ razfio); na segunda noite nio hi entendimento nem
razio. A alma esta sendo guiada por Deus.

E no livro 1T da Subida, mais precisamente no capitulo 5, que San Juan de la
Cruz declara em que consiste a uniio da alma com Deus. Estabelece a priﬁcipio, dois
tipos de unifio: o primeiro tipo recebe trés epitetos: substancial, essencial ou natural.
Esse tipo de unifio, segundo San Juan de la Cruz, esta sempre feita entre Deus e todas
as criaturas; o segundo tipo € a unifio de semelhanga ou sobrenatural, que é a unifio e
transformaco da alma com/em Deus que s6 se realiza quando ha semelhanca de amor
e quando as duas vontades (a da alma ¢ a de Deus) estdo conformes. Esta unifio s6 vai
acontecer se a alma livrar-se de tudo que repugna a Deus e de tudo que nio estd
conforme com Sua vontade. Livrando-se das contrariedades e dissimilitudes, ela (a
alma) cada vez mais, assemelha-se ao Ser divino, que além de comunicar-se
naturalmente, passa a comunicar-se sobrenaturalmente, por graca.

A unifio sobrenatural acontece por amor e graga divinos. Por isso, as almas
tém diferentes graus de amor. S4 a alma que est4 totalmente conforme e semelthante
estd unida e transformada em Deus sobrenaturalmente, “Cuanto una alma esté més
vestida de criatura y habilidades de ella, segin el efecto y el habito, tanto menos
disposicion tiene para la tal unién, porque no da total lugar a Dios para que la
transforme en lo sobrenatural”’( livro II, V, 3). Esse é o sentido que o termo
renascimento assume na obra de San Juan de la Cruz. Renascer no Espirito Santo,
nesta vida, é ter uma alma semelhante a Deus em pureza, sem ter em si mescla de
imperfeicio, e assim realizar a “pura transformacion por participacién de union,
aungue no esencialmente” (livro II, V, 5).



Para entendermos melhor a natureza da uniio por semelhanca, na obra de
San Juan de la Cruz, ¢ importante relatar o exemplo que o Santo nos da, no livro II da
Subida. Ele nos propde uma imagem, um raio de sol que incide sobre uma vidraca, ¢
faz uma comparagéio: se estd limpa e sem manchas, a vidraga se parecerd mais com o
ralo e dard a mesma luz que ele. Eia se transformard no raio. Mesmo sendo
semelhante ao raio, a vidraga conserva sua natureza distinta (continua uma vidraga),
mas também ¢ raio ou luz por participago.

Se a alma se comportar dessa maneira (despojando-s¢ ¢ desnudando-se de
tudo o que ndo ¢ Deus) recebe a comunicagfio do ser sobrénatural divino, A unifio
ocorre quando Deus realiza na alma esta sobrenatural mercé. Dessa forma: “el alma
mas parece Dios que alma, y aun es Dios por participacidn; aunque es verdad que su
ser naturalmente tan distinto se le tiene del de Dios como antes, aungue esta
transformada, como también la vidriera le tiene distinto del rayo, estando de él
clarificada” (V, 7). A transformacfo sé sera perfeita se houver desnudez e resignacéo
perfeitas, ou seja, perfeita pureza; conforme a proporgfio de pureza, transparéncia,
etc, serd a iluminagéo, ¢ a umifdio da alma com Deus, A alma nfio se une a Deus nesta
vida nem pelo entender, nem pelo gozar, nem pelo imaginar, nem por outro sentido
qualquer, mas pela fé segundo o entendimento, pela esperanca segundo a memdria e
pelo amor segundo a vontade. '™

No livro I1I da Subida, San Juan de la Cruz continua discorrendo sobre a noite
espiritual ativa. No livro II expés longamente a purgagdo da noite ativa do
entendimento (primeira poténcia da alma), pois San Juan a considera receptaculo de
todos os demais objetos. Se o mistico instruiu bem o entendimento na f&, pode, por
analogia, fazer as mesmas operagdes com a memoria € a vontade.

O livro 111, portanto, deveria detalhar a purgagdo da noite ativa da memoéria e
da vontade, purificacio de suas apreensdes em relagdo as virtudes teologais
correspondentes, esperanga ¢ caridade. O manuscrito, no entanto, se interrompe
bruscamente, sem completar a exposi¢do dos seis géneros de coisas ou bens que

geram o gozo. E opiniio generalizada na critica que ndo se trata de perda ou

14 Segundo a tradigio escolastica as trés poténcias da alma sdo entendimento, meméria e vontade.
Nessa noite espiritual de San Juan de la Cruz, essas trés poténcias (vazias e purificadas de tudo o que
néo & Deus) precisam estar postas na obscuridade das trés virtudes teologais que sio fé, esperanca e
caridade.
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desaparigdo da parte final do texto. E possivel, segundo Luce Lépez-Baralt e Eulogio
Pacho, que a interrup¢io pudesse decorrer de uma opgdo do autor que preferiu
voltar-se sobre o poema Noche oscura para dar uma explicagio mais ampla e
fidedigna ao texto poético, trabalho que nfio havia feito na Subida del Monte
Carmelo.

San Juan de la Cruz em Noche oscura volta, entdio, a comentar as estrofes
purgativas do texto poético, sempre com uma preocupagdo mais doutrinal que
literdria. Muitas vezes o texto aclaratorio distancia-se do texto poético. O reformador
direciona-se aqueles que ji ulirapassaram os “estrechos trabajos e aprietos, mediante
el ejercicio espiritual del camino estrecho de la vida eterna”. E portanto destinado aos
“aprovechantes” ou contemplativos que iniciam a etapa iluminativa,

O livro I de Noche oscura discute as armadithas do caminho espiritual. Os
inimigos (mundo, deménio, carne) e as imperfeicdes (os sete vicios capitais: soberba,
avareza, luxdria, ira, gula espiritual, inveja e preguica espiritual) tornam o caminho
mais dificil e doloroso. Se para os iniciantes a noite ou purgagdo sensitiva era amarga
¢ terrivel para o sentido, a noite ou purgacdio espiritual para os exercitados ou
contemplativos é mais horrenda e espantosa para o espirito. A purga¢do do espirito
abarca a purgagdo do sentido, pois € no espirito que as imperfeicSes e desordens da
parte sensitiva tém sua forca e raiz.

O livro IT comega a tratar da noite do espirito, etapa posterior & primeira
purgacdo e noite do sentido, alertando agora os “aprovechados” ou contemplativos de
algumas imperfeicGes e perigos, mais abundantes e temerarios. Quanto maior a
proximidade, mais aguda é a percepgfio da separacdio e, por isso, maior a
vulnerabilidade. Os perigos aos que o santo alude sdo aqueles referentes aos
arrebatamentos das visdes e profecias falsas que o demdnio faz muitos acreditar. Na
segunda noite do espirito, a alma que libertou o sentido e o espirito de todas as
apreensdes ¢ sabores, caminhando em obscura € pura fé, lograra a unido com Deus.

San Juan de la Cruz volta a comentar as mesmas estrofes ¢ versos que havia
comentado no livro I, s6 que agora em um novo contexto, interpretando-as a partir
da etapa iluminativa. Para a alma, nesse novo contexto, a “saida de si mesma” € a
{inica maneira de amar a Deus plenamente: “Mi entendimiento salié de si, volviéndose
de humano y natural en divino” (Noche oscura, livro 11, 1V, 2). E no livro II que

aparece 0 outro simbolo sanjuanista do processo purgativo: a imagem do fogo no



madeiro. O fogo faz com que o madeiro adquira todas as suas propriedades e acdes:
“estd caliente, y calienta; estd claro y esclarece; estd ligero mucho mas que antes,
obrando el fuego en €l estas propriedades y efectos”. O divino fogo de amor da
contemplagfio, antes de unir ¢ transformar a alma, primeiro purga todas as suas
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imperfeicdes. ~ A luz e sabedoria amorosa que une e transforma a alma é a mesma
que a purifica no comego de sua jornada.

Contudo, nfio hd apenas dor e trevas no retorno da aima. A horrivel noite
purgativa do espirito engendra, quante mais purificada e perfeita a alma, saborosos
efeitos que so chamados por San Juan de la Cruz, assim como por Al-Gazzali,
embriaguez, decorrente da proximidade da luz divina.

Por fim, nas ultimas paginas de Noche oscura, San Juan de la Cruz passa a
descrever os dez graus de amor da escala mistica, segundo Sdo Bernardo e Santo
Tomas de Aquino. Do primeiro ao décimo grau a alma vai aprofundando e
methorando a4 maneira de amar 0 Amado. O nono e o décimo graus sio os da unido.
O nono grau de amor faz a alma arder com suavidade (Llama de amor viva). E o grau
dos perfeitos, que por estarem unidos a Deus, ardem suavemente no amor divino.
“Por eso dice san Gregorio de los Apéstoles que, cuando el Espiritu Santo
visiblemente vino sobre ellos, que interiormente ardieron por amor suavemente” (XX,
4 e 5). N#o se pode falar dos bens e riquezas de Deus que a alma goza neste grau,
porque se disso escrevessem muitos livros, restaria muito mais por dizer. O décimo
grau de amor dessa escala secreta ndo € desta vida: a alma que ultrapassa o nono grau
¢ assimilada totalmentie por Deus, e sai da came. O evangelho de Sdo Jodio (3,2)
afirma: “sabemos que seremos semelhantes a Ele”, nfio porque a alma se fard tdo
capaz como Deus, porque isso € impossivel, mas porque tudo que ela € se fard
semelhante a Deus, pelo que se chamard, e serd, Deus por participagio. Neste 1ltimo
grau de amor, ndo ha para alma coisa encoberta, em funcfio da total assimilagéo; “de
donde nuestro Salvador (Jn. 16, 23) dice: En aquel dia ninguna cosa me preguntaréis,
etc” (Noche oscura, livro 11, XX, 5). Porém até este dia, ainda que a alma vi mais
alto, fica-lhe algo encoberto, que lhe falta, para a assimilacdo total com a divina

esséncia.

115 Egsa imagem-simbolo fogo-madeiro & central na obra de San Juan e serd mais desenvolvida na
analise do poema Liama de amor viva.
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O texto também termina subitamente apés a declaragio da terceira cangdo
(terceira estrofe). E generalizada a opinifio da critica, tal como na Subida, que nfo se
trata de perda ou desaparigio do restante do texto. E possivel que o Santo carmelita
ndo quisesse repetir o que ja havia escrito em outras obras, como por exemplo no
Cdntico espiritual. A partir da terceira estrofe, a tematica coincidia com a do Cdntico
e da Liama. Para Damaso Alonso, esse fato deve ser explicado pela dificuldade que
San Juan de la Cruz sempre demonstrou ter para retratar o Inefivel. Vimos que todas
as vezes que deveria analisar os efeitos do encontro da alma com/em Deus, o Santo se
refugiava no ambiente do Cdntico dos Cdnticos, para com mais seguranca mover-se
na inefabilidade da umio mystica. Essa hipotese é sustentada por Alonso, pela
presenca das trés expressdes (“cedros” (verso 30), “almena” (verso 31), “entre las
azucenas” (verso 40) que aparecem, justamente, nas ultimas estrofes do poema.
Damaso Alonso ainda cré que esses dois comentéarios provavelmente formam um s
tratado, com a interpretagdio das noites “en cuanto a lo activo”, en la Subida del
Monte Carmelo, y “en cuanto a lo pasivo”, en la Noche oscura.

O Cidntico espiritual € o texto que agrupa todos os aspectos da doutrina
mistica de San Juan de la Cruz. Seu principal problema textual surge da existéncia de
duas diferentes redagdes do poema e de seu comentério''®. E muito provavel que
parte da primeira versfio do texto poético tenha sido escrita em 1578, quando San
Juan estava preso em Toledo; pode ter sido terminado em Baeza em 1580, on em
Granada em 1582. A primeira versfio do comentario comegou a ser escrito em 1579,
no Calvario, como resposta a solicitagfio de Ana de Jesus que lhe pediu que explicasse
o poema. Terminou-o em Granada provavelmente em 1584, Logo em seguida, 1585
ou 1586 reescreveu o poema, reestruturando a seqiiéncia das estrofes para adapté-las,
como examinaremos, a um projeto mais diddtico e sistematizado do relato das etapas
misticas (purificagdo, iluminagdo e unido). Essa segunda versdo reproduz o cédice
de Jaén (texto B, CB), enquanto que a primeira versdio reproduz o cédice de Santucar
(texto A, CA). O poema de CB passa a ser formado por quarenta estrofes (uma a mais
que na primeira redagdio); a estrofe onze € criada para essa versdo, que também

recebe um comentario mais longo. A primeira redago (CA) €, segundo Cilveti, a

"6 Thompson em seu livro El poeta y el mistice discute profundamente as principais questdes que
envolvem esse problema.



preferida da critica, por ser mais literaria; j4 os carmelitas defendem o texto B, por
entenderem que ¢ mais fiel a tradicdio doutrinat da Ordem.
 HA muitas controvérsias sobre essa segunda versdio do Cdnrico. Parte da
critica insinua que CB pode nfo ter sido preparada por San Juan de ia Cruz. Colin P.
Thompson em seu brilhante estudo sobre o Cdnfico, refuta os argumentos que
questionam a autenticidade do texto e prova que ha uma total afinidade de estilo e
doutrina entre CB ¢ as outras obras de San Juan de la Cruz, especiaimente Llama de
amor viva. “Las adiciones de CB presentan caracteristicas del estilo prosistico de San
Juan y no hay nada en ellas que contradiga su fondo doctrinal”'". As diividas que
existem em fungdo de algumas mudangas no texto nio sfo suficientes para sustentar
as hipéteses de um autor distinto. Particularmente, acredito na autenticidade da obra e
defendo a hipStese de que San Juan logrou, com a segunda versio do Cdntico, o que
ndo havia conseguido até entfio: organizar e ordenar o texto poético repeitanto
totalmente as exigéncias sistematicas de um tratado da vida mistica. O CB ¢ a obra de
San Juan que hi um equilibrio perfeito entre a criagfio lirica do poema e o exame
completo da doutrina. _
Podemos perceber esse desejo do autor 3a no prologo da Subida. Afirma San
Juan que devemos ler juntos as cangles € 0s comentarios, para que se transparega
toda a substincia do que se quer tratar. Apesar dessa intencéo, na Subida ¢ em Noche
oscura, interessava ao Santo analisar o sentido da  noife. Assim, praticamente
limitou-se apenas a comentar as primeiras estrofes do texto poético, especialmente, o
primeiro verso: “En una noche oscura”. No caso de CB, San Juan declara no
Argumento: “El orden que llevan estas canciones es desde que un alma comienza a
servir a Dios hasta que llega al wltimo estado de perfeccién, que es matrimonio
espiritual. Y asi, en ellas se tocan los tres estados o vias de gjercicio espiritual por las
cuales pasa el alma hasta llegar al dicho estado, que son: purgativa,_ illinlinativa y
unitiva, y se declaran acerca de cada una algunas propriedades y efectos de ella” (p.
20, vol. I). O texto poético segue rigorosamente essas etapas. E dividido, .pelo
proprio autor, em quatro partes: saida da esposa e busca do Amado, ctépa
correspondente 4 via purgativa (a alma exercita-se nos trabathos ¢ amarguras da
mortifica¢dio, aplicando-se também a medita¢iio das coisas espirituais); resposta das

"7 Colim Thompson, op. cit., p. 68
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criaturas € os afetos e éansias antes do encontro, etapa correspondente 3 iluminativa
ou contemplativa (os “aprovechados”, que passam pelos caminhos ¢ aperturas do
amor, © desposorio espiritual); matrimdnio espiritual ou perfeita unido,
correspondente & via unitiva (os perfeitos recebem numerosas ¢ grandiosissimas
comunicagies ¢ visitas do Esposo); o estado beatifico, descrito nas tltimas estrofes
do poema, reservado a pretensdo das almas em estado de perfeicio. Portanto, se esse
era o projeto da obra, se comparamos CA e CB, a reordenagdo das estrofes da
segunda verso era uma necessidade. A medida que 2 alma vai avancando no caminho
espiritual, San Juan nos mostra com clareza, que diminuem as moléstias e
interferéncias diabolicas. Resuitaria dificil sustentar essa idéia se se mantivesse a
ordenacgio da primeira versdo, CA, jd que as “raposas” (estrofe 25) e as “ninfas de
judea” (estrofe 31), representam precisamente estes problemas''s, Claramente, a
segunda versdo do Cdntico espiritual tem uma preocupagiio diddtico-doutrinal. San
Juan submete o texto poético as etapas do caminho espiritual, por isso muda a ordem
das estrofes da primeira versdo.

Dessa forma, como afirma Thompson, CB abarca a totalidade do processo
espiritual, pois discute todos os passos do caminho mistico, “desde que un alma
comienza a servir a Dios”, até que chega ao estado beatifico, das almas que
alcangaram a perfeiciio. Como nos outros textos do nicleo da obra do Santo, o
Cdntico comegou como um poema lirico e terminou por converter-se em um tratado
de doutrina que extrai seus ensinamentos da linguagem poética.

O Cantico espiritual, diferentemente das outras obras, apresenta uma gama de
simbolos variados. Ao longo da obra nfio hd prevaléncia de um determinado simbolo,
como o da noite na Subida e em Noche oscura. Na estrofe XXII, CB, acontece a
descricio do matriménio espiritual, nas palavras de San Juan de la Cruz, o mais
sublime estado de unifio. Trata-se de uma transformagéo total do amante no Amado.
A alma, nesse grau, ¢ feita toda divina, e se torna Deus por participag¢fio tanto quanto
¢ possivel nesta vida; San Juan de la Cruz explica a unifio praticamente nos mesmos
termos da Subida, com a diferenca de que agoré usa deliberadamente a referéncia dos
versos do Cédntico dos Cénticos. A alma, nesse estado de desposorio espiritual, nfo

sabe outra coisa a nio ser o “amor”, e andar sempre em deleites de amor: sua

8 C£. Thompson, op. cit., p. 86



perfeigho € tornar todas as “poténcias” e agdes em amor. Como possui o perfeito
amor pode ser chamada Esposa do Filho de Deus.

Na estrofe XXXVIII, CB, que comega “Alli me mostrarias/ aquello que mi
alma pretendia/ etc, a alma fala um pouco sobre o que ela experimentard e gozard na
visdo beatifica. Essa estrofe ¢ comentada de forma diferente em cada uma das verses
do Cdntico. Na segunda versdo, os comentarios de San Juan de la Cruz enfatizam a
consumagfio do amor na eternidade: Deus predestinou a alma para a gloria. Para
igualar-se ao amor divino em perfeicdo, a alma deseja a clara “fransformacion de
gloria” em que chegara a iguaidade do amor. No alto estado em que se encontra a
alma possui jd a verdadeira unifio da vontade (terceira poténcia da alma) com o
Esposo; todavia, nfio pode ter os quilates e a forga do amor que teria na unido de
gldria. Ai sim a unifio é essencial: amard a Deus como se € amado por ele, terd o
mesmo entendimento ¢ a mesma vontade Dele. Enfim, em raziio da transformacgio de
gloria, Deus dara a alma tudo que lhe falta. Na gléria essencial, a alma poderia
contemplar o ser de Deus.

Na primeira versdo, a descriciio dessa transformacfo é bem mais suscinta.
Deus, nessa transformagio de gloria revela & alma um amor total, generoso € puro, no
qual ele préprio se comunica todo a ela de modo amorosissimo, transformando-a em
si mesmo, ¢ a ela dando seu préprio amor para que O ame: isto € o que significa
mostrar-lhe como amar, pondo-lhe, por assim dizer, o instrumento nas mdos,
ensinando-lhe como fazer e agindo Ele mesmo com/em ela; ama entfo a alma a Deus,
tanto quanto € dele amada (estrofe XXXVIII, CA). A alma nfo pode alcancar esse
amor em toda plenitude nesta vida, contudo, segundo San Juan de la Cruz, no estado
de perfeico, - 0 matrimdnio espiritual - de certa maneira o consegue (texto A).

A visdo beatifica descrita nas ultimas cinco estrofes da segunda verséio do
Cdntico é muito surpreendente. Mesmo ndo sendo exclusividade de CB (o tema
aparece de passagem na Subida, livro III, XXVI, 8), esse tipo de unifio significa a
realizacio de uma unificagdo completa, essencial, como em mestre Eckhart ou
Ibn’Arabi ou em vérios outros misticos, uma unifio “quase gue monista”. San Juan
mostra-se perfeitamente consciente de que nfo podemos comparar a experiéncia de
Deus nesta vida com a gléria dos bem-aventurados na vida eterna. Nos comentérios
dessas ultimas estrofes, ha a descrigio das experiéncias elevadas, Mais do que nunca,

San Juan de la Cruz reafirma que as experiéncias inefaveis estfio além das palavras.
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San Juan de la Cruz, na opiniio de Thompson, reestrutura as cinco dltimas
estrofes do Cdntico para deixar clara uma doutrina que se refere ao destino particular
de cada alma individual depois da morte, tal como foi concebida por Deus. Assim, o
instinto do poeta teve que se submeter a reflexdo do tedlogo. “El poema no se
compuso para encajar en un esquema: se elaboré un esquema en torno al poema, y
cuando San Juan vio que el poema y el esquema no seguian siempre la misma
direccion, intenté reducir los puntos de tensién, adecuando su tratado a la tradicién
mistica de la cristiandad occidental, y haciendo que cubriera la totalidad de la via
mistica, (...) La mejor guia para San Juan como poeta es CA, que refleja mas
ficlmente el impulso originario de cantar el amor divino. Pero para valorar su
pensamiento, tenemos todos los motivos para volvernos a CB, ya que es aqui donde
se encuentra su ltima palabra sobre el Cdntico, la voz de un poeta que es al mismo
tiempo teélogo™ ",

Fica mais uma vez evidenciado a meta principal da obra de San Juan, a forte
preocupagéo do Santo com a transmisséio da doutrina. Na Subida del Monte Carmelo
indica como a alma deve dispor-se ao caminho e ensina aos inicianies como
“desembarazarse de todo lo temporal y no embarazarse con lo espiritual y quedar en
la suma desnudez y libertad de espiritu, cual se requiere para la divina unién”. Em
Noche Oscura , a alma ja esta a caminho. Em oito estrofes - liras - vemos a etapa em
que a alma, mais livre dos obstaculos terrenos, caminha em paz para a unifo com
Deus. Nessa etapa 0 que interessa a alma & exercitar suas qualidades e desenvolver as
que sfio necessdrias para alcangar seu objetivo maximo, “la perfecta unién de amor
con Dios”, A segunda etapa é purgativa tanto “de la parte sensitiva del hombre” como
“de la espiritual”. Como conseqiiéncia ja serd possivel expor vérios e admirdveis
efeitos da “lluminacion espiritual y union de amor com Dios”. No Cantico espiritual
(“Canciones entre el Alma y el Esposo”), trata com mais detalhes da terceira etapa
dessa via inicidtica, do “exercicio de amor” entre a alma e o Esposo, Cristo. San
Juan ndo estd se dirigindo mais para os principiantes por dois motivos por ¢le mesmo
apontados: 0 primeiro, porque aos principiantes hd muita coisa escrita; o segundo,
porque dedica o texto & priora de las Descalzas en San José de Granada, Ana de

Jesis, para levé-la “mss adentro al seno de su amor divino”.

1% Thompson, op. cit., p.87-8.
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Por fim, em Liama de amor viva, a unifio por semelhanca esti consumada e a
unido essencial esti se consumando. S&o quatro cangdes (estrofes) em que a alma,
banhada de gloria e amor, estd muito préxima do estado de bem-aventuranga. A alma
esta transformada em Chama, vale dizer ema Deus. “Que, aunque en las canciones que
arrtba declaramos [refere-se ao Cdntico espiritual], hallamos del mas perfecto grado
de perfeccion a que en esta vida se puede llegar, que es la transformacion en Dios,
todavia estas canciones tratan del amor mas calificado y perfeccionado en ese mismo
estado de transformacion. Porque aunque es verdad que lo que éstas y aquéllas dicen
todo es un estado de transformacion y no se puede pasar de alli en cuanto tal, pero
puede con el tiempo y ejercicio calificarse, como digo y sustanciarse mucho miés el
amor” (prélogo, Liama). A alma que chega a esse estagio ja estd transformada em
amor. Além de unida, ela é a promessa da propria chama. E o retorno da alma 4
origem. Finalmente a alma pode alcancar a paz espiritual.

A Verdade divina ¢ ilimitada e para poder experimenta-la € preciso ultrapassar
todas as formas sensiveis, todos os limites. Como foi mencionado, apenas poucos
conseguem, em vida, chegar a esse profundo centro, que ¢ o (inico lugar possivel para
o encontro de Deus com Ele mesmo, no homem. “En la Unidad - la Realidad Gltima -
el sujeto y el objeto son una misma cosa. Esta particularidad se revela a la mente
cuando una vez alcanzado el conocimiento de si-mismo, se ve que el si-mismo y El no
son dos cosas diferentes. Desde ese mismo momento, el ternario psiquico tradicional -
conocedor, conocimiento y conocido - se funde en la Unidad'?*”.

O préximo capitulo examinara com mais profundidade o texto Llama de amor
viva, ou Canciones que hace el alma en la intima union con Dios. A intengdo de San
Juan com esse texto € muito clara, como verificamos com esse trecho do prélogo. O
poema e 2 prosa aclaratoria referem-se & Gltima etapa do caminho espiritual, o
periodo unitivo, ponto culminante de toda sua obra.

12% 1bn’ Arabi, Tratado de la Unidad, p. 16
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Capitulo 4

A alma transfigurada: Liama de amor viva

“Y de Elias, nuestro padre, se dice (3 Re. 19,13} que en el monte se cubrio el

rostro en la presencia de Dios”

(Subida del Monte Carmelo VIII, 4)



4.1 Consideracgées gerais sobre Llama de amor viva

No capitulo anterior, comentamos que a obra de San Juan de la Cruz que
celebra especificamente a unido é Llama de amor viva. Esse texto €, segundo o
proprio autor, o que mais profunda e apaixonadamente retrata a aproximacio da alma
ao mistério da unifo divina, sem a preocupagéo de referir-se as outras etapas da vida
cspirifual.

O texto poético € praticamente uma oragdo que expressa_com fervor e

arrebatimento o sentimento de éxtase provocado pela presenga da luminosidade e
calor do Ser divino. Os comentarios em prosa seguem o mesmo tom arrebatado e
quase sempre harmonizam-se com a delicadeza e afetuosidade do texto poético.
Liama de amor viva é, no nicleo da obra sanjuanista, o ponto culminante do “macro-
projeto” de San Juan de la Cruz. “El santo celebra la luz y las {lamas en las que arde
su alma extatica y las misteriosas lamparas de fuego que la alumbran en el instante de

su transformacién en Dios™'?!

. Segundo alguns criticos, Llama desenvolve o tema da
ultima parte de Noche oscura, mas como faltam os comentarios das ultimas estrofes
desse poema, nfo € possivel com total seguranca comprovar essa hipétese. Para
Damaso Alonso, Liama é o poema mais sublime de San Juan de la Cruz, ja que a alma
esta deixando de ser ela mesma para transformar-se em Deus. Damaso Alonso afirma
que a unifio nesse poema € expressa duas vezes: a primeira, no preenchimento de luz e
calor dos vazios da “noite” sensual, que refletem, por sua vez, 0s mesmos raios que
0s penetram; a segunda, na expiragfio divina, direto sopro e alento do Espirito criador
no espirito criado.

Escrito em Granada em 1585, o texto pode ser considerado breve. O poema é
formado apenas por quatro estrofes de seis versos (abCabC), inspiradas, segundo
indicacdo do Santo carmelita, no livro de Sebastian de Cordoba, Las obras de Boscan
v Garcilaso trasladadas a materias cristianas y religiosas. Esse fato, evidentemente,

nos remete a teoria de Damaso Alonso que acredita, assitm como o Padre Crisdégono

de Jesis, que o primeiro verso /1Oh llama de ampor vival é uma variagdo do verso

2! Luce Lépez-Baralt, op. cit., p. 249
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“Oh fuego de amor vivo™ que pertence a refacgdo 2o divino das obras de Boscan.
Mais do que a semelhanga quase literal entre esses versos, a imagem do fogo em
Sebastian de Cordoba € apresentada como simbolo da prépria divindade, ou amor
divino, tal como em San Juan de ia Cruz.

Antes de examinarmos mais cuidadosamente o poema e seus comentarios em
prosa, devemos reafirmar que esta obra € o intento de descrever alguns efeitos do
Jogo divino no estado de transformagfo da alma, quando atinge o mais perfeito grau
que se possa alcangar nesta vida. Deliberadamente o texto quer tratar do momento
mais almejado dentro do processo mistico. Por isso, nele, encontraremos os exemplos
mais evidentes do que vimos. no capitulo anterior, ser a poética da negagdo: também
estaremos. freqlientemente, diante de simbolos arquetipicos dos mais diversos
ambientes literarios.

O duelo do Santo contra a limitagdio da linguagem verbal. comega a ser
explicitado logo no prélogo. E patético: “alguna repugnancia he tenido en declarar
estas cuatro canciones ... por ser de cosas tan interiores y espirituales, para las cuales
cominmente falta lenguaje (por que lo espiritual excede al sentido) con dificultad se
dice algo de ia sustancia”. O embate explicitado ja no comeco do texto, perpassa por
toda obra e niio chega a um fim, pois nos comentdrios da ultima estrofe do texto,
quando finalmente o reformador teria que declarar os efeitos do matriménio espiritual,
confessa-se vencido e abandona o intento: “En la cual aspiracion. llena de bien y
gloria y delicado amor de Dios para el alma. yo no querria hablar, ni aun quiero;
porque veo claro que no lo tengo de saber decir, y pareceria que ello es menos si lo
dijese” (IV, 17).

San Juan, ao longo do texto, tenta muitas vezes ultrapassar a fronteira imposta
pela limitagdo da linguagem. Uma maneira bem visivel € acentuada dessa tentativa €
marcada pela presenga constante de frases exclamativas e de interjei¢des no texto
poético e na prosa aclaratoria. As trés primeiras estrofes iniciam-se com a interjeigdo
Oh!; a Gltima estrofe também exclamativa, inicia-se¢ por Cudn! Esse recurso, segundo
o proprio autor, significa: “encarecimiento afetuoso, los cuales, cada vez que se dicen,
dan a entender del interior mas de lo que se dice por la lengua™. (Llama 1. 2) O
mesmo procedimento verifica-se nos comentarios que estdo repletos de frases

exclamativas que indicam o estado de arrebatamento com que foi escrito esse texto.



J& analisamos, no capitulo anterior, o paradoxo da palavra mistica e poética
que afirma negando: “cuan bajos y cortos y en alguna manera impropios son todos
los términos y vocablos con que ... se trata de las cosas divinas” (Noche Oscura
XVII, 6); comentamos também sobre a grande dificuldade do poeta mistico de
conciliar e reunir a légica do discurso com o mistério mais profundo da mistica, que
supera o racional; vimos que o estado de supra-consciéncia do mistico bem como sua
meta transcendente refletem, na sua comunicacio, na escolha dos simbolos. Nio
apenas San Juan de la Cruz , mas muitos autores misticos do ocidente ¢ do oriente,
enfrentam essas mesmas dificuldades. Explicar em vida, como acontece a passagem da
multiplicidade a unidade € a questdo primordial da Liama, que traz exemplarmente
todas essas dificuldades.

Liama de amor viva é um simbolo por exceléncia. E o suporte material da
mais elevada experiéncia mistica do Santo carmelita. Reiine genialmente a aparéncia
do mais exterior ou profano (a origem do texto é a poesia lirica profana de Garcilaso
de la Vega) com a perscrutagio do mais sagrado, do mais interior {a intimidade com
Deus). Dessa forma ¢ que se realiza a correspondéncia entre os planos {(exterior e
interior). Sem essa correspondéncia, nio haveria caminho espiritual. Canciones que
hace el alma en la intima union con Dios resgatam a fungio primordial da
linguagem, pois a0 mesmo tempo que a palavra representa o meio aparente, pode
transcender na dire¢do da totalidade do Ser, sem confina-Lo a um termo ou a
racionalidade do discurso. Dai a necessidade da regacdo. do dizer ndo dizendo. etc.
Esse fio luminoso que guia San Juan de la Cruz liga a sua experiéncia 4 dos outros
mestres de outras épocas e lugares que exaltaram através de textos poéticos o britho
do Ser. E exatamente nessa fronteira entre o desvelado € a sua manifestagdo que
reside a riqueza ¢ a necessidade da linguagem simbélica. No caso do texto Ligma. a

palavra desempenha sua fungdo primordial.



4.2 Alguns aspectos estruturais do texto

O eu-lirico do poema, como esta explicito no titulo da obra, é a propria alma
¢m estado de unido, 0 que demonstra que ela ja alcangou o grau de perfeicdo que a
faz estar intimamente ligada a Deus. E interessante observar que o termo intimo,
intimus, em latim, é o superlativo de interior, portanto é0 que é mais interior. E
“intimo” o que s6 € conhecido pelo sujeito que o guarda; intima é a consciéncia
incomunicivel enquanto vivéncia em nds mesmos. No lugar mais intimo da alma,
Deus se segreda ¢ se espelha.

As cangdes que a alma faz na intima comunhdio com Deus ndo apresentam
uma seqii€ncia logico-temporal, porque sio cangdes que descrevem a luminosidade e
calor do encontro. Todas as quatro estrofes estdo no mesmo plano divinizado. Nio hd
mais ou menos profundidade, tanto que as imagens metaforicas sio sempre retomadas
ao longo do texto poético por um processo de sinonimia: Llama, cauterio, ldmparas
de fuego, luz, calor, tiernamente, suave, blanda, delicado, manso,'delicadameme;
etc. No entanto, o comentario atribui significacdes diferentes a algumas dessas
palavras. Llama ¢é o Espirito Santo; cauterio ¢ também o Espirito Santo, mas ao
longo da aclaracdio da estrofe assume (junto com cauterizar) o sentido técnico de
Serida suave e gozosa, o que em si ou lingilisticamente parece um oximoro; /dmparas
de fuego sio os atributos divinos, etc. E possivel fazer um paralelo entre as quatro
estrofes do poema e os atributos divinos: “!Oh admirable excelencia de Dios, que con
ser estas lamparas de los atributos divinos un simple ser y en €l solo se gusten, se vean
distintamente tan encendida cada una como la otra, y siendo cada una sustancialmente
la otra” (Liama 111, 17).

Na cancion I (primeira estrofe), a alma, sentindo-se toda inflamada,
glorificada, transformada ou transfigurada em Deus, recebe a luz e o calor produzidos
pela chama do Espirito Santo. Para San Juan de la Cruz, as almas limpas e
enamoradas sfio como o madeiro que estd totalmente envolvido pelo fogo. Quanto
mais intenso o fogo da unifio, mais os atos da alma sdo divinizados. A alma, seus atos,

0 amor, a4 unido, unem-se em um unico fogo e os atos da vontade da alma arrebatada



tornam-se atos da Vontade divina: Deus estd operando em Deus. O fogo, depois de
ter purgado a alma de todos seus defeitos e acidentes, transforma-a em amor,

Essa imagem ignea aparece pela primeira vez em Noche oscura, na descricio
das penas e sofrimentos da aima na etapa iluminativa da segunda noite. E ai que é
descrita a imagem do madeiro (simbolizando a alma), que lentamente, envolvido pelas
chamas, vai adquirindo as propriedades do fogo. Para Jacob Boehme, a luz origina-se
do fogo, mas enquanto o fogo é doloroso, a luz ¢ amavel doce e fecunda. Esta Luz
Divina, que Jacob Boehme associa a Vénus, é o despertar do desejo ¢ o amor
realizado, depois que a alma passou pela purificagio do fogo.

A Luz ¢ simbolo umiversal. Mircea Eliade chama nossa aten¢iio para as
distintas culturas (judaismo, helenismo, cristianismo, islamismo, etc) que a tomam
como simbolo da prépria divindade. No Oriente, luz divina, luz espiritual é sindnimo
de conhecimento. No Islam, Nur, luz, ¢ essencialmente 0 mesmo que Ruh, Espirito.
A raiz hebraica da palavra luz (Or) entre outros sentidos, conota ardor amoroso e
sugere a acdo de entregar-se a0 amor para a unifo dos sexos. O Fiat Lux do Génesis
¢ a ordenacio do caos. “A luz sucede as trevas (Post tenebras Jux), tanto na ordem da
manifestagio cosmica como na da ilumina¢io interior. Essa sucessdo é observada
tanto em Sdo Paulo como no Cordo, no Rig-Veda ou nos textos taoistas, como ainda

no Anguttaranikaya budista™'?

. Assim, a irradiacdo da luz € uma das chaves do
pensamento teoldgico e filosofico que ndo fica restrito ao ocidente. Quando San Juan
de la Cruz descreve a unifio como uma agiio do fogo - luz e calor divino - estd
utilizando um simbolo comum a muitas tradigSes esotéricas.

O segundo verso “que tiernamente hieres” além de marcar o inicio do uso
das antiteses, muito freqiiente nesse poema, traz, nos comentirios, a citagdo do
Cantico dos Cdnticos. Damaso Alonso, Luce Lopez-Baralt e Catherine Swietlicki ja
haviam assinalado a importante presenga desse texto biblico praticamente em toda
obra sanjuanista. Aqui, a men¢do do Cédntico (5, 6) justifica o paradoxal efeito da
presenca divina que fere a alma com ternura e a derrete em amor, tal como a Esposa,
no texto biblico.

“El profundo centro” (terceiro verso) € toda a capacidade de entender, amar,

gozar € ser da alma. O mais profundo centro na alma ¢ Deus. Assim o encontro nio é

122 Cf Jean Chevalier e Alain Gheerbrant, Dicionario de Simbolos.
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de Deus com a alma, mas de Deus com Ele mesmo. E nesse espago sagrado que a
alma desfruta dos bens e riquezas indiziveis de Deus. Tanto na tradicio islimica
quanto na judaica o “mais profundo centro” ¢ associado ao simbolismo do coragio.
No Islam. Qalb, é o 6rgdo da intuicdo supra-racional, inico capaz de conhecer a
Deus. E no coragfio que se encontram as qualidades divinas; o ‘coracio sagrado’ ¢ a
parte da humanidade que participa da esséncia divina. Para Mario Satz a associacso
fogo-espirito-lingua ¢ universal. Embora um pouce tardia na iconografia cristi, a
“relagdo fogo-espirito-linguagem mais que um recurso poético, é uma verdade
ontologica desde os Upanishads até nas ardentes moradas teresianas.'>

Segundo ainda Mario Satz, na Cabala o coragio ¢ o “epicentro das trinta e
duas vias da sabedoria, também fim e principio da lingua™'*, Na tradigio judaico-
cristd o fogo ¢ manifestagdo do Espirito Santo. Herdeiro cultural da ordem carmelita.
San Juan de la Cruz sempre recordava aquela passagem biblica de Reis 18.24: “O
Deus que responde através do fogo, este é Deus”, palavras supostamente proferidas
pelo profeta Elias no Monte Carmelo, em que explicita a relagéo fala/fogo. “O texto
original que se refere a esta transmutacdo utiliza a expressio ba - esh no sentido de
“através do fogo”, a qual, quando analisada com reversibilidade cabalistica. nos
remete 205 termos shav - “retorno” - € av - pai ou “alfabeto™.”'® O insigne cabalista
sintetiza o processo unitivo dessa forma: o retorno-ao-pai-por-intermédio-do-fogo-
da-linguagem.

Assim, podemos verificar que nos trés primeiros versos de Llama de amor
viva a experiéncia interior do reformador carmelita foi revelada através de simbolos
pertencentes a diversas tradi¢gdes. As multiplas influéncias apontam para uma obra
integradora. A luz interior e a chama de amor que envolvem a alma no momento de
sua transformaciio é a mesma que sufis, cabalistas, gndsticos, alquimistas. etc,
descreviam na Idade Média. séculos antes de San Juan de la Cruz.

Depois do quarto verso, mais uma vez, San Juan de la Cruz volta a4 imagem do
madeiro e a descreve minuciosamente, didaticamente. A chama divina que une, ¢é tal

qual a chama da primeira noite do sentido. E, em primeiro lugar, purgativa, pois

123 Cf. Mario Satz, O tesouro do coragdo, p.45
' Ibid.. p. 45
'3 Ibid., p. 46
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ilumina as imperfei¢des da alma. “Asi como la humedad que habia en el madero no se
conocia hasta que dio en él el fuego y le hizo sudar, humear y respendar, y asi hace el
alma imperfecta cerca de esta llama” (Llama I, 22). A luz divina deve expelir as trevas
que habitam a alma e fortalecer o olho espiritual para que alma veja a luz em si
transformada. Mas o que era antes (na Subida del Monte Carmelo ¢ em Noche
oscura) sofrimento ¢ aperto €, em Llama, gloria. deleite e “anchura™ para a substincia
da alma. O mesmo Deus que quer entrar na alma por unido e transformagio de amor,
é 0 que antes estd arremetendo nela e purgando-a com a luz e o calor de sua divina
chama. Assim, “la misma que ahora le es suave. estando dentro embestida en ella, le
era antes esquiva, estando fuera embistiendo en ella.” (Llama 1, 25)

Os dois tltimos versos da primeira estrofe clamam pela morte fisica. E suave e
impressionante o ultimo pedido. O desejo de alcangar o estado maximo de beatitude e
perfeicio espiritual e realizar a unifio essencial culmina com o pedido de morte:
“acaba ya, si quieres; / lrompe la tela de este dulce encuentro!” San Juan de la Cruz
aponta trés ‘telas’ que impedem o encontro: a temporal em que se compreendem
todas as criaturas; a natural, em que se compreendem as operagdes e inclinagGes
puramente naturais; € a sensitiva , em que sé se comprende a unifio da alma com o
corpo, a vida sensitiva ¢ animal. As duas primeiras ja se romperam, pois para que a
alma chegasse a este estado de unido com/em Deus, teve que renunciar e negar todas
as coisas do mundo, todos os apetites e efeitos naturais. Portanto falta somente
vencer a terceira tela, a da vida sensivel, a que prende a alma ao corpo.

- No texto, tela aparece no singular, justamente por ser a ultima. E genial o
comentario de San Juan de la Cruz sobre isso: “no hay mas que ésta que romper, la
cual, por ser ya tan sutil y delgada y espiritualizada con esta unién de Dios, no la
encuentra la llama rigurosamente como a las otras dos hacia. sino sabrosa y
dulcemente” (Liama I, 29). A morte é condicdo necessaria para que a alma possa
atingir a unifio essencial, porque somente com a morte a alma serd glorificada inteira
e perfeitamente. Da mesma forma, no Fédon, Sécrates poucas horas antes de ingerir
a cicuta, convida o poeta Eveno a seguir com ele o caminho da morte, porque todo
homem que consagrou sua vida a filosofia nada mais fez que preparar-se para morte.
Exatamente como Sdcrates, é com legitima convicgdo que San Juan de la Cruz pede o
rompimento da Gltima ténue tela que separa o eterno e o temporal, Deus e alma. A

vida é empecilho para a realiza¢fio da unido essencial e nfo permite a alma, mesmo em
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seu alto grau de perfeigdo e polimento, a beatifica visio de Deus. Em outras palavras,
apenas com a morte, o rompimento do tltimo istmo'® de desunifio acontecera.

Podemos fazer um paralelo entre o significado dessa ténue tela (fstmo) de San
Juan de la Cruz e o termo Barzaj, comum da mistica drabe.

Istmo ¢ a tradug@o mais aproximada da palavra Barzaj, termo comum na
teologia isldmica, por designar “un cierto estado intermediario en la evolucién
péstuma del ser humano”.'” Segundo Titus Burchkardt esse termo ganha, numa
interpretagio esotérica, “un significado mucho mas restringido, basandose, por lo
demas, estrictamente en la interpretacion metafisica de los versiculos coranicos que
contienen el término de barzaj. Uno de tales versiculos se encuentra en la sura Ar-
Rahmdn: “E) produjo los dos mares que se encuentran; entre los dos hay un itsmo (=
barzaj) que no rebasan.” Y otro se encuentra en la sura Al-Furgdn: “Y El es Quien ha
hecho los dos mares, éste, dulce y potable, aquél, salobre y amargo; e hizo entre los
dos un itsmo (=barzaj) y una cerca cerrada™' .

O excerto acima da-nos um exemplo muito explicito do duplo sentido desse
simbolo. Tanto a fela de San Juan de la Cruz, quanto o barzaj da doutrina islimica,
a0 mesmo tempo que separam, unem, pois existem justamente na fronteira de planos
distintos. Como comentam aspectos do mundo arquetipico, podem ser examinados
por diferentes pontos de vista, jA que a0 mesmo tempo evidenciam a alteridade e
tornam a identidade possivel. O sentido duplo no conceito de barzaj explicita as
diferentes perspectivas que podemos adotar na observagdc dos simbolos. Titus B.
conclui: “el barzaj para una perspectiva ‘desde el exterior’, ha de tener
necesariamente ¢l sentido definido de ‘barrera’, ‘elemento separativo’, no puede ser
sélo eso para una perspectiva que le aplique el principio de la no alteridad™'”. Por
isso, quando consideramos sua presen¢a do ponto de vista ontologico, “visto ‘desde

arriba’, ha de ser el mediador mismo entre los mares™"°

sugere, entre o0 nio-manifestado e o manifestado, o in-formal e o formal]l. A

comunicagdo entre os mundos inteligivel e sensivel se processa através de uma

[ou, como o proprio autor

8 {stmo: do gr. Isthmés. “lugar por onde se vai; do Latim, “faixa de terra que liga uma peninsula a
um continente, formagio estreita que promove a unidic entre duas outras maiores.” In Novo
Diciondrio Auréiio.
127 Cf. Titus Burckhardt, Simbolos, p 76
128 p.c
{bid.
"2 1bid., p. 77
1% Tbid., p. 76
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intermediagdo, que funciona como uma espécie de porta que possibiiita o contato
entre os dois mundos.

Na cancion I, segunda estrofe, estdo descritos algims efeitos maravilhosos
desse fogo. Os comentéarios mais uma vez fazem uma apologia da purificagdo. Todas
as atribuigSes impostas por Deus a alma sdo bem-vindas: “!Oh almas que os queréis
andar seguras y consoladas en ias cosas del Espiritu! Si supiésedes cuanto os conviene
padecer suftiendo para venir a esa seguridad y consuelo, y como sin esto no se puede
venir a lo que el alma desea, sino antes volver atras, en ninguna manera buscariades
consuelo ni de Dios ni de las criaturas” (Llama I1, 28). As atribulagGes, sofrimentos e
penas da alma servem para o fortalecimento dos lagos de untdo. Em fungdo disso, sio
inevitdveis as antiteses: “cauterio suave™, “regalada llaga”, “muerte en vida la has
trocado™.

Tudo que acontece no nosso mundo sensivel tem um efeito inverso no mundo
invisivel. Quanto mais chagas (sofrimentos) e penas a alma padecer neste muno,
mais saudivel estara para aquele mundo; “porque el amante, cuanto mas llagado esta,
mas sano; y la cura que hace el amor es llagar y herir sobre lo llagado, hasta tanto que
la llaga sea tan grande que toda el alma venga a resolverse en llaga de amor. Y de esta
manera ya toda cauterizada y hecha una llaga de amor, estd toda sana en amor,
porque esta transformada en amor” {Liama 11, 7).0 comentério explica o paradoxo,
paradoxalmente. O cautério e a chaga ¢ Deus operando em Deus, porque essa
cauterizagio é “toque solo de la Divinidad en el alma, sin forma ni figura alguna
intelectual ni imaginaria.” (Llama 1, 8)

A transformacgdo da morte em vida dd a alma trés mercés: do Espirito Santo
(“cauterio suave”™) ganha a “llaga regalada”, do Filho {(“toque delicado”) ganha gosto
da vida eterna, do Pai (“mano blanda”) ganha a transformacgfio, a alma se sente
premiada porque ganha a retribuicdo pelos trabalhos que passou, para chegar a esse
estado de unifio. San Juan de la Cruz tenta descrever os efeitos maravithosos dessas
mercés na alma, que “queriéndolo ella decir, no lo dice, sino quédase con la
estimacion en el corazon y el encarecimiento en la boca por este término Oh” (Llama
I1, 5).

A cancion I, terceira estrofe, se corresponde sﬁnetﬁcmnente com a primeira:
as “lamparas de fuego” (estrofe 3) com a “llama de amor viva” (estrofe 1); as

“profundas cavernas del sentido™ (estrofe 3) com “el mas profundo centro” (estrofe
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1); o simbolo das “ldmparas™ é uma especificagiio da *“/lama”., ¢ o das “cavernas™ é
uma especificagdo do “profundo centro” da alma. Essa estrofe é admiravelmente
visioniria e exclamativa, e reflete claramente o estado de éxtase mistico que dominava
seu autor no momento de sua criagdo. A descrigdo fantastica do encontro entre a alma
¢ Deus ¢ agora descrita nos comentirios com mais luminosidade. As limpadas de
fogo produzem sombras luminosas (encendidas) e resplandecentes.

Logo no inicio dos comentdrios ha uma adverténcia do Santo carmelita aos
principiantes, quanto & obscuridade ¢ a prolixidade das glosas. Realmente San Juan de
la Cruz faz uma longa descrigdio dos beneficios concedidos a alma. A imagem do fogo
ressurge nas ldmpadas ilummadoras que sdo, para Damaso Alonso, a imagem mais
reconcentrada ¢ intensa da obra de San Juan de la Cruz, pois retine eficazmente idéia,
sentimento, conceito € imagem. As ldmpadas de fogo estio no Cdntico dos Canticos
(VIIL, 6): “as limpadas de amor eram lampadas de fogo e de chamas™,

Dentro da tradicdo mistica, o simbolismo da lampada esta relacionado ao da
emanacdo da luz. Mais uma vez, nessa estrofe, é possivel perceber a intersecio das
diversas tradicGes. Al-Gazzali, em seu Taberndculo de las Luces, escreve muito sobre
a esplendorosa luz das ldmpadas que brilham em seu coragdo. As lampadas de fogo
iluminam o centro da alma do sufi na via mistica. Ibn Arabi ensina-nos que o coragio
¢ a habitacdo de Deus e o gnéstico deve “alumbrarlo con las lamparas de las virtudes
celestiales y divinas hasta que su luz penetre en todos sus rincones™."' Assim como
na mistica islimica. San Juan de la Cruz usa o termo /dmpadas para designar os
arqueétipos, as qualidades divinas.

A alma unida segundo suas poténcias, transformada em resplendores
amorosos, resplandece as lampadas dos atributos de Deus. Esses fulgores sdo
chamados pelo Santo “obumbracién”. sombreamento, obscurecimento. Finalmente a
presenca divina. do Espirito Santo, é sentida. A alma, cada vez mais préxima tem seu
primeiro contato com as sombras! do Espirito Santo. Finalmente € chegado o
momento da realizagdo do objetivo tdo almejado. Chegamos ao cume, ao dpice do
Monte de perfeccion, ao lugar paradisiaco de onde brota a fonte da vida, ao lugar
fértil, o Carmelo. E aqui o fim da descri¢io de San Juan de la Cruz e de todos os

trabalhos da alma. A vis@io descrita é perfeita demais: o fogo divino fulminaria a alma

B! Cf. Miguel Asin, El Islam cristianizado, p.423, apud Luce Baralt, op. cit., p.252



se incidisse nela diretamente. Por isso, Deus a toca em sombras acesas e
resplandecentes de seus atributos. Porém, as sombras das virtudes divinas
correspondem as proprias virtudes. A sombra que faz a alma a limpada da formosura
de Deus, serd outra formosura no mesmo formato; a sombra que lhe faz a sabedoria
de Deus, sera outra sabedoria com o mesmo talhe da sabedoria divina; assim também
para as outras virtudes de Deus: fortaleza, bondade, etc. Sombras luzentes sdo as que
o Espirito produz e por elas a alma conhecera a Exceléncia divina. E essa a maneira
que a alma vé o Pai Eterno em unidade e simplicidade infinita.

Assim sendo, San Juan de la Cruz formula a seguinte questfio: “;Cuales seran
las sombras que hara el Espiritu Santo a esta alma de las grandezas de sus virtudes y
atributos, estando tan cerca de ella, que no sélo la toca en sombras, mas estd unido
con ellas en sombras y resplandores, entendiende y gustando en cada una de ¢llas a
Dios, segun la propriedad y talle de ¢l en cada una de ellas? Porque entiende y gusta
la potencia divina en sombra de omnipotencia; y entiende y gusta la sabiduria divina
en sombra de sabiduria divina; y entiende y gusta la bondad infinita en sombra que le
cerca de bondad infinita, etc. Finalmente, gusta la gloria de Dios en sombra de gloria,
que hace saber la propiedad y talle de la gloria de Dios, pasando todo esto en claras y
encendidas lamparas, todas en una lampara de un solo y sencillo ser de Dios, que
actualmente resplandece de todas estas maneras.” (Llama 111, 15)

“Las profundas cavernas del sentido”, terceiro verso da terceira estrofe, que
sdo as poténcias da alma (entendimento, memoria e vontade) sdo preenchidas de
infinito e tém dupla missdo: administrar no sentido comum da alma os deleites, gozos
e inteligéncias que lhe sdo concedidos, € de dar a0 Amado a mesma luz e calor de
amor que recebe. £ nesse elevadissimo plano que o homem torna-se reaimente
imagem e semelhan¢a de Deus. De acordo com San Jjuan de la Cruz, o sentido, no
verso “las profundas cavernas del sentido”, significa sentido espiritual (III, 18),
capacidade da alma para o divino (Ifl, 69), a tltima substdncia do fundo (da alma)
(111, 68), receptaculo das grandezas de Deus (III, 69). Na primeira estrofe, vimos que
corresponde ao “mds profundo centro”.

Para Hatzfeld, a significagdo do conceito da palavra sentido vem de Mestre
Eckhart, “Seelengrund”. Esse conceito chegou a San Juan de la Cruz através de
Taulero e de Ruysbroeck. Seus sin6nimos metaféricos fundo e prof-unda centro sio

suficientemente gréficos para sugerir a idéia de “hondo, hondura, hondén™. San Juan
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escolhe essa imagem, segundo Hatzfeld, porque acomoda-se 4 passagem dos Cénticos
dos Canticos I1, 14: “In foraminibus petrae in caverna maceriae”, passagem que ja
havia comentado no Cdntico espiritual. “El ‘fondo’ de Eckhart-Ruysbroeck
combinado con el marco de la cita amorosa del Cantar de los Cantares viene a ser asi
el lugar profundo y escondido donde el calor y luz de amor del Esposo hallan Ia
deseada y aceptada reciprocidad de la amada (parrafo 79). Y esta reciprocidad
amorosa se expresa com el simbolo de la reverberacion de la luz y calor reflejados por
todas las paredes de la caverna”'’?. Hatzfeld sintetiza as idéias de San Juan de la Cruz
sobre as cavernas do sentido, na relagio que existe entre as trés poténcias da aima e
as trés virtudes teologais. Deus se move como uma tocha pelas trés obscuras
cavernas da alma. Primeiro, Deus ilumina a sombria caverna do entendimento,
purificando com fogo suas imperfeictes, até que fique inteiramente iluminada pela fé.
Depois ilumina as cavernas da memoria e da imaginagéo com o fogo da esperanga
divina. Finalmente preenche a caverna da vontade amorosa com o calor e a luz do
perfeito amor divino. “Y cuando estas tres antorchas de la Santisima Trinidad (parrafo
80) han pasado por la oscuridad de las cavernas, inflamandolas, findense en una sola
luz y calor todo el interior de estas cavernas maravillosas, hecho uno con su fondo
(parrafo76) y transformadas realmente las cavernas en cavernas divinizadas por estar
transformada(s) y hecha(s) resplandores (péarrafo 9), de suerte que la luz de Dios y

»3  Assim, ainda para Hatzfeld, no essencial deste

del alma toda es una (parrafo 71)
simbolo indissohivel, as cavernas e o sentido espiritual da alma se mantém em um
equilibrio entre concreto ¢ abstrato, equilibrio que € fundamento de todo classicismo,
de todo paradoxo, de todos os grandes textos religiosos, de toda poesia. E
exatamente essa fusdo abstrato-concreta do simbolo e do sentido simbolizado o que
presta ao poema sua maravilhosa perfeigéo.

A quarta estrofe comenta ainda os efeitos da unido. A imagem do matriménio
espiritual em que ha, segundo San Juan, a comunicagfo afetuosa entre a alma e Deus
finaliza o texto. Dos efeitos proporcinados pela unifio, o primeiro € a recordacio de
Deus na alma; o segundo ¢ a aspiragfio del Deus na alma. O “Verbo Esposo” provoca

na substincia da alma a recordagio do esconderijo do ser divino. No Cdnfico

2 Hatzfeld. op. cit., p.295
% Ibid,, p.296
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espiritual (I, 9) San Juan aconselha a alma a esconder-s¢, para achar o Esposo em
seu esconderijo. A unifio ocorre quando a alma se esconde e encontra o esconderijo
de seu Amado, nela mesma. Chegando a essas alturas é o Verbo Esposo que gera o
movimento na substéincia da alma que permitird a ela “que todos los reinos y sefiorios
del mundo y todas las potestades y virtudes del cielo se mueven, y todas las virtudes y
sustancias y perfecciones y gracias de todas las cosas criadas relucen y hacen el
mismo movimiento, todo a una y en uno” (Llama IV, 4). O grande beneficio dessa
recordagiio € conhecer através de Deus as criaturas.

Deus habita escondido e velado a substancia de todas as almas. Mas em cada
uma “mora” de maneira diferente. Quanto mais purgada e livre dos apetites
mundanos, mais intimo e interior € estreito serd o abrago do Amado, até que, nesse
movimento de Deus, a alma seja absorvida (aspirada) “profundisimamente en el
Espiritu Santo [...] en los profundos de Dios.” Mas dessa aspiragio, San Juan de la
Cruz se recusa a comentar, pois a linguagem verbal ¢ insuficiente e nio o permitiria,

tudo “pareceria menos si lo dijese” (Llama IV, 17).

Visto em seu conjunto, o simbolismo da Llama se desenvolve a partir de
imagens do fogo ¢ da luz. Em Noche oscura vimos que é apenas no nono grau (de
dez possiveis) na escala secreta de amor mistico de Sdo Bernardo e Santo Tomis de
Aquino, que Deus faz a alma arder com suavidade em “Sua chama de amor”. Sé
atinge esse grau os perfeitos que ardem em Deus suavemente, porque este ardor
deleitoso o Espirito Santo lhe causa pela unifio que ja tém com/em Deus. Nao ¢
possivel falar dos bens e riquezas de Deus que a alma goza nesse grau, e também no
seguinte, 0 décimo, que ndo é, literaimente, dessa vida. Nesse tltimo grau de absoluta
visfio, 0 ultimo da escala. ja nfo ha para aima coisa encoberta, por causa da total
assimilagdo. Até esse dia, no entanto, mesmo que a alma va mais alto, fica-lhe algo
encoberto.

H4, sem dﬁ\;ida, quanto a forma, uma forte impregnagfio garcilacesca nesses
versos de San Juan. Damaso Alonso identifica os versos que foram reescritos por
Sebastiin de Cérdoba e se transformaram nos versos imortais do Santo. Mas esse fato
nio ¢ suficiente para explicar o plano elevadissimo (o Inefivel) que o texto deseja

representar. As imagens metaféricas, os simbolos arquetipicos, fogo, chama, luz,
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calor, etc, que compdem o texto estdio presentes em diferentes culturas, pensamentos
e doutrinas: no fragmento do texto de Castiglione, no texto de Cordoba, em Al-
Gazzali, no Zohar ¢ no Céntico dos Cénticos. A obra de arte sagrada em principio, é
a posibilidade do Infinito definir-se a si mesmo, como objeto de sua propia visio, sem
que sua infinitude resulte limitada. A obra de San Juan de Ia Cruz ¢ a dos grandes
misticos que experimentaram a transfiguracdo da alma conformam-se plena e
profundamente a inefabilidade divina, Nesse processo, langam méo de uma linguagem
que permite simultaneamente que Deus se manifieste no mundo e nfio se manifieste; se
éxpresse e permaneca em siléncio. Como afirma o proprio Santo, tudo o que podemos

dizer ¢ bem menos do que € essa experiéncia.



Conclusao

San Juan de la Cruz faz parte de uma tradigfo de misticos comprometida com
a expressdo de uma Verdade ontoldgica. Essa pode ser a razio e uma possivel
explicacdo para que sua obra reiina tantos mistérios e elementos das mais variadas
tradi¢bes. Todas as formas de contemplagdo genuina tém algo em comum. Em todas
elas, o contato experiencial com Deus ocorre acima dos sentidos € dos conceitos. A
contemplagio mais elevada e mais perfeita ultrapassa a inteligéncia discursiva e habita
um plano arquetipico.

A esséncia € o fim da obra de San Juan consubstanciam-se na unido com/em
Deus. Na senda trilhada pelo Santo carmelita. além do resgate implicito da “nobreza”
primitiva da condigdo humana, ha o uso de uma linguagem simbélica, unica possivel
para perscrutar 0 maior dos mistérios. Por isso que a expressdo da pura contemplagdo
de Deus na teologia mistica do reformador carmelita, produzida, em ultima andlise,
por um amor que o assemetha e o0 conforma a Deus, ¢ muito préxima a de outros
misticos que, por caminhos distintos, mantém o mesmo compromisso essencial com a
Verdade ontologica.

Ademais, o fato de San Juan de la Cruz ter vivido em uma Espanha que
buscava sua identidade através da consolida¢@o do sentimento de unidade parece estar
refletido na obra do reformador da maneira mais profunda: na unio mistica.
Enquanto exteriormente a unificacdo era decorréncia de um processo de exclusio,
luta, puni¢des, etc, interiormente, a unifio se dava em um plano arquetipico, além das
formas particulares e credos individuais, na confluéncia e no uso de conceitos
esotéricos, no uso de uma linguagem “plurivalente” supfa-racibnal, nos simbolos, nas
metaforas, nas imagens comuns ao pensamento neoplatOnico e as trés tradicGes
abradmicas. A obra do reformador carmelita realiza uma intersecio formdavel,
conceitual e simbdlica do mundo cristdo e semitico, do sagrado e do profano. E um
retrato exato da complexidade cultural da Espanha renascentista. Enquanto o “fogo™
da inquisi¢fio separava para unir, o fogo interior de San Juan de la Cruz unia-se ao Ser

divino, para, com essa unido, resgatar uma experiéncia de valor profundamente
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humano, universal. Experiéncia humana a que podem ter acesso homens e mulheres
formados em diferentes tradi¢des culturais € em diferentes épocas historicas,

Quando buscamos as origens dos textos de San Juan, verificamos que, por
diversos problemas, nfo seria possivel rastear as influéncias que o Santo recebeu de
autores individuais. A melhor maneira de discutir suas fontes é examinando os
grandes temas abordados pela tradicdo mistica. No entanto, em fungdo das
reminiscéncias do universo semitico, nio poderiamos ignorar um possivel contato de
San Juan com as literaturas arabe e hebraica. Do ponto de vista esotérico, a unido
mistica € também a questdo primordial para as doutrinas isldmica ¢ judaica.

A exposicdo das trés teorias escolhidas (a secular, a arabista e a cabalista)
além de ilustrar a complexidade dos problemas que estdo arraigados 4 obra do
carmelita, mostra que elas encerram pontos em comum, Em primeiro lugar, as trés
teorias sustentam-se, sdo plausiveis ¢ procuram explicar a procedéncia de varios
simbolos ¢ da linguagem figurada sanjuanista. Concordam que o texto biblico do
Cdntico dos Cdnticos € sua fonte principal. Damaso Alonso, Luce Lopez-Baralt e
Catherine Swietlicki procuram explicar como se d4 a expressio da inefabilidade da
experiéncia mistica de San Juan, tendo como pressuposto cada uma das teorias que
representam. Contudo, o grande mistério da obra do Santo carmelita continuard
velado, pois toda sua obra é um grande simbolo que participa apenas do participavel
do simbolizado.

A produgdio poética € os textos em prosa sintetizam uma luta contra o
velamento, contra a insuficiéncia da linguagem verbal, incapaz de traduzir a
experiéncia da transfiguragio da alma, ou o encontro de Deus com Ele mesmo, no

- coragdo do mistico.
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