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RESUMO

Esta dissertacdo se propde demonstrar a questdo da memoria na mistica do amor de Sao
Jodo da Cruz. Para tanto, partimos da analise do sagrado e do tempo em sua relagéo
estrutural com a memoria e, fundamentalmente, buscamos apresentar a questdo da
subjetividade e do amor como elementos cruciais para a criagcdo do Eu (ipseidade). Por
isso, trabalhamos com a concepcdo de subjetividade do filésofo dinamarqués
Kierkegaard, em que a subjetividade é compreendida como verdade, singularidade e
interioridade. A mistica de Cruz apresenta-se como um importante instrumento de
reflexdo sobre a subjetividade, por visar um caminho de verdade baseado na
interioridade e na unido amorosa com Deus, o Divino Amado. O amor apresenta-se
como uma categoria definidora da relagdo, portanto, da possibilidade de pensar a
alteridade e a responsabilidade como caminhos necessarios para uma Vivéncia
existencial auténtica. Tanto na questdo da subjetividade quanto na questdo do amor o
pensamento de Kierkegaard consiste num interlocutor para compreendermos a mistica
do amor de Cruz, uma vez que a singularidade e a interioridade ao lado do amor sdo
pontos cruciais para ambos na conquista do Eu. A mistica aparece também como um
caminho do sagrado que possibilita ainda mais esse desenvolvimento do Eu, na medida
em que, mesmo apontando um esvaziamento do eu pretensamente “soberano”, sempre
aponta para uma unido entre o mistico e o divino; partimos de uma reflexdo sobre a
memoria, a partir do pensamento de Ricoeur, em que esta consiste num campo
multidimensional em que o tempo entra como elemento fundamental, seja por conta da
memoria partir do passado, como também para servir como mobilizadora de
significados e ressignificacbes no &mbito do sagrado e também no da subjetividade. A
memoria em Cruz é compreendida como uma faculdade do espirito que garante a
relagdo com os outros e com o Outro (absoluto, Deus), ao mesmo tempo em que
possibilita a afirmacéo da subjetividade que tem seu apice na unido mistica de amor.

PALAVRAS-CHAVE: Amor, memoria, mistica, Sdo Jodo da Cruz, subjetividade.
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ABSTRACT

This thesis proposes an inquiry on the question of memory in Saint John of the Cross’
mystique of love. In doing so, we start from the analysis of the sacredness and of the
time within their structural connections with the memory. Besides, we present the
question of subjectivity and of love as crucial elements to the creation of self. With this
in mind, we use danish philosopher Kierkegaard’s conception of subjectivity, in which
it is understood as truth, singularity and interiority. For this reason, Cross’ mystique is
presented as an important instrument of reflection on subjectivity, because it seeks a
way of truth based on interiority and on the loving union with God. Love is a defining
category of relationship, and, therefore, of possibility to think alterity and responsibility
as necessary ways to an authentic spiritual life. Concerning both subjectivity and love,
Kierkegaard’s thought is an interlocutor for us to understand Cross’ mystique of love,
since singularity and interiority alongside love are crucial aspects for the conquest of
self. The mystique appears also as a way of the sacredness that enables this
development of self, and, in despite that indicates an emptying of the supposedly
“sovereign” self, it always points to a union between mystique and divine. In this case,
we must take into account a reflection on memory as pointed by Ricoeur’s thought; it is
considered as a multidimensional camp in which time takes part as a fundamental
element, because memory either comes from past or redefines meanings in the
sacredness and subjectivity’s sphere. The memory in Cross’ works is understood as a
faculty of the spirit that guarantees the relationship with the Other (the absolute, God),
at the same time that allows the afirmation of subjectivity that culminates in the
mystique union of love.

KEYWORDS: Love, memory, mystique, Saint John of the Cross, subjectivity.
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1. INTRODUCAO

O que pode haver de importante e de original em recuperar o pensamento de um
autor espanhol do século XVI que viveu e escreveu dentro da estrutura da religido
catdlica? Qual interesse a obra mistica de S&o Jodo da Cruz pode despertar nesses
nossos tempos pés-modernos? Sera mesmo “Gtil” escarafunchar essa proposta de amor
mistico?

Se pensarmos a partir da Otica da eficiéncia, do utilitarismo, da técnica e da
superficialidade que dominam os tempos de hoje, levando os individuos a subjetivacéo,
certamente entenderiamos ser esta dissertacdo mais um obra diletante das ciéncias
humanas. Por outro lado, quando nos pomos a caminho de uma verdadeira reflexo,
compreenderemos que a obra de Cruz nos faz retomar temas profundos e urgentes para
0S nossos dias e para 0s homens de todos 0s tempos, visto que a questdo da
subjetividade, que abordamos com base nas ideias do filésofo Kierkegaard, da memoria,
que fundamentamos em um dialogo entre Ricoeur e a obra do préprio Cruz, e do amor
constituem pontos centrais para a existéncia de uma vida auténtica.

Para Kierkegaard, a individualidade humana é o fundamento da subjetividade. A
partir de sua existéncia e de como o homem enfrenta a tarefa de criar-se, da-se a
singularidade. A memdria consiste no eixo estrutural que possibilita ao homem
constituir-se e, a0 mesmo tempo, encontrar a abertura para o outro, na responsabilidade
que s6 no amor pode encontrar sentido.

Apresentar essa discursdo que perpassa do sagrado a mistica do amor de Cruz
em sua articulacdo com a memdria constitui o principal objetivo desta dissertagéo.

Realizamos, no primeiro capitulo, uma reflexdo sobre a memoria e o sagrado,
demonstrando a estreita conex&o existente entre esses conceitos. Outro fator importante
consiste na percepc¢do do tempo, tanto quando tratado na Gtica da memoria, a partir da
contribuicdo de Aristoteles e Ricoeur, quanto na concepgdo de sagrado.

Esse trindmio memoria-sagrado-tempo torna-se, portanto, o primeiro caminho
de abordagem do pensamento de Cruz, como elementos indispensaveis da relagdo do
transcendente e do imanente no homem, abordados pelo mistico espanhol entrelagando
a continuidade doutrinaria do catolicismo e o acento tipico da interioridade de toda a

tradicdo mistica ocidental.
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As contribui¢Ges de Mircea Eliade e Rudolf Otto séo fundamentais para articular
0 sagrado, o tempo e a memodria.

Procuramos compreender, com Eliade, a questdo do sagrado, a partir de sua
oposicdo ao profano, apresentada nos livros O sagrado e o profano e Tratado de
historia de las religiones I, em que emerge o conceito de hierofania, uma compreensao
de que, no sagrado, ha como que uma manifestacdo de um sentido “transcendente” nas
coisas, nos objetos, nos seres.

Uma grande hierofania se da com o tempo sagrado. Se, no tempo profano, tem-
se a cotidianidade da sucessdo temporal, no tempo sagrado, eminentemente marcado
pelas celebragdes e divisdo particular do calendario, existe sempre um senso, um desejo
de organizar o tempo de modo que o passado, o presente e o futuro ndo mais sdo
compreendidos dentro de uma sucessdo, mas podem ser vivenciados no presente de um
ritual, possibilitando, por exemplo, que haja a vivéncia de um “presente eterno”.

Ao abordamos a obra de um mistico, refletir sobre o sagrado na sua dimenséo do
mistério constitui um passo importante — para tanto, recorremos a obra O sagrado de
Rudolf Otto. Nesse texto, o autor alemdo expde o mistério como o fenbmeno que esta
marcado pelo espanto, a estranheza que causa inicialmente e, também, por um caréater de
segredo e de inexplicavel, que, mesmo com as racionalizacdes realizadas pelas religides
para tentar organizar o sagrado, ainda assim faz com que permaneca algo do mistério
que foge as explicaces.

Em penetrar esse mistério consiste o desejo de toda mistica, e, no caso de Cruz,
da-se, efetivamente, pela interioridade. Por isso, abordamos, no segundo capitulo, a
questdo da subjetividade enquanto sintese entre o finito e o infinito, entre o exterior e 0
interior, especialmente a partir do pensamento Kierkegaardiano, que nos propicia refletir
sobre a subjetividade como interioridade e relacéo.

Entramos nesse capitulo efetivamente na conex&o entre a subjetividade, a
memoria e a mistica, dado que, mais uma vez, a relagdo entre esses conceitos revela a
importancia da memoria para a constituicdo da subjetividade, uma vez que essa,
compreendida como interioridade, estd na base da mistica, principalmente quando
observamos que a propria mistica também pode surgir num contexto coletivo,
especialmente, tendo as celebracfes rituais como um elemento importante para o
sagrado. A relagdo memoria, mistica e subjetividade evidencia a singularidade da

mistica do amor de Cruz.



12

Henrique de Lima Vaz realiza, no livro Experiéncia mistica e filosofia na
tradicdo ocidental, um profundo mapeamento do que seja a mistica e como essa aparece
na tradicdo do ocidente. Em principio, apresenta a mistica especulativa, uma forma de
mistica que nasce na filosofia e tem a reflexdo como o caminho para a unido mistica. A
seguir, aborda a mistica mistérica, que se da de maneira comunitaria, especialmente, por
conta de seu carater ritual, quer por meio das celebracGes liturgicas, quer por meio de
rituais de purificacdo. Por fim, a terceira forma, a mistica profética, nascida no contexto
cristdo e que se relaciona as duas anteriores, estando, portanto, perpassada pela reflexdo
dos textos sagrados e pelos ritos proprios do cristianismo.

Aqui, apresentamos mais pormenorizadamente a mistica de Cruz, dessa vez
expondo mais claramente a relacdo da memdria com a imagem da Noite Escura e como
se d& o caminho de ascese em busca da unido mistica de amor.

Essa mistica do amor jodocruziana é abordada no terceiro capitulo. Neste ponto,
apo6s uma reflexdo inicial sobre o amor, adentramos 0s caminhos misteriosos da unido
de amor entre a alma e o divino amado, entre 0 homem e Deus.

Nesse momento, faz-se necessaria uma reflexdo sobre o amor. Para tanto,
recorremos & importante obra do filésofo dinamarqués Kierkegaard, principalmente As
obras do amor - algumas consideracOes cristds em forma de discursos. Como destaca
Alvaro Valls, no artigo O elogio do amor desinteressado em ‘As Obras do Amor’, o que
interessa a Kierkegaard ndo é um falar ou dissertar sobre 0 amor, mas um “realizar,
concretizar, existir nele” (VALLS, 2005, p. 271). O amor quando compreendido como
relacdo, pertence ao dominio da ética, por ser o principio da responsabilidade. Para o
filésofo dinamarqués, a subjetividade €é ética, o trabalhar a si mesmo no homem consiste
numa encarnacdo da ética na propria interioridade, que pressupde a relacdo do
Individuo® consigo mesmo, com o outro e com o Absoluto.

Para realizar a tarefa de conhecer o amor, é fundamental um trabalho de tomada
de consciéncia de si, de interioridade que conduza ao “Unico objeto verdadeiro para o
amor de um ser humano” que “¢ ‘o amor’, ¢ Deus, que, contudo, por isso, no sentido
mais profundo nio é nenhum objeto, ja que ele é o proprio amor” (KIERKEGAARD,

2007, p. 299). O amor consistiria em um mandamento que pressupde a liberdade

! No pensamento de Kierkegaard ha uma distingdo entre o individuo entendido como um conceito
exterior, como uma imposicdo do estado, da religido ou da sociedade e a concep¢ado de Individuo singular,
ou seja, aquele que, no processo de individualizacdo, cria-se, dando respostas, dentro da liberdade, a
tarefa do existir, esta “ao alcance de cada um tornar-se no que €, um Individuo; absolutamente ninguém

estd excluido de o ser, excepto quem se exclui a si proprio, tornando-se multiddo” (KIERKEGAARD,
2002, P. 117). Utilizaremos essa mesma distin¢éo ao longo da dissertaco.
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humana em aceita-lo e, especialmente, em p6r-se ao trabalho de realizar as obras do
amor.

Kierkegaard torna-se um importante interlocutor para dialogar com Cruz, uma
vez que, tanto para o filésofo dinamarqués quanto para 0 mistico espanhol, a
interioridade consiste no caminho inicial para o amor.

A experiéncia mistica constitui um fendmeno comum a diversas culturas e
épocas. Isso pode ser constatado com o relato mistico que vai de neoplatdénicos como
Plotino, no século I, passando por cristdos, como Pseudo-Dionisio, 0 Areopagita,
aproximadamente no século VI, alcancando também o mundo mulgumano, com o
exemplo do persa Rimi, no século XIlI1, entre outros (PINHEIRO; BINGEMER, 2010).
Podemos afirmar que até mesmo fora de um contexto propriamente religioso, como as
filosofias de Platdo, Schopenhauer e Simone Weil, na obra de romanticos alemaes como
Schlegel, Novalis, Schleiermacher e mesmo de romancistas como Franz Kafka e Robert
Musil, encontramos sinais de uma experiéncia mistica.

Os estudos sobre o sagrado estdo sempre no “fio da navalha”, uma vez que essas
realidades sdo, normalmente, sustentadas por principios ligados a fé e, nesse sentido,
ndo comportam uma investigacdo baseada em métodos empiricos. Com isso, a mistica
ganha ainda mais complexidade, uma vez que aquilo que temos como material de
analise sdo os relatos dos misticos, com as descricdes de sua experiéncia interior de
Deus, uma experiéncia apoiada inteiramente no seu sentir do divino.

Utilizamos, por isso, na abordagem que realizamos nesta dissertacdo, o método
fenomenoldgico como o mais adequado caminho para a investigacdo sobre a memoria, a
mistica e a obra de Cruz, uma vez que partimos da singularidade.

Poderiamos definir fenomenologia como a ciéncia que estuda o fendmeno ou
aquilo que se mostra e se mostra a nés (a consciéncia), uma vez que nds, humanos,
somos aqueles que buscamos o sentido daquilo que se mostra, o seu significado. E,
nesse sentido, ndo estamos ligados somente a0 mundo fisico, uma vez que também
percebemos as “coisas” intangiveis e 0s proprios acontecimentos, que podem envolver
coisas imateriais, materiais, abstratas, sentimentos, fatos que transcendem o mundo
fisico.

Para Edith Stein, discipula de Husserl, a abertura da filosofia aos conteddos da
fé consiste em uma atitude racional, uma vez que possibilita ao saber filosofico realizar
uma autorreflex@o sobre as suas caracteristicas e diferencas com a teologia — e, ainda

mais importante, como a autora se coloca no campo daqueles que pretendem, por meio
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da filosofia, chegar ao conhecimento da verdade, a fé se torna mais um instrumento para
a consecucao desse objetivo, principalmente por abrir 0 pensamento a investigacdo do
transcendente, do transcendental.

A questdo principal a destacar no pensamento de Stein (2004) sobre a mistica
estd no fato de que ela considera a mistica uma realidade, um tipo especifico de
experiéncia que se da no sujeito mistico, que relata, por meio dos livros, um
“testemunho” dessa vivéncia, configurando, assim, um terreno propicio para o tipo de

investigacdo proposta pela fenomenologia:

Esta seguridad puede apoyarse em el ‘sentimento’ de que Dios esta
presente; en lo mas interior de El se siente tocado por el que esta
presente. A esto es a lo que, en sentido proprio, denominamos
experiencia de Dios. Es el nucleo de toda vivencia mistica: el
encuentro com Dios de persona a persona’ (STEIN, 2004, p.148).

Ao analisar a obra de Cruz, no livro A ciéncia da cruz, Stein chega a considerar
0 conhecimento mistico mais privilegiado que a fé e qualquer investigacdo intelectual,
uma vez que o relato do mistico pretende revelar um encontro com o divino, um
encontro que parte, como alude Cruz, em grande medida, do desejo desse proprio divino
de encontrar o homem. Portanto, a mistica ndo constitui, para o pensamento de Stein e
nem para a nossa analise, um caminho arbitrario ou irracional.

O método que utilizamos na anélise da mistica servird também para a reflexéo
sobre a memoria e, para isso, as obras de Paul Ricoeur — A memdria, a historia, 0
esquecimento e o Percurso do reconhecimento —, que trabalham com o mesmo método
(RICOEUR, 2010, p. 17), serdo como um fio condutor e fonte primaria de nosso dialogo
sobre a memoria.

Vale ressaltar que a compreensdo de memdria de Ricouer passa por uma Vvisdo

ternaria, ou seja:

a fenomenologia da memoria inicia deliberadamente por uma analise
voltada para o objeto de memdria, a lembranca que temos diante do
espirito; depois, ela atravessa o estagio da busca da lembranca, a
anamnésia, da recordacdo; passa-se, finalmente, da memdria dada e
exercida & memdria refletida, & memoria de si mesmo (RICOEUR,
2010, 17-18).

? “Essa seguranca pode apoiar-se no ‘sentimento’ de que Deus esta presente, no mais intimo dele sente que
é tocado por Ele que esta presente. Isto é o que, em sentido proprio, denominamos experiéncia de Deus. E
o nucleo de toda vivéncia mistica: o encontro com Deus de pessoa a pessoa” (Tradug@o nossa).
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Esse percurso indica que a memoria é constituida também pela lembranca e pela
recordacdo, o que se tornara fundamental quando analisarmos a questdo do sagrado, e,
especialmente, a percepcao do tempo sagrado dentro das religides.

Ricoeur, ao discutir a memoria, fala de uma “presenga de uma coisa ausente,
marcada pelo selo da anterioridade” (RICOEUR, 2006, p. 18). Essa imagem nos leva a
acreditar que existe uma profunda ligacdo entre a memoria e o sagrado, entendido
fenomenologicamente. Uma vez que a memoria nao € compreendida apenas como uma
técnica, mas como uma capacidade de significar e ressignificar as coisas, o tempo

possibilita o proprio reconhecimento:

A problemaética do reconhecimento de si atinge simultaneamente dois
pontos culminantes com a memoria e a promessa. Uma se volta para o
passado, a outra, para o futuro. Mas elas tém de ser pensadas
conjuntamente no presente vivo do reconhecimento de si (RICOEUR,
2006, p. 123).

Essa relacdo entre a memdria — que, em principio, estaria ligada ao passado — e a
promessa — que, em principio, esta ligada ao futuro — se da no presente. Essa estrutura é
muito semelhante a apresentada pelo tempo sagrado, que busca recuperar um tempo
mitico ou arquétipo das “origens” e se relaciona com as promessas de futuro que se déo
no presente da vida do sujeito ou da comunidade religiosa.

A memoria funcionaria ndo somente como momento do lembrar e do recordar
ou mesmo do significar, uma vez que esta na dimensdo do tempo; a memoria funciona
para reconfigurar o passado, o presente e o proprio futuro.

A concepcdo de Ricoeur nos coloca numa percep¢do da memoria como uma
capacidade de reflexdo, de combate ao esquecimento, de combate a manipulacdo, que
sdo possiveis de acontecer tanto na dimensdo religiosa quanto politica e, por isso, a
memoria pode servir para termos uma Vvisdo critica das narrativas do poder, pois
“quando poténcias superiores passam a direcionar a composi¢ao da intriga e impdem
uma narrativa canénica por meio de intimidacdo ou de seducdo, de medo ou de lisonja.
Estd em agdo aqui uma forma ardilosa de esquecimento” (RICOEUR, 2010, p. 455).
Nesse ponto, ao termos em mente a questdo da subjetividade, podemos trazer para esse
contexto a necessidade, pois para que ndo haja, por parte do sujeito, uma “adesdo” aos

processos de subjetivacdo; a memaria entra como uma capacidade de libertar o homem
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desse risco, proporcionando, assim, uma efetiva vivéncia de sua prépria subjetividade,
que entendemos como interioridade, relacéo e liberdade.

Assim, temos uma visdo da memoria que articula lembranca (algo dado),
recordacdo (algo buscado), presente e significado numa dimensdo em que o tempo
(compreendido na sua ampla relacdo passado, presente e futuro) torna-se ndo um
elemento de conservacdo, mas também uma acdo de combate aos maus usos do passado.
Para Ricoeur, necessitamos enfrentar as relacdes entre narrativa e tempo, entre memoria
e esquecimento (RICOEUR, 2010, p. 17).

Nesse percurso, encontramos também na obra de Agostinho de Hipona uma
importante fonte de didlogo sobre a memdria eaas vivéncias espirituais, apresentadas
pelo bispo de Hipona, no capitulo X das Confissbes. Agostinho, além do tempo, nos
permite refletir sobre “quem” lembra, sobre quem é o protagonista da memoria. Se a
memoria esta, pelo menos a principio, no Eu, essa caracteristica também nos remetera,
segundo o santo de Hipona, a uma memdria do eterno, uma memoria de Deus que esta
presente na interioridade de cada pessoa. Portanto, para Cruz, essa interrogacdo sobre
qguem lembra e como a memoria garante o percurso do reconhecimento de si encontra a
sua verdadeira dimensdo na unido entre o Eu e o Outro, entre a alma e o Divino Amado.

Acreditamos que, tendo em vista ser Sdo Jodo da Cruz uma personagem pouco
conhecida na academia brasileira, devemos apresentar algumas indicacfes biogréaficas e
aproveitar, também, para apresentar as suas obras que constituiram nossas referéncias
principais para as investigacOes apresentadas.

Nessa dissertacdo, abordaremos especialmente as seguintes obras de Cruz: A
subida do monte Carmelo (1585), Noite Escura (1585), Chama Viva de Amor (1587) e
Cantico Espiritual (1586).

As obras Subida do Monte Carmelo e Noite Escura de Jodo da Cruz séo o foco
de nossa analise, principalmente nos dois primeiros capitulos, uma vez que essas obras
estdo intimamente articuladas. Nelas, Cruz apresenta a dificil via de afastamento dos
sentidos e até mesmo dos bens espirituais, implicados na noite escura.

Na Subida do Monte Carmelo, Jodo da Cruz demonstra a necessidade do
reconhecimento de si para iniciar o caminho de subida em direcdo a unido mistica. Com
isso, apresenta a noite ativa dos sentidos e a noite passiva do espirito como condicao
para o abandono dos idolos e um reconhecimento efetivo do que é Deus.

Na Noite Escura, 0 passo seguinte € apresentado, em que a ‘“Noite” é uma

relacdo de compartilhamento com o Divino Amado, que esta, permanentemente, em
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relagdo com a alma. Assim, a “noite escura” constitui uma via de rendncias e de
metanoia (mudanga de mentalidade) em direcdo ao amor. Nessa obra, também
encontramos as maiores referéncias de Cruz a questao da memoria.

Ja a maravilhosa unido mistica que é apresentada nos livros Cantico espiritual e
Chama viva de amor que serdo centrais no terceiro capitulo, apresenta aqueles que
subiram o0 monte e superaram a noite, encontrando 0 momento &pice em que Sao
descritos os efeitos produzidos na alma pela efetiva unido com o Divino Amado, aqui, ja
ndo mais dolorosamente como na noite, mas totalmente transformada em amor.

O amor é uma questdo fundamental na existéncia humana, nas suas diversas
formas: Eros, Filia, Storge, Agape e Cristico.

Eros seria um principio unitivo entre os seres; Filia, a amizade; Storge, um amor
incondicional relacionado ao ambiente familiar; Agape, um amor espiritual que, no caso
do cristianismo, est4 associado a caridade; e, finalmente, o amor Cristico constitui um
modo novo de perceber a necessidade ética de uma vivéncia em que o Eu vence sua,
digamos assim, tendéncia ao egoismo e se coloca numa relacdo de responsabilidade e
doacdo ao outro.

Cruz equilibra-se entre 0 amor agape e o cristico, demonstrando, assim, que a
mistica consiste numa busca harmoniosa entre o amor fundamental a Deus e a relagdo
com o proximo. Porém, para Cruz, a questdo crucial é apresentar a unido mistica de
amor.

Para Cruz, o amor comeg¢a com uma doacdo realizada pelo préprio Deus que,
como indica uma das cartas do apostolo Jodo presentes no Novo Testamento: “é amor”
(Biblia de Jerusalém, 1985, p. 2290). Mas esse grau primordial do amor divino necessita
encontrar na alma uma espécie de inclinacdo a esse amor e, com isso, apds passar pela
purificacdo, tendo em vista produzir na alma a rendncia total, dar-se-a a possibilidade da
unido entre a alma desejosa e o seu Divino Amado.

Cruz, quase um contemporaneo de Descartes e Hume, oferece um contraponto
espiritual e mistico a modernidade ao optar pela transcendéncia, por uma busca
mistagogica do Amor. Nesta dissertacdo, queremos ressaltar a apresentacdo realizada
pelo mistico espanhol da relagdo amorosa entre a alma e o Divino Amado como algo
que nos possibilita refletir sobre a questdo da subjetividade e da alteridade, haja vista
gue esta no homem, no seu interior, 0 caminho para a verdade e para 0 amor e, nesse
percurso, a memdaria constitui-se como o dominio indissociavel para o reconhecimento

de si e para o reconhecimento mutuo.



18

Assim, a relacdo entre o sagrado e a mistica do amor de Cruz, que ndo sdo aqui
apresentados como abstragdes, mas como vivéncias possiveis (fenomenologicamente
falando) e que revelam o desejo de sentido no homem, encontra na memdria a sua
estrutura fundamental. Por isso, ao abordarmos o pensamento de Cruz, nos damos conta
das possibilidades dos estudos de memaria, ndo s6 como algo circunscrito ao passado,
mas como uma condi¢cdo de possibilidade de compreender o agora da existéncia
humana.

Se o deslumbramento com a descri¢do da unido mistica realizada por Cruz foi o
motivador inicial do desenvolvimento dessa pesquisa, no seu término, o deslumbre esta
na percepcdo de como a relacdo memoria e amor é fundamental para a constituicdo de

uma subjetividade auténtica.
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2. AMEMORIA E O SAGRADO

A QUESTAO DA MEMORIA

Entre os autores que, no decorrer do século passado, se detiveram sobre o tema
da memdria, encontramos Paul Ricoeur, que parte do método fenomenoldgico para
realizar as suas analises.

A primeira distincdo realizada por Ricoeur esta relacionada ao problema da
confusdo existente entre memaria e imaginacdo. Essa confusao acaba por lancar sempre
uma duvida sobre a memoria; por isso, faz-se necessaria uma distin¢do: a imaginacdo
esta “voltada para o fantastico, a ficcdo, o irreal, o possivel, o utopico; a outra, a da
memdria, voltada para a realidade anterior, a anterioridade que constitui a marca
temporal por exceléncia da ‘coisa lembrada’, do ‘lembrado’ como tal” (RICOEUR,
2010, p. 26). Assim, a memoria estd numa dimensdo diferente da imaginacdo. No
entanto, o proprio Ricoeur acredita que existe algo de especifico da memoria que
possibilita a confusdo; isso se da, portanto, pela relacdo das lembrancas sempre
aparecerem ao modo de imagem.

Da longa exposicao realizada por Ricoeur sobre as visfes de Platdo e Aristoteles
sobre a memoria, gostariamos de destacar algumas das conclusGes a que chega o
filosofo francés.

Com relacdo a Platdo, Ricoeur percebe que o filésofo grego nédo relaciona a
memoria com a questdo do tempo. Por isso, 0 autor do Teeteto fundiria memdria e
imaginacdo, na medida em que negligencia a questdo da temporalidade: “E verdade que,
muitas vezes, os tempos verbais do passado sdo distintamente enunciados; mas
nenhuma reflexao distinta ¢ dedicada a esses d€iticos incontestaveis” (RICOEUR, 2010,
p. 31).

Em contrapartida ao pensamento de Platdo, a qual nos interessa examinar mais
detidamente, Aristoteles apresenta no pequeno tratado De memoria e de reminiscéncia
uma importante contribuicdo para os estudos de memoria. A no¢do de memoria em
Aristoteles estd associada especialmente a questdo do que comumente conhecemos

como lembranca. Tanto é assim que, no inicio da obra Metafisica, o estagirita destaca a
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memoria-lembranga como uma das primeiras faculdades do conhecimento, apo6s a
sensacdo (sentidos), sendo, até ai, comuns entre homens e animais: “Os animais nascem
naturalmente dotados do poder da sensacdo, e a partir desta alguns desenvolvem a
faculdade da memoéria, enquanto outros ndo” (ARISTOTELES, 2006, p. 43). Assim,
para ele, a inteligéncia e a capacidade dos animais pode ser medida conforme a
capacidade desses de lembrar.

Se as sensacOes e a memdaria sdo as duas primeiras faculdades do conhecimento,
somente os homens sdo capazes de alcancar a arte e o raciocinio, uma vez que “E a
partir da memdria que os seres humanos adquirem experiéncia, porque as numerosas
lembrangas de uma mesma coisa acabam por produzir o efeito de uma Unica
experiéncia” (ARISTOTELES, 2006, p. 43)

Ricoeur aponta a definicdo de Aristoteles “la memoria tiene por objeto el
pasado™® (ARISTOTELES, 1962, p. 44) e que serd a base de toda a pesquisa sobre a

memodria realizada pelo filésofo francés:

A primeira questdo que se apresenta € a da “coisa” lembrada; € nessa
ocasido que é pronunciada a frase chave que acompanha toda a minha
pesquisa: “A memoéria é do passado” (...). E o contraste com o futuro
da conjetura e da espera e com o0 presente da sensagao (ou percepgao)
que impOe esta caracterizagdo primordial. E é sob a autoridade da
linguagem comum (“ninguém diria... mas dir-se-ia que...”) que ¢ feita
a distingdo. Mais fortemente ainda: € “na alma” que se diz ter
anteriormente (proteron) ouvido, sentido, pensado alguma coisa (...)”
(RICOEUR, 2010, p. 35).

Com a introducdo do tempo na memoria, Aristoteles apresenta 0 tempo como
um transcorrer do passado para o presente e, com isso, ele distingue a capacidade que
conserva 0 passado da reminiscéncia, compreendida como uma busca voluntaria do
passado. Assim, a “presenga de uma auséncia” tem uma dupla possibilidade: de um
lado, remete a ela mesma, e, por outro lado, apresenta novamente algo ja ocorrido no
tempo, por exemplo, uma bola remete ao objeto bola e, a0 mesmo tempo, a uma bola ja
conhecida no passado.

N&o obstante, Aristoteles acredita que a memoria ndo faz parte da faculdade
cognitiva, mas da faculdade sensitiva priméria, portanto, ndo seria somente um

fendmeno humano. Mas, mesmo que 0s animais ndo sejam conscientes do tempo, um

% “A memoria tem por objeto o passado” (Tradugio nossa).
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“hombre recuerda actualmente lo que ha visto, oido o aprendido, tiene la consciéncia
simultanea de que ha hecho aquello antes; ahora bien, expresiones como antes y después
dicen relacion al tempo”* (ARISTOTELES, 1962, p. 45).

Algo que também chama a atencéo consiste em perceber que, para Aristoteles, a
memoria esta articulada entre a imaginacao, o tempo e as afec¢des (RICOEUR, 2010, p.
36-37). Para ele, todas as coisas que sdo imaginaveis sdo, necessariamente, objetos da
memoria. Por outro lado, as afec¢des causadas na alma por conta das sensacfes ficam,
de alguma maneira, gravadas. Por isso, dird o estagirita: “la afeccion, cuyo ultimo
estadio llamamos memoria -; el estimulo, en efecto, produce la impresion de una
especie de semejanza de lo percebido, igual que cuando los hombres sellan algo com
sus anillos selados™ (ARISTOTELES, 1962, p. 46). Com isso, para Aristoteles, os
defeitos de memdria dos jovens e dos velhos sdo explicados por conta da forma distinta
como esses séo afetados.

Aristételes resume o seu empreendimento inicial sobre a meméria da seguinte

maneira:

hemos dicho que es un estado producido por una imagen mental,
referida, como una semejanza, a aquello de que es una imagen; y
hemos explicado también a qué parte de nosotros pertenece: a saber,
que pertenece a la facultad sensitiva primaria, es decir, a aquella con
que percibimos el tiempo.® (ARISTOTELES, 1962, p. 47)

O recordar, por sua vez, implica e se dd acompanhado pela memoria, no entanto,
pressupde um esforco para acompanhar uma cadeia de sucessdes continuas: “cuando um
hombre desea recordar algo, este serd el método que debe seguir; intentara hallar um
punto de partida para un movimento o impulso que le conduzca al que él busca’
(ARISTOTELES, 1962, p. 49). Mesmo que néo seja possivel recordar imediatamente de

determinado fato ou movimento, a busca poder, através do empenho, lograr o intento

* “homem recorda atualmente o que viu, ouviu ou aprendeu, tem consciéncia simultanea do que fez antes,
assim, expressdes como antes e depois estio relacionadas ao tempo” (Tradugdo nossa).

> “a afec¢do, cujo Gltimo estado chamamos memoéria; o estimulo, com efeito, produz a impressio de uma
espécie de semelhanga ao percebido, igual quando os homens selam algo com seus anéis” (Tradugao
nossa).

® “temos dito que é um estado produzido por uma imagem mental, que se refere, como uma semelhanga
com aquilo de que é uma imagem, e temos explicado também a que parte pertence, a saber: a faculdade
sensitiva primaria, isto é, aquela com que percebemos o tempo” (Tradugo nossa).

7 “quando um homem deseja recordar algo, este sera o método que deve seguir, intentard encontrar um
pronto de partida para um movimento ou impulso que o conduza ao que busca” (Tradugio nossa).
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inicial. Para Aristoteles, isso é facilitado pelo uso de sequéncias e de associagdes que
auxiliam no ato de recordar.

Ap0s essas consideracdes, Aristoteles retoma a sua reflex@o sobre o tempo, visto
que o recordar se da de maneira distinta por conta do tempo, ou seja, a coincidéncia
entre o impulso relativo ao que foi realizado e o impulso relativo ao tempo se déao
conjuntamente, ha uma recordacgdo atual e, quando ha essa recordacgdo atual, ndo existe a
possibilidade de que ndo haja a percepcdo do recordar e essa consciéncia do ato de
recordar € caracteristica da recordacéo.

Assim, temos clarificado, para Aristoteles, a distincdo entre a memoria
(Ilembranca) e o recordar:

El recordar difiere de la memoria, no solamente en el aspecto del
tiempo, sino también porque, mientras que muchos otros animales
participan de la memoria, se puede decir que ninguno de los animales
conocidos, excepto el hombre, puede recordar. Por esta razén el
recordar es como una especie de silogismo o inferencia; pues, cuando
um hombre recuerda, infiere o deduce que él antes ha visto, ha oido o
ha experimentado algo de aquella clase, y el proceso de recordar es
una especie de blsqueda. Este poder o capacidad solo puede
corresponder por naturaleza a animales que posean la facultad de la
deliberacion; ya que también la deliberacion es una especie de
inferencia®. (ARISTOTELES, 1962, p. 52)

A relacdo, ainda no pensamento de Aristételes, entre a lembranca (tratada por
Ricoeur como mneme-memaria ou como evocacao simples) e a recordacdo (anamnesis-
reminiscentia ou esfor¢o de recordacdo) indicaria, no primeiro caso, aquela “simples
presenca no espirito de uma imagem do passado concluido” (RICOEUR, 2006, 125),
uma imagem que apresenta-se ao espirito de maneira passiva. Ja a recordacdo, que tem
um caréater ativo, constitui uma luta contra o esquecimento e “é preciso acrescentar a ela
o efeito de distanciamento no tempo que da a recordacdo o aspecto de uma transposi¢édo
de uma distancia que suscita perguntas do tipo ‘ha quanto tempo?’ e expressdes como
‘recentemente’, ‘antigamente’” (RICOEUR, 2006, p. 125). Essas expressdes que

parecem reafirmar uma certa passividade que pertenceria a lembranca, revelam, ao fim e

8 «“O recordar difere da memoéria, ndo somente no aspecto do tempo, mas, também porque, enquanto
muitos outros animais participam da memdria, se pode dizer que nenhum dos animais conhecidos, excerto
0 homem, pode recordar. Por esta razdo, o recordar é como uma espécie de silogismo ou inferéncia, pois,
quando um homem recorda, infere ou deduz acreditamos que ele ja viu, ouviu ou ja experimentou algo
daquele tipo e, o processo de recordar, € uma espécie de pesquisa. Este poder ou capacidade sd pode
corresponder naturalmente a animais que possuem a faculdade de deliberacdo, ja que também a
deliberagdo ¢ uma espécie de inferéncia” (Tradugdo nossa).
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ao cabo, um paradoxo, segundo Ricoeur, um paradoxo gramatical, “o passado ¢ ao
mesmo tempo o que ndo ¢ mais e o que foi” (RICOEUR, 2010, p. 126).

Essa espécie de “reconquista do passado”, apontada por Aristoteles, para
Ricoeur tera o seu coroamento no principio do reconhecimento, na medida em que
reconhecer o passado também constitui um reconhecimento de si (RICOEUR, 2010, p.
127). Na trajetdria de cada Individuo, as referéncias ao que era e ao que é constituem
um ponto fundamental. Exemplo disso encontramos na linguagem dos “convertidos”,
daqueles que, ao aderirem a uma nova religido, sdo capazes de usar oS tempos
linguisticos como inteiramente distintivos de um tempo-passado de pecados e
desmesuras e um tempo-presente indicativo de uma profunda transformacao e, ainda,
sdo capazes de anunciar um tempo-futuro do que sera, na vida cotidiana e na vida
sobrenatural, fruto das alteracbes provocadas pela conversdo e que garantirdo, na
linguagem cristd, a vida eterna.

Portanto, aparecem nos usos do convertido uma série de expressdes indicativas
de um passado que é reconquistado, uma vez que, mesmo que 0s pecados e erros sejam
listados, os sinais do sobrenatural que propiciaram a transformacdo pela fé também
aparecem. Ao lado de “eu vivia” no pecado encontramos “Deus me encontrou” e, no
presente, encontraremos, também, a expressao “e hoje eu sou uma nova pessoa’”.

Se 0 passado esta ligado a lembranca, na medida que imagens do passado vém a
nos e, a0 mesmo tempo, a recordacdo, uma vez que ha por parte do espirito uma atitude
de combate em relacdo ao esquecimento e uma afirmagdo da temporalidade na
diferenciacdo do passado (antigamente, recentemente etc), Ricoeur considerara essa a
grande contribuicdo de Aristoteles para o tema da memdria, lembrando que ainda é
preciso chegar as filosofias do sujeito, especialmente de Bergson e com o advento da
fenomenologia, para que a questdo do reconhecimento de si encontre o seu pleno
desenvolvimento.

Porém, para Ricoeur, precisamos lembrar-nos das ideias de Agostinho sobre o
sujeito da memdria, na obra Confissdes, uma narrativa em primeira pessoa. Dado o seu
carater de descricdo de sua propria conversdo, Agostinho aponta a centralidade do Eu:
“Agora ja ndo escalo as regides do firmamento; ndo mego as distancias dos astros; ndo
procuro as leis do equilibrio da Terra; sou eu que me lembro, eu, 0 meu espirito” e, mais
adiante, exclama Agostinho, evidenciando a problematica da memoria: “Oh! Nem
sequer chego a compreender a forga da minha memoria, sem a qual ndo poderia
pronunciar o meu proprio nome!” (AGOSTINHO, 1973, p. 207).
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Para Agostinho, a memoria é fundamental, dai ndo ser a toa a imagem do palécio
da memaria no livro X das Confissbes — somente por meio dela temos consciéncia do

esquecimento. Mais uma vez, memoria e esquecimento sempre estdo juntos:

E mesmo quando falo do esquecimento e conhego 0 que pronuncio,
como poderia reconhecé-lo, se dele me ndo lembrasse? Nao falo do
som desta palavra, mas do objeto que exprime. Se 0 esquecesse, ndo
me poderia lembrar do que esse som significava. Ora, quando me
lembro da memoria, esta fica presente a si, por si mesma. Quando me
lembro do esquecimento, estdo a0 mesmo tempo presentes o
esquecimento e a memoria: a memdria que faz com que me recorde, e
0 esquecimento que lembro (AGOSTINHO, 1973, p. 206).

Ao localizar no proprio Eu o “quem” lembra, Agostinho chega a afirmar:
“chamamos espirito a propria memoria” (AGOSTINHO, 1973, p. 205). Como sinal
disso, a propria medicdo do tempo serve como confirmacdo do carater interior da

memoria:

é no espaco interior da alma que se desenvolve a famosa dialética
entre distentio e intentio: distensdo entre as trés orientacGes do mesmo
presente, presente do passado na memdria, presente do futuro na
antecipacdo, presente do presente na intuicdo (ou, como prefiro dizer,
na iniciativa); mas intencdo que atravessa as fases da recitacdo do
poema preferido. A alma é como o tempo, ele préprio passagem do
futuro para o passado através do presente (RICOEUR, 2006, p. 132).

Para Agostinho, a meméria do homem possui uma grande poténcia e esta repleta
de vida e, tendo em vista o tema que trataremos mais adiante sobre o sagrado e a propria
unido mistica, vale recuperar a relacdo realizada pelo autor das Confissbes sobre a
“passagem” da memoria a Deus.

Agostinho se interroga se seria preciso ultrapassar a vivacidade da memoria para
que ele possa alcangar a Deus e, por alguns instantes, parece, ao bispo de Hipona, que
sera realmente necessario afastar-se dessa grandiosidade da memoria para alcangar a
Deus, mas ai & preciso recordar de algo: “Se Vos encontro sem a memoria, estou
esquecido de Vos. E como Vos hei de 14 encontrar se me ndo me lembro de Vo6s?”
(AGOSTINHO, 1973, p. 208). Ora, essa interrogacdo nos leva a crer que, para
Agostinho, o encontro com Deus se d& também por uma acdo de memoria, uma vez que,

quando nos esquecemos de algo, “onde € que, afinal, a procuramos, sendao na mesma
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memoria”? (AGOSTINHO, 1973, p. 209) e s6 reconhecemos esse algo esquecido por
que j& o conhecemos.

Por isso, a procura por Deus consiste na mesma busca por uma vida feliz e
Agostinho encara essa questdo da felicidade preocupado em saber se esta nocao esta na
memoria, uma vez que, |4 existindo, j& fomos felizes em algum momento. Para
Agostinho, todos os homens, “sem hesitagao”, desejam a felicidade e isso é garantido
pela memdaria que conserva o que é significado neste vocabulo (AGOSTINHO, 1973, p.
210).

Mas n6s ndo nos lembramos da felicidade como um corpo ou mesmo como
quem se lembra de nimeros, ao lembrarmos da felicidade, os homens a desejam e a
amam; até mesmo a alegria é lembrar semelhantemente, no entanto, a lembranca de uma
alegria esta relacionada com a vivéncia de atos que lembro com saudade
(AGOSTINHO, 1973, p. 211).

E a vida feliz, onde os homens a teriam experimentado, onde o Eu que a deseja a
experimentou para amé-la e dela recordar-se? Ora, para Agostinho “A vida feliz
consiste em nos alegrarmos em Vos, de V6s e por Vos. Eis a vida feliz, e ndo hé outra”
(AGOSTINHO, 1973, p. 211), ou seja, para ele, a vida feliz estd em Deus que esta
presente no interior do homem e, sendo assim, o proprio Deus estd na memoria.

Agostinho associa a verdade a Deus: “Onde encontrei a verdade, ai encontrei o
meu Deus, a mesma Verdade. Desde que a conheci, nunca mais a deixei esquecer. Por
iss0, desde que Vos conheci, permaneceis na minha memoria” (AGOSTINHO, 1973, p.
212-213). Mas onde estaria Deus na memoria? Haveria algum lugar especifico? O
préprio Agostinho responde que Deus reside dentro dela. Aqui, a memodria é
compreendida como uma faculdade espiritual que reconhece a Deus como um ser
transcendente que ‘“habitaveis dentro de mim” (AGOSTINHO, 1973, p. 214) e que
“estais acima de mim” (AGOSTINHO, 1973, p. 213).

Apesar disso, Agostinho acredita que a memoria também esta carregada de
imagens e habitos ruins, dai ser necessaria para 0 encontro com Deus uma purificagéo.
A purificacdo para Cruz € uma necessidade em que a alma, para escalar até o cume do
monte Carmelo, através da acdo divina que com a atitude humana, busca libertar a alma
dos apegos sensiveis, inclusive da memoria, até alcancar a unido mistica. Nesse sentido,
Cruz, ap6s comentar as ideias de Agostinho, também reconhece em Deus a verdade e a
distdncia dos homens da suprema bondade e pureza da divindade; para Cruz, ha um

“abismo separando as criaturas do Criador” (CRUZ, 2002, p. 152) e somente o amor



26

pode gerar a semelhancga e a igualdade com Deus. No entanto, essa ndo € uma aspiragcao
da alma, mas um dom dado pelo proprio Deus e que sé encontrard a correspondéncia
numa vida de rendncias ultrapassada pela noite escura.

Retomando o caminho fenomenoldgico da memoria, Paul Ricoeur constata que
uma das justificativas para o desejo de veracidade da memoria estd na constatagdo pura
e simples que, de certa maneira, ndo temos outro recurso para percebermos o passado do
que a propria memoria. Portanto, a memoria esta inserida, originariamente, na questédo
do tempo.

Mesmo que Ricoeur esboce uma fenomenologia fragmentada da memoria
(RICOEUR, 2010, p. 41), o fio condutor de sua analise é o tempo e, por isso, sera
preciso distinguir “a memoéria como visada e a lembranga como coisa visada”

(RICOEUR, 2010, p. 41). Dai fica evidente a questao do passado,

uma vez que, na memdria-lembranga, o passado € distinto do presente,
fica facultado a reflexdo distinguir, no seio do ato de memobria, a
questdo do ‘o que?’ do ‘como?’ e do ‘quem?’[...]. Em terminologia
husserliana, essa distincdo se da entre a noese, que é a rememoracao e
0 noema’, que é a lembranca (RICOEUR, 2010, p. 41).

Logo, as lembrancgas seriam os fragmentos do passado, com maior ou menor
precisdo, enquanto que a memoria seria um fundo de imagens com que “podemos nos
deleitar em estados de devaneio vago” (RICOEUR, 2010, p. 41). A memoria, que esta
sempre no singular, consiste numa capacidade e efetuacdo e as lembrancas, no plural,
consistiriam numa multiplicidade de distingdes.

Para Husserl, a distingdo da lembranga das outras imagens € importantissima, no
que diz respeito a “presentificagdo” em contraste com a percep¢do simples; cOmo
demonstra Ricoeur, “uma coisa ¢ ‘descrever’ por um retrato um ser real, mas ausente;
uma outra ¢ ‘fingir’ a presenga por meio da ficgdo; uma outra ¢ fazer-se do mundo uma
representacdo subjetiva [..]; uma outra ¢é ‘figurar-se’ o passado em imagens”
(RICOEUR, 2006, p. 129). Com isso, chega-se a outra distingdo entre retencéo,
considerada uma lembranga priméria, e reproducdo (rememoracdo), uma lembranca

secundaria.

% Para Husserl, noese diz respeito aos aspectos subjetivos de uma vivéncia, entre eles estariam a
apreensao dos objetos. Ja o noema diz respeito a uma reflexdo sobre o objeto nos seus diversos modos de
apresentagdo e que sdo dados na experiéncia. Assim, a percepgao de uma arvore é dada juntamente com
as suas caracteristicas, verde, grande, etc.
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Essas distin¢des propiciam compreender a lembranga como algo que dura, como
um som de uma musica que continua ressoando e cuja melodia buscamos rememorar.

Ou, nas palavras do préprio Husserl ainda em dialogo com Brentano,

Brentano croit avoir trouvé la solution dans les associations
originaires, dans ‘la naissance de représentations immédiates de la
mémoire, qui, d’aprés une loi sans exception, s’ajoutent chaque fois
sans médiation aucune aux représentations de la perception’. Lorsque
nous voyons, que nous entendons, ou d’une facon génerale que nous
percevons quelgue chose, il est de régle que le percu demeure présent
um certain laps de temps, mais non sans se modifier. Sans parler des
autres altérations, comme celle de I’intensité ou de la plenitude, qui
diminuente ou qui augmentent de degré, il faut encore constater une
modification autre, bien & part, et qui ne manque jamais — a savoir,
que ce qui demeure de la sorte dans la conscience apparait comme
guelque chose de plus ou moins passé, et, pour ainsi dire, de repoussé
temporellement™. (HUSSERL, 1964, p. 19).

As imagens percebidas imediatamente na memdria permanecem no tempo e,
com isso, vao ganhando, na prépria consciéncia, novos matizes; assim, ttm novamente
re-significado o valor do tempo, agora compreendido também a partir da questdo da
persisténcia apresentada por Husserl, que nos leva a pensar sobre a duragdo e sobre a
prépria percepcao da duracdo.

Para Ricoeur, voltamos a importancia da distingdo entre a retencdo e a
rememoragdo. A “retengdo ainda estd na Orbita do presente: ela consiste na experiéncia
de comecar, continuar e acabar para o mesmo objeto antes que ele ‘caia’ no passado
concluido” (RICOEUR, 2006, p. 130), isso por conta, como apresenta Husserl de que
“chaque présent actuel de la conscience est soumis a la loi de la modification. Il se
change en rétention de rétention, et ceci continiment™*! (Husserl, 1964, p. 44), isto é, na
prépria consciéncia a sequéncia de retencbes estd sujeita e produz a mudanca na
duracéo.

J& a rememoracdo (reproducdo) implica a lembranca priméria numa retomada,

ou seja, Se na retencgdo temos a percepgdo do momento, a apresentacdo, na rememoragao

1 Brentano acredita ter encontrado a solucdo para as associacdes originarias, o nascimento de
representacdes imediatas na memoria, que, de acordo com uma lei sem exce¢do, sdo adicionadas, sem
mediacBes da percepcdo. Quando vemos, escutamos, ou, de uma forma geral, quando percebemos alguma
coisa, por regra essa percepgdo permanece por um certo tempo sem alteracdo. Sem falar de outras
alteracBes, como intensidade ou plenitude, que diminuem ou aumentam de grau, podemos também
observar uma constante modificacdo e que nunca falha - isto é, o que fica aparece na consciéncia como
alguma coisa mais ou menos passada, e, por assim dizer, temporalmente retardada. (Traducdo nossa)

1 cada consciéncia agora esta sujeita a lei da modificagdo. Acontece de retengdo em retencdo e essa
continuamente (Tradugdo nossa).
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temos a “re-(a)presentacdo [..]. A melodia ha pouco ouvida ‘em pessoa’ ¢ agora
rememorada, re-(a)presentada. A propria rememoracao poderd, por sua vez, ser retida
na forma do que acabou de ser rememorado, representado, reproduzido” (RICOEUR,
2010, p. 53). Nesse estagio, tanto as evocacdes quanto os graus de clareza podem ser
aplicados; aqui, 0 objeto ndo estdo mais presos a percepcao, esta propriamente no
passado, mas, ainda assim, esta encadeado com o presente.

Dentro da dindmica do pensamento de Ricoeur, deparamo-nos com o tema do
reconhecimento, que esta ligado ao reconhecimento de si e ao reconhecimento mutuo.
Nesse sentido, tendo em vista a questdo da unido mistica que abordaremos mais adiante,
precisamos retomar um ponto em que ha uma ruptura do pensamento de Ricoeur com
Agostinho, na medida em que, para 0 pensamento do autor das Confissdes, o
reconhecimento Gltimo se da a partir da presenca do proprio Deus na memdria, no
espirito humano; enquanto que, para Ricoeur, essa ndo parece ser uma preocupacao,
ficando o acento do filésofo francés ndo na presenca divina no homem, mas na prépria
acdo. Esse posicionamento divergente é exposto pelo proprio Ricoeur nos seguintes

termos:

E o aspecto reencontrado da concepgdo agostiniana do tempo, cuja
distensdo provém da divergéncia intima no presente, dividido entre o
presente do passado ou memdria, o presente do futuro ou expectacao,
e 0 presente do presente (que, ao contrario de Agostinho, sera
colocado por mim, em conformidade com uma filosofia do agir, sob o
signo da iniciativa em vez de sob o signo da presenga) (RICOEUR,
2006, p. 139).

Essa divergéncia entre o filosofo medieval e o filésofo contemporaneo revela um
pouco da dimensao que sera tomada no tratamento da memaria em relagcdo ao sagrado,
na segunda parte deste capitulo. Com isso, percebemos que, se Ricoeur coloca o tema
do reconhecimento de si como um momento da dialética memdria-promessa e isso
implica uma filosofia do agir'?, para Agostinho, e para os religiosos em geral, néo
excluindo a possibilidade da acdo, o tema da presenca, na interioridade, ganha
centralidade para o reconhecimento de si e para o reconhecimento mutuo, aqui
entendido como uma abertura ao outro e também ao Outro visto como o Absoluto ou o

Divino Amado de Cruz.

2 Esse ponto do pensamento de Ricoeur pretenderemos desenvolver no doutorado no qual

desenvolveremos a discussdo sobre Memoria, reconhecimento de si e alteridade no pensamento de Paul
Ricoeur e, assim, trabalharemos mais detidamente sobre a questéo da ética para o filosofo francés.
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A analise sobre a subjetividade que procederemos mais extensamente no
proximo capitulo encontra no percurso para o reconhecimento de si, que passa,
necessariamente, pela singularidade, compreendida como ipseidade, que seria aquilo
que caracteriza o sujeito (no ambito da linguagem, da acdo, da narrativa e, por fim, da
ética). Desta maneira, poderiamos falar, a partir do pensamento de Ricoeur, sobre uma
identidade pessoal que esta relacionada a uma identidade narrativa, que se estabelece na
dialética ipseidade e mesmidade (como sou referido pelos outros, os lugares que ocupo,
mas que ndo me fazem). Mas nada disso tem uma efetivacdo no reconhecimento de si se
ndo estivermos envolvidos numa sabedoria pratica que nos lan¢a a vivéncia de conflitos,

ou, utilizando as palavras do proprio Ricoeur:

E nesses caso-limites que a manutenc&o de si, sindnimo de identidade-
ipse, é somente assumida por um sujeito moral que pede para ser
considerado 0 mesmo que esse outro que parece ter se tornado. Mas
essa responsabilidade no presente supde que a responsabilidade das
consequéncias vindouras e a de um passado a respeito do qual o si se
reconhece endividado sejam integradas a esse presente ndo-pontual e
de algum modo nele recapituladas (RICOEUR, 1991, p. 344)

Percebemos que Ricoeur coloca o tema do reconhecimento de si como um
momento da dialética memaria-promessa, neste contexto, Ricoeur destaca a importancia
do “poder de manter a palavra” (RICOEUR, 2006, p. 139). Além disso, aqui

encontramos também essa ideia de transformacéo, de mudanca do sujeito:

[no] prosseguimento do percurso do reconhecimento é que a
identificacdo, que ndo deixou de constituir o ndcleo duro da ideia de
reconhecimento, ndo mudou apenas do alguma coisa para o si, mas
também se elevou de um estatuto l6gico, dominado pela ideia de
exclusdo entre 0 mesmo e O outro, para um estatuto existencial
(RICOEUR, 2006, p. 164).

SAO JOAO DA CRUZ E A QUESTAO DA MEMORIA

Jodo da Cruz nasceu em Fontiveros, na regido de Avila, na Espanha, no ano de
1542, e enfrentou uma infancia pobre e dificil. Na juventude, recebeu uma formacao
humanistica e cultural dos jesuitas da cidade de Medina del Campo e, por outro lado,
também obteve uma instrugdo “profissionalizante” para os oficios de carpinteiro,

alfaiate, pintor e entalhador. Segundo Patricio Sciadini, essas atividades que Cruz
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colocard em pratica ao longo de sua vida de monge carmelita, contribuindo na
construgdo e na reforma de conventos, demonstram que “a mistica e a contempla¢ao ndo
alienam do trabalho” (SCIADINI, 1989, p. 12).

Desde jovem, encontra-se envolvido com as atividades da Igreja Catolica, e,
provavelmente, comeca a estudar Filosofia por volta do ano de 1560, no colégio dos
Jesuitas.

A Ordem Carmelita surge para Cruz (1563) como um lugar onde o jovem tera
um espaco de rica espiritualidade, com longos momentos de oracdo. No entanto, no
século XVI, vérias ordens religiosas enfrentam um periodo de crise, com a diminuicao
das vocagOes, por conta de doengas, aventuras ultramarinas, desenvolvimento do
protestantismo etc.. A Ordem Carmelita é atingida por tal crise, provocando a reforma
proposta por Santa Teresa de Avila, que ser4 a grande promotora de uma volta a
austeridade perdida pelo carmelo e, com Jodo da Cruz, possibilitard o surgimento,
dentro da familia carmelita, da Ordem Carmelita Descalca, que recupera grande parte do
ideal carmelita inicial e que desenvolve também uma profunda entrada na vida mistica
dos seus membros, haja visto que tanto Teresa quando Cruz sdo importantes misticos e,
como fundadores, deixardo essa marca gravada ao longo da vida de sua Ordem
religiosa.

Ja frade carmelita, Cruz realiza seus estudos na Universidade de Salamanca, na
area de filosofia e teologia, alcancando, em 1667, a condicdo de sacerdote. A partir
desse mesmo ano, d& inicio a reforma do ramo masculino da ordem carmelita descalca,
entre os anos de 1568 e 1576, e procede nos trabalhos da reforma, especialmente, como
formador, confessor e vigario.

A partir de 1577 comecam as perseguicdes e prisdes em conventos dos frades
que discordam da reforma implementada por Teresa e Cruz. Cruz ira fugir, outras vezes,
depois de preso é solto, mas ndo terd, até o fim de sua vida, tranquilidade, quer seja
pelas perseguicdes, quer seja pelas inUmeras viagens e fundacbes que sdo realizadas.
Mesmo ap0s 1581 quando é realizada oficialmente a separacao entre a Ordem Carmelita
dos Descalcos e a Ordem Carmelita dos Calgados ainda havera perseguicGes a Cruz por
parte desses ultimos como também enfrentard uma grande oposi¢cdo interna entre os
carmelitas que participam da reforma, especialmente, apos a morte de Santa Teresa.

Apos muito trabalho, fundagdes, viagens e da escrita de sua obra, Cruz morre no
dia 14 de dezembro de 1591, em Ubeda, aos 49 anos de idade. Em 1675, € beatificado,
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em 1726, canonizado e, em 1926, é proclamado doutor da Igreja Cat6lica como o
“Doutor Mistico”.

Em 1952, também é proclamado Padroeiro dos poetas espanhodis. Nao é
incomum que grande parte da obra de misticos seja constituida por poemas. A poesia é
compreendida como um caminho de comunicacdo do inefavel. Mas Cruz “usa um
método pedagdgico interessante e Unico. CompBe uma poesia e, depois, comentando-a
amplamente, manifesta toda a sua cultura teoldgico-humanistica” (SCIADINI, 1989, p.
22).

No inicio do livro Subida do monte Carmelo, encontramos uma breve “nota
explicativa” em que Cruz antecipa as intengdes do livro, mas que poderiamos afirmar

ser uma sintese de toda a sua inten¢do como autor mistico:

Trata este livro de como poderé a alma dispor-se para chegar em breve
a divina unido. D4 avisos e doutrina, tanto para os principiantes, como
para 0s mais adiantados, muito proveitosa, para saberem
desembaragar-se de tudo o que é temporal e ndo serem prejudicados
mesmo no que é espiritual, como se requer para a unido divina
(CRUZ, 2002, p. 135).

A unido divina constitui um ponto fundamental para a existéncia do sujeito e,
aqui, comegcamos a perceber que a vida de Cruz foi um constante lidar com vistas a
criar-se nessa relacdo homem-Deus e, também, contribuir para que outros pudessem
também encontrar o caminho para si mesmos, numa existéncia auténtica.

Se a memoria incide sobre o estatuto existencial dos sujeitos, temos também a
questdo da memdria como um ponto fundamental para pensar o sagrado e,
especialmente, dentro de uma perspectiva assumida por Cruz, da unido mistica, uma vez
que, tal como Agostinho, 0 mistico espanhol acredita numa memoéria do eterno no
proprio homem: “Tenha sempre na memoria a vida eterna” (CRUZ, 2002, p. 101).
Nesse ponto, podemos compreender que, para Cruz, o Divino Amado n&o constitui uma
referéncia somente ao passado, mesmo que o “eterno tenha entrado no tempo” com a
encarnacao de Cristo. Essa presenca permanece presente na vida interior e € sustentada
por essa memaria do eterno e assim encontramos em uma de suas poesias (CRUZ, 2002,

60):

Olvido do que é criado,
meméria do Criador,
atencdo ao interior

e estar amando o Amado.
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O Criador, portanto, que estd na ordem da eternidade, necessita, para ser
encontrado, dessa atencdo a interioridade que provoca o amor. Porém, para isso,
necessitamos da memoria do eterno que se da no presente, no “agora” da pessoa. O
homem precisa desapegar-se das coisas visiveis e, na busca interior, encontrar Deus,
que esta dentro, presente nele. A memoria funcionaria como esse elo de ligacdo entre o
homem e Deus, como uma espécie de garantidor de que, se a alma deseja encontrar o
Divino Amado, se a alma coloca sua atencdo na interioridade, podera viver essa relacéo
de amor, de encontro amoroso na subjetividade.

A memoria do eterno e as noites sdo fundamentais para compreender a dindmica
da memoria na mistica de Cruz. A memoria pode servir como um auxilio no caminho da
unido com o Divino Amado ou como um obstaculo a ser superado, na busca dessa
unido, quando pode servir aos interesses maléficos, e aqui encontramos uma clara
referéncia ao demonio: “o inimigo pode representar na memdoria e na imaginagdo muitas
imagens e noticias falsas, de aparéncia boa e verdadeira; e as imprime com tanta
eficacia e forca por sugestdo, no espirito e no sentido, que a alma ndo pode sendo pensar
que aquilo ¢ assim como lhe ¢ mostrado” (CRUZ, 2002, p. 345). Nesse ponto, Cruz
chega a afirmar que é preciso renunciar totalmente a posse da memdria das coisas,
evitando ao maximo as lembrancgas e renunciando ao exercicio da recordacao.

Mas como seria possivel renunciar a toda memodria? Como vimos nas
indagagdes de Agostinho, seria possivel uma rendncia total da memoria sem perdermos
a capacidade de saber o que queremos? Cruz coloca em evidéncia a virtude da
esperanga, relacionando, assim, uma possibilidade para a memdria, ndo para guardar
formas, figuras ou imagens naturais ou sobrenaturais, mas, para ele, a “esperanca de
Deus so0 pode ser perfeita sob condigdo de banir-se da memoria tudo que ndo seja Deus”
(CRUZ, 2002, p. 347). Se a memoria fica apegada a essas lembrancas fora de Deus
pode ter seu caminho de unido obstaculizado, por isso, € fundamental que a memoria
esqueca, ou em outros termos, “é necessario que a alma fique completamente olvidada e
desprendida das formas e noticias distintas de coisas sobrenaturais, para ndo impedir a
unido da memodria com Deus, em perfeita esperanga” (CRUZ, 2002, p. 347).
Interessante notar que, para Cruz, mesmo as lembrangas de vivéncias sobrenaturais
devem ser deixadas de lado para que seja possivel a unido da alma com Deus.

Ademais, ndo podemos esquecer que o autor de Subida do monte carmelo nos

recorda que ha uma memoria positiva, mesmo das coisas criadas, e que, quando essas
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produzem um “bom efeito, pode a alma recorda-las, ndo para querer reté-las em si, mas
somente para avivar o amor e noticia de Deus” (CRUZ, 2002, p. 355). J& as coisas
incriadas que produzem bom efeito “procure recorda-las 0 mais frequentemente possivel
e tirard grande fruto; esses sdo toques e sentimentos de unido com Deus, para a qual
vamos encaminhando a alma” (CRUZ, 2002, p. 355). Assim, a recordagdo das coisas
incriadas encaminha a alma para a unido com Deus, ndo por estar presa as imagens,
figuras ou formas, mas causarem na alma os efeitos “de luz, amor, deleite e renovagio
espiritual etc., que nela operaram, e que se renovam algum tanto a cada recordagdo”
(CRUZ, 2002, p. 355). No caminho de unido com Deus, a memodria, devidamente
utilizada, pode contribuir para o afastamento daquilo que opde a alma a Deus e, ao
mesmo tempo, favorecer a unido mistica com ele.

Outrossim, uma vez que a memoria torna-se um ponto fundamental para a unido
entre alma e Deus, precisamos penetrar no sagrado para compreender melhor a relacéo
do homem com o sagrado, também precisamos refletir sobre a memaoria em sua relagao

com o sagrado.

A QUESTAO DO SAGRADO

Precisamos nos perguntar sobre o que é realmente o sagrado, quais as suas
caracteristicas essenciais?

Segundo Mircea Eliade, a primeira caracteristica do sagrado é opor-se ao
profano. Para caracterizar melhor essa diferenca, 0 pensador romeno recorre ao conceito

de hierofania que significa:

algo de sagrado se nos revela. Poder-se-ia dizer que a histéria das
religides — desde as mais primitivas as mais elaboradas — é constituida
por um numero consideravel de hierofanias, pelas manifestaces das
realidades sagradas. A partir da mais elementar hierofania — por
exemplo, a manifestacdo do sagrado num objeto qualquer, uma pedra
ou uma arvore — e até a hierofania suprema, que é, para um cristdo, a
encarnacdo de Deus em Jesus Cristo, ndo existe continuidade.
Encontramo-nos diante do mesmo ato misterioso: a manifestacdo de
algo “de ordem diferente” — de uma realidade que nédo pertence ao
nosso mundo — em objetos que fazem parte integrante do nosso
mundo “natural”, “profano”. (ELIADE, 2011, p. 17)

Os objetos em que sdo manifestadas hierofanias, mesmo sendo da ordem

cotidiana, como uma pedra, ganham, a partir da manifestacdo, um carater c6smico
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outro. Esse paradoxo, de algo cotidiano ganhar uma sacralidade cosmica, choca-se
muito fortemente com a compreensdo do homem ocidental moderno, no entanto, “para
aqueles que tém uma experiéncia religiosa, toda a Natureza é suscetivel de revelar-se
[...]. O Cosmos, na sua totalidade, pode tornar-se uma hierofania” (ELIADE, 2011, p.
18). Eliade distingue, dentro da hierofania, aquilo que é manifestagdo do proprio deus
aos homens, realizadas através de sonhos, didlogos etc. e que é chamada de teofania, da
cratofania, que seria a manifestacdo das forcas do divino, como exemplo os raios de
Zeus, o diluvio etc. (ELIADE, 1974).

E bem verdade que, mesmo com a multiplicidade de hierofanias, uma vez que
qualquer objeto pode ganhar o carater do sagrado, em nenhum momento uma religido
acumulou todas as possibilidades, ha sempre um acento cultural e mesmo territorial nas
hierofanias. Além disso, em todas as culturas, existe uma distin¢do interna dos objetos e
seres sagrados dos profanos: “La dialéctica de la hierofania supone una seleccion méas o
menos manifiesta, una singularizacion™® (ELIADE, 1974, p. 36). Isto &, a dialética das
hierofanias constitui um momento de distingdo de um objeto do profano para o sagrado

por seu carater

insélito, singular, nuevo, perfecto 0o monstruoso se convierte en
recipiente de las fuerzas méagico-religiosas y, segln las circunstancias,
en objeto de veneracion o de temor, en virtud de ese sentimento
ambivalente que suscita constantemente lo sagrado (ELIADE, 1974,
p. 37).

Cada objeto ganha uma participacdo no simbdlico que é conferido a partir de
uma selecdo, uma distincao.

Além do espaco, da natureza, da existéncia humana mesma, um espaco propicio
para a manifestacdo do sagrado esta no tempo. Assim, também temos a distin¢do de um
tempo “profano” em que os acontecimentos cotidianos se desenrolam, em que a
passagem dos dias e das estagdes sdo vividas na ordinariedade, e ha o tempo sagrado.

O tempo sagrado tem um aspecto paradoxal, pode funcionar em circulos, como
se fosse possivel reverté-lo, recuperar os primérdios da origem do cosmos e dos grandes

acontecimentos sagrados do passado. Para Eliade, “Restabelecer o Tempo sagrado da

13 A dialética da hierofania sup&e uma selecdo mais ou menos evidente, uma sigularizacdo (traducéo
nossa).

 insélito, singular, novo, perfeito ou monstruoso se converte em recipiente de forcas magico-religiosas
e, segundo as circunstancias, em um objeto de veneracdo ou medo, em virtude desse sentimento
ambivalente que constantemente provoca o sagrado (traducdo nossa)
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origem equivale a tornarmo-nos contemporaneos dos deuses, portanto a viver na
presenca deles — embora esta presenca seja “misteriosa”, no sentido de que nem sempre
¢ visivel” (ELIADE, 2011, p. 81). Através dos ritos, da linguagem e dos simbolismos
das festas religiosas, o tempo pode ser interligado de maneira que o passado, 0 presente
e o futuro estejam integrados, principalmente no momento das celebragdes rituais, o que
¢ vivido aqui esta na dimensdo da compreensdo do tempo sagrado como um “presente
eterno”, como uma hierofania da “eternidade” (ELIADE, 2011, p. 81).

No entanto, e tendo em vista que o objeto de estudo desta dissertacdo, a mistica
de Cruz, constitui-se fundamentalmente como um elemento do catolicismo, faz-se
necessario indicar em relacdo as outras religides uma caracteristica propria do
cristianismo em relacdo ao tempo sagrado.

O fato da pessoa de Jesus Cristo ter, conforme a crenca cristd, uma existéncia
historica e, portanto, significar que a Segunda Pessoa da Santissima Trindade, ou seja,
que a proépria divindade viveu no tempo historico, tornou santificado o préprio tempo
pela sua vida, paixdo, morte e ressurreicdo. Cruz, ao abordar o tema da encarnacao,
assim se expressa: “a noticia das obras da encarnagdo do Verbo e mistérios da fé; por
serem obras de Deus mais elevadas, encerrando maior amor do que as obras das
criaturas, produzem na alma maior efeito de amor” (CRUZ, 2002, p. 625). Com isso, 0s
efeitos do amor causados no tempo necessitam ser reeditados permanentemente para
fazer jus a esse mistério; por isso, o tempo litargico do cristianismo, especialmente, no
catolicismo, que é o esteio de onde brota o pensamento e a experiéncia de Cruz, trata o
tempo historico como que santificado pela Encarnacdo do Verbo divino.

No catolicismo, no decurso de um ano litargico que convive com o tempo
profano do calendario civil, a Igreja Catolica estabelece periodos distintos para celebrar
os diversos mistérios da vida do cristéo.

Para iniciar o ano, tem-se 0 Tempo do Advento, que & composto pelas quatro
semanas anteriores ao Natal e que visam a preparar os fiéis para a “comemoracdo” do
nascimento de Cristo, bem como reafirmar no presente esse acontecimento ocorrido ha
mais de dois mil anos. Tem-se também o Tempo da Quaresma, em que existe uma
espéecie de busca mais radicalizada das praticas asceticas, tendo em vista 0 Tempo
Pascal e a celebracdo da ressurrei¢cdo de Cristo. Por fim, o Tempo Comum, em que a
cotidianidade da fé é vivida.

Esses tempos litdrgicos e também alguns dias fixos, bem como o destaque dado

ao domingo, tém em vista, fundamentalmente, recordar “a obra de salvacdo do Divino
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Esposo”, ou seja, Cristo (Catecismo da Igreja Catdlica, 2000, p. 327). Essa obra de
salvacdo, rememorada através das celebrac@es litdrgicas, pretende arrancar os homens
do predominio do profano e os colocar no dominio do sagrado.

Toda essa acdo ritual se da no presente, por isso, a conexao entre memoria e
presente no pensamento de Agostinho pode ser aqui novamente retomada. Como
observa José Rosa, para o bispo de Hipona,

0 passado ja-ndo-¢, o futuro ainda-n&o-é. E no entanto no presente que
nos falamos do passado e do futuro. E pois pela memoria que, no
presente, nos referimos a um longo ou curto passado; e pela espera
gue nos referimos a um longo ou curto futuro. Ou seja, a memoria e a
espera sdo modalidades de presente que nos permitem medir o
passado e o futuro nesse mesmo presente (ROSA, 2003, p. 15).

Com isso, a concepcdo cristd valoriza o tempo na medida em que a propria
historia, para ela, foi santificada pela presenca do Deus que encarnou (Cristo). Do ponto
de vista cristdo, ndo h& somente uma coexisténcia com a historia, 0s eventos séo
narrados como acontecimentos historicos, com testemunhas e que marcam a historia
universal, “o Deus da revelacdo cristd ndo ¢ apenas o Deus do cosmo, mas o Deus de
intervencdes, de irrupcdes inesperadas na histéria humana; é um Deus que vem, que
intervém, que age e que salva” (LATOURELLE, 1994, 320).

O acontecimento cristdo pretende-se uma revelacdo que opera, conjuntamente,
entre a historia e a interpretacdo, entre o fato e o sentido salvifico (LATOURELLE,
1994). Assim, o tempo litdrgico marca, para um cristdo de nossos tempos e de todos 0s

tempos, uma participacao, uma

volta a unir-se ao illud tempus em que Jesus vivera, agonizara e
ressuscitara — mas ja nao se trata de um Tempo mitico, mas do Tempo
em que Poncio Pilatos governava a Judéia. Para o cristdo, também o
calendario sagrado repete indefinidamente os mesmos acontecimentos
da existéncia do Cristo, (...) a Historia se revela como uma nova
dimensdo da presenca de Deus no mundo. A Histéria volta a ser a
Historia sagrada (...). (ELIADE, 2011, p. 98)

O cristianismo consiste, para 0s crentes, numa revelacdo que ¢ a um so
momento, tempo e historia, evento e hermenéutica, uma vez que a Encarnacdo da
divindade interfere diretamente nos acontecimentos e em como a histéria é vivida e
interpretada, mesmo sendo uma presenca historica, a vinda de Cristo ao mundo dos

homens, tem um carater trans-histérico, cujo sentido s6 sera encontrado no
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ultrapassamento do tempo histérico com a vivéncia da eternidade no Paraiso ou nos
Infernos, e a memdria desses eventos é retomada e indicada (teleologicamente) por
meio das celebraces litargicas.

O tempo aparece, portanto, como um fator central na relacdo do homem com o
sagrado, abrindo, assim, a possibilidade de pensarmos a memdria como um campo
fundamental para entender a questdo do tempo sagrado, uma vez que esse nao é visto
como uma linearidade, mas dentro de uma circularidade ritual e que incorpora o
passado, 0 presente e o futuro num mesmo momento.

Para Cruz, na unido de amor, a alma encontrar-se-4 tdo entretida na unido com
Deus que acabara por abstrair de todo o entendimento, “quaisquer noticias particulares,
temporais ou espirituais” (CRUZ, 2002, p. 237). Aqui, o tempo néo é desprezado em si,
mas tendo em vista a unido com o Amado, que esta na dimensdo do eterno. Por isso, 0
estar fora do tempo € entrar, distrair-se na eternidade divina.

Santo Tomés de Aquino, grande influéncia dos estudos teoldgicos,
especialmente no periodo posterior ao Concilio de Trento, e que, consequentemente,
tem uma relevante presenca nas ideias de Cruz (PHILIPPE, 1997), destaca o carater da
eternidade de Deus e compara isso as percep¢Ges humanas. Assim, podemos observar
que a eternidade consistiria num “instante que permanece” conforme o nosso “modo de
apreender. Deste modo, como a apreensdo do tempo € causada em nos pelo fato de que
apreendemos o fluir do mesmo instante, assim € causada em nds a apreensdo da
eternidade, enquanto apreendemos o instante que permanece” (AQUINO, 2001, p. 237).
Inegavelmente, para um cristdo, Deus é imaterial, por isso, para Aquino, a eternidade é
o proprio Deus e “atribuimos a Deus verbos de diversos tempos, porque sua eternidade
inclui todos os tempos” (AQUINO, 2001, p. 237). Mas, somente Deus seria eterno?

Para Aquino, sim, somente Deus € eterno, mas alguns seres podem receber, por
derivagdo divina, a qualidade da imutabilidade e, assim, participariam, dessa maneira,
da eternidade de Deus. Portanto, “muitos participam da eternidade pela contemplagdo
de Deus” (AQUINO, 2001, p. 238) e, com isso, fica evidente para o autor da Suma
Teologica (1273) que “fora de Deus, nada ha de eterno” (AQUINO, 2001, p. 239), e
aqui, ao retomar Agostinho, quando diz que “Deus move a criatura espiritual no tempo”,
Aquino nos possibilita retomar o caminho de Cruz quando o carmelita espanhol parece
encontrar uma forma de vivéncia da eternidade no agora quando da unido da alma com

Deus, na interioridade.
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Apresenta-se, 0 cristianismo, como uma religido eminentemente da memoria e
do tempo, ndo somente um tempo sagrado mitico que € reeditado, mas como o lugar em
que o proprio tempo historico € sagrado pela encarnacdo de Jesus Cristo. Isso pode ser
observado quando encontramos no Catecismo da Igreja Catdlica (2000) a necessidade
permanente de descrever a “memoria da criagdo”, “memoria das maravilhas de Deus”,
memoria dos anjos, dos defuntos, dos santos etc. e, especialmente, da compreensao
presente no ideario catdlico de que o proprio Cristo, por meio da Eucaristia, celebrada
em todas as Missas, realizou um memorial de seu sacrificio, bem como da liturgia como
um memorial do mistério da salvagao e uma entrada do eterno no cotidiano.

Além disso, também no Catecismo da Igreja Catdlica, a Terceira Pessoa da
Trindade é considerada “a memoria viva da Igreja” (p. 311). Portanto, ha, por parte dos
préprios catdlicos, a percepcdo da centralidade da memdria na sua compreensdo da
totalidade do mistério cristao.

Cruz analisard a memoria a partir da relacdo dessa como itinerario espiritual das
almas; por isso, para ele, ha pontos negativos, quando a memdria significa apego, e
pontos positivos, quando a memdria indica uma amorosa atencdo a Deus e um realizar
do senso do eterno, da vida eterna. Para Cruz, uma vida vivida “interior e exteriormente

com Cristo” s6 podera levar a “fartura e satisfagdo de sua alma” (CRUZ, 2002, p. 101).

A MEMORIA NO CATOLICISMO: um enfoque a partir da liturgia

Como anunciado anteriormente, o cristianismo recoloca a questdo do tempo de
modo novo, a encarnacdo de Cristo, ou seja, da prépria divindade, possibilita uma
relacdo com o tempo histérico, uma vez que encarnou, como explicitado nos

evangelhos, num determinado momento da histéria,

No ano décimo quinto do reinado do imperador Tibério, sendo Péncio
Pilatos governador da Judeia, Herodes tetrarca da Galiléia, seu irmdo
Filipe tetrarca da lturéia e da provincia de Traconites, e Lis&nias
tetrarca da Abilina, sendo sumos sacerdotes Anés e Caifas (Biblia de
Jerusalém, 1985, p. 1926),

em uma perspectiva que a histéria, a memoria e o tempo sdo inseridos num sistema
sagrado em que as acOes litargicas reafirmam permanentemente a presenca e
santificacdo, no tempo, dos mistérios salvificos, uma vez que o cristianismo é uma

religido trans-historica.
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A partir dessa visdo do tempo e da liturgia, encontramos, ai, uma concepcao de
memoria que aparece inicialmente na religido hebreia, da religido organizada tendo
como base os textos do chamado Antigo Testamento, e que, para 0s cristdos, ganharédo
sentido pleno com o advento das revelacdes apresentadas no Novo Testamento.

Encontramos no Antigo Testamento a presenca da memoria, relacionada com
duas palavras: Zeker — memoria; ou Zakar — recordar (Bettencourt, 1994, p. 20). Essas
palavras geralmente estdo associadas a recordacdo, memoria de Deus em relacdo aos
humanos. Portanto, Deus recordard de Abrado e Lot, antes da destruicdo de Sodoma e
Gomora; de todo o povo hebreu no cativeiro egipcio etc.

Ora, essas atitudes benévolas de Deus em relagdo aos homens devem ser
retribuidas por esses homens com agdes que “fagam memoria” da preferéncia de Deus
por Israel, pelo povo escolhido e, quanto a isso, as celebrages litdrgicas ganham grande
relevancia nesse fazer memdria das a¢6es do divino no tempo.

Em contrapartida, 0s momentos de esquecimento sdo sempre marcados por um
distanciamento de Deus e por puni¢Bes para que o povo escolhido recobre a memdria
em relacdo a ele. N&o ¢ a toa que o Deus de Israel define-se como um “Deus ciumento”;
temos a apresentacdo dessa ideia em varios momentos ao longo do Antigo Testamento,

especialmente, no livro do Deuterondémio:

Ficai atentos a vOs mesmos, para ndo vos esquecerdes da Alianga que
lahweh vosso Deus concluiu convosco, e ndo fazerdes uma imagem
esculpida de qualquer coisa que lahweh teu Deus te proibiu, pois teu
Deus lahweh é um fogo devorador. Ele é um Deus ciumento (Biblia
de Jerusalém, 1985, p. 281).

Nesse discurso, encontramos uma sintese dessa relagdo de Deus com 0 povo em que 0
componente da memoria € recorrentemente retomado, o tempo sagrado diz a partir do
presente, fazendo eco do passado e apontando o futuro numa interligagéo garantida pela

memoria:

Portanto, reconhece hoje e medita em teu coragdo: lahweh é o Unico
Deus, tanto no alto do céu, como ca embaixo, na terra. Ndo existe
outro! Observa seus estatutos e seus mandamentos que eu hoje te
ordeno, para que tudo corra bem a ti e aos teus filhos depois de ti, e
para que prolongue, teus dias sobre a terra que lahweh teu Deus te
dara, para todo o sempre. (Biblia de Jerusalém, 1985, p.282)
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Do ponto de vista liturgico, duas celebragdes sdo fundamentais para a religido de
Israel, que estdo intimamente ligadas ao fenbmeno da memdria e que servem como
antecipacdo de ritos que serdo utilizados no cristianismo catélico: o Yom Kippur, que
estd inserida nas chamadas festas austeras, e a Péssach, que integra as festas da
peregrinacdo (TOMAZ; PELEGRINI, 2011).

O Yom Kippur (RATZINGER, 2011) consiste na festa judaica da Expiacéo e é
descrita na Torah, no livro do Levitico, nos capitulos 16 e 23. A cada ano, e somente
num dia, 0 Sumo Sacerdote da religido dos hebreus oferece o sacrificio de animais
(cabritos, carneiros e novilhos) para expiar os “pecados”; 0 Sumo Sacerdote realiza essa
acdo litargica, e somente ele o pode fazer, e o faz pelos seus préprios pecados, pelos dos
sacerdotes de Israel e por todo o povo israelita.

Somente neste dia, 0 sacerdote pronuncia o preservado nome de Deus que havia
sido revelado a Moisés no episodio da sarca ardente, narrado no livro do Exodo no
capitulo 3: “Disse Deus a Moisés: ‘Eu sou aquele que é¢” (Biblia de Jerusalém, 1985,
p.109). Esse dia sagrado visa expiar 0s pecados e transgressdes e restituir novamente o
povo a sua reconciliacdo com Deus. Nesse dia, ha a retomada da Alianca estabelecida
entre Deus ¢ o “povo escolhido”, que remete ao estado de pureza (santidade) desse povo
quisto por lahweh desde a eternidade.

Ja a Péssach na Torah € apresentada com um sentido teoldgico de efetiva
recordacdo, uma vez que o evento rememorado nessa celebracdo é a libertacdo dos

israelitas da escraviddo egipcia:

0 povo de Israel estava sendo escravizado no Egito por maos de Farad,
e (..) Deus ( lahweh ) enviou Moises para, através de sinais
espetaculares, ordenar a farad que deixasse os israelitas sairem do
Egito para servirem seu Deus na terra de Canad, terra que emanava
leite e mel, onde os judeus, livres de seus opressores, 0S egipcios,
pudessem ter uma vida tranguila para praticar sua religido monoteista.
Esse evento marcou um novo significado para a celebracdo da Pascoa
Judaica, pois uma festa que, anteriormente tinha um cunho pastoral e
agricola, agora se revestia de um significado litdrgico religioso, de
uma festa voltada & celebracdo de eventos do ciclo de fertilidade da
terra, passava-se a um evento de libertacdo histérica de um povo em
relacéo a seus opressores (TOMAZ; PELEGRINI, 2011, p. 4).

A Péssach, portanto, constituiu-se em uma festa de familia, celebrada no
Templo em Jerusalém, com o sacrificio de animais, recordando assim a noite descrita no

livro do Exodo, em que o sacrificio dos cordeiros e as casas marcadas com esse sangue



41

livraram os primogénitos de Israel da morte, sendo que 0 mesmo ndo aconteceu aos
egipcios, o0 que possibilitou a libertacdo de Israel da escravidao.

A cada ano, durante os festejos da Péssach, muitos israelitas iam em
peregrinacdo para Jerusalém “para retornar as suas origens, para ser novamente criado,
para de novo receber a sua propria salvacao, libertacdo e fundamento” (RATZINGER,
1986, p. 84).

Essa forma de recordacdo em que o passado historico € retomado terd
continuidade na religido crista, especialmente por conta da grande hierofania, que é a
Encarnagéo da divindade.

No Novo Testamento, a recordacdo serd uma constante, e dois pontos queremos
destacar; o primeiro deles esta na descricdo da funcdo do Espirito Santo dada por Cristo,
no capitulo 4 do Evangelho de Jodo. Logo apds a sua Ressurreigdo “0 Espirito Santo
que o Pai enviara em meu nome, vos ensinara tudo e vos recordara tudo o que eu vos
disse.” (Biblia de Jerusalém, 1985, p. 2019). Aqui, encontramos, mais uma vez, a
afirmacdo, entre os cristdos, da importancia da Encarnacdo e desse marco historico, ou
seja, as palavras ditas no tempo pelo eterno (Cristo) deverdo ser recordadas e, para isso,
outra figura da divindade, a Terceira Pessoa da Trindade, entrard em a¢do, uma acgéo de
memoria.

A festa da Pascoa para os cristdos ganhara uma interpretacdo completamente
diferente da dos judeus, no entanto, a importancia da recordacdo permanece. Ndo sdo
mais os fatos acontecidos aos israelitas que deverdo ser recordados, mas a vida de
Cristo. Dessa vez, encontramos a memdria (Andmnesis, em grego) intimamente ligada
ao mistério da agonia, paixdo, morte e ressurreicao de Cristo.

A Péssach judaica consiste, para os cristdos, numa prefiguracdo da Pascoa crista.
Enquanto a primeira recorda a libertacdo dos israelitas do jugo egipcio, a segunda, ao
recordar as acdes de Cristo, aponta a libertacdo de toda a humanidade. Sendo assim, a
celebracdo do Triduo Pascal, pelos catolicos, constitui a grande festa cristd no ano, mas,
com a celebracdo da Eucaristia, a tradicdo catdlica tem o desenvolvimento de uma agdo
de memdria cotidiana, especialmente por ser essa uma agdo instituida pelo proprio

Cristo na ceia pascal horas antes de sua prisao e posterior condenacgao a morte.

Entdo, tomando um cdlice, deu gragas e disse: "Tomai isto e reparti
entre vos; pois eu vos digo que doravante ndo beberei do fruto da
videira, até que venha o Reino de Deus".
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E tomou um pé&o, deu gracas, partiu e distribuiu-o a eles, dizendo.
"Isto € 0 meu corpo que é dado por vés. Fazei isto em minha
memoria”. E, depois de comer, fez 0 mesmo com o célice, dizendo:
"Este calice é a Nova Alianca em meu sangue, que é derramado em
favor de vos. (Biblia de Jerusalém, 1985, p. 1971)

Assim narra o Evangelho de Lucas o0 momento em que Cristo associa 0 pao e o
vinho utilizados na chamada Ultima ceia a recordacdo (anamnese) de seu corpo e
sangue, alterando o sacrificio de animais (Yom Kippur) pelo seu proprio e recorrente
sacrificio, uma vez que a crenca catdlica indica que na missa ha o sacrificio incruento
do proprio Cristo, ndo sendo, portanto, somente uma acdo simbolica, mas uma grande
hierofania que ressalta a importancia da memoria dentro da celebragdo cristd, por sua
capacidade de re-significacao.

Como indicado na primeira Carta aos Corintios, a comunidade cristd celebra
esse sacrificio de Cristo como algo que “recebeu”, ou seja, ndo consiste numa invengao,
tendo em vista que a celebracdo, que € a reedi¢do de um fato ja acontecido no passado,
incide também num acontecimento presente e que tem intima ligacdo com uma
expectativa futura: “Todas as vezes, pois, que comeis desse pao e bebeis desse célice,
anunciais a morte do Senhor até que ele venha.” (Biblia de Jerusalém, 1985, p. 2163).

Trata-se de um sacramento. Para o Catecismo da Igreja Catélica, um sacramento
é assim definido: “A palavra grega ‘mysterion’ foi traduzida para o latim por dois
termos: ‘mysterium’ e ‘sacramentum’. Na interpretagdo ulterior, o termo ‘Ssacramentum’
exprime mais o sinal visivel da realidade escondida da salvacdo, indicada pelo termo
‘mysterium’. Neste sentido, Cristo mesmo é o mistério da salvagdo” (Catecismo da
Igreja Catolica, 2000, p. 222). Os sacramentos seriam 0s sinais visiveis do mistério, ou
seja, o batismo, por exemplo, com o seu ritual de imersdo na agua, representaria o
mistério da libertacdo do pecado original, da entrada na comunidade espiritual que
inclui as dimensdes celestes e que proporcionam o caminho reto para alcancar a vida
nova e, finalmente, a ressurrei¢do da carne na vida eterna.

Portanto, na celebragdo do sacramento da Eucaristia, os catolicos acreditam estar
rememorando essa presenca historica e eterna de Cristo, esse mistério, na medida em
que o pdo e o vinho utilizados na celebragéo litdrgica tornam-se o préprio corpo e o
proprio sangue de Cristo, ndo constituindo mais, assim creem o0s catolicos, num
simbolo, mas numa transubstanciacdo, numa mudancga ontoldgica das espécies péo e

vinho que se tornariam o proprio corpo (carne) e o proprio sangue de Cristo. Por isso, a
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cada celebracdo existe uma acdo de memoria em relagdo ao divino que, digamos assim,
reencarna na eucaristia, sendo esse um dos principais sacramentos do catolicismo.

Aqui, como abordamos a questdo do mistério maior do catolicismo, a questdo do
sacramento da eucaristia e a ele retornaremos, acreditamos ser interessante refletir um
pouco acerca do conceito de mysterium (ou mystérion) e, nesse sentido, abordaremos a
obra do filésofo alem&o Rudolf Otto.

Em principio, ndo acolhemos inteiramente a definicdo dele sobre o sagrado
somente em seu aspecto irracional, que acreditamos, com Eliade (2011, p. 16-17), ser
apenas uma dimensdo (um aspecto) do sagrado. No entanto, para Otto (2007, p. 56), o
mysterium indicaria o “totalmente outro”.

O mistério possui, segundo Otto, dois momentos. No primeiro, temos um
fendmeno espantoso “O espanto [Sich Wundern] significa em primeiro lugar ser
psicologicamente atingido por um milagre [Wunder], um prodigio, um mirum.” (OTTO,
2007, p. 57). Assim, temos o desenvolvimento desse espanto, numa espécie de estupor,
em que se da um estarrecimento, um embasbacar-se e, especialmente, uma estranheza
absoluta.

No segundo momento, conforme Otto, as palavras mistério e mistica derivam de
um mesmo radical (mus e que foi preservado no sanscrito) e que significaria um “agir as
ocultas, secretamente” e que inicialmente significaria apenas Enigma “no sentido de
estranho, ndo-compreendido, inexplicado; nesse sentido mysterium é apenas uma
analogia, oriunda do meio natural, para aquilo a que nos referimos, uma analogia que
néo esgota o objeto em si” (OTTO, 2007, p. 58), que aparece como um totalmente outro
e que, somente com as racionalizacGes posteriores a experiéncia, ganhardo as
interpretacdes e sistematizacdes das religides.

No entanto, alguns aspectos permanecem imperscrutaveis, misteriosos por si
mesmos. Chama a atencdo, por exemplo, que na liturgia cristd, apds o fenébmeno da
celebracdo da Eucaristia, como anteriormente abordado, encontramos a proclamacéo
“mistério da fé”, realizando, assim, uma passagem aparentemente explicativa entre os
aspectos misteriosos para certa racionalidade, uma passagem do totalmente outro para o
semelhante, quando envolvido pelo mistério sagrado, isto é, existe uma espécie de
incorporagdo do mistério que horroriza enquanto “totalmente outro”, diferenca e, ao
mesmo tempo, inflama enquanto “semelhanca”, especialmente no cristianismo, em que

ha um Deus que é Deus e Homem ao mesmo tempo.
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Do ponto de vista da questdo mistica, e que nos serve de antecipagcdo para
quando a questdo for discutida no @mbito do pensamento de Cruz, Otto lembra que a
mistica leva, tanto no oriente com os budistas, por exemplo, quanto no ocidente, com 0s
misticos cristdos, até as ultimas consequéncias o totalmente outro, ndo apenas engquanto
uma contraposigdo espiritual versus mundano, mas realizando uma contraposigdo

ontoldgica ao ser e ao ente, dai ser comum a referéncia ao “nada”:

com o nada ela se refere ndo sé aquilo que nenhuma palavra consegue
reproduzir, mas que por exceléncia e esséncia é diferente e oposto a
tudo que é e possa ser pensado. Conceitos para captar o aspecto
‘mistério’ ai somente conseguem exprimir a negacdo e a
contraposicdo; quando a mistica as exacerba até o paradoxo, a
qualidade positiva do ‘totalmente outro’ a0 mesmo tempo se lhe torna
extremamente presente no sentimento, ou melhor, na empolgacéo
(OTTO, 2007, p. 61).

Nesse aspecto, a mistica tende a nos levar sempre ao espantoso, ao diferente, ao
jogo interno de contraposicdes, antinomias, produzindo uma “ciéncia do paradoxal” que
afronta e embasbaca a l6gica. Com isso, ndo € estranho perceber como a linguagem
mistica ganha dimensdes de estranhamento no contexto do pensamento ocidental e, com
a mistica mistérica, que esta efetivamente relacionada com o carater ritual, celebrativo
do sagrado, isso nos recoloca novamente na perspectiva da dimensdo da memoria acima
referida, uma vez que estamos lancados no fazer litdrgico e no tempo sagrado das
religiGes, na busca recorrente e cotidiana de retomada do mistério, de aproximacéo com
os dados revelados, de unido com o divino.

Cruz aponta para o caminho do siléncio e da contemplacdo mistica, do amor
vivenciado no interior da alma, como via principal para atingir a unido de amor.
Evidentemente que isso ndo exclui a via dos sacramentos, mas, para Cruz, a vereda
ordinéaria sacramental deve ser inflamada pelo caminho da mistica. A linguagem mistica
de Cruz nos colocara em um campo diferente de expressdo dos momentos de unido com
Deus, por tanto, temos aqui, especialmente, um apontar para a ‘“Presenca de Deus” na
propria alma, indicando, assim, o caminho da subjetividade que sera abordada no
préximo capitulo.

Cruz indica mais os empecilhos que a alma pode encontrar nas cerimonias para a
unido com Deus, destacando o apego aos dados sensiveis ou acessorios do ritual, uma

vez que os atos de devogdo podem mascarar 0 verdadeiro encontro com a presenca
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divina, visto que podem atingir somente a sensibilidade do sujeito e isso limitaria, senéo
ofuscaria, as “realidades” espirituais.

Como vimos, Cruz despreza a temporalidade, ndo em si mesma, mas ao colocé-
la em perspectiva com a realidade; por isso, chega a afirmar que Deus “mora acima dos
céus e fala a linguagem da eternidade, enquanto nds, cegos sobre a terra, s6 entendemos
o temporal e humano” (CRUZ, 2002, p. 269). Portanto, para um mistico como Cruz, o
tempo como compreendido pelo homem seria uma imperfeicdo, dai a necessidade da
revelacdo divina, para que assim possam ser comunicadas as realidade que ultrapassam
o0 intelecto humano, ficando, assim, submergidas no mistério, visto que “jamais se ha de
entender o sentido completo das palavras e obras divinas” (CRUZ, 2002, P. 269).

Tanto é assim que gozar o sensivel, viver nos prazeres, pode ser um
impedimento para o gozo eterno. O tempo e a liturgia s6 fazem sentido quando vividos
tendo por fim Gltimo a eternidade com Deus e, por isso, para Cruz, mais importante que
viver a desatencdo nas celebracfes, mesmo que divinas, ou chafurdar nos prazeres, é ter
atencdo ao essencial, que seria, para 0 santo carmelita, a intimidade com o Divino
Amado que, através da noite escura e do amor, proporcionaria a experiéncia da
eternidade que comeca no amor experienciado nesta relagdo, ou seja, “quando a alma
sai, segundo a afei¢do e operacdo mediante a noite, de todas as coisas criadas, elevando-
se as eternas” (CRUZ, 2002, p. 472).

A mistica de Cruz aponta para a interioridade. Se encontramos no sagrado e nas
religibes grandes esquemas, Cruz, encontrara na subjetividade, entendida como
interioridade e relacdo, o lugar efetivo da sua vivéncia de amor. Néao é a toa que, mais
do que falar explicitamente das acdes liturgicas, ele passe mais tempo alertando as
pessoas sobre 0s riscos de cair em falsas devogdes ou de viver a temporalidade litdrgica
como uma exterioridade que ndo passe pelo caminho da eternidade, uma vez gque é na
vivéncia da verdadeira caridade que estd o caminho que ligard o homem efetivamente
ao eterno, uma eternidade que comeca ja no gozo dessa experiéncia de amor que é a
unido mistica.

Cruz discute a existéncia de quatro bens espirituais que podem mover as pessoas
a devocao, encaminhar para o servico e, por fim, que podem levar a alma a perfei¢éo do
amor. O carmelita cita alguns desses géneros de devocdo, dessas formas de celebragéo
ritual: “as imagens e retratos dos santos, os oratorios e cerimonias religiosas” (CRUZ,

2002, p. 410).
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No caso dos quadros, o risco é perder-se na contemplacdo da beleza exterior da
pintura, perdendo, efetivamente, o sentido e o significado que as imagens deveriam
provocar. Assim, as pessoas acabariam por permanecer na exterioridade, abandonando,
assim, a possibilidade de uma intimidade com o exemplo dos santos, que, como lembra
Cruz, séo imagens aprovadas e, portanto, deveriam servir para o bem das almas, néo
para a sua distracdo do essencial. As imagens sdo para “reverenciar nelas os santos, e
mover a vontade despertando a devocao dos fiéis, por meio delas, para com 0s mesmo
santos. Quando esses dois efeitos se produzem, as imagens sdo muito proveitosas, € 0
seu uso necessario” (CRUZ, 2002, p. 410).

Neste ponto, comeca a ficar evidente a perspectiva de um mistico que, como
veremos, serd a marca de todos os comentarios de Cruz a respeito dos “objetos” de
devocdo. Ao invés de destacar o sensivel, o realmente importante consiste em, no caso
da alma desejosa de uma efetiva vivéncia do sagrado, adentrar o sentido verdadeiro e o
fim Gltimo das devogdes: “A pessoa verdadeiramente devota faz do invisivel o objeto
principal de sua devocdo [...] procura conformar as imagens e a si mesma ao estado e
condicdo da outra vida, e ndo segundo o traje e modo deste século” (CRUZ, 2002, p.
411). Essa outra vida diz respeito a vida do espirito ou, mais especificamente, a vida
para além do tempo profano, a vida da eternidade.

Os oratorios tambem podem servir de lugares para a distragdo, “quanto a Deus,
ndo pensam em reverencia-lo mais, e pelo contrario, cuidam menos disso, porque
empregam todo o gozo e complacéncia naquelas pinturas e ornatos, desviando-o da
realidade invisivel” (CRUZ, 2002, p. 418). Para Cruz, ndo h& problema em ter um
espaco bem ornamentado e mesmo enfeitado, o problema estd na abordagem interior
que a alma fara das realidades espirituais; caso contrario, corre o risco de perder-se nas
coisas € ndo estar em vistas da unido de amor o “apego e apetite nesses ornamentos e
atavios exteriores que de tal maneira cativam o teu sentido a ponto de impedirem tanto o
teu coracdo de unir-se a Deus, e ama-lo esquecendo tudo por seu amor” (CRUZ, 2002,
p. 419).

A distracdo do amor pode se dar, especialmente, nas festas e celebragdes
litrgicas. Ao expor isso, Cruz lembra da primeira festa narrada nos Evangelhos,
quando da entrada de Cristo em Jerusalém e quando grande parte da cidade o

reverenciou com ramos e gritos de hosana:
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A festa da entrada triunfal de Nosso Senhor em Jerusalém (Mt 21)
apoia o que afirmamos. Enquanto o povo o recebia com palmas e
cantos, sua Majestade chorava. A causa de sua lagrimas era ver os
coracbes tdo afastados dele acreditando pagar a divida de
reconhecimento, por aqueles sinais e manifestacdes exteriores. Mais
faziam festa a si mesmos do que a Deus” (CRUZ, 2002, p. 419).

Muitos, segundo Cruz, costumam, nas festas e solenidades catdlicas, ficar muito
alegres, entretidos o tempo todo com os folguedos, as comidas e até com atividades
profanas como buscar algum lucro, “tém o olho da cobi¢a mais aberto sobre o proprio
ganho que sobre o servico do Senhor” (CRUZ, 2002, p. 419). Com isso, Deus é
abandonado e esquecido. A unido que Cruz busca pretende colocar Deus em seu devido
lugar; para isso, o culto prestado a “Deus deve ser servido unicamente pelo que ele ¢,
sem que se interponham outros fins: ndo o servir, pois, por esse motivo, é ndo
reconhecer como causa final de nosso culto” (CRUZ, 2002, p. 420). Ao mesmo tempo
em que temos a exaltacdo do rito, hd também o perigo do distanciamento do fim ultimo.

Outro ponto destacado por Cruz estd na introducdo de superficialidades nas
cerimonias, procurando assim, atraves de supersticGes e minuciosidades, colocar mais
confianca no ritualismo do que na “realidade viva da prece”. Assim, muitas vezes,
algumas pessoas tentam inventar ou tornar “obrigatorios” ritos, mesmo dentro da

celebracdo liturgica principal da Igreja Catolica, a Missa:

sdo invengdes de cerimdnias que a Igreja Catolica desaprova e das
guais ndo usa. Deixem o sacerdote celebrar a santa missa do modo e
maneira conveniente, segundo a liturgia determinada pela Igreja. Ndo
gueiram usar de novidades, como se tivessem mais luz do que o
Espirito Santo e a sua Igreja. Se ndo sdo atendidas por Deus numa
forma simples de orag&o, creiam que muito menos as ouvira o Senhor
por meio de todas as suas multiplas invengdes (CRUZ, 2002, p. 430-
431).

Cruz recorre ao exemplo do proprio Cristo, que, na hora em que solicitado a
ensinar aos homens a rezar, apresenta a oragdo sintética do Pai Nosso “onde estdo
incluidas todas as nossas necessidades espirituais e temporais” (CRUZ, 2002, p. 431).
Em outro momento, o Cristo indica somente que ndo se usem muitas palavras nas
oracdes, uma vez que o proprio Deus esta no interior do homem, portanto, as suas
necessidades sdo conhecidas.

Talvez a maior recomendacdo de Cristo no que diz respeito a oracdo seja a de

que ela seja realizada sempre, sem cessar. E aqui temos indicado novamente o caminho
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da interioridade, visto que, quando Cristo prescreveu alguma cerimdnia para a oracéo,
foi a de que se deve recolher ao segredo do seu aposento “onde, afastados do tumulto e
de qualquer olhar humano, podemos orar com 0 coragdo mais puro e desprendido”
(CRUZ, 2002, p. 431). E, por outro lado, existe também, pela propria acdo do Cristo, a
indicacdo de buscar os desertos solitarios, nas horas silenciosas, para estar a sés com
Deus e, ai, ser possivel a intimidade entre a alma e o Divino Amado através da
memoria, que em si mesmo reconhece a presenca de Deus, mesmo que através do
mistério e, numa outra perspectiva de tempo, o tempo sagrado, o tempo da eternidade ja
entrevista no presente da relagéo.

Por fim, detém-se Cruz, no pregador da palavra divina, especialmente, nos
momentos dos sermdes ocorridos nas missas e na muasica que acompanha as
celebracgoes.

O primeiro € julgado pelo autor, tendo em vista a sua consisténcia, uma vez que
“Deus tem ojeriza dos que, ensinando a sua lei, ndo a guardam, e pregando o bem, néo o
praticam” (CRUZ, 2002, p. 434). Mais uma vez, temos 0 apontar para a vida interior em
que a exterioridade, os “feitos” visiveis contam muito pouco para indicar uma alma
unida a Deus. A coeréncia entre a vida e as palavras do pregador é que produzira frutos
de conversdo, constituindo-se assim o critério de validade de uma pregagé&o.

Essa coeréncia encontrara na memoria o elo que garante que alguém que adere
ou que une-se a Deus poderad garantir na experiéncia de sua vida tal encontro. Nesse
sentido, o tema da subjetividade encontra em Cruz uma contribuigdo importante, uma
vez que a memdria entra como elemento constitutivo do humano, para que o homem
chegue a ser o que &, precisa recorrer a memoria do eterno em si, mas isso ndo constitui
um ponto de isolamento, uma vez que esta na autenticidade de sua vida e suas relacdes,
o fazer real da coeréncia, a efetiva exposi¢cdo de uma autoconsciéncia da unido com o
Divino.

Assim, Cruz comeca a descrever 0 caminho necessario para o encaminhamento
do espirito para Deus, escolhendo, obviamente, um lugar que ndo afete os sentidos e
propicie a alma uma adoracdo de Deus em espirito e em verdade “para o intimo trato da
alma com Deus, deve ser dada a preferéncia aos lugares que menos possam ocupar e
prender o sentido” (CRUZ, 2002, p. 422).

Para o mistico espanhol, se os lugares podem ajudar em alguma coisa a elevagédo
da alma para Deus, trata-se de lugares que, logo que haja a unido, sdo olvidados pela

alma para desfrutar do convivio com o Amado. Desse modo, “o verdadeiro espiritual



49

ndo cuida sendo em procurar o recolhimento interior, sem se prender a tal ou tal lugar”
(CRUZ, 2002, p. 422). O deleite espiritual s6 pode ser alcancado pelo recolhimento
interior. Como veremos no proximo capitulo, subjetividade, interioridade e verdade
constituem uma mesma singularidade.

Se os lugares e celebragcbes compdem um elemento importante, desde que
compreendidos de maneira correta, para a unido com o divino, a musica também sera
um elemento que pode causar desvios ou proximidades com esse mesmo divino. Mas,
nessa altura de nossa exposicédo, a referéncia de Cruz a musica serve para nos lembrar
que a mistica do amor jodocruziana tem um forte componente de abertura para o outro.
Isto pode ser comprovado pelo seguinte comentario: “Pouca importa ouvir uma musica
soar melhor que outra, se me ndo move mais que a primeira a praticar obras. Porque
embora tenham dito maravilhas, logo se esquecem, pois nao pegardo fogo a vontade”
(CRUZ, 2002, p. 434-435).

As lembrangas de uma vida em Deus devem ser seguidas do trabalho da
rememoracao para que nao seja esquecida pela alma o verdadeiro sentido da vida, ou
seja, a unido com Deus ja nesta vida, tendo em vista a vida eterna.

A mistica nos aponta 0o caminho de uma busca de unido entre os homens e o
mistério, numa dimensdo em que todo esquecimento do divino torna-se uma traicéo,
uma perda do sentido da existéncia. Portanto, para Cruz, como um dos mais importantes
misticos da historia, uma existéncia vivida na autenticidade s6 poderd nos levar a
compreender a inegavel necessidade para a alma de unido com o divino amado.

Por isso, investigar os caminhos da subjetividade e da mistica constitui um ponto
fundamental para compreendermos o pensamento do mistico espanhol e trata-se de uma

tarefa fundamental para penetramos efetivamente no sentido da unido mistica de amor.
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3. MISTICA E SUBJETIVIDADE

A QUESTAO DA SUBJETIVIDADE

O tema da subjetividade encontra no pensamento de Kierkegaard um
revolucionario desenvolvimento, uma vez que o filésofo dinamarqués trata do Individuo
em sua singularidade. A individualidade é, portanto, construida no proprio existir que se
d& no devir. Para Kierkegaard, ndo ha uma preponderancia do coletivo “humanidade”
em relacdo ao Individuo, uma vez que nenhuma categoria abstrata supera o individuo
concreto, existente e singular. Ao mesmo tempo, esse Individuo encontra-se sempre em
relagdo, pois, como diz o filésofo na obra O conceito de angustia (1841): “nenhum
homem ¢ superfluidade, pois cada individuo ¢ ele proprio e a humanidade”
(KIERKEGAARD, 2010a, p. 50). Aqui encontramos algo crucial ao pensamento de
Kierkegaard: o proprio do homem néo € contraditério com a humanidade, o0 homem é
relacao.

Mesmo ndo sendo uma obra de si mesmo, uma vez que o Individuo é criado do
nada por Deus, é na existéncia que 0 homem se constitui, uma vez que Deus acaba por
retirar-se para que o homem possa criar-se a si mesmo. Para Kierkegaard, “O homem ¢
uma sintese de infinito e finito, de temporal e de eterno, de liberdade e de necessidade,
¢, em suma, uma sintese” (KIERKEGAARD, 2010b, p. 25). Portanto, ao homem cabe a
tarefa de fazer-se. Assim, é a propria existéncia que é vista como uma déadiva.

O caminho da liberdade necessita ser assumido pelo Individuo em sua inteireza,
com todos 0s riscos, dores e delicias exigidas. Neste ponto, encontramos a afirmacao
maxima do Eu em Kierkegaard, a verdade constitui uma resposta individual, uma vez
que, para o filésofo dinamarqués, “la soggettivitd, linteriorita & la verita®”
(KIERKEGAARD, 1993, p. 370). Inclusive, conforme Kierkegaard, a questdo do desejo
de infinito no homem surge como um sinal da afirmacdo da subjetividade como
verdade: “La passione dell'infinitezza & il momento decisivo, non il suo contenuto,
perché il suo contenuto e per l'appunto essa stessa. Cosi il 'come’ soggettivo e la
soggettivita & la verita'®” (KIERKEGAARD, 1993, p. 368). Nesse sentido, o apropriar-

se da verdade é um criar com um profundo interessar por ela e si proprio, a existéncia

15«3 subjetividade, a interioridade é a verdade”. (traducio nossa)

16 «A paixdo do infinito é 0 momento decisivo, no o seu contetido, porque o seu contetido é precisamente
si mesmo. Assim, 0 "como" subjetivo e subjetividade é a verdade”. (tradugdo nossa)
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consiste no criar-se a si mesmo, é uma responsabilidade assumida em primeira pessoa,
uma vez que essa ndo pode existir como uma abstracdo, mas somente pode ser realizada
no devir que terd em Cristo um modelo dessa verdade encarnada num Individuo.

Nesse sentido, poderiamos dizer que Kierkegaard compreende o verdadeiro
vivente como cristico, como alguém capaz de reconhecer que o Eu so torna-se a si
mesmo na medida em que é relagdo e entrega ao outro, enquanto a igreja oficial seria a
cristandade, muitas vezes servindo apenas como um disfarce para outras formas de vida
que ndo condizem com o sentido efetivo do cristico. E, por fim, a doutrina ser4 chamada
de cristianismo, mas, para Kierkegaard, o cristianismo ndo é uma doutrina, e sim uma
verdade existencial (KIERKEGAARD apud VALLS, 2007, p. 26).

Kierkegaard advoga que a afirmacdo de Cristo como caminho, verdade e vida
(Séo Jodo 14) e a sua propria existéncia, que ndo € uma abstracdo e que ndo propde
inicialmente um conjunto de ideias, ideais, normas ou dogmas, constitui, portanto, o
modelo por exceléncia, por ser a verdadeira vida.

Dentro dessa perspectiva, o Individuo terd que afirmar-se a partir dessa relacéo
com a vida verdadeira, constituindo, assim, um caminho de interioridade, ndo visto
como uma unidade da consciéncia, como quase todas as filosofias até entdo
consideravam, porém, agora, para Kierkegaard, o Eu é compreendido como relacéo.
Portanto, ao invés da estabilidade, permanéncia, solidez de uma concepc¢do do eu-
unidade, o Eu como relacdo pressupde a instabilidade, variabilidade e, até mesmo,
fragilidade.

Essa perspectiva, por ndo tratar o Eu como uma abstracdo, assume a existéncia
humana como perpassada por intempéries, pela angustia, por doencas e tendo como
desfecho a morte. Nesse sentido, o desespero aparece como uma doenca mortal que
acompanha o homem durante toda a sua vida, por conta desse preferir viver a
inautenticidade, ao invés de assumir a tarefa da existéncia. Essa doenca, no entanto, nos
diferencia do animal — que ndo pode senti-la — e, a0 mesmo tempo, cabe ao homem a
capacidade dialética de vivé-la, como possibilidade de criar-se, saindo do estado de
crianga e alcangando a maturidade — e nos apresenta o filosofo dinamarqués o desespero
como uma “Doenca do espirito, do eu, o desespero pode como tal assumir trés figuras: o
do desesperado inconsciente de ter um eu (0 que ndo € verdadeiro desespero); o do
desesperado que n&o quer, e o do desesperado que quer ser ele proprio”
(KIERKEGAARD, 2010b, p. 25).
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O desespero se da na medida em que o homem constitui-se numa relagdo
permanente, relacdo dialética no interior do proprio homem por conta desse estar entre o
finito e o infinito, confrontado no tempo e na eternidade’’, portador da necessidade e
também da liberdade. A ignorancia do desespero causa a negatividade do mesmo, na
medida em que “o desespero esta de certo modo garantido, mas para seu mal, contra a
consciéncia, isto €, estd, sem apelo, nas garras do desespero” (KIERKERGAARD,
2010a, p. 63). Por isso, apesar de estar sempre habitado pelo desespero, nem sempre o
desesperado tem “consciéncia de o ser”, pois necessita ter uma consciéncia interior, uma
vez que “Quanto mais consciéncia houver, tanto mais eu haverd” (KIERKEGAARD,
2010b, p. 45).

Paulatinamente, o Eu ganha conhecimento do seu desespero; nesse sentido,
havera um que ndo deseja ser si proprio e, portanto, recusa o reconhecimento de uma
das partes da relagdo. O homem tenta fugir da interioridade, mas isso ndo leva a
maturidade. Para Kierkegaard, esse seria 0 homem que ndo compreendeu a necessidade
de ser ele proprio.

Acredita Kierkegaard que ha uma recusa do préprio Eu no homem que prefere o
imediato a conhecer-se, na medida em que ndo pode com isso reconhecer-se. A
subjetividade como verdade implica na tarefa de ser si proprio e ndo desejar ser um
outro eu, um eu fruto da subjetivacdo. Na verdade, podemos pensar que nao existe um
Eu quando falamos de subjetivacdo, uma vez que, na subjetivacdo, existe somente a
impessoalidade e a inautenticidade, enquanto na subjetividade existe um Eu em sua
singularidade.

Pensemos na multiddo, como nos lembra Kierkegaard,

A multiddo, ndo esta ou aquela, actual ou de outrora, composta de
humildes ou de grandes, de ricos ou de pobres, etc..., mas a multiddo
considerada no conceito, a multiddo, é a mentira; porque, ou ela
provoca uma total auséncia de arrependimento e de responsabilidade,
ou, pelo menos, atenua a responsabilidade do individuo, fraccionando-
0 (KIERKEGAARD, 2002, p. 112-113).

Quando nos deparamos com o impessoal, acabamos por encontrar “ninguém”,

ndo existe singularidade. Por isso, ao invés de criar-se numa auténtica subjetividade que

7 Aqui remetemos o leitor a discussdo da questdo do tempo sagrado apresentado no capitulo anterior,
uma vez que para Kierkegaard, essa relagdo constitui uma tensao “O desespero estd, portanto, em nos;
mas se ndo fossemos uma sintese, ndo poderiamos desesperar, e tampouco 0 poderiamos se esta sintese
ndo tivesse recebido de Deus, ao nascer, a sua firmeza” (KIERKEGAARD, 2010b, p. 29)
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é interioridade, a subjetivacdo é produzida a partir de praticas e instituicdes que variam
em diferentes momentos e que vao da linguagem até a ciéncia, sem falar da midia e de
outros mecanismos que podem servir ao poder.

Nesse momento, podemos compreender que a singularidade, a criacdo do
proprio Eu consiste numa tarefa que faz o homem se deparar com seu desespero.

Kierkegaard apresenta varios tipos de desespero (desespero no qual ndo
queremos ser nos proprios, o desespero demoniaco, o desespero-fraqueza etc.). Colocar-
nos-emos agora, mais especificamente, na apresentacdo do desespero que estd no
interior do cristianismo, a interioridade que se volta para Deus e que reflete sobre a sua
acao na realidade.

No livro A doenca mortal (1849), traduzido em portugués como O desespero
humano, Kierkegaard, realizando um pequeno resumo do que havia sido exposto e
dando énfase a importancia das graduac@es diferentes da consciéncia, assim descreve o

percurso:

A primeira parte deste escrito marcou sem cessar uma graduagdo da
consciéncia do eu: primeiro o homem ignorante do seu eu eterno,
depois 0 homem consciente de um eu, no qual existe contudo
eternidade e no interior dessas divisdes, ainda outras graduacOes
foram estabelecidas (KIERKEGAARD, 2010b, pp. 103-104)

Mais adiante refere-se ao fato de que esses passos da consciéncia foram analisados a
partir de um “angulo do eu humano, do eu cuja medida ¢ o homem” e que, agora, essa
andlise dar-se-a frente a Deus e “esse mesmo eu, perante Deus, toma por essa razao uma
nova qualidade ou qualificacdo” (KIERKEGAARD, 2010b, p. 104). Um Eu que tem a
consciéncia de estar perante Deus, um Eu que ganha, portanto, a medida do préprio
Deus. E aqui é importante perceber que, para o filésofo dinamarqués, Deus nao é um ser
exterior, como ele mesmo diz, Deus ndo é um agente de policia e “o eu tem a ideia de
Deus”, mas isso ndo significa que esse homem frente a Deus deseja conscientemente
agir segundo essa presenca.

Ainda na obra A doenga mortal ha uma profunda discusséo sobre o pecado, na
qual temos revelado que, para Kierkegaard, o pecado ndo é uma negagdo, mas, uma
tomada consciente de posicdo frente a Deus. Por isso, no cristianismo é explicitada a
importancia do Eu e da consciéncia maturada no desespero.

Assim, para Kierkegaard, a subjetividade constitui uma caracteristica distintiva

da experiéncia cristd. Por isso, na obra Postscriptum (1846), Kierkegaard afirma que a
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verdade ¢ subjetividade: “a verdade ¢ a transformagdo do sujeito em si mesmo”
(KIERKEGAARD, 1993, p. 279). Na mesma pagina, encontramos “a verdade ¢
interiorizacdo e ndo uma cadeia de proposi¢des dogmaticas” (KIERKEGAARD, 1993,
p. 279). Essa interiorizacdo consiste na verdade entendida aqui como o estar posto
frente a realidade existencial.

Mais uma vez, nem a verdade, nem a subjetividade sdo consideradas abstracoes,
ambas se ddo no comprometimento do Individuo singular com as circunstancias de sua
existéncia. Dentro dessa dialética, entre a realidade externa e a interioridade ha a
constituicdo do sujeito singular quando esse assume a tarefa de criar-se na relagdo com
o0 outro. Nesse sentido, a verdade sé existe como vida, como agdo realizada na vida. Nao
adianta um conjunto de regras ou intencbes se essas ndo se tornam vivas na acgdo
cotidiana.

Dai, chegamos ao paradoxo de que a verdade, ao ser vida, do ponto de vista
cristdo, encarnou-se na pessoa de Cristo, portanto, a propria verdade seria, para
Kierkegaard e o cristianismo, uma pessoa — 0 modelo (paradigma) de pessoa que é
Cristo.

No entanto, o caminho para a verdade e, consequentemente, para a interioridade
ndo é uma tarefa simples, isso basicamente porque, como afirma Kierkegaard (2010a, p.
121) “no mundo real em que se trata do individuo existente, ndo se evita essa mintscula
passagem do compreender ao agir, nem sempre é possivel percorré-la [...]. A vida do
espirito ndo tem paragens”.

Num primeiro momento, Kierkegaard nos alerta sobre o estagio estético, em
gue o sujeito vive na imediatidade e no gozo dos prazeres hedonisticamente, chegando,
algumas vezes, a confundir os prazeres e sensa¢fes que obtém consgoi mesmo, com a
interioridade.

O esteta “opta” pela finitude e pelo reconhecimento externo, portanto, acaba por
negar a verdadeira interioridade e, por conta de viver a exterioridade, a sua relagdo com
0 mundo ndo permite que ele se torne pessoa. Por isso, para que haja um
prosseguimento no caminho da interioridade faz-se necessario superar a superficialidade
e, assim, temos agora uma busca por estabelecer relagdes com os outros, relacdes

pautadas pela responsabilidade visto que:

somente na adesdo da subjetividade, enquanto ipseidade ética, o
homem podera tornar-se um homem verdadeiro. Para existir em carne
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e 0SS0 é preciso vivenciar este compromisso denominado de amor
enquanto gratuidade absoluta para com a dignidade do Tu
(ALMEIDA, 2011, p. 83).

Kierkegaard denomina o estagio seguinte ao estético de estagio ético que se
caracteriza pelo dever, por um cumprimento das leis (do estado ou da igreja). Esse
estagio seria um intermediario entre o estético e a segunda-ética que é fundada no amor.
O Individuo procura na sua relacdo com o outro (individuos e sociedade) cumprir as
leis, afastando-se da posicdo egoista do esteta e sem cair em abstragdes, possibilitando,
com isso, uma vivéncia do tempo e no préprio tempo. H& o reconhecimento da
transitoriedade da existéncia e, portanto, a necessidade de uma relagdo com a
interioridade, compreendida agora na sua dimensao da liberdade, realizando, por fim, a
abertura do sujeito para a alteridade na medida em que a afirmacéo do préprio encontra
eco na vivéncia dos deveres.

No estdgio seguinte, na segunda-ética, temos a vivéncia efetiva da
responsabilidade, ndo como uma exterioridade dos deveres, como 0 estagio ético, mas
como um compromisso de vivéncia auténtica de sua existéncia, tomando noc¢édo de sua
condicdo humana, do que € justo ou injusto consigo mesmo e na relacéo; nesse sentido,
0 caminho ético produz o conhecimento de si mesmo.

A segunda-ética, portanto, implica a relacdo eu-tu, de maneira que “o eu nada
tem a significar se ele ndo se torna o tu” (KIERDEGAARD, 2005, p. 113), se ele ndo se
abre a responsabilidade da relacdo. Somente quem atinge a responsabilidade toca
verdadeiramente a singularidade.

A subjetividade compreendida como interioridade nos da a dimensdo do homem
COMO UM Processo em que 0 sujeito se torna pessoa, se torna humano. Nesse processo, €
necessario entender a tese kierkegaardiana de “existir uma segunda poténcia da
subjetividade, uma subjetividade da subjetividade” (KIERKEGAARD, 1991, p. 212).
Por isso, 0 homem necessita ultrapassar a medida da razdo (estagio ético), a medida
humana e deparar-se no mais intimo de sua interioridade com o préprio Deus. Assim, a
subjetividade torna-se o Unico modo de aproximar-se de Deus, uma vez que na ordem
temporal ndo ha uma linguagem efetiva. Dessa forma, o caminho da segunda-ética passa
por uma relacdo marcada pelo dialogo, pela entrega a verdade e ao amor.

A partir disso, podemos pensar com Cruz que a unido entre o Eu e Deus, ou,
para usarmos as suas palavras, entre 0 Eu e o Divino Amado, estd na unido de

intimidade e amor
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E, para que esta alma sequiosa venha a encontrar o ESposo e unir-se a
ele, por unido de amor, conforme é possivel nesta vida, e consiga
entreter sua sede com esta gota que do Amado se pode gozar aqui ha
terra, sera bom que Ihe respondamos em nome do Esposo a quem ela
se dirige. Vamos, portanto, mostrar-lhe o lugar mais certo onde ele
estd escondido, e ai possa a alma acha-lo seguramente, com a
perfeicdo e o deleite compativeis com esta vida; deste modo nédo ira a
alma errante, e em vao, atras das pisadas das companheiras (CRUZ,
2002, p. 596)

Podemos observar que Cruz aponta que ha a necessidade de uma alma sequiosa,
sedenta de encontrar o0 Amado, que encontrara nos seus escritos as indicacdes para esse
encontro. Continua o carmelita: “¢ necessario observar aqui o seguinte: o Verbo, Filho
de Deus, juntamente com o Pai e o Espirito Santo, esta essencial e presencialmente
escondido no intimo da alma” (CRUZ, 2002, p. 596) saindo do estagio estético (dos
prazeres) ou do somente ético e “entrar em sumo recolhimento dentro de si mesma”,
uma vez que “estd Deus, pois, escondido na alma, e ai o ha de buscar com amor”
(CRUZ, 2002, p.596).

Essa ¢ uma grande alegria para a alma, acredita Cruz, uma vez que “és tu mesma
0 aposento onde ele mora, o retiro e esconderijo em que se oculta” (CRUZ, 2002, p.
597). Mas, como ressalta Cruz, Deus esta dentro de cada pessoa, em sua alma, porém, ai
estd escondido e, por isso, consiste em algo fundamental que a alma procure também
estar escondida em si para encontrd-lo. Essa busca necessita de uma efetiva
interiorizacdo, feita as apalpadelas, ocultamente “esquecendo todas as tuas coisas” e
escondendo-se no “teu aposento interior do espirito”.

O segredo da interioridade e da verdadeira subjetividade, para Cruz, é Deus
“pois € ele a substancia da fé e o seu conceito, sendo a mesma fé o segredo e o mistério”
(CRUZ, 2002, p. 598). Vale ressaltar que, para Cruz, essa fé ndo pode ser compreendida
como sentimentalismo, mas, como apresentaremos mais a frente, especialmente, na obra
Subida do monte Carmelo, para a mistica do amor jodocruziana, 0 mistério é o proprio
Deus que supera toda a capacidade racional humana. Portanto, somente o amor pode
nos fazer experienciar, como vida, 0 mistério que ja esta no interior do homem.

Ao abordar a questdo da interioridade em Jodo da Cruz, chamando-a de vida

psiquica, assim comenta E. Stein:

Vida psiquica significa ndo mais a vida primordial, mas o que €
apreensivel por uma percepcdo interna, que é diferente da primitiva
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sensacao brotada no dmago da alma, sensacéo que por sua vez, difere
do nascimento de uma forma nitida e concreta arquivada ha meméria
gue agora comega a reviver (STEIN, 2004, p. 133).

Na interioridade, a memdria constitui um articulador que, como Agostinho nos
apontou no capitulo X das Confissdes, garante o proprio Eu. Assim, no processo de
transformacgéo proposto por Cruz — em que a alma deve se afastar dos prazeres, do
estagio estético e ndo se deter apenas no estagio ético garantido pelas conquistas de uma
vida baseada nos valores humanamente alcangados pelas imposi¢fes do estado ou da
religido, mas, numa vivéncia interior, como Stein aponta — poderiamos reviver através
da memoria o encontro com o Deus escondido.

A retomada do pensamento de Kierkegaard, principalmente no tocante a um
rompimento do estagio estético e a conquista do Eu, através da segunda-ética, esta em
profunda conexdo com Cruz, pois nos ajuda a perceber a possibilidade de pensar a
subjetividade como um transformar-se na propria verdade existencialmente
compreendida — “s6 a verdade ¢ a transformacdo do sujeito em si-mesmo”
(KIERKEGAARD, 1993, p. 279) — e, com isso, precisamos analisar o caminho sagrado
da mistica, uma vez que Deus permanece como mistério, mesmo na experiéncia intima

de amor entre 0 Eu e o Divino Amado, como nos apresenta Stein, tendo em vista que

a autodeterminacdo é propriedade inalienavel da alma. Trata-se do
grande mistério da liberdade pessoal que € respeitado até pelo proprio
Deus — Apenas pela oferta generosa de amor, por parte dos espiritos
criados, é que Deus quer dominé-los. Ele conhece os ‘pensamentos do
coragdo’, penetra os mais profundos abismos da alma onde nem ela
pode penetrar sem iluminacgdo divina: entretanto, Deus ndo quer dela
se apoderar sem que ela o consinta. Por outro lado, fara de tudo para
conseguir a livre entrega da vontade da alma a ele, como presente de
amor, a fim de conduzi-la & unifo beatifica. E esta a boa-nova que s&o
Jodo da Cruz se propbe a anunciar e a ele se dirigem todos os seus
escritos” (STEIN, 2004, p. 135)

Essa experiéncia interior, como experiéncia mistica, provoca ‘“desejos, atos
voluntarios e a¢des ‘quando menos se imagina’” (STEIN, 2004, p. 133). Com isso,
percebemos que o tema da liberdade ndo poderia ficar excluido da analise da
interioridade em Cruz. Vemos isso, quando pensamos sobre esses movimentos da alma,
movimentos que estdo relacionados ao interior e ao exterior, mas no interior € que esta o
ponto mais profundo — “a morada de sua liberdade: o lugar onde a alma pode enfaixar a

sua existéncia e decidir sobre si propria” (STEIN, 1988, p. 134). Essa similitude da
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apresentacdo kierkegaardiana da subjetividade com a abordagem de Cruz nos permite
reconhecer que ha uma esfera em que a liberdade humana estd maculada — esse seria o
estagio estético, em que o homem esta submetido aos sentidos e busca os prazeres. No
momento posterior, no estagio ético, o0 homem tem um grau maior de liberdade, uma
vez que a responsabilidade corresponde a uma vida mais auténtica, mas, ainda assim, a
plenitude da liberdade s6 pode ser alcancada efetivamente na segunda-ética, em que o
homem na vivéncia da subjetividade encontra a Deus como segredo e mistério, mas,

ainda assim, pode experimentar o efetivo estado de liberdade permitido aos homens.

O CAMINHO SAGRADO DA MISTICA

A questdo da subjetividade encontra grande ressonancia na mistica, uma vez que
essa pretende estar unida ao divino de um modo em que a interioridade-singularidade
sdo fundamentais, ja que, recorrentemente, nos deparamos com o relato do sujeito
mistico. Tendo isso em vista e considerando de uma perspectiva filosofica, podemos
pensar a mistica como uma importante possibilidade de conhecimento, e nesse sentido, a
via da interioridade de Agostinho ja apontava para uma distingdo entre a verdade
conhecida através da especulacdo (ou, modernamente, poderiamos dizer também da
ciéncia/método) e uma verdade experimentada “concretamente” pelo sujeito, COMO NOS

explica Etienne Gilson ao comentar o caminho agostiniano:

Nesse sentido, nosso pensamento é memoria de Deus, 0 conhecimento
gue ai o encontra é inteligéncia de Deus e 0 amor que procede de
ambos é amor a Deus. Logo, ha no homem algo mais profundo do que
0 homem. O retiro do seu pensamento (adbitum mentis) nada mais é
que o segredo inesgotavel do préprio Deus; como a sua, nossa vida
interior mais profunda ndo é sendo o desenvolvimento, dentro de si
mesmo, do conhecimento que um pensamento divino tem de si e do
amor que tem por si (GILSON, 1998, p. 150-151)

Dentro dessa perspectiva, a mistica evidencia questdes fundamentais em torno
ao humano, a experiéncia mistica intenciona comunicar a experiéncia da Verdade
vivenciada pelo homem numa intima relacdo entre conhecimento e experiéncia. Nesse
sentido, a mistica nos faz compreender a aventura do conhecer como um
aprofundamento no mistério, mistério que estd numa intensa relacdo entre o homem e a
totalidade ou, nas palavras de Cruz, entre a alma e o Divino Amado: “Esta espessura de

sabedoria e ciéncia de Deus € de tal modo profunda e incomensuravel, que a alma, por
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mais que a conhe¢a, sempre pode entrar mais adentro, porquanto € imensa, e
incompreensiveis as suas riquezas” (CRUZ, 2002, p. 791). Em Cruz, o conhecimento de
Deus constituiu um conhecimento amoroso entre a alma e Deus, uma purificacdo dada
através de um fogo de amor “Que a alma se purifique a luz deste fogo de sabedoria
amorosa — e Deus nunca da sabedoria mistica sem amor, porquanto é o proprio amor
que a infunde” (CRUZ, 2002, p. 524), mas essa relacdo ndo se faz na clareza e sem
levar em conta a singularidade de cada Individuo, por isso “esta obscura contemplagdo
infunde a capacidade e necessidade de cada uma, iluminando-a e purificando-a de suas
ignorancias” (CRUZ, 2002, p. 524).

Portanto, a mistica em Cruz esta relacionada com o amor, entretanto, antes de
nos determos na mistica do amor de Cruz, entendemos ser pertinente apresentarmos a
mistica em sua configuracdo historica e conceitual, que serd importante para
percebermos a relacdo entre a mistica e a subjetividade, uma subjetividade que, como ja
observamos, também pressup0e a alteridade.

Henrique de Lima Vaz (2000) chama a nossa atencdo para a deterioracdo do
termo “mistica” na linguagem atual: de uma origem nobre que diz respeito a uma forma
superior de experiéncia, de natureza religiosa, ou religioso-filosofica, que se desenrola
normalmente num plano transracional — ndo aquém, mas além da razdo —, acabou
tornando-se um sindnimo de fanatismo, esquisitismo e até de irracionalidade.

As discussbes realizadas no século XVII, provocadas em ambito da
Contrarreforma, no proprio catolicismo, geraram uma percepcao do fenémeno mistico
como algo altamente complexo e distante da vida das pessoas. Com isso, a mistica
passou a ganhar esses sentidos que descaracterizariam a sua percep¢do, como lembra
Marco Vannini (2005, p. 12), pois durante séculos, no ocidente, a mistica esteve
associada ao siléncio e a contemplacéo.

A experiéncia mistica mobiliza importantes energias psiquicas dos individuos
que os encaminham para realidades transcendentes, como destaca Carneiro Ledo no
artigo A mistica de Eckhart em Eckhart, a mistica exige um carater de ndo acdo, a
experiéncia mistica ¢ um “deixar ser, deixar ser”, “deixar o fazer nos fazer”. Somente a
partir dessa atitude de desapego/disponibilidade, é possivel encontrar a atitude
originaria e experimentar (misticamente) “o mundo, o homem, Deus, em n6s mesmos e
nos outros” (LEAO, 2010, p. 12).

Carneiro Ledo aponta ainda para a questdo que pode, aparentemente, levar as

pessoas a desconfiar que a mistica e seu “discurso” do desapego e abandono sejam
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somente uma negacdo, mas, nessa experiéncia, hd um efetivo desejo de alvedrio que
leva a independéncia (desapego) e que leva a liberdade também, mas entendida como
criacdo. O desapego que liberta, liberta a possibilidade de criar a partir do “nada” a que
se chegou com o desapego inicial e isso seria uma caracteristica de quase toda a mistica,
ou seja, a ideia do esvaziamento como abertura a algo muito maior e, além de
impulsionador, transformador.

Ao refletir sobre esse ponto, necessario é lembrar homens e mulheres que foram,
em seu tempo, grandes misticos e grandes realizadores. Para ficarmos somente em
exemplos da experiéncia cristd, a lista poderia comecar nos monges do deserto e
alcangar figuras como Sdo Bernardo de Claraval, Santa Catarina de Sena, Santa Teresa
de Avila e mesmo S&o Jodo da Cruz. Nesse sentido, o desapego ou abandono realizado
pelo mistico em direcdo a Deus ndo constitui um abandono da vida, mais precisamente
“a superagdo da vontade pessoal, elemento essencial da mistica, representa justamente o
elemento que se constitui na fonte inexaurivel da energia caritativa que move o mistico”
(VANNINI, 2005, p. 20).

Na cultura ocidental encontramos trés formas da experiéncia mistica:

especulativa, mistérica e profética.

a) Mistica Especulativa

A forma mistica especulativa apresenta um carater filosofico em que, através do
pensamento, busca-se penetrar o mistério do Ser, sendo, portanto, uma mistica do
conhecimento (VAZ, 2000). Dai que os seus principais ‘“representantes” S30
encontrados na filosofia; entre eles, poderiamos destacar Plotino, Agostinho, Simone
Weil, mas, especialmente, os temas inaugurados por Platdo (0 Bem e o Uno, por
exemplo) servirdo recorrentemente como fundamento de experiéncias misticas
especulativas ao longo da historia. Destacadamente, a questdo da ascese proposta pelo
discipulo de Socrates em que a experiéncia do conhecimento (que esta ligada ao amor)
consiste no caminho de abandono das ilusdes e ascese ao verdadeiro.

Encontramos, nos dialogos platénicos, uma reflexdo sobre o Bem-Uno,
conforme indicado por Giovanni Reale (1997), sempre apresentado com limitagdes,
uma vez que essa era considerada por Platdo uma doutrina que ndo deveria ser exposta
no texto escrito, ja que este ndo permite o jogo dialético efetivo e, assim, poderia causar

mais confusdo que verdadeira compreensdo. Ainda assim, temos alguns sinais da visao
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de Platdo sobre 0 Uno-Bem na obra a Republica, onde temos a comparacao da ideia de
Bem com o Sol.

O Sol seria a imagem tangivel no Mundo dos Sentidos da fungédo exercida pela
ideia de Bem no Mundo das Ideias. A primeira e mais objetiva funcdo do sol no mundo
sensivel consiste em proporcionar a iluminacdo de todas as coisas. Assim, a ideia de
Bem teria 0 mesmo efeito, ou seja, iluminar todas as ideias e, poderiamos compreender
0 Bem como a ideia que perpassa todas as outras. Com isso, Platdo estabelece uma
relacdo direta entre o conhecimento da alma e a necessidade da ideia de Bem e realiza a
conhecida analogia entre o Sol, no mundo sensivel, como imagem do Bem no mundo
das Ideias: “Reconheceras que o Sol proporciona as coisas visiveis, ndo sé, segundo
julgo, a faculdade de serem vistas, mas também a sua génese, crescimento e
alimentagio, sem que seja ele mesmo a génese” (PLATAO, 2001, p. 308-311); e indica,

na mesma sequéncia da Republica:

Logo, para os objectos do conhecimento, dirds que ndo s6 a
possibilidade de serem conhecidos lhes é proporcionada pelo bem,
como também é por ele que o Ser e a esséncia lhes sdo adicionados,
apesar de o0 bem ndo ser uma esséncia, mas estar acima e para além da
esséncia, pela sua dignidade e poder. (PLATAO, 2001, p. 311).

A analogia entre o sol e a ideia do bem propicia uma aproximacgéo do que Platdo
compreende pelo Bem em si.

Ainda que ndo tenhamos uma definicdo clara do Bem, do ponto de vista da
experiéncia mistica especulativa, a importancia dada pelo filésofo grego a busca
realizada pela alma com vistas ao conhecimento do principio absoluto, como uma
ascese intelectiva, possibilita compreender que ha possibilidade de uma unido entre a
alma e o bem, unido inteligivel.

Portanto, a ciéncia mais elevada de todas e que exige grandes esforcos, uma vez
que constitui 0 “caminho mais longo”, ¢ “aquele bem, que toda a alma procura, e por
causa do qual faz tudo, adivinhando-lhe o valor” (PLATAO, 2001, p. 303). Essa unido
intelectual proposta por Platdo, entre a ciéncia do bem e a alma que procura o saber,

constituira

um organismo tedrico que sera animado por correntes sucessivas de
vida mistica na antiguidade grega e no cristianismo dos primeiros
séculos. A mistica especulativa sera, pois, fundamentalmente uma
mistica platonica, e serd sob o patrocinio de Platdo que mistica e
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filosofia se unirdo por estreitos lacos na tradicdo do Ocidente” (VAZ,
2000, p. 31).

Se a filosofia de Platdo constituiu-se no organismo tedrico da mistica
especulativa, sera a filosofia neoplaténica, especialmente de Plotino, a estabelecer a
linguagem classica da mistica.

A experiéncia mistica em Plotino tem dois caminhos, um ligado ao Uno, em que
trata basicamente da experiéncia unitiva da alma com o Intelecto, e 0 outro mais
relacionado a unido da alma com o Uno, alcangando, assim, um conhecimento intuitivo
(para além da razdo) e, por isso, inefavel.

A concepcdo plotiniana de conhecimento estabelece a existéncia de circulos e
cada um deles guarda maior grau de profundidade e plenitude quando mais proximo do
centro, ou seja, do Uno. Nesse sentido, Bernardo Branddo comenta sobre a duplicidade
da questdo mistica em Plotino:

Como se pode depreender da imagem do centro e dos circulos, cada
nivel é mais uno e real que o posterior e interior a ele. Como se a
realidade fosse um caminho entre a unidade mais absoluta, o0 Um, a
méaxima de multiplicidade da matéria. E precisamente esse o caminho
percorrido pela alma humana em sua ascensdo filosofica: em primeiro
lugar, ela esta ligada ao mundo sensivel pelo corpo e pelas sensagdes
gue surgem ou sdo transmitidas a partir dele. Também esta
obviamente ligada a hipostase Alma por ser uma alma. Por sua vez,
também pode se unir ao Intelecto e a0 Um através de préaticas
ascéticas e dialéticas. Quando isso ocorre, ela experimenta a propria
vida interior de tais realidades e, assim, tem as experiéncias que
chamamos aqui de misticas. Os dois tipos de experiéncia mistica sao
precisamente 0 da unido com o Intelecto e o da unido com o Um
(BRANDAO, 2007, p. 154).

A experiéncia da alma com o Intelecto plotiniano indica a ideia de uma
aproximacéo com a totalidade, quase como que uma apreensao do absoluto por meio de
uma intuigdo intelectual em que existe uma compreensdo de “todas as coisas no
inteligivel —, tornando-se também um mundo inteligivel e luminoso, iluminado pela
verdade que procede do Bem — o que irradia a verdade a todos os inteligiveis”
(PLOTINO apud BRANDAO, 2007, 155). Plotino descreve essa experiéncia mistica
como uma “possessao do divino” em que a visdo da alma consiste em ver-se COMO 0
préprio deus, ou seja, a alma ver-se a si mesma como um deus.

Nesse ponto, a imagem platonica da perfeicdo e sabedoria dos deuses, descrita

no dialogo Banquete, no mito de Eros, que herda esse desejo pela perfeicdo por conta da
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natureza do seu pai Poros, o deus da riqueza, em detrimento da ignorancia suprema de
sua mée Penia (pendria), pode nos fazer entender a que tipo de experiéncia Plotino
alude, uma vez que somente o estado divino proporcionaria 0 conhecimento da
totalidade, do absoluto.

Mas, ainda assim, existe um grau mais significativo da experiéncia mistica, a

unido da alma com o Uno, com o Bem:

Plotino diz que ndo se pode conhecé-lo nem pela ciéncia, nem pela
inteleccdo, como no caso dos outros inteligiveis, mas através de uma
presenca superior a ciéncia. Tal contemplacdo é chamada, em alguns
momentos, de visdo. Mas trata-se de outra forma de ver: éxtase e
simplificacdo e um aumento de si, desejo de contato, repouso e
consideracdo de uma harmonizacio. (BRANDAO, 2007, 156)

Para Plotino, a contemplagdo do Uno significa uma unido visceral da alma com
0 Absoluto.

Mais do que realizar uma exposicao detalhada da mistica presente na obra de
Plotino, intencionamos demonstrar como parte da linguagem mistica formulada por ele
no seculo 11 ja apresenta essa terminologia, que, no contexto da mistica especulativa,
perpassard as outras duas formas da mistica no ocidente e constitui a forma por
exceléncia da linguagem especulativa na mistica.

No entanto, abordar a unido mistica apresentada por Plotino como uma
reunificacdo com o Uno pode nos ajudar a compreender melhor o papel da memaria no
processo na mistica especulativa, uma vez que teremos aqui uma apresentacdo
neoplatdnica da teoria da reminiscéncia (herdada de Platdo) e como ela se d& no
pensamento de Plotino.

Para Plotino, a reminiscéncia esta relacionada com a necessidade de preservar na
alma aquilo que ¢é “conatural a propria alma, enquanto Ihe deriva do seu originario e
estrutural contacto com as realidades superiores. A nossa alma superior, de fato, €
eternamente ligada ao Espirito” (REALE, 1994, p. 508-509). Ao ser o Uno o gerador de
todas as coisas e, especialmente, no homem, gerador de sua alma, na reminiscéncia
(anamnese) a alma recorda no mundo corpOreo as coisas superiores (as Ideias, 0
Espirito) chegando ao seu apice, mesmo que somente por momentos, a captar (unir-se)
ao Uno.

O corpo funciona, nesse processo, COmo uma barreira que causa o esquecimento.

Assim, compreendemos a alma como intermediario entre as verdades superiores e as
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ilusBes materiais, em sua seducdo por semelhanga as verdades supremas. Um bom
exemplo, eminentemente plat6nico, dado por Plotino, estd na percepcdo da beleza, uma
vez que essa ¢ compreendida, mesmo no mundo sensivel enquanto forma e “é conatural
a alma e, portanto, é capaz de fazer reentrar em si a alma e de reconduzi-la a lembranca
das suas origens divinas; e a ‘transfixdo’ que [...] experimenta ao ver o belo, ndo é mais
do que a recordacdo metafisica das proprias origens espirituais” (REALE, 1994, 515). A
beleza reconduz a alma a sua origem.

Do Uno flui a fonte de toda a beleza; nesse sentido, a alma, ao ter, no mundo
sensivel, uma experiéncia do belo, podera recordar-se, assim, do Uno enquanto origem
do belo e origem da propria alma. Cabe, portanto, para que haja uma unificacdo da alma
com o Uno, um desapegar-se progressivo do mundo corporeo, apontando, assim, para
um caminho de purificacdo que, no contexto cristdo, ganhara o nome de via purgativa.

Assim, Plotino estabelecerd grande parte da linguagem e das imagens
propriamente misticas, tais como: unido, subida em degraus (ou circulos), afastamento
do corpo em funcdo do espirito e da contemplacao, do conhecimento, volta da alma ao
Uno, ao Espirito.

Plotino influenciou profundamente o cristianismo dos primeiros seculos e, com
isso, possibilitou a utilizacdo da terminologia desenvolvida pelo mesmo no incremento
de uma mistica crista especulativa.

Apoiada na influéncia platonica e neoplaténica, a mistica especulativa crista tera
também a sua base fundamental nas fontes biblicas e serd essa a sua caracteristica
distintiva fundamental (VAZ, 2000, p. 35).

Inicialmente a mistica estava, no cristianismo, ligada a ideia de contemplacéo,
de um siléncio contemplativo, até por conta de a linguagem comum ndo conseguir
exprimir a experiéncia mistica (VANNINI, 2005, p. 12-13).

A essa altura de nossa exposicdo sobre o caminho mistico especulativo,
acreditamos que seja importante apresentar a mistica especulativa cristd, no entanto, tal
tarefa perpassaria varios momentos da historia do cristianismo e, devido aos nossos
objetivos nesta dissertagdo, optamos por, tal como fizemos com Platdo e Plotino,
apresentarmos brevemente uma forma de mistica cristd especulativa que caracterize,
especialmente, um momento fundador na perspectiva cristd e que guarde uma relagédo
préxima com o pensamento dos dois filésofos anteriormente citados.

Abordamos, portanto, 0 pensamento mistico de Pseudo-Dionisio, 0 Aeropagita.

A escolha desse mistico se da por dois motivos: por constituir um dos primeiros e mais
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influentes misticos cristdos e, também, por conta de sua concepcdo sobre a “treva
divina” ser uma espécie de antecipacdo da “noite escura” de Cruz, uma vez que para
ambos a experiéncia da escuriddo (noite ou treva) constitui um caminho fundamental
para a unido mistica.

Segundo Bernardo Brandédo (2005), na Espanha do século XVI, quando houve o
aparecimento de vérias “misticas”, uma forma de garantir a ortodoxia dos textos, estava
na conformidade com os escritos do Pseudo-Dionisio. Nesse sentido, o proprio Jodo da
Cruz lanca mao desse expediente e demonstra que “a contemplacéo infusa de que fala
ndo é outra coisa que o raio de treva do Aeropagita” (BRANDAO, 2005, p. 85). A
mistica do Pseudo-Dionisio constitui uma das bases da obra de Cruz como o tema de
um “conhecimento superior ao conhecimento” (BRANDAO, 2005, p. 86) ja esta
presente na obra do Aeropagita.

Inicialmente, a obra de Pseudo-Dionisio teve grande aceita¢do no oriente e, ap6s
as traducbes do grego para o latim, ocorridas a partir do século IX, ela ganhard o
reconhecimento no ocidente e consolidara a terminologia propriamente cristd da mistica
especulativa (VAZ, 2000).

As controvérsias sobre o autor do Corpus Dionysiacum ndo serdo parte de
nossas discussdes; aqui, deter-nos-emos a analise dos textos e nos referiremos ao autor
como a tradicdo comumente o declara — Pseudo-Dionisio, o Aeropagita.

Algo que temos que destacar inicialmente estd no fato de que foi a partir do
titulo de um dos seus textos — Teologia Mistica — que o termo mistica ganhou
notoriedade e definira, no futuro, umas das areas de estudo da teologia cristd. Nessa
obra, apresenta, logo no seu inicio, uma suplica a Trindade supra-essencial, que preside
a divina sabedoria e que pode levar-nos para além do inteligivel, 14 onde os mistérios

absolutos:

se revelam na Treva mais que luminosa do Siléncio: é no Siléncio,
com efeito, que se aprendem os segredos desta Treva da qual € muito
pouco afirmar que brilna com a mais resplandecente luz no seio da
mais negra obscuridade, e que, permanecendo inteiramente ela mesma
perfeitamente intangivel e perfeitamente invisivel, enche de
esplendores mais belos que a beleza as inteligéncias que sabem fechar
os olhos (PSEUDO-DIONISIO, 2004, p. 129)

Aqui, encontramos de maneira originaria a apresentacdo da via apofatica,

também conhecida como caminho negativo, em que o conhecimento torna-se uma busca
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para além da inteligéncia, para um apice do conhecer, que é, paradoxalmente, um néo
conhecer, um conhecer nada. Pseudo-Dionisio advoga uma obscura “luminosidade do
siléncio”.

O Pseudo-Dionisio estabelece uma hierarquia entre os seres tendo em vista a sua
capacidade de ascender até o conhecimento, a revelagdo divina. Assim, temos uma
ordenagdo que vai dos anjos até o mais iniciante catecimeno. O conhecimento se da,
num momento inicial, da parte de Deus em direcdo aos homens, através da revelacdo
acontecida no Antigo Testamento até a Encarnacdo de Cristo. Num momento seguinte,
o0 conhecimento de Deus faz-se da parte do homem em relagdo a Deus e isso se da de
forma negativa, isto é, reconhecendo que os conceitos sobre Deus que temos séo falsos
e, aqui, estamos no caminho da unido mistica, um conhecimento que consiste na “unido
com Deus, que estd além de todo conhecimento, de todo conceito e de toda palavra”
(BRANDAO, 2005, p. 93).

O Pseudo-Dionisio parte da contemplacdo do mistério de Cristo, entendido
como algo mais concreto, até contemplar, na Trindade, 0 mais transcendente dos
mistérios. Esse caminho, portanto, revela a preocupacdo do Pseudo-Dionisio com a
questdo do conhecimento de Deus e a unido mistica consistirdA no momento &pice desse
caminho: “Essa unido, superior as faculdades racionais, é apresentada como 0 ingresso
na bruma do desconhecimento - a luz divina é tdo forte que nos deixa no escuro. Mas
nessa escuriddo nos unimos a Deus, fazendo desaparecer a dualidade sujeito-objeto”
(BRANDAO, 2005, p. 93) — e aqui, ndo ha mais linguagem ou discurso, somente
experiéncia.

Essa experiéncia consiste na treva luminosa, “Treva que se traduz no siléncio do
mistério, pois esta para além de todo conhecimento, e, para ser alcancada, deve-se
fechar os olhos para as inteligéncias” (BARBOSA, 2006, p. 7). Mas, a experiéncia da
treva significa também conflitos e angustias, uma vez que essa treva “causa aflicdo
naqueles que a experimentam em um primeiro momento, mas que é fonte de toda
luminosidade de contato com Deus quando é possivel atravessa-la. E para atravessa-la é
preciso atravessar-se, sair de si e abandonar-se em Deus” (BARBOSA, 2006, p. 7).
Sobre o mesmo ponto, assim se refere Cruz sobre a questdo da noite escura: “quando a
alma se acha no estado de purificacdo a chama ndo brilha, antes causa obscuridade; ou

se alguma luz proporciona, ¢ somente para a alma ver e sentir suas misérias e defeitos”

(CRUZ, 2002, p. 838)
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O atravessar-se constitui uma experiéncia de abandono e, nesse sentido, ha a
necessidade do desapego de si. Ao comentar sobre a experiéncia de Moisés, assim

descreve Pseudo-Dionisio o0 experienciar da treva:

E ento somente que, ultrapassando 0 mundo em que se é visto e onde
se v&, Moisés penetra a Treva verdadeiramente mistica do ndo-
cognoscivel; é ai que faz calar todo saber positivo, que escapa
inteiramente a toda compreensdo e a toda visdo, porque ele pertence
inteiramente Aquele que esta além de tudo, porque ele ndo pertence
mais a si mesmo nem pertence a nada de estranho, unido pelo melhor
de si mesmo Aquele que escapa a todo conhecimento, apds ter
renunciado a todo saber positivo e, gracas a este préprio néo-
conhecimento, conhecendo para além de toda inteligéncia (PSEUDO-
DIONISIO, 2004, p. 132)

Renunciar a todo saber positivo consiste numa atividade de esquecimento; “é
preciso esquecer tudo, inclusive de si mesmo, pois que ja ndo se pertence, mas sim
Aquele que esta além de tudo” (BARBOSA, 2006, p. 7-8). Esquecer as manifestacdes,
mesmo do divino, sdo fundamentais para que se atinja o0 conhecimento verdadeiro, uma
vez que o suprassensivel ndo é visivel ou percebido através dos sentidos ou dos
sentimentos. Assim, para alcancar esse conhecimento, o necessario é realizar o esforco
de abandonar tudo para reconhecer em nos, para além de toda inteligéncia, “a esséncia
do Autor Transcendental”.

A imagem paradoxal da treva luminosa apresentada por Pseudo-Dionisio revela
a dificuldade de expressar a experiéncia mistica atraves da linguagem, dai, compreender
a passagem por uma treva que leva a iluminacdo, a unido com o inteligivel, sera, na
concepgdo do autor da Teologia Mistica, uma experiéncia de sofrimento e éxtase.

Na mistica especulativa cristd de Pseudo-Dionisio, é descrito um percurso de
unidade entre os homens e a Trindade. Nesse caminho, a experiéncia da negacdo, ou
melhor, da autonegag&o constitui 0 caminho fundamental para que seja possivel a unido
com o divino — e nisso consiste a treva divina para Pseudo-Dionisio.

Encontraremos ecos dessa treva divina na noite escura de Cruz. Para ele, Deus
guia aqueles que desejam perseguir o caminho espiritual através da noite escura, que
tém diversos estagios que abordaremos mais pormenorizadamente adiante. No entanto,
é possivel notar que, para Cruz, a noite escura € um amor. Em um de seus poemas ao
referir-se a noite escura, assim diz: “de amor em vivas ansias inflamada/Oh! ditosa

ventura!” (CRUZ, 2002, p. 438); e faz questdo de comparar as “vantagens” da noite em



68

relacdo a luz (alvorada): “Oh! noite mais amavel que a alvorada!” (CRUZ, 2002, p.
439); por que mais amavel que alvorada?

Porque essa noite possibilita juntar “Amado com amada” ¢ transformar a alma
amada através da noite permitida pelo Amado para realizar-se a mudan¢a “Amada ja no
Amado transformada!” (CRUZ, 2002, p. 439). Essa transformacdo € a busca de toda
mistica, na especulativa, isso se da, primeiramente, pelo intelecto. Para Cruz, esse
caminho que passa pelo intelecto, espirito, s6 consubstancia-se no amor.

A mistica especulativa no ocidente encontrou um percurso fecundo por sua
ligagdo com a filosofia, herdeira direta das concepgdes de Platdo. Essa forma de
experiéncia mistica tem, desde os tempos da antiga Atenas, perpassado culturas distintas
e influiu, decisivamente, para conformar a toda mistica cristd, que terd sempre, em
maior ou menor grau, uma preocupacao filoséfico-especulativa, mesmo na forma mais
evidentemente mistérica, uma vez que a mistica profética constitui uma espécie de

unido das caracteristicas das duas outras.

b) Mistica Mistérica

A forma da mistica mistérica, que pode soar um pleonasmo, uma vez que
mistica e mistério possuem a mesma raiz linguistica, da-se por uma referéncia as
religibes de mistério da tradicdo grega. Nesse sentido, a mistica mistérica ndo se da
inteiramente, como a mistica especulativa, a partir do Individuo. Ela pressupde um
espaco sagrado, com ritos de iniciacdo e acontecimentos litargicos.

Na forma mistérica, a mistica consiste em um voltar-se para o conteido do
mistério; é no rito que a experiéncia de Deus (da Verdade, do Bem e do Belo) realiza-se,
dai o seu carater iniciatico e sua origem remontar aos mistérios de Eléusis e ao orfismo.
Ainda assim, ndo podemos perder de vista que a experiéncia mistica mistérica, mesmo
tendo um carater mais coletivo, ndo perde a sua dindmica interior de uma vivéncia do
“contetido objetivo do mistério” (VAZ, 2000, p. 48), especialmente através da agdo
litirgica. Tanto a mistica especulativa anteriormente abordada, quanto a mistica
mistérica terdo grandes desenvolvimentos na concepcao cristé.

Recorremos, inicialmente, a religifo Orfica para compreendermos melhor o
fendmeno da mistica mistérica.

O orfismo surgiu aproximadamente entre o século VI e Ill a. C., constitui-se

uma das principais religides de mistério da Grécia e tera uma influéncia que durara até o
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século 1V, especialmente entre os neoplaténicos, 0 que indicard uma relagdo sempre
proxima entre essa religido e a filosofia.

Na Grécia antiga, a vida apds a morte era sempre considerada uma perda, ou
seja, para o grego “homérico”, o mundo dos mortos (Hades) era sempre uma sombra da

vida:

Contrariamente a seus antepassados, os 6rficos postulavam que
a alma era imortal e que, depois da morte, aguardava-a ndo uma
sombra (skid) de vida, mas sim uma vida bem-aventurada, para
0s que fossem piedosos, a0 passo que, para 0S impios,
reservava-se uma vida de castigos (GAZZINELLI, 2007, p. 16).

Com isso, como a viva €é vivida por cada um (piedosamente X impiamente) e percorrer
0 caminho do ascetismo ou dos prazeres consiste no fator fundamental para a forma que
sera vivida (passada) a eternidade, assim o mundo grego comeca a ter um olhar voltado
para as virtudes, tendo em vista que os orficos indicam, com a sua propria vida, um
caminho iniciatico de vivéncia das virtudes que propiciardo uma vida bem-aventurada
da alma.

Uma questdo fundamental e que esta listada entre as primeiras praticas érficas
consiste na leitura e interpretacdo qualificadas dos poemas sagrados que foram
“escritos” por Orfeu, em uma linguagem hermética, tendo em vista ndo revelar os
segredos dos mistérios para os nao-iniciados; para que sejam realizadas a meditacdo
desses poemas que contém toda a sabedoria sobre as coisas e 0 cosmos, uma serie de
técnicas exegeéticas sdo apontadas, “tais como etimologia, alegoria, metaforas, similes,
polissemia, homonimia, sinonimia, analogia” (GAZZINELLI, 2007, p. 26).

Entre as praticas ascéticas dos orficos encontramos as reservas alimentares, ritos
fanebres e cerimbnias de purificacdo e iniciaticas, além, é claro, de uma grande
preocupacdo com o0s animais (por conta da transmigracdo das almas acontecerem
também entre humanos e animais), chegando, com isso, ao vegetarianismo e, até
mesmo, a interdicdo do uso de 1. Outra interdi¢do importante estad em evitar o contato
com cadaveres.

Também existem no cotidiano 6rfico as praticas de oragcdes, uso de vestes
brancas e participagdo em cerimonias religiosas.

Algo que chama a atencdo quando pensamos os rituais da religido publica dos
gregos em contraposicao ao orfismo esta no fato de, na primeira, a pratica de sacrificios

de animais ser comum (OLIVEIRA, 2004). Com isso, havia a crenga em que as carnes



70

dos animais sacrificados, que muitas vezes eram comidas cruas, pertenciam aos
humanos, por serem seres que sentem fome, e 0s odores das carnes pertenciam aos
deuses, sendo, portanto, apenas um alimento “espiritual”.

O que fundamentalmente estd em jogo com os rituais e doutrina orfica consiste
na busca da salvacdo individual, associada & ideia de que ha no homem uma
participagdo também no divino, ndo sendo somente matéria. Dai a relagdo entre alma
(divino) e corpo (matéria, “carcere”) ganhar proporcdes significativas, uma vez que
evidenciam uma comunicacdo entre homens e deuses que deve ser perseguida por
aqueles que desejam fugir a morte e encontrar o caminho da eternidade benevolente, de
unido, poderiamos dizer, mistica com o divino; nesse sentido, o0s rituais s&o

fundamentais para isso:

Na literatura sacra dos orficos, o aspecto doutrinal ndo é separavel de
uma busca da salvagéao; a adoragdo de um tipo de vida puro, o descarte
de toda macula, a escolha de um regime vegetariano traduzem a
ambicdo de escapar a sorte comum, & finitude e a morte, de unir-se
inteiramente ao divino. A rejeicdo do sacrificio cruento ndo constitui
apenas um afastamento, um desvio em relagdo a pratica corrente. O
vegetarianismo contradiz justamente aquilo que o sacrificio implicava:
a existéncia entre homens e deuses, até no ritual que os faz comunicar-
se, de um fosso intransponivel. (VERNANT, 1992, p. 84)

Interessante notar como a questdo da relagdo memoria e esquecimento também
aparece no orfismo em relacdo ao caminho da alma ap6s a sua morte. Le Goff lembra
que “no inferno 6rfico, o morto deve evitar a fonte do esquecimento, ndo deve beber no
Letes, mas, pelo contrario, nutrir-se da fonte da Memodria, que é uma fonte de
imortalidade” (LE GOFF, 1996, p. 438). Optar pelo caminho da memoria ¢ escolher
encerrar o circulo das reencarnacfes, enquanto permanecer no esquecimento significa
optar pela existéncia ligada a matéria. Isso ficou claro quando foram encontradas, em
sepulturas de orficos, pequenas tabuas em que essa escolha é apontada, ou seja, cabe a
alma escolher entre as fontes; de um lado, estd a &gua da memoria, do outro, a agua do
esquecimento: “A Memoria é a agua da vida e marca o fim do circulo de reencarnacdes;
0 Esquecimento € a 4gua que representa a vida terrestre destruida pelo tempo e 0 ndo ser
da existéncia” (OLIVEIRA, 2004, p. 16). Obviamente que a alma treinada na vida
orfica estard instruida sobre de qual fonte beber, necessitando da informacao das tdbuas

somente para “refrescar a memoria”.
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Existem muitas controvérsias nas aproximacdes entre orfismo e cristianismo, no
entanto, tendo em vista a influéncia drfica na filosofia grega e a influéncia da filosofia
grega no cristianismo, poderemos desconfiar que ha, se ndo uma influéncia marcante,
pelo menos alguns pontos de convergéncia, especialmente, na crenca da importancia das
praticas ascéticas para a conquista da vida benevolente na eternidade.

Além do caminho ascético, o cristianismo também estabelecerd uma prética
ritual, especialmente pela pratica dos sacramentos. Ora, como ja explicitado no
capitulo anterior, para o cristianismo, a encarnacdo da Segunda Pessoa da Trindade
consiste no apice da revelacdo do mistério divino e as celebracdes rituais pretendem
perpetuar a vivéncia desse mistério que esta centrado na figura de Jesus Cristo; partindo
dessa constatacdo, Vaz nos indica a teologia do apdstolo Paulo como a primeira via de
percepcao de uma mistica mistérica cristd, uma vez que esse apostolo coloca que a vida
do cristdo é uma experiéncia de Cristo em si, seja no carater de vida cristd, seja no
trabalho do andncio da revelacdo, o conhecimento dos mistérios serd sempre uma

revelacdo sobrenatural e que encontrara sua culminancia no amor:

as formulas “Cristo em v6s” ou “no Cristo Jesus” acabam por resumir
todo o contetido do mystérion paulino, seja em seu teor objetivo, seja
subjetivamente como principio de uma nova vida no cristdo. Nessa
vida o mystérion é sabedoria (sophia) que nos é ensinada pelo Espirito
(pnedma) (1Cor 2, 6-11). E justamente em razdo dessa presenca do
mystérion que parece licito falar de uma mistica paulina como
“mistica mistérica”, na medida em que tal presenca traz consigo uma
renovagdo e transformac@es interiores (Rm 12, 2; Cl 3, 10) e um
crescimento do homem interior até atingir — sendo esse o apice da
mistica paulina — o conhecimento do amor (agape) do Cristo que
supera toda gnosis, de modo que a vida interior do cristdo seja
plenificada com a plenitude (pleroma) de Deus (Ef 3, 18-19). (VAZ,
2000, p. 53).

A mistica mistérica serd fundamental para o desenvolvimento do rito crist&o,
pois a missa e 0s sacramentos pressupdem uma vivéncia efetiva e comunitaria dos
“mistérios da fé”, para favorecer a unido dos homens com o Divino. Uma vez que ai,
creem 0s cristdos, mais especificamente, os catolicos, ha a manifestagdo, nos

sacramentos, da presenca do proprio Cristo, enquanto experiéncia do mistério,

[a] experiéncia mistica desenrola-se aqui numa dimensdo
transpsicologica — dimensdo da fé — e oferece-se como caminho aberto
a todo cristdo, ou ainda como itinerario espiritual que todo cristdo é
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convidado a percorrer na sua participacdo objetiva ao mistério de
Cristo na Igreja (VAZ, 2000, p. 55).

Se o0s sacramentos no geral introduzem os homens numa nova dimensdo da
vivéncia dos mistérios, a missa o faz de maneira mais explicita por conta da celebracéo
do sacramento da eucaristia, intimamente ligado a dimensdo da memoria, como
abordamos anteriormente.

Talvez aqui seja interessante evocar algumas ideias de Halbwachs sobre a
relagdo entre memoria individual e memoria coletiva, na medida em que a mistica
mistérica porta uma tensdo entre as duas. Como mistica, ha sempre um proprio, uma vez
que todo primeiro testemunho, como recorda o socidlogo francés, “a que podemos
recorrer serd sempre o nosso” (HALBWACHS, 2006 , p. 29). Mas, por outro lado, ndo ¢
possivel imaginar que todas “as ideias, reflexdes, sentimento e emogdes” possam ser-
nos inspiradas independente de um grupo, no caso presente, do préprio grupo religioso
no qual esta inserido o individuo, por isso, encontramos na mistica mistérica ‘“uma
comunidade de crengas que tem como objeto seres imateriais, essas associagdes
estabelecem lacos invisiveis entre seus membros e se interessam principalmente pelo
homem interior” (HALBWACHS, 2006, p. 166). Isto ¢é, na mistica mistérica
encontramos essa relacao dialética entre o sujeito e o grupo ao qual pertence e, portanto,
encontramos aqui sinais da importancia da mistica na questdo da alteridade, uma vez
que a comunidade constitui um dos pontos da relagdo. Se existe um por-si em diregdo ao
divino ha também a necessidade do grupo religioso para a realizacdo dos rituais
necessarios, para a preservacao da memoria coletiva que “tira a sua forga e sua duragdo
por ter como base um conjunto de pessoas, sdo os individuos que se lembram, enquanto
integrantes do grupo” (HALBWACHS, 2006, p. 69).

Cruz ressaltara o papel da comunidade, destacando o problema de algumas
pessoas desenvolverem certos apegos a exterioridade dos ritos, colocando assim, a sua
confianga em “‘cerimonias supérfluas” ao invés de apoiar-se “na realidade viva da
prece” (CRUZ, 2002, p. 428). Essa preocupacado de Cruz esta associada ao seu receio de
que as pessoas fiqguem presas a superficialidade.

No entanto, essa preocupacdo, encontra na fé de Cruz um contraponto, na
medida em que, para ele, precisamos guiar-nos “pela doutrina de Cristo-homem, de sua
Igreja e seus Ministros, e por este caminho, humano e visivel, encontraremos remédios
para nossas ignorancias e fraquezas espirituais” (CRUZ, 2002, p. 282). Dentro da

comunidade dos fieis, realizam-se as “preferéncias de Deus”, uma vez que costuma
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revelar e inspirar algumas almas para que comuniquem a comunidade 0s seus desejos.
Exemplo disso sdo os profetas e tantos outros homens que, ao longo dos livros do
Antigo e do Novo Testamento, sdo apresentados; exemplos emblematicos sdo Moisés e
Jodo Batista.

Mas a grande necessidade da comunidade religiosa para os individuos esta
associada a propria fraqueza humana, “o homem isolado geralmente se sente fraco, frio
na interpretacdo da verdade, mesmo quando a recebe da boca de Deus. S. Paulo [...] ndo
se tinha por seguro, enquanto nao recebeu a confirmagdo humana” (CRUZ, 2002, p.
285-286). Mesmo o apoéstolo Paulo que, segundo a crencga cristd, recebeu do proprio
Deus as verdades da fé, necessitou da comunidade para ratificar a sua vivéncia mistica,
tanto é assim que precisou ir a Jerusalém encontrar 0s outros apostolos.

Assim, a comunidade e a acgdo ritual constituem, mesmo na mistica, um passo

fundamental para a vivéncia da fé e da unido com Deus.

c) Mistica Profética

Ao abordarmos a mistica profética, temos em vista apresentar os caminhos dessa
dentro do cristianismo, uma vez que essa forma apresenta uma origem inteiramente
cristd, em torno da palavra revelada na Biblia e em Jesus Cristo, da audicdo dessa
palavra e da vivéncia “em espirito e em verdade” da fé, da obediéncia e do amor. A
mistica profética provém da Biblia, mais particularmente do Novo Testamento (VAZ,
2000, p. 58).

0 tedlogo H. U. v. Balthasar mostrou com profundidade em que
sentido o dom mistico pode, ou mesmo deve, florescer na Igreja em
continuidade com o profetismo do homem biblico. E verdade que esse
dom se manifestara como inteligéncia da fé, ou seja, como
hermenéutica espiritual da revelagdo do Logos — da Palavra
substancial que é Jesus Cristo —, sendo, assim, fruto da acdo do
Pneuma divino. Ele ndo tera mais o carater arquetipal e normativo da
experiéncia dos primeiros depositarios da palavra revelada,
consignada no Novo Testamento, mas serd a efusdo, no tempo da
Igreja, da plenitude originaria dessa experiéncia.

A mistica profética, dentro do contexto cristio, € o momento do
amadurecimento de um percurso realizado pelo recebimento da Palavra de Deus e (auto)
transformac&o realizada no sujeito — mistica especulativa — que, atraves dos sacramentos

(batismo etc.) e da vida ritual comunitaria, vivencia a experiéncia de uma vida nova —
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mistica mistérica — tendo, agora, a possibilidade de participar, mesmo que ainda através
de espelhos, da “sabedoria de Deus no mistério”, como diz 0 Apostolo Paulo — mistica
profética.

Como uma mistica caracteristicamente cristd, a mistica profética tem a sua
vereda por uma relacdo entre a Fé, a Palavra Divina e a contemplagdo do Mistério que
consiste na revelacdo de Deus em Cristo. Como lembra Vaz (2000, p. 70), “A
contemplacdo € conhecimento e amor, e 0 amor, por sua vez, transborda em agdo ou
servico. Conhecimento, amor e servico sdo regidos pelos critérios evangélicos, que
comprovam sua autenticidade cristd”. Na concepgdo cristd, Deus € a Verdade da qual
derivam todas as outras verdades.

Em suma, a mistica profética é especulativa quando leva a contemplacdo do
mistério trinitario (origem e sentido de tudo, inclusive da verdade); é mistérica, na
medida em que a contemplacdo se da dentro da relacdo cdsmica dos ritos (missa,
sacramentos etc.); e é, especificamente, profética por ser a contemplacdo da Palavra
(divina) na plenitude do ser e da expressdo do “Verbo feito carne” que € o dizer total do
absoluto, ou seja, a mistica profética abarca, portanto, uma dimensao individual e uma
dimensdo coletiva.

Individual na medida em que, como o esteio da mistica cristd esta na palavra
revelada através da Biblia e, no caso catélico, também da Tradicdo, torna-se, portanto,
necessaria uma audicao atenta e interior por parte da pessoa e que essa palavra detone o
processo de uma busca interior em relagéo ao Divino.

Nesse momento, o carater coletivo ganha importancia, na medida em que é a
comunidade eclesial que possibilitara uma relacdo mais préxima com o mistério, em
que as celebragdes iniciam o sujeito na vivéncia contemplativa do mistério de Cristo,
mediada pela preservacdo da revelacdo divina na vida dos membros do corpo eclesial
que, no sentido catolico, esta marcada pela crenca sobrenatural na existéncia de uma
Igreja Triunfante, formada pelos santos, por aqueles que conseguiram alcar, pela
vivéncia adequada dos ideais cristdos, ja a vida eterna em plenitude e do céu, séo
intercessores entre 0s homens e Deus; de uma Igreja Padecente, formada pelas almas
daqueles que, alcancando o direito de viverem a vida eterna benevolente, ainda
precisariam ser purgados dos seus pecados “nao graves” ou pelos pecados cometidos e

confessados™® durante a vida; e, finalmente, de uma Igreja Militante, formada por

8 Os pecados graves (capitais) ou ndo graves (veniais) sdo perdoados através do sacramento da
Confissdo, também chamado de Reconciliagdo ou Peniténcia. Isso indica o carater necessario da
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aqueles que ainda vivendo “neste mundo” buscam alcancar através de uma vida crista
efetiva, a gloria celeste.

Dentro do espectro cristdo, precisamos destacar que ha uma mediacdo, na
verdade, uma multipla mediacdo (VAZ, 2000). A primeira delas seria a mediacéo
criatural, na medida em que todas as coisas sdo formadas e criadas pelo Deus Trinitario;
nesse sentido, esse aspecto evidencia que ndo existe a menor possibilidade de unido
entre 0os homens (criaturas) com o Absoluto (Criador). Assim, a experiéncia mistica so
acontecera como imagem e semelhanca, ou seja, na medida em que o préprio Absoluto,
mais precisamente, o Cristo, serd refletido no sujeito mistico.

A segunda mediagdo é a da graca. E o prdprio Divino que tem a iniciativa que
dard inicio a experiéncia cristd e, posteriormente, a experiéncia mistica. Com isso, a
possibilidade de uma “técnica” da mistica fica inviabilizada, nenhum esfor¢o humano
produzira a unido com o Absoluto por puro desejo humano. Aqui também fica evidente
que a experiéncia mistica ndo é necessariamente algo que sera vivenciado fora de um
amadurecimento da fé, para ser agraciado com a revelacdo dos mistérios que estdo
ocultos. Faz-se necessaria uma fé vivida na caridade e que ja esteja enriquecida pela
audicdo interior da palavra revelada, “ao penetrar nessa riqueza, ele podera penetrar nas
profundidades mais secretas do Eu” (VAZ, 2000, p. 67).

Ainda ao comentar sobre a virtude da graca, ndo podemos perder a dimenséo,
tdo quista pelos catélicos, da questdo da beleza. Essa beleza é derivada da gloria divina
e se reflete em uma iluminagdo interior no cristdo, e, assim, teriamos a unido da
Verdade e da Beleza, que sdo “dons” divinos vivenciados pelo sujeito da experiéncia
mistica.

A encarnacdo (divina) de Cristo consiste no marco ordenador do plano de
salvacdo dos homens. Nesse sentido, o tempo torna-se um elemento estrutural e
necessario da mistica cristd. Configurando-se, portanto, em duas vias: uma que leva a
contemplagéo e a efetiva unido com o divino e a outra que abarca o movimento que déa-
se no tempo na diregdo da eternidade, percorrendo, assim, um arco em que o Eterno
apresenta-se da Criacdo a Parusia (fim dos tempos).

Com isso, a Criacdo e a Parusia ganham o sentido efetivo na encarnacdo de

Cristo; assim, a memoria serve como o fator de ligacao entre o “inicio” e o “fim”, pelo

comunidade eclesial, uma vez que esse sacramento s6 pode ser administrado por um sacerdote, e 0 termo
peniténcia evidencia o carater purgativo do ato, uma vez que ha a rememoragao e exposi¢ao dos pecados
cometidos e uma acdo posterior (que pode ser desde uma oragdo, um jejum etc) que deve ser realizada
pelo penitente tendo em vista “restituir” o mal realizado pela sua a¢do pecaminosa.
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“reviver”, através dos sacramentos, especialmente no rito da celebragdo da missa, esse
tempo arquétipo, em que se faz memoria de Cristo, do divino encarnado.

A forma mistica profética, como forma mistica caracteristicamente crista,
trabalha estruturalmente na dimensdo do tempo, articulando sempre elementos distintos
em uma unidade dada pelo mistério da encarnagdo da Segunda Pessoa da Trindade.

Na mistica cristd, conforme nos lembra Vaz (2000, p. 75), convergem as trés

formas da mistica:

Ela é especulativa quando inclina o olhar do contemplante para a
profundidade da vida trinitaria; é mistérica quando a contemplacéo se
volta para a realidade divina nos sacramentos cosmico e eclesial; é
profética como mistica da Palavra contemplada na plenitude do seu
ser e da sua expressdo: o Verbo feito carne que € o dizer total e
definitivo de Deus aos homens.

llustrando essa crenca na plenitude da encarnacdo de Cristo (Palavra, Verbo de
Deus), Cruz, no livro Subida do Monte Carmelo, assim se refere: “Porque [Deus] em
dar-nos, como nos deu, o seu Filho, que é a sua Palavra Unica (e outra ndo ha), tudo nos
falou de uma vez nessa Palavra, ¢ nada mais tem para falar”. (CRUZ, 2002, p. 280).
Com isso, a centralidade da mistica profética esta marcada por esse dizer total da

prépria encarnacdo de Cristo.

A MISTICA DE JOAO DA CRUZ

ApoOs essa analise propedéutica sobre a mistica, encontramos, na mistica
profética, o terreno do desenvolvimento do discurso de Cruz.

Cruz nos introduz numa mistica do amor, portanto, numa mistica da relacdo
entre a pessoa e 0 Divino Amado. No entanto, essa relacdo se da por um caminho de
profundidade, de mergulho na propria interioridade, num olhar que tem no
conhecimento de si 0 primeiro estagio para chegar ao conhecimento de Deus.

Dai, 0 reconhecimento de si se d& por conta de uma presenca na pessoa do
divino e, portanto, o caminho da interioridade € um percurso de reconhecimento mutuo,
entre a alma, os outros e 0 Divino, na medida em que todas as veleidades do mundo néo
podem satisfazer a alma como a presenca de Deus. Por isso, afirma Cruz que o

conhecimento mistico € uma espécie de apreender as verdades e saborea-las.
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Lembrando que esse conhecimento parte de um “deixar-se conduzir pelo
Espirito de Deus” (CRUZ, 2002, p. 137), um abandonar-se para chegar a unido, esse
abandono da-se na aceitacdo da noite escura, na qual “vai Deus em segredo ensinando a
alma e instruindo-a na perfeicdo do amor, sem que a mesma alma nada faca, nem
entenda como ¢ esta contemplagdo infusa” (CRUZ, 2002, p. 494). Temos assim um
caminho que a partir do conhecimento prdprio e, num percurso que passa pela noite
escura, alcanca uma proximidade de amor com o Divino Amado.

A mistica de Jodo da Cruz constitui-se uma mistica do amor, mistério divino que
invade 0 homem e o transforma, o plenifica.

Matilde Braghi (1979), ao abordar a mistica de Cruz, aponta o importante senso
de respeito e cuidado presente em sua abordagem da unido entre alma e Divino Amado.
Para Braghi, Cruz trata a mistica quase como que um segredo de Deus, um segredo que

somente ele pode e deseja revelar e que os homens s6 podem percorrer

Ci si dispone com I’amore e la rinuncia. Ma ¢ un passo tropo
soprannaturale perché non sai sola ‘grazia’*® (BRAGHI, 1979, p. 85).
[Trata-se, portanto, de uma percepgdo espiritual] “come questo
silenzioso dialogo di anima, in piena pace, senza esitazioni e senza
paure, cosa sai I’avvertenza del Dio dela contemplazione oscura, del
‘Totalmente Diverso’, cio ¢ un segreto di amore a due, singolarissimo
e inesprimibile®. (BRAGH]I, 1979, p. 85).

A mistica de Jodo da Cruz centra a sua busca no amor mistério de Deus. E ele explica
que este amor consiste numa inclina¢do da alma em direcdo a Deus, pois € através do
amor que a alma se une com Deus — “quanto mais forte, mais unitivo”.

Se ja possuimos o grau inicial do amor de Deus que € a graca, acredita Cruz que
a alma pode aprofundar ainda mais em busca do centro deste amor e atingir “o ultimo
grau, o amor de Deus conseguira ferir até nesse ultimo e mais profundo centro da alma,
transformando-a, entdo, e iluminando-a totalmente, na sua intima substancia, poténcia e
virtude, segundo a capacidade dela” (CRUZ, 2002, p. 843).

No livro Subida do Monte Carmelo, Cruz indica o caminho para o amor de Deus

e nos revela a renuncia total como horizonte: “Cumpre estabelecer o amor e 0 gozo

19 «se est4 disposto a0 amor e & reniincia. Mas, é um grande passo sobrenatural, porque se sabe sem a

graca” (Tradugdo nossa).

%0 «como esse dialogo silencioso da alma, em plena paz, sem hesitacéo e sem medo, que recebe o aviso do
Deus da contemplagdo obscura, 0 "totalmente outro’, esse é um segredo de amor a dois, singularissimo e
inexprimivel” (Tradugio nossa).



78

justamente no que ndo vé nem sente, porque nao é possivel nesta vida ver ou sentir a
Deus, incompreensivel e inefavel” (CRUZ, 2002, p. 843).

N&o é, pois, possivel ao homem comparar o amor (mistico) de Deus a qualquer
outra forma conhecida. Somente 0 amor mistico produz uma unido tdo intima de Deus

com o homem, ao ponto da Divindade sujeitar-se a alma:

Comunica-se Deus a alma com tantas veras de amor, nesta intima
unido, que ndo ha afeto de mée acariciando seu filhinho com toda a
ternura, nem amor de irmdo, nem amizade de amigo, que se lhe possa
comparar. A tanto chega, com efeito, a ternura e verdade do amor com
gue o imenso Pai regala e engrandece esta humilde e amorosa alma.
Oh! coisa maravilhosa e digna de todo o espanto e admiracéo:
sujeitar-se Deus a alma, verdadeiramente, para exalta-la, como se fora
seu servo, e ela fora o seu senhor! (CRUZ, 2002, p. 743).

Cruz apresenta também a necessidade de um reconhecimento de si para intentar
o caminho de subida. Nesse sentido, apresenta a noite ativa dos sentidos e do espirito
como um passo importante para o afastamento dos idolos e a busca por aquilo mesmo
que é Deus, sem ilusdes de qualquer ordem. Com isso, o carmelita descal¢o intenciona
uma ampliagdo do sentido da fé, do acreditar, ndo somente através de sinais ou
“presentes”, mas como um caminho de treva: “A f¢, dizem os tedlogos, ¢ um habito da
alma certo e obscuro. Chama-se habito obscuro porque faz crer verdades reveladas pelo
préprio Deus, e que estdo acima de toda luz natural, excedendo, sem proporcao alguma,
a todo humano entendimento” (CRUZ, 2002, p. 188). Esse seria um caminho “secreto”,
um encontro “secreto” e singular em que o amor constitui o fundamento em que esta
assentada a mistica de Cruz.

Na “noite escura”, ou melhor, nas noites escuras, 0 mistico espanhol descreve
estagios que os sentidos, a inteligéncia, a vontade, o espirito e a memoria enfrentam
para alcancar a unido, ou seja, inicialmente consideraremos essas noites como estagios
de aniquilamento.

Apesar da originalidade da abordagem de Cruz, h4 em sua mistica uma
influéncia, como aponta Vannini, de Taulero e do “préprio Eckhart, de quem Jodo da
Cruz retoma conceitos e imagens, a comecar por aquela famosa da madeira, que se
transforma em fogo primeiro com grande resisténcia, fadiga e sofrimento, mas depois
com rapidez e alegria — como acontece com a alma que se transforma em Deus”
(VANNINI, 2005, p. 75), constituindo, assim, as noites um processo necessario e

unitivo entre a alma e o Divino Amado.
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Se na Treva Divina de Pseudo-Dioniso encontramos uma escuridao que ilumina
0 caminho para Deus, em Cruz, a noite escura tem um senso positivo de unido a Deus
em que € necessario 0 deixar-se atravessar por essa noite para ser guiado ao encontro
dele, que esta, permanentemente, em relagdo com a alma. No entanto, a “noite” é um
caminho de rendncia e de transformacdo em que o amor consiste na cruz, que é o grande
ato de amor.

Distinguindo mais claramente as noites. Para Cruz, existe a Noite Ativa e a

Noite Passiva do Espirito:

Nesta noite que chamamos contemplacdo, os espirituais passam por
duas espécies de trevas ou purificagdes, conforme as duas partes da
natureza humana, a saber: a sensitiva e a espiritual. Assim, a primeira
noite, ou purificacdo, € a sensitiva, na qual a alma se purifica segundo
o sentido, submetendo ao espirito. A segunda noite, ou purificacéo, € a
espiritual, acomodando-o e dispondo-o para a unido de amor com
Deus (CRUZ, 2002, p. 460)

A Noite Ativa esta dividida entre noite ativa dos sentidos e noite ativa do
Espirito. Ambas s6 tém sentido com um processo de purificacdo que esta, por sua vez,
dividido entre a purificacdo dos sentidos externos e purificagdo dos sentidos internos e,
no caso da noite ativa do espirito, com a purificacdo ativa do espirito.

Tratando da purificagdo dos sentidos externos, Cruz trata efetivamente dos cinco
sentidos; é preciso purificar a audicdo, o olfato, o paladar, o tato e a visdo. Esses
sentidos estdo ligados, sem a devida purificacdo, aos vicios capitais, todos ligados ao
espirito, como a soberba, a ira, a luxdria, a gula, a inveja e a preguica. Aqui, podemos
pensar nas formas basicas de mortificacdo presentes na mistica especulativa no orfismo
e na longa tradicéo cristd da chamada mortificagcdo dos apetites, por isso, para Cruz “a
alma deve renunciar primeiro a todo apetite voluntario” (CRUZ, 2002, p. 172) e
também ao ‘“costume de falar muito”, ao apego as pessoas, livros, vestidos, cela (o
claustro do monge), a espécies de alimentos etc., uma vez que “enquanto houver apego
a alguma coisa, por minima que seja, ¢ escusado poder progredir a alma na perfeicao”
(p. 172).

Essa alma chamada a progredir na perfeicdo é aquela que comegou o caminho de
abandono de um estagio inicial preso aos sentidos e aos prazeres (lembramos aqui 0

estagio estético apontado por Kierkegaard). Muitas vezes, esses prazeres nao estdo



80

ligados somente ao corpo, mas, a algumas “consola¢des” que uma alma recebe no inicio
do caminho de conversao, de desejo de mudanca e encontro com Deus.

A noite ativa dos sentidos visa ao aprofundamento e a confirmacéo da vontade,
do desejo dessa alma de unir-se realmente a Deus, no amor e, ndo somente, em algum
prazer ou por algum interesse.

A purificagdo das lembrangas, em todas as noites, torna-se uma necessidade. Se,
inicialmente, os sentidos sdo 0s primeiros a serem atingidos pelo acrisolamento, isso
atingira a imaginacdo e a fantasia que constitui a purificacdo dos sentidos internos;
assim, a alma deixa-se ficar na quietude e no siléncio, com paciéncia e perseverante na
oragdo, permanecendo “livre e desembaragada, despreocupada de todas as noticias e
pensamentos, sem cuidado do que deve pensar e meditar” (CRUZ, 2002, p. 468). Cruz
chega a comparar a atitude da alma neste momento como “se um pintor estivesse a
pintar e colorir um rosto, e este quisesse mover-se para ajudar em alguma coisa: com
isto, ndo deixaria o pintor trabalhar, perturbando a obra” (p. 469). O pintor seria Deus e
0 rosto seria a alma que, ao enfrentar a noite, esta ganhando cada vez mais bens
espirituais, mesmo que pareca uma privacao.

Tanto é assim que, para realizar a purificacdo dos sentidos internos que estdo
relacionados ao intelecto, a memoéria e a vontade, o caminho para realizar essa
purificacdo, esta na vivéncia das virtudes. O intelecto precisa das luzes da fé, ja a
meméria® tera a virtude da esperanca como caminho de purificacdo e, a vontade tera a
caridade como antidoto.

A noite ativa dos sentidos traz, segundo Cruz, grandes proveitos para a alma,
sendo “o primeiro e principal proveito causado na alma por esta seca e escura noite de
contemplagdo é o conhecimento de si mesma e de sua miséria” (CRUZ, 2002, p. 473).
Essa é uma das grandes gracas concedida nessa experiéncia, 0 conhecimento de si, a
conquista da interioridade. Essas securas dadas na noite possibilitam amortecer os
“apetites, gostos e apoios sensiveis”, ficando “o entendimento livre para apreender a
verdade” (CRUZ, 2002, p. 475). Ha algo como que a vivificagcdo do entendimento tal
como compreende a mistica especulativa.

Além disso, a noite possibilita, também, uma primeira relacdo com Deus
realizada em um patamar de intimidade e respeito novos, uma vez que o conhecimento

de si constitui o fundamento para o conhecimento de Deus (CRUZ, 2002, p. 476).

2! No capitulo anterior apresentamos a purificagdo da memoéria no tépico: A questdo da memdria.
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Além disso, 0 conhecimento proporcionado pela via interior conduz a alma a
humildade, purifica as imperfei¢cdes (soberba, orgulho, etc.) e abre essa alma para o
préximo, para 0s outros “nasce o amor do proximo, pois a todos estima, ¢ ndo os julga
como o antes” (CRUZ, 2002, p. 477).

Nesse momento inicial da noite, jA& temos demonstrado a relacdo entre
interioridade e alteridade, em que a subjetividade ndo aparece como uma oposi¢ao entre
o0 Eu, por um lado e, por outro, os outros e 0 Outro, mas como relacao que aprofunda no
amor e possibilita a “liberdade do espirito” (CRUZ, 2002, p. 481).

Porém, ainda precisamos adentrar na noite escura chamada pelo carmelita
descalco de noite passiva do espirito. Nela, s6 chegam os espiritos que ja atravessaram a
noite ativa dos sentidos e do espirito e que anseiam por uma unido maior com o Divino
Amado.

A noite ativa ndo liberta 0 homem de todos os vicios ou, pelo menos, ndo liberta
inteiramente dos vicios, uma vez que

a purificagdo do sentido é apenas a porta e o0 principio de
contemplacdo que conduz a purificacdo do espirito; serve mais, como
também nos referimos, para acomodar o sentido ao espirito, do que
propriamente para unir o espirito a Deus (CRUZ, 2002, p. 488).

Mas, em que consiste essa noite?

a parte inferior ainda participa nestas comunicacGes espirituais, ndo
podem elas ser tdo intensas, puras e fortes, segundo exige a unido com
Deus. Portanto, para chegar a esta unido de amor, convém a alma
entrar na segunda noite, do espirito. Entdo, despojado o sentido e o
espirito perfeitamente de todas estas apreensdes e sabores, caminha
em obscura e pura fé, meio préprio e adequado para unir-se com Deus
(CRUZ, 2002, p. 490)

Na noite passiva, a alma se abre ao influxo divino que age nela para a sua
purificacdo, tanto na ordem da natureza quanto na ordem espiritual; trata-se de amor
puro comunicado através da “contemplacdo infusa” ou teologia mistica: “nela vai Deus
em segredo ensinando a alma e instruindo-a na perfeicdo do amor, sem que a mesma
alma nada faca, nem entenda” (CRUZ, 2002, p. 494). Assim, a “amorosa sabedoria
divina” produz na alma efeitos de amor que gerardo a purificacdo e a iluminagéo
necessarias para a unido amorosa.

Mas nos parecera que, ao contrario da aridez ocorrida na noite dos sentidos, em
que a mortificagcdo dos sentidos e da faculdade do entendimento s@o necessarias, que

essa noite escura ndo seria tdo noite assim. Porém, Cruz explica que isso ocorre “por
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causa da elevacdo da Sabedoria de Deus, que excede a capacidade da alma, e, portanto,
lhe fica sendo treva” e, além disso, “devida a baixeza e impureza da alma, e por isto lhe
¢ penosa e aflitiva, e também obscura” (CRUZ, 2002, p. 494).

A grandiosidade do amor divino e a clareza da Sabedoria de Deus ofuscam a
alma que se encontra ainda apegada as imperfeigdes; com isso, ha um combate interior
entre as exceléncias do amor divino e as misérias humanas. Nao surpreende que 0
préprio Cruz remeta a contemplacao infusa aos ensinamentos de outro mistico (Pseudo-
Dionisio) que a chama de “raio de treva”. O mistico espanhol também compara as luzes
que ofuscam com os “olhos indispostos, impuros e doentes, causa dor o dardejar de uma
luz resplandecente” (CRUZ, 2002, p. 495).

Essa treva de amor provoca grandes tormentos na alma, angustia, desespero por
conta dos conflitos, da purificacdo do humano através do divino, isso por conta do
semelhar progressivo ao divino que a alma comeca a atingir, na sua unido com ele.

A esse respeito, nos deparamos com 0 verso que revela o estado da alma quando
de seu caminho pela noite passiva do espirito “De amor em vivas ansias inflamada”
(CRUZ, 2002, p. 518), Cruz chama a aten¢édo para o fogo de amor que a contemplacao
infusa produz, j& que Deus esta presente na alma, mesmo que essa ndo tenha o
entendimento dessa presenca e, muitas vezes, sinta-se ferida ¢ angustiada. Porém, “o
espirito se sente, entdo, apaixonado com muito amor, pois esta inflamacdo espiritual
produz paixdo de amor” (CRUZ, 2002, p. 520). Essa paixao de amor ¢ passiva, a Unica
coisa que a alma faz é dar o seu consentimento e continuar a ser privada dos apetites
para que tenha maior capacidade e forca para a unido com o amor divino, ndo colocando
nada entre ela, a alma, e Deus.

Uma treva que atormenta e, por outro lado, apaixona, ndo por si, mas pelo amor
divino e a unido com ele entrevista. A linguagem metaférica da mistica produz um
desconcerto, especialmente ao nos depararmos com uma visdao de amor incomum; no
entanto, ainda teremos muito que falar sobre 0 amor no proximo capitulo.

A historia da mistica demonstra que a humanidade sempre buscou, quer através
da mistica especulativa (de carater mais filoséfico), da mistérica (mais ritualistica) ou da
profética (mais caracteristica da tradicdo cristd), encontrar pelo menos algumas veredas
que possibilitassem um aprofundamento maior em relacdo ao mistério por tras da
grandiosidade do cosmos.

Nesse sentido, a obra de Cruz possibilita uma reflexdo que leva em conta a

questdo do amor e do caminho percorrido pela alma para possibilitar uma unido com o



83

transcendente e, com isso, possibilita conhecer uma perspectiva em que a abertura ao
Outro, a transcendéncia, permite um encontro. Um encontro que, como lembra o
mandamento cristdo, tem dois caminhos, encontro que, ao colocar o amor primeiro em
Deus possibilita que esse seja repartido em relacéo ao préximo, que € também um outro.

Uma reflexdo sobre a mistica, a partir da subjetividade indicada pelo
pensamento de Kierkegaard e de Cruz, faz-nos perceber um homem que vive uma
relacdo dialética entre o interior e o0 exterior, entre o finito e o infinito, entre mesmidade
e ipseidade. Essa tensdo revela, também, que em sua singularidade o Individuo é
relagcdo, uma relacdo que abre-se ao outro e gque, no contato com o Divino, revela mais
de si mesmo. A vivéncia de uma interioridade efetiva gera um homem novo, um

humano capaz de amar, porque carrega em si a infinidade do Amor.
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4. AMOR E MISTICA

A QUESTAO DO AMOR

A lingua grega detém as quatro principais acep¢des do Amor: Eros, Filia, Storge
e Agape. Comumente, relacionamos o primeiro ao amor sexual; o segundo, a amizade; o
terceiro, ao amor familiar (incondicional); e o Ultimo, ao amor espiritual.

Eros, na Teogonia (HESIODO, 2003, p. 111), aparece como filho de Caos, entre
os deuses primordiais e, além de ser o mais belo dos belos deuses, “dos Deuses todos e
dos homens todos/ ele doma no peito o espirito ¢ a prudente vontade”. Eros seria aquela
divindade que liga, que possibilita a unido entre os deuses, também filhos do Caos,
Uranos e Gaia. Encontramos Eros como a forca fundamental que garante a perpetuacao
dos seres e a coesdo do universo.

Essa capacidade de unir apresentada por Eros pode atingir, segundo Brandao,
dois momentos: a complexio oppositorum (unido dos opostos) e 0 que poderiamos
denominar de perversdo. Na primeira acep¢do, o amor ¢ uma forga “[...] que impele toda
existéncia a se realizar na acdo. E ele que atualiza as virtualidades do ser, mas essa
passagem ao ato so se concretiza mediante o contato com o outro” (BRANDAO, 1996,
p. 189). Eros possibilita toda unido, em que a superacdo das diferencas nesta relacdo de
opostos pressupde a alteridade, assegurando gque a unido seja uma sintese de todas as
potencialidades e, portanto, apresentando-se como uma elevacdo, como uma promessa
de felicidade.

Por outro lado, Eros na sua acepcao pervertida, seria um oposto, ou melhor, uma
degeneracdo do primeiro: “[...] em vez de se tornar o centro unificador, converte-se em
principio de divisdo e morte [...]” (BRANDAO, 1996, p.189). Ao invés da unidade
original numa busca por elevagdo, encontramos aqui a destruicdo do outro de maneira
egoistica. Agora, uma das partes, por fechar-se em seu proprio ego, considera-se o todo
e ndo uma das partes enriquecida na uniéo.

Eros, em seu sentido origindrio, pretende ser “uma entrega total, um dom
reciproco e generoso, que fard com que cada um seja mais, a0 mesmo tempo em que
ambos se tornam eles mesmos” (BRANDAO, 1996, p. 189-190), uma soma que
multiplica, na medida em gque o0 cosmos, com a unido dos deuses primordiais (Uranos e
Gaia) foi enriquecido apos essa relacdo promovida por Eros. O mesmo seria o esperado

para cada relacdo provocada por Eros.
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Apos essa breve definicdo de Eros, na mitologia, apresentamos agora a defini¢do
de Filia aparecida na filosofia de Aristoteles. Na obra Etica a Nicomaco, ha trés
espécies de amizade, que possuem caracteristicas distintas; para nos, talvez, algumas
delas nem poderiam ser consideradas amizade, mas, para o estagirita, “com respeito a
cada uma delas existe um amor matuo e conhecido, e 0s que se amam desejam-se bem a
respeito daquilo por que se amam” (ARISTOTELES, 1984, p. 181). Portanto,
Aristoteles distingue entre duas espécies imperfeitas de amizade e coloca apenas uma
como aquela que atingiria esse elevado patamar.

A primeira forma imperfeita é a amizade por conta da utilidade, ou seja, quando
uma pessoa apega-se a outra por conta do bem que recebe do amigo; portanto, eles
acabam por amar aquilo de util, de benéfico que encontram para si mesmos, na
convivéncia com o amigo.

No outro caso, temos a amizade por causa do prazer, ou seja, aquela que se da
por conta do carater agraddvel que o amigo causa, da satisfacdo que a propria
convivéncia possibilita.

Tanto uma como a outra consistem em uma forma imperfeita de amizade, e, por
isso, “se dissolvem facilmente, se as partes ndo permanecem iguais a si mesmas: com
efeito, se uma das partes cessa de ser agradavel ou Util, a outra deixa de ama-la”
(ARISTOTELES, 1984, p. 181). Desta forma, a fragilidade dessas espécies de amizade
ja indica o seu carater superficial, no entanto, as amizades podem comecar assim e
tender para o estagio de perfeicdo que revela o grau maximo da Filia.

Nesse ponto, o que distingue a espécie perfeita das imperfeitas esta no nivel de
virtude em que se encontram os envolvidos nessa relacéo, ou seja, a amizade se da por
conta do encontro de homens virtuosos que desejam conviver com iguais, iguais em

virtude:

A amizade perfeita é a dos homens que s&o bons e afins na virtude,
pois esses desejam igualmente bem um ao outro enquanto bons, e sdo
bons em si mesmos. Ora, 0s que desejam bem aos seus amigos por
eles mesmos sdo os verdadeiramente amigos, porque o fazem em
razdo da sua propria natureza e ndo acidentalmente. Por isso sua
amizade dura enquanto sdo bons — e a bondade é uma coisa muito
durdvel. E cada um é bom em si mesmo e para 0 seu amigo, pois 0S
bons sdo bons em absoluto e Uteis um ao outro. E da mesma forma séo
agradaveis, porquanto os bons o sdo tanto em si mesmos como um
para o outro [...] (ARISTOTELES, 1984, p. 181-182).
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AvristoOteles indica que esse grau de amizade ndo é frequente, isso pelo fato de
que os homens virtuosos ndo sdo tdao comuns; e outro fator que dificulta o
desenvolvimento da amizade perfeita esta no fato de que, para que essa possa existir,
s80 necessarios o investimento de tempo e o incremento da familiaridade.

Para Aristoteles, nos dois primeiros casos, a amizade é buscada como um meio,
um subterfugio para alcancar determinados estados de saciedade ou prazer. No caso da
amizade perfeita, esta busca se da numa relacdo de identidade e reciprocidade e, nesse
caso, a amizade ndo € um meio, mas um fim. A amizade possui um carater facultativo,
visto que compreende o tempo, a confianca e as afinidades entre os humanos. Para o
estagirita, a amizade consiste numa necessidade e “o homem sumamente feliz
necessitara de amigos” (ARISTOTELES, 1984, p. 210).

Storge, uma palavra pouco conhecida nos contextos de reflexdo sobre o amor,
estd vinculado, especialmente, aos lagcos familiares. Em algumas traducbes, temos a
definicdo de Storge como amor incondicional e, um exemplo que nos ocorre, esta
associado a relacdo de maes e filhos. Principalmente, naqueles casos em que uma mée
arrisca a vida para salvar um filho ou, mesmo que o filho esteja num contexto de total
oposicao aos valores da genitora, ainda assim, ela permanece ao lado dele.

Segundo Hodge Jr., Storge seria a afei¢cdo natural, “This is natural affection—
family, kin, the humblest of loves. We love each other simply because we are of the

family?>>

(HODGE JR, 2004, p. 1). Com a forma storge, temos, para a concepcao crista,
uma espécie de antecipacdo, nas realidades humanas, daquilo que vem a ser Agape na
relacdo entre o divino e 0 humano.

No contexto cristdo, dois momentos se apresentam como fundamentais. O

primeiro deles, quando Jesus apresenta 0s mandamentos mais importantes:

O primeiro €: Ouve, 6 Israel, o Senhor nosso Deus € o Unico Senhor, e
amards o Senhor teu Deus de todo teu coracdo, de toda tua alma, de
todo o teu entendimento, e com toda a tua forga. O segundo € este :
Amards o teu proéximo como a ti mesmo. N&o existe outro
mandamento maior do que esses (Biblia de Jerusalém, 1985, p
1917).

O apostolo Paulo dara seguimento a essa recomendacao de Jesus, ao definir o

que seja o amor no ‘discurso’ sobre as trés virtudes teologais: a fé, a esperanga e 0

22 “Isso ¢ natural afeicio - familiar, entre parentes, o mais humilde dos amores. Nos amamos,
simplesmente, porque somos da familia” (Tradugdo nossa).
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amor. Para o apostolo, 0 amor € o grande distintivo do ser cristdo, do demonstrar o
seguimento de Cristo na efetividade. Portanto, se o sujeito tiver muitas qualidades,
“dons”, como a ciéncia, a fé, o desprendimento e ndo tiver o amor, “iSS0 nada me
adiantaria” (Biblia de Jerusalém, 1985, p 2165).

O amor Agape, que no contexto cristdo pode ser traduzido também por caridade,
tem na sua primeira acep¢ao um nitido apontar para a primazia de Deus e, num segundo
momento, o destaque € para a relacdo entre os humanos, baseada na doacgédo e que tem
como critério a sua efetividade e ndo somente aquilo que poderiamos chamar de “boa
intengdo”. Mas, atengdo, para os cristdos: o amor na sua acep¢io Agape ndo surge entre
os homens. Ele consiste, antes de mais nada, de uma dadiva, um dom de Deus que foi e
é¢ marcado com o mais alto grau dos sacrificios (Jesus, Deus encarnado, morreu
crucificado por amor aos homens) que deve ser seguido como sinal de reconhecimento

da divindade e do proprio sujeito. O apostolo Jodo coloca assim a questdo:

Carissimos, amemo-nos uns aos outros, porque o amor vem de Deus.
E todo o que assim ama, nasceu de Deus, e conhece a Deus. Quem
ndo ama, ndo conhece a Deus; porque Deus é caridade. Nisto se
manifestou a caridade de Deus para conosco, em que Deus enviou o
seu Filho unigénito ao mundo, para que por ele tenhamos a vida da
graca. O amor de Deus consiste nisto: Em ndo termos sido nds os que
amamos a Deus, mas em que ele foi o primeiro que nos amou a nés, e
enviou o seu Filho como vitima de propiciacdo pelos nossos pecados.
Carissimos, se Deus nos amou assim, devemos nés também amarmos-
nos uns aos outros (PRIMEIRA EPISTOLA DE JOAO, 1951, 4, 7-
11).

E o amor, entre 0s que pertencem a comunidade dos cristdos, é sinal de
familiaridade (storge) e, especialmente, da presenca de Deus, do seu espirito, que € o
amor agape, um amor espiritual: “Ninguém jamais viu a Deus, porém, se nos amarmos
mutuamente, Deus permanece em nds, e 0 seu amor € em nos perfeito. Por isto
conhecemos que estamos nele e ele em nods: porque NOS comunicou O Seu espirito”
(PRIMEIRA EPISTOLA DE JOAO, 1951, 4, 11-13). Sendo assim, agape enquanto
amor cristdo se revela em algumas formas: caridade, entendida especificamente neste
momento como servico e misericordia.

Nesse sentido, o exercicio desse amor-agape pressupde benevoléncia,
complacéncia, compaixao, indulgéncia e perddo ilimitados. Talvez seja interessante
trazermos aqui as palavras do Papa Bento XVI que, sem risco de cairmos em um

anacronismo, revelam a crenca catolica de que existe uma relacao efetiva entre o amor e
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o sofrimento. A adesdo ao amor agape implica um corresponder ao amor de Deus, um
sim que implica um aprofundamento, um assumir toda a responsabilidade do sim, dai
ndo ser estranho, no contexto cristdo, a ideia de noite de Cruz. Vejamos o que diz Bento
XVI em sua Enciclica Spe Salvi (2007), quando se interroga sobre a capacidade humana
de enfrentar o sofrimento e, especialmente, de vencer uma certa tendéncia ao egoismo,

ao fechamento ao outro:

Sofrer com o outro, pelos outros; sofrer por amor da verdade e da
justica; sofrer por causa do amor e para se tornar uma pessoa que ama
verdadeiramente: estes sdo elementos fundamentais de humanidade, o
seu abandono destruiria 0 mesmo homem. Entretanto levanta-se uma
vez mais a questdo: somos capazes disto? O outro é suficientemente
importante, para que por ele eu me torne uma pessoa que sofre? Para
mim, a verdade € tdo importante que compensa 0 sofrimento? A
promessa do amor é assim tdo grande que justifique o dom de mim
mesmo? Na histdria da humanidade, cabe a fé cristd precisamente o
mérito de ter suscitado no homem, de maneira nova e a uma nova
profundidade, a capacidade dos referidos modos de sofrer que sdo
decisivos para a sua humanidade. A fé cristd mostrou-nos que
verdade, justi¢a, amor ndo sdo simplesmente ideais, mas realidades de
imensa densidade. Com efeito, mostrou-nos que Deus — a Verdade e 0
Amor em pessoa — quis sofrer por nés e conosco. (BENTO XVI,
2007, p. 38-39).

Para os catdlicos, o proprio Deus € o exemplo de doacdo, uma vez que a
Segunda Pessoa da Trindade encarnou e sofreu pelos homens. O amor-Agape é
compreendido como uma dadiva recebida e que precisa ser exercitada, em relacdo ao
Outro e, no transbordar dessa relacdo, aos outros, e ai esta a vida em plenitude que pode
comegar nessa existéncia e, para 0s cristdos, alcancara a sua total efetividade na
eternidade.

Essa concepcdo de amor surgida no cristianismo revela, segundo Max Scheler,
uma reviravolta no entendimento sobre o amor, especialmente quando temos em vista a
visdo de Aristételes (2002) sobre Deus, um Deus que, por ser puro pensamento, sO
pensa naquilo que é perfeito, portanto, s6 pensa em si mesmo e desconhece todos 0s
seres do cosmos, sobretudo os homens, que estariam entre 0s seres mais imperfeitos.
Com a encarnacdo de Cristo, com a sua doacgdo em prol da libertacdo do homem, como
acreditam os cristdos, o fenomendlogo alemao parece encontrar uma visdo nova ndo so

sobre a divindade, como também sobre a compreensdo do amor que dai é gerada:
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na experiéncia cristd, ocorreu uma reviravolta radical a respeito das
nog6es do amor e do conhecimento, do valor e do ser. Denominei esse
fato de ‘inversdo do movimento do amor’, pois constitui uma negagao
do axioma grego segundo o qual o amor seria 0 movimento do mais
baixo para o mais alto, do mé on (ndo ser) para o ontos on (o ser), do
homem para o Deus que ele ndo ama, para o Deus que também néo
ama, do pior para o melhor. Tal fato consiste em conceber o amor
como movimento do mais alto para 0 mais baixo, de Deus se
rebaixando até o homem, do santo ao pecador e assim por diante, idéia
gue se encontra definitivamente integrada a esséncia do mais alto e,
portanto, do Altissimo, de Deus (SCHELER apud COSTA, 1996, p.
113).

Para Scheler, o mundo grego antigo veria como um monstruoso paradoxo o que
sucedeu com a encarnagdo de Cristo: “Deus desceu espontaneamente aos homens ¢
tornou-se um servo, morrendo na cruz a morte do pior dos servos!” (SCHELER, 1994,
p. 93). Nesse sentido, para Scheler e para os cristdos, Cristo € uma espécie de mestre-
modelo na questdo da doacédo, do aceitar os sofrimentos pelos outros, da gratuidade e,
portanto, do amor &gape.

Antes de passarmos diretamente para a compreensdo de amor de Cruz, que esta
intimamente ligada ao que até aqui foi dito sobre o amor agape, s6 estando mais focada
na unido mistica, acreditamos ser importante apresentar a visdo de um amor também
originario no pensamento cristdo, porém, ainda pouco conhecido e comentado: trata-se

do amor cristico, conforme apresentado pelo filsofo dinamarqués, Kierkegaard.

O AMOR CRISTICO

O amor cristico consiste naquele em que toda a acdo do Individuo visa a ser uma
acdo de Cristo. Como vimos no capitulo anterior, Cristo constitui 0 modelo do homem,
aquele que sintetiza plenamente os pontos em que os homens estdo existencialmente
submetidos (finito e infinito, tempo e eternidade, etc.). Em termos jodocruzianos,
poderiamos falar de que todas as acfes devem estar configuradas a Cristo — “imita a
Cristo que é sumamente perfeito ¢ sumamente santo e jamais erraras” (CRUZ, 2002, p.

108). E mais adiante, Cruz ressalta as ac¢Oes feitas por amor puro:

Aquele que age por Deus com amor puro, ndo somente ndo se lhe d& que os
homens o saibam, mas nem o faz para que o saiba o préprio Deus; e mesmo
que Deus nunca o chegasse a saber, ndo cessaria de prestar 0s mesmos
servigos e com a mesma alegria e amor (CRUZ, 2002, p. 108)
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Portanto, gratuidade das agOes (tarefas) feitas em Deus e por um amor puro, nos remete
efetivamente a exposicdo do amor cristico®.

Kierkegaard apresenta o amor cristico, especialmente no livro As obras do amor.
E, para nos, essa proposta, que esta em estreita relacdo com o amor agape, oferece a
possibilidade de ampliar a discussdo do amor compreendendo-o agora como uma
relacdo ética e dentro da perspectiva da alteridade e da responsabilidade. Por isso, o

amor &€ um evento,

0 maior de todos, mas também o mais feliz de todos; o amor é uma
alteracdo, a mais estranha de todas, mas também a mais desejavel —
dizemos, afinal, no melhor sentido da palavra, que uma pessoa tomada
pelo amor esta alterada, ou fica mudada; o amor é uma revolugéo, a
mais profunda de todas, porém a mais feliz! Ele traz uma confuséo, e
nesta bendita confusdo ndo h& para os amantes nenhuma distingdo
entre Meu e Teu! Coisa estranha, ha de fato um Tu e um Eu, e ndo ha
um Meu nem um Teu! Pois sem Tu e Eu ndo ha amor, e com Meu e
Teu ndo ha amor... (KIERKEGAARD, 2007, p. 300).

Dentro dessa perspectiva, o amor é apresentado como uma grande revolugéo,
uma revolucdo que implica a relacdo, mas uma relacdo que nao permite que haja a perda
dos envolvidos, é sempre um Eu e um Tu que estdo unidos, sem perder a singularidade
de cada um, porém, ao mesmo tempo, sem perder-se na disputa do que é meu e do que é
teu. Nesse sentido, esta na assimetria, na deposicdo do eu, como diria Lévinas (2007), a
realidade mesma do amor.

Obviamente que essa descricdo esta relacionada imediatamente ao amor
humano, no entanto, tendo em vista 0 que vimos antes, em alguma medida, o préprio
amor divino, compreendido no modo agape, ja indica que é essa mesma a forma como
Deus ama, na medida em que Cristo assume a forma humana, ou seja, depde-se de sua
condigdo de Deus para viver a condigdo da fragilidade. Com o amor cristico, temos a
iluminacdo do amor como subjetividade, haja visto que, se 0 homem € considerado um
ser fragil, a0 mesmo tempo, também é considerado uma criatura capaz de liberdade.

Nisso, 0 amor cristico tem a marca temporal da eternidade, na medida mesmo
em que as escolhas sdo feitas no tempo, na existéncia concreta do sujeito, mas, ao
mesmo tempo, no “amor espiritual reside aquela fonte que brota para a vida eterna”

(KIERKEGAARD, 2007, p. 350), uma vez que, realizada no agora, a relacdo Tu-Eu

2 Cristico é uma concepcéo de Kierkegaard que acreditamos servir para um dialogo com o pensamento
do mistico espanhol.
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marca a existéncia dos envolvidos e, portanto, abre-se na dimensdo da vivéncia da
autenticidade e a concretizagdo da ipseidade, da singularidade de cada sujeito. Essa, por
si s0, ja constitui a maxima para os individuos tornarem-se senhores de si mesmos: “no
mundo do espirito também é o maximo o tornar-se senhor de si mesmo — e 0 maior de
todos os beneficios consiste em ajudar amorosamente alguém a tornar-se tal, tornar-se si
mesmo, livre, independente, seu proprio” (KIERKEGAARD, 2007, p. 308).

Por isso, para Kierkegaard, inicialmente, 0 amor constitui um dever para com o
préximo, uma tarefa e, assim, temos explicitado a questdo fundamental da

responsabilidade como aquilo que realmente singulariza o humano

A concepcdo kierkegaadiana da segunda ética conduz a
individualidade ao extremo da singularizacdo: a concretizacao da ética
depende da decisdo do si mesmo em assumi-la como sua tarefa e em
concretiza-la gestando-a no interior da consciéncia existencial que o
Individuo singular tem de si, do outro, da natureza, do mundo e de
Deus (ALMEIDA, 2010, p. 37).

Nesse ponto, recordamos a afirmacéo do Papa Bento XVI na sua enciclica Deus
caritas est, que estd em consonancia com o amor cristico e que também, como ja
apontamos antes, reafirma a posicdo da Igreja Catdlica em que o pensamento de Cruz
estd inserido, quando afirma a impossibilidade de um amor somente a Deus sem
relacdo, sem concretude, na relagdo com o proximo. Assim, diz o pontifice, em relacdo
a existéncia de um “nexo indivisivel entre 0 amor a Deus e 0 amor ao proximo: um
exige tdo estreitamente o outro que a afirmacdo do amor a Deus se torna uma mentira,
se 0 homem se fechar ao proximo” (BENTO XVI, 2006, p. 30).

O amor cristico coloca um homem na dimenséao do dever de amar, e quando nos
detemos nas reflexdes conclusivas de Kierkegaard, nas Obras do amor (1847), se diz
que, a0 mesmo tempo em que hd o dever, existe também uma suavidade neste
mandamento que “emociona diante da vida e se suaviza gracas ao eterno”, Uma vez que
“a Unica coisa pela qual vale a pena viver, sem esse amor tu propriamente nem vive; e
esse amor aos teus semelhantes é o unico abengoado consolo, aqui em baixo e la em
cima; e o amar os seres humanos ¢ o Unico sinal verdadeiro de que tu és um cristao”
(KIERKEGAARD, 2007, p. 419).

Serd que ha uma contradicdo entre esse amor vivido na doagdo ao proximo, e
uma ideia do senso comum sobre a mistica? Uma ideia relacionada a um isolamento do

mundo? Aqui, duas coisas precisam ser esclarecidas.
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Primeiro, a contemplacdo mistica e a sua busca por unido ao divino,
especialmente a de Cruz, ndo significa um alhneamento do mundo, mas a abertura a uma
vivéncia de unido que consistiria no fundamento da prépria existéncia humana,
retirando, assim, o homem de sua inautenticidade e o colocando em relacdo com a
totalidade do existir, integrando, assim, as dimensdes desse proprio homem.

Segundo: a unido mistica fielmente seguida leva o homem ndo ao
ensimesmamento estéril, mas ao transbordamento do amor, naquela dimensdo
apresentada pelo proprio Cristo no mandamento que pode ser resumido no amor a Deus
e no amor ao proximo. N&o é a toa que Jodo da Cruz foi o fundador do ramo masculino
do Carmelo descalco, fundando conventos e acompanhando pessoalmente inimeros
monges e, especialmente, monjas como diretor espiritual e como superior em Varios
momentos na Ordem Carmelita Descalca e empreendendo embates ai, principalmente
ap6s a morte de Santa Teresa de Avila.

Nesses nossos tempos modernos, de uma ideologia da eficiéncia, essas
atividades podem ser consideradas pouco relevantes, mas, quando saidos dessa
dimensdo do sucesso relacionado ao capital ou a fama, podemos compreender a
importancia da tarefa de Cruz ao contribuir para que as “almas” a ele confiadas,
pudessem encontrar, na unido mistica, a verdade e a subjetividade, em suma, a sua
singularidade. Portanto, ndo nos espanta que, ao falar da interioridade do amor,
Kierkegaard afirme que, para que esse exista, € necessario sacrificio sem exigir
reciprocidade ou recompensa. Além disso, “a@ maneira divina, 0 amar a si mesmo
consiste em amar a Deus, e amar de verdade uma outra pessoa consiste em auxilia-la a
amar Deus ou no amor a Deus” (KIERKEGAARD, 2007, p. 156).

A UNIAO MISTICA DE AMOR EM SAO JOAO DA CRUZ

Apds a exposicdo mais geral sobre as possibilidades de compreender o que seja
0 amor, com um destaque especial para as formas Agape e Cristica, entraremos agora na
apresentacdo do amor para Cruz e da Unido Mistica. Esses dois pontos andam juntos e €
somente visando a maior clareza na exposi¢do que comegamos por caracterizar o amor
para Cruz e depois descreveremos a unido mistica.

Neste percurso, nos deteremos basicamente em duas obras, Cantico espiritual e

Chama viva de amor.
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A obra de Cruz expressa ndo somente um movimento teolégico de compreender
0 amor, muito menos so filosofico. Mesmo sabendo que existe a possibilidade de uma
vivéncia mistica para além do religioso, ndo podemos negar que a visdo de amor de
Cruz passa por uma efetiva vivéncia desse, na trama da vida de um crente na fé cristad e
de um mistico.

Sabemos que muitas das descri¢cbes da unido mistica apresentadas, na terceira
pessoa, por Cruz sdo o relato de sua propria experiéncia de amor que 0 consumiu e o
abrasou de uma maneira radical e transformou-o inteiramente. Essa experiéncia do amor
divino insere em seu coracdo uma vivéncia que, como j& anunciamos na introducao,
iremos apenas descrever e analisar a partir da fenomenologia, mas, apesar dessa
experiéncia e de toda a profundidade relatada por Cruz, o seu coragdo permaneceu
profundamente humano. Cruz apresenta o coracdo de Deus ciumento e que exige uma
nudez, um abandonar-se total, para que possa realmente se revelar no coragdo do
homem — “o amor divino ndo destréi, no entanto, ele purifica, para permitir a
sensibilidade ser ainda mais ela mesma” (PHILIPPE, 1997, p. 116) — ser ainda mais
humana.

Ao mesmo tempo em que Cruz pretende revelar a grandiosidade do amor divino,
a tarefa da liberdade humana ndo est4 abandonada, pelo contrario, 0 pensamento de
Cruz nos conduz a ideia de que, quanto mais ha a vivéncia do amor divino, mais ha a
possibilidade da construcdo de uma subjetividade auténtica.

Né&o causa espanto que, em alguns momentos, para relatar esse amor, o carmelita
descalco utilize a poesia, pequenas can¢des ou poemas, para tentar mostrar a sua
experiéncia. Ao mesmo tempo, preocupado com as possibilidades de entendimento dos
leitores e, algumas vezes, solicitado a dar explicacbes sobre 0S seus Versos,
encontramos, na obra de Cruz, grande parte de seus livros como comentarios descritivo-
analiticos aos poemas.

Nesses poemas e nas analises apresentadas pelo préprio Cruz temos a descricao
de um amor que nasce de uma disposi¢do e de uma atragdo que une a alma e “assemelha
e torna igual ao objeto amado” (CRUZ, 2002, p. 149). H4 como que um desejo da alma
em igualar-se ao amado, mas, como veremos, esse ndo é um trabalho humano e sim uma
mercé de Deus para Cruz.

No homem, o anseio por dar-se inteiramente ao amado torna possivel o esvaziar-
se de si mesmo, em funcdo desse amor, que j& esta na origem do préprio homem, uma

Vez que
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quem verdadeiramente ama, sO estd satisfeito quando emprega no
Amado todo o seu ser, e tudo quanto vale, tem e recebe; e quanto mais
possui, tanto maior é o seu gosto em dar. Disto se alegra aqui a alma:
de poder, com os resplendores e o amor recebidos, resplandecer por
sua vez diante do Amado e dar-lhe amor (CRUZ, 2002, p. 873).

Mesmo que esse conhecimento do amor reciproco sé seja conhecido pela alma ap6s o
grande percurso gque vai da noite escura ao seu fim chama viva, j& h& no inicio, na
propria gratuidade da escolha divina, um antecipar dessa unido.

Deus fornece permanentemente os seus dons de amor, mas a alma enamorada
ndo olhara os dons, e sim a relagdo com o amado. Essa relacdo nos faz perceber um
pouco da ideia do amor como amizade, como unido, ndo de dois iguais em virtude,
como anuncia Aristoteles na amizade perfeita, mas uma amizade que, no rebaixamento
de Deus ao homem, faz com que desperte na alma purificada pela noite o desejo de
permanecer pura e unida em reciprocidade com o Divino Amado: “Por esta razao diz-se
do enamorado, que tem o coracdo roubado, ou arroubado, por aquele a quem ama, pois
o tem fora de si, e posto no objeto amado; ndo tem mais coragdo para si, pois s6 tem
para aquele que ama” (CRUZ, 2002, p. 633).

Cruz apresenta no livro Cantico espiritual trés coisas que sdo proprias do amor:
“A primeira é querer receber deste amor, gosto e deleite [...]. A segunda é desejar
assemelhar-se ao Amado [...]. A terceira é esquadrinhar e conhecer 0s mistérios e
segredos do proprio Amado” (CRUZ, 2002, p. 788). Ao dar-se a unido de amor entre a
alma e Deus, essa colocar-se-a nos exercicios proprios do encontro.

Inicialmente, estamos ndo somente no usufruto das doguras do amor, mas tanto
na vontade quanto nos afetos, num continuo “exercitar-se em amar, no interior e no
exterior” (CRUZ, 2002, p. 788). E a alma deseja isso por conta de necessitar, cada vez
mais, assemelhar-se ao Amado. Contemplar-se-ao nas suas virtudes e formosuras: “cu
me verei em ti na tua formosura, e tu te veras em mim na tua formosura” (CRUZ, 2002,
p. 789). A formosura divina guia a alma e sera nesse desfrutar das belezas do divino que
esta vislumbrara a vida eterna em amor e, por esse vislumbre, desejara a alma o
conhecimento do Amado mais profundamente penetrar, “pois este conhecimento tdo
profundo traz consigo deleite inestimavel que ultrapassa todo o sentido” (CRUZ, 2002,
p. 791). Por isso, desejara a alma até mesmo sofrer todos os rigores da noite e outras

agonias ainda piores para estar ainda mais em Deus.
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Aqui, entenderemos melhor o porqué de Stein falar de uma ciéncia da cruz na
obra de Cruz. N&o se trata somente de um derivativo do nome do autor, mas no ponto de
maior unido, de um conhecimento que excede 0s sentidos e o entendimento, a ideia de
um sofrimento que seja adequado e que revele o sabor e proveito do sofrimento, do
padecer, acredita Cruz, que esse € o caminho mais adequado para o conhecimento
efetivo de Deus. A noite escura ndo é somente um meio, mas a cruz do sofrimento que
consiste numa prerrogativa deixada pelo proprio Cristo, quando diz: “Se alguém quer
vir ap6s mim, renuncie a si mesmo, tome a sua cruz cada dia e siga-me” (Biblia de
Jerusalém, 1985, p. 1947).

N&o seria somente uma exposicao desencarnada de seguimento, de modelo, uma
vez que, para o cristianismo, as palavras ditas por Jesus Cristo ao longo dos Evangelhos,
tiveram a sua confirmacdo na morte na cruz no Calvario. O mesmo se da no amor, uma

vez que ele é efetivo e verdadeiro:

0 padecer € para a alma 0 meio para entrar mais adentro na espessura
da deleitosa sabedoria de Deus, porque o mais puro padecer traz mais
intimo e puro entender e, consequentemente, mais puro e subido
gozar, pelo fato de ser conhecimento em maior profundidade (CRUZ,
2002, p. 792).

Por isso, “quanto mais perfeita for a crucifixdo ativa e passiva, tanto mais intima sera a
unido com o crucificado, e tanto maior serd a participacdo na vida divina” (STEIN,
2004, p. 35).

Obviamente, ndo esta Cruz a propor um masoquismo insano, mas o sofrimento,
para ele, conduz a alma a uma melhor e mais real visdo de Deus, pois, “para entrar
nestas riquezas da Sabedoria divina, a porta, - que € estreita - ¢ a cruz” e “o desejo de
passar por esta porta é de poucos; mas o de gozar dos deleites a que se chega por ela é
de muitos” (CRUZ, 2002, p. 793). Muitos poderéo desfrutar do deleite do amor divino,
na medida em que estardo proximos aqueles que, subindo pelo monte das cruzes,
vivenciam esse amor, entram na intimidade de Deus e ai desfrutam da ciéncia crucis,
gue é amor.

Todo o percurso que fizemos até agora teve como fim apresentar a unido mistica
de amor em Cruz. A memoria esteve, neste percurso, como fundamento, como a questao
que realizou a ligacdo em cada etapa, do sagrado, do tempo, da subjetividade e do amor,
para, agora, conhecer a forca do “amor transformante” (PENIDO, 1949, p. 153) na obra
de Cruz.
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Como nos recorda Stein, para Cruz, a memdria possui uma centralidade até
entdo desconhecida, pois, tanto Agostinho quanto Aquino, os dois maiores
representantes da teologia catélica até entdo, viram somente o entendimento e a vontade
seriam faculdades espirituais, enquanto Cruz traz a tona a memdria como a terceira

faculdade espiritual, tendo em vista que sem a funcéo

prépria da meméria — o reter — ndo poderia haver impresséo sensivel
ou atividade espiritual. Isso porque ambas as atividades se realizam
em tempos sucessivos, e para tal é necessario que os conteldos do
momento ndo desaparecam, mas sejam retidos. Para a atividade do
préprio entendimento (comparar, generalizar, deduzir etc.) sao
necessarios, também, os demais trabalhos da memodria, tais como a
recordacgdo e a livre modificacdo pela fantasia (STEIN, 2004, p. 97).

Assim, a memdria teria uma atividade de ordem sensorial e espiritual, e
participaria, dessa forma, na atividade das outras faculdades, possibilitando uma relagdo
de reciprocidade entre as faculdades espirituais e as virtudes teologais (fé, esperanca e
amor/caridade).

A mem@ria acaba por ser um fator decisivo para 0 amor e para a unido mistica
em Cruz, fator que nos possibilita compreender a memdria em sua dinamicidade
dialética, em que aparece, para Cruz, em alguns momentos, como necessitada de
purificacdo e, em outros, como caminho para a unido mistica. Recordamos da nocéo de
presenca do proprio Deus, ja no interior do homem e, mais especificamente, na
memoria, que é defendida por Agostinho e endossada por Cruz.

Acompanhamos o caminho da noite que, para Cruz, significa um caminho de
amor, mas, na noite escura, o principal efeito consiste na purificacdo, em busca de uma
oracdo meditativa, de um ndo sentir atracdo por aquilo que seja estranho a Deus e
alcancar a relacdo em que ha um gosto da “alma de estar a sés, com aten¢do amorosa
em Deus, sem particular consideracdo; em paz interior, quitacdo e descanso” (PENIDO,
1949, p. 155). Assim, esse percurso visa a experiéncia do amor conforme a mistica de
Cruz.

Apbs a subida do monte Carmelo e o atravessar da noite escura, encontrard a
alma o topo do monte e, com isso, tera a unifo transformante. E bem verdade que
existem, segundo Cruz, trés formas de unido da alma com Deus. Todas as almas estéo
unidas a Ele, por conta da unido essencial, em que “estd ele presente ndo sé nas almas

boas e santas, mas também nas mas e pecadoras, assim como em todas as criaturas;
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porque com essa presenga essencial lhes da vida e ser” (CRUZ, 2002, p. 640), uma vez
que sem essa presenca essencial, acredita Cruz, todos os seres estariam aniquilados pela
auséncia de Deus.

A segunda presenga de Deus na alma se da pela graga “em que Deus habita na
alma, satisfeito e contente com ela, nem todas gozam dessa espécie de presenca”
(CRUZ, 2002, p. 640) e aquelas almas que estdo no pecado mortal (os pecados que
afastam o homem de Deus, possibilitando, segundo a crenca catolica, a sua condenacao
eterna) ficam excluidas dessa presenca; além disso, nunca € possivel a uma alma saber-
se naturalmente possuidora dessa presenca.

Por fim, a terceira forma de presenca de Deus na alma da-se por “afei¢do
espiritual, e em muitas almas piedosas costuma Deus conceder algumas manifestacdes
espirituais de sua presenca, por diversos meios, a fim de proporcionar-lhes consolacao,
deleite e alegria” (CRUZ, 2002, p. 640). Nessa presenca, Deus também aparece de
forma encoberta, pois Deus ndo se mostra como é. Mas podemos perceber que aqui a
alma “Anda abrasada em fervores e afetos de amor de Deus” (CRUZ, 2002, p. 641).

A maravilhosa unido mistica contém uma rica simbologia. Agora, sdo apresentadas as
pessoas que passaram pela subida e sobreviveram a noite e que alcangcam, assim, o

climax da unido efetiva com o Divino Amado.

Oh! qudo ditosa ¢ a alma que sente de continuo estar Deus
descansando e repousando em seu seio! Oh! quanto Ihe convém
apartar-se de todas as coisas, fugir de negdcios, e viver com imensa
tranquilidade, para que nem mesmo com 0 menor ruido ou 0 minimo
atomo venha a inquietar e revolver o seio do Amado! Esta ele ai
ordinariamente como adormecido neste abraco com a esposa, ha
substancia da alma, e ela muito bem o sente e de ordinario o goza;
porque se estivesse ele sempre acordado, comunicando-lhe
conhecimentos e amores, para a alma seria estar ja na gléria (CRUZ,
2002, p. 929).

Ao contrario do que possamos pensar, ndo se trata de um processo que seja dado
a partir do compreender, gostar, sentir ou imaginar a Deus, mas é dado basicamente
pelo amor e pela pureza da alma, no desapego de tudo isso “unicamente por Deus [...]
proporcionada a limpidez da alma, sera a iluminagdo, transformagao e unido com Deus”
(CRUZ, 2002, p. 198). Para enfatizar isso, Penido (1949) apresenta quatro imagens
utilizadas por Cruz para retratar a unido da alma com Deus. Aqui, s6 nos deteremos em
duas, por conta de sua relacdo com a memoria; em ambas também encontramos a énfase

na transformacao operada pela unido de amor.
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A primeira imagem consiste numa “bebida deliciosa”, que se derrama por todo o
corpo, “assim Deus se comunica a substincia da alma e se difunde pelas poténcias:
haure a inteligéncia divina sabedoria; a memoria liba deleites ao recordar os bens que
possui e de que goza; a vontade aspira amor” (PENIDO, 1949, p. 187). Assim, como
apresentado no primeiro capitulo, existe uma memoria boa para Cruz, uma memoria que
nos une ao Divino amado.

A imagem que analisamos a partir de agora, presente ja no prélogo da obra
Chama viva de amor, revela o “mais alto grau de perfei¢do a que a alma pode chegar
nesta vida, ou seja, a transformacdo em Deus; mas nestas agora falamos do amor mais
qualificado e perfeito nesse mesmo estado de transformagdo” (CRUZ, 2002, p. 826).

Trata-se da lenha ao fogo que aqui é comparada a alma em unido com Deus

Acontece-lhe como a lenha quando dela se apodera o fogo,
transformando-a em si pela penetracdo de suas chamas: embora ja
esteja feita uma s6 coisa com o fogo, em se tornando este mais vivo,
fica a lenha muito mais incandescente e inflamada, a ponto de lancar
de si centelhas e chamas (CRUZ, 2002, p. 826)

A alma aprimoradamente transformada nesse fogo de amor, ndo s6 pela uniéo,
mas por conta do préprio amado lancar como que chamas vivas em seu interior, ndo

cabendo em si, exclama:

Oh! chama de amor viva

Que ternamente feres

De minha alma no mais profundo centro!
Pois ndo és mais esquiva,

Acaba j4, se queres,

Ah! rompe a tela deste doce encontro.
(CRUZ, 2002, p. 827).

Ao explicar essa pequena cangdo, Cruz aponta primeiramente para a utilizacdo
do termo “Oh!”, que demonstra afetuosa suplica da alma enamorada, em que ela
exprime o desejo maior de unido, quase que a suplicar que se desate do corpo.

A chama de amor, por outro lado, indicaria a presenca do Espirito Santo,
também chamado por Cruz de Esposo, na propria alma “como fogo que a mantém
consumida e transformada em suave amor [...] como fogo que, além disso, arde no seu
intimo, produzindo chama” (CRUZ, 2002, p. 829). Nessa chama a alma mergulha na

vida divina, na experiéncia do amor eterno e “dai vém a ser preciosissimos os atos de
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amor feitos entdo pela alma” (CRUZ, 2002, p. 829). A transformacdo de amor operada
pela chama viva de amor leva Cruz a crer que ha uma profunda marca nos habitos do

Mesmo amor:

assim como a lenha sempre incandescente pela acdo do fogo; seus atos
sdo a chama que se levanta do fogo do amor, e irrompe tanto mais
veemente quanto mais intenso é o fogo da unido, em cuja chama se
unem e levantam os atos da vontade. [...] neste estado, a alma néo
pode fazer atos; é o Espirito Santo que os produz todos, movendo-a a
agir; por isto, todos os atos dela sdo divinos, pois a alma é divinizada e
toda movida por Deus. Donde, a cada crepitar dessa chama que a faz
amar com sabor e quilate divino, parece-lhe estar recebendo vida
eterna, pois é elevada a operagdo de Deus em Deus (CRUZ, 2002, p.
829-830).

Nesse ponto, Cruz acredita piamente que a alma entra, ndo perfeitamente, mas
de modo aproximado, na vivéncia do tempo eterno que, no amor comunicado pela
Trindade, faz que a alma viva espiritualmente em Deus: “o espirito e o sentido gozavam
vivamente de Deus, transformados nele; eis o que seja ‘gozar em Deus vivo’; e isto €
vida de Deus e vida eterna” (CRUZ, 2002, p. 831). Na suavidade da comunicacdo de
amor como chama viva, a alma é ternamente ferida, ferida por um amor que a faz como
que derreter de amor e no amor.

Como pode a alma ser ferida, uma vez que estd consumindo-se no fogo do
amor? O carmelita responde, demonstrando o carater cristico da relagdo de amor, haja
vista que, para Cruz, “E coisa maravilhosa ver como o amor nunca esta 0cioso, mas em
continuo movimento” (CRUZ, 2002, p. 831) e, portanto, esse ¢ o oficio do amor: ferir
para enamorar, ou melhor, ferir para gerar mais amor.

Prosseguindo na andlise da primeira cancdo do poema Chama Viva de Amor,
deparamo-nos com o verso “De minha alma no mais profundo centro”. O que pretende
Cruz dizer arespeito de tal profundo centro? Primeiro, que € a substancia da alma e é la
que se da a festa do Espirito Santo e ¢ segura, substancial e deleitosa “pois quanto mais
interior, tanto mais pura” e sera o proprio Deus a mover a alma desde o seu centro para
a acdo. “Assim, todos os movimentos dessa alma sdo divinos; e embora sejam dele, S&0
também dela, porgue é Deus quem os produz na alma com ela, dando esta a sua vontade
e consentimento”. (CRUZ, 2002, p. 832).

Cruz acredita que o “centro da alma ¢ Deus” (CRUZ, 2002, p. 833) e o amor
consiste num tender da alma para Deus com sua forca e poténcia, pois quanto mais

houver um penetrar e um concentrar da alma em Deus, havera um maior grau de unido e
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pode acontecer que “o habito da caridade, na alma, seja tdo perfeito nesta vida como na
outra” (CRUZ, 2002, p. 836) que produza nela a sensagdo da chama viva de uma efetiva
interiorizacdo. A chama de amor ao aprofundar no mais intimo da alma é provocada por
Deus com a comunicacgdo de muitos bens espirituais, entre eles, a inteligéncia das coisas
divinas, o entendimento também € potencializado e muitas “delicias espirituais” sdo
comunicadas como torrentes e tudo isso s ¢ possivel conforme a “capacidade e
extensdo de minha memoria” (CRUZ, 2002, p. 837). Portanto, apds a purificacdo da
memoria (do entendimento e da vontade) ocorrida na noite escura, a alma é como que
absorvida pela sabedoria do Espirito Santo em toda a extensdo da memadria e, por isso,
pode agora dizer, no verso seguinte da can¢do por nds analisada: “Pois ndo és mais
esquiva” (CRUZ, 2002, p. 837).

A alma, ap6s todo o processo de purificacdo ocorrido anteriormente, em que a
noite proporciona a aridez espiritual, aquela sensacdo em que tudo perde o gosto, no
momento da unido de amor, deseja fugir mais do sofrimento enfrentado, mesmo que a
noite seja também uma forma de amor “este fogo de amor, que na unido glorificara a
alma, é o mesmo que investe primeiramente sobre ela purificando-a” (CRUZ, 2002, p.
838), atinge a vontade com “ternura ¢ amor” e, essa, responde com “dureza e secura
para com Deus”, mas, pouco a pouco, Deus vai comunicando mais amor a alma, mais
docguras e sabores, “a fim de poderem ser transformadas nele por amor, na vida
presente” (CRUZ, 2002, p. 842). Isso possibilita que o eterno entre no tempo da
individualidade ou, utilizando outros termos, poderiamos dizer que nesse encontro o
sujeito encontra a sintese, em si, do temporal e do eterno que constitui a sua
subjetividade.

Assim, com o verso “Pois ndo és mais esquiva”, Cruz pretende dizer também
gue ja ndo é mais a noite ou a dureza da purificacdo gque vive a alma enamorada de

Deus, mas agora

és a divina luz de meu entendimento com a qual te posso olhar. E em vez de
causares desfalecimentos a minha fraqueza natural, agora és a fortaleza de
minha vontade, com que te posso amar e em ti chegar meu gozo, ja estando
eu toda transformada em teu divino amor (CRUZ, 2002, p. 843).
Neste ponto, a propria alma ja se sente distribuidora de amor, “derramando amor aqui e
ali” e deseja agora consumar a unido espiritual iniciada na noite e que alcanca na chama

viva de amor, o amor transformante; portanto, diz a alma, através do verso de Cruz:

“Acaba ja, se queres”.
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O verbo acabar aqui estd empregado no sentido de consumar, totalizar a unido de
amor; Cruz acredita que a alma, nesse estado, ndo sabe pedir nada para si, “mas quer
que tudo seja somente para o Amado, porque a caridade, conforme afirma S&o Paulo
(1Cor 13, 5), nao busca seus interesses ¢ sim os de Deus” (CRUZ, 2002, p. 843). Se isso
é verdadeiro, o desejo da consumacdo total do amor também grita a alma para tornar-se
total posse e possuida por Deus, mas, nesta realidade, ndo havera o fartar-se total de
Deus, uma vez que, mesmo na unido com Deus, o amor fogo vivo seria impossivel de
ser contido numa unica alma.

O encontro narrado nos versos e explicado pelo préprio Cruz nos remete ao
encontro de toda a potencialidade com um ser existencialmente dado; portanto, mesmo
na totalidade da unido, havera sempre um espaco para a liberdade. Se o amor é grande,
podemos pensar, maior sera se vivido na gratuidade e na liberdade de escolha da alma
pelo Divino Amado encontrada. Ainda assim, como nos demonstra o verso analisado, a
alma deseja responder a tdo grande amor com uma unido plena, porém, essa
correspondéncia é impossivel de realizar em relacéo a Deus.

Mas, ainda exclama a alma, “Ah! rompe a tela deste doce encontro”. E aqui,
novamente, retomamos todo o percurso das misticas apresentadas no capitulo anterior,
em que a busca final de toda alma quer através do conhecimento (mistica especulativa)
ou dos ritos (mistica mistérica) ou da profecia (mistica profética), deseja e pde-se no
caminho de estabelecer, como apresentado por Cruz, a “junc¢do entra a alma ¢ Deus”
neste doce encontro de amor.

Por isso, deseja a alma romper a tela, qualquer Gltimo obstaculo, que impede
essa juncdo: “as telas que podem impedir essa jungdo, e que se hdao de romper para
efetud-la e a alma possuir perfeitamente a Deus” (CRUZ, 2002, p. 845). Quais seriam
esses obstaculos, essas telas que ainda impedem essa desejada unido entre Divino
Amado e alma?

Para Cruz, sdo trés. A primeira delas, a tela temporal, em que estdo
compreendidas as criaturas; a segunda, a tela natural, em que as “operacdes e
inclinagdes naturais” estdo compreendidas; e, por fim, a tela sensitiva, ligada ao corpo e
as sensacOes. Novamente, retomamos pelo mesmo caminho das misticas apresentadas,
em que, para que haja a maior unido, lembrando que, para Cruz, a unido total sera
sempre impossivel, na existéncia concreta do sujeito, serd preciso o afastamento total

daquilo que ndo leva a Deus e que deve ser deixado de lado, ou melhor, é preciso
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estar rompidas para a alma chegar a esta posse de Deus na unido, na
qual todas as coisas do mundo ja estdo negadas e renunciadas, e todos
0s apetites e afetos naturais se acham mortificados, estando j& as
operacbes da alma transformadas de naturais em divinas (CRUZ,
2002, p. 846).

Aqui, tudo isso ja foi rompido pelas chamas de amor que efetuaram a
purificacdo, especialmente das duas primeiras telas. A tela sensitiva, nesse doce
encontro, podera até mesmo romper, segundo Cruz, a tela da vida. Assim, “a morte de
semelhantes almas € suavissima e dulcissima, muito mais do que lhes foi a vida
espiritual inteira; morrem com os mais subidos impetos e deliciosos encontros de amor,
assemelhando-se ao cisne que canta mais suavemente quando vai morrer” (CRUZ,
2002, p. 846). Nesse momento final, do rompimento da tela sensitiva, a alma encontra-
se ja em tal estado de gozo espiritual que estd “no ponto de sair para tomar posse
perfeita e completa de seu reino, a julgar pela abundancia de bens de que se vé
enriquecida” (CRUZ, 2002, p. 847) e nisto a alma ja alcanga, por mercé de Deus, a
condicdo de reconhecer a sua “propria formosura”, pois ja ¢ tudo amor.

Quanto a isso, a alma ndo deseja a morte, mas a unido total de amor com o

Divino Amado; por isso, deseja romper a tela da vida sensivel e estar com Cristo:

como a alma sente em Deus imensa vontade de que se Ihe acabe a
vida, conforme ficou dito, e como isso nédo se realiza, por ndo haver
ainda chegado o tempo de sua perfei¢éo, claramente vé que o amor a
acomete com essas investidas divinas e gloriosas, a maneira de
encontros. Como tém por fim consuma-la, tirando-a da carne,
verdadeiramente sdo encontros mediante 0s quais 0 amor penetra
sempre mais na alma, endeusando-a em sua intima substancia, e
tornando-a divina, e nisto € a alma absorvida, sobre todo ser criado
pelo Ser de Deus (CRUZ, 2002, p. 850).

A alma vivencia vivos e abrasados encontros com Deus, e da docura desse amor
vivido em sua intensidade deseja a alma romper com a tela deste doce encontro e estar
totalmente subsumida em Deus, porque “o amor impaciente ndo me deixava ter muita
conformidade com esta condicdo de vida mortal em que me querias ainda” (CRUZ,
2002, p. 851) e deseja a alma, ao fim e ao cabo, ter a plenitude do amor sem medida e
sem fim.

Ao final desse percurso em que analisamos a primeira can¢do do livro Chama
viva de amor, podemos compreender que a unido mistica, estd relacionada com toda

uma tradicdo de unido entre o divino e o sujeito exposta nas diversas formas de mistica
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especulativa, mistérica e profética. No entanto, com Cruz, temos a for¢ca dessa unido
dada inteiramente pelo encontro de amor.

O Deus dos cristdos, que veio ao mundo para redimir todos os homens, vem a
alma, escolhida por ele, para comunicar a essa o fogo do seu amor; se, por um tempo, o
entendimento, a vontade e a memdria sdo obstaculos e caminhos, quando encontram-se
purificados, € somente no amor que se d& a total unido e, neste ponto, cessam-se 0s
conceitos e fica-se inteiramente dado no encontro entre 0 Eu e o Totalmente Outro,
entre a alma, entendida como sintese entre o finito e o infinito, e o Divino Amado,
entendido como a eternidade que se doa.

Essa quase unidade entre alma e Amado faz com que acabe por haver uma
unido, em que o entendimento e a vontade acabam por tornar-se, de alguma maneira,
unos entre os dois e, com isso, a “memoria, que de sua parte s percebia as figuras e
imagens das criaturas, é trocada nesta divina unido de modo a ter na mente 0s anos
eternos” (CRUZ, 2002, p. 870). Na unido mistica de amor de Cruz, o tempo sagrado é ja
vivido como antecipacao da eternidade, a alma unida a Deus ndo consegue mais viver
somente a dimensdo do tempo profano, mas experiencia o eterno, por isso, todas as
acOes da alma ja transformam-se em movimentos divinos; agora, “o entendimento da
alma é entendimento de Deus; sua vontade é vontade de Deus; sua memoria € memoria
de Deus” (CRUZ, 2002, p. 870) e Cruz chega a dizer que a alma acaba por tornar-se
Deus por participacao de Deus, na medida em que esta nele absorvida.

A memdria em Deus e de Deus, no fogo de amor desse encontro, possibilita ao
homem colocar-se na condicdo de saborear um grande jubilo em Deus, um jubilo que
torna todas as coisas sempre novas, uma vez que investidas do seu carater de eternidade.
Para Cruz, o homem se reconhece a si mesmo na unido de amor, no abandonar-se
inteiramente em Deus, no encontro, ou melhor, na relagdo e “em tdo perfeito estado de
vida, sempre anda a alma como em festa, no interior e no exterior” (CRUZ, 2002, p.

871), na sintese de sua subjetividade, na vivéncia efetiva de sua singularidade.
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5. CONSIDERACOES FINAIS

A memodria constitui um campo multidimensional, perpassado por inimeras
areas de conhecimento. Nesse sentido, 0 objeto memdria esta implicado em diversas
possibilidades, ora como o proprio objeto de estudo, ora como o mecanismo de
mobilizacdo de um saber e até mesmo de uma acao.

Ao longo dessa dissertacdo, procuramos compreender a relacdo entre a memoria
e 0 sagrado, o tempo, a subjetividade, a mistica, o amor, e, fundamentalmente, entre a
memoria e a mistica do amor de Cruz. Nesse percurso, acreditamos ter explicitado que a
memoria consiste num ponto central de elaboracdo dessas realidades diversas.

No sagrado, percebemos a necessidade de uma retomada, mitica ou na dimensao
do tempo, via memoria, do elo que liga 0os homens as suas crencas, quer revivendo
através de inscri¢des pictdricas nas antiquissimas pinturas rupestres, quer na escrita das
historias divinas, quer na realizacdo de rituais e celebracbes que tentam recuperar, no
presente, a relagdo com o divino.

Vimos, no caso do cristianismo, que a entrada da divindade no tempo, na
encarnacdo de Jesus Cristo, provocou, por parte dessa crenca religiosa, uma
interpretacdo nova da historia e do chamado tempo profano, em que este € marcado pela
presenca do absoluto.

A distin¢do entre tempo sagrado e tempo profano nos permite perceber que ha
uma forma distinta de viver a dimensdo temporal; enquanto uma esta circunscrita na
cotidianidade, a outra procura viver o tempo em uma dimensdo que comporta a0 mesmo
tempo, num ato ritual, por exemplo, a vivéncia do passado, do presente e do futuro.

Por isso, a memoria entra com destaque na questdo do sagrado e do tempo, uma
vez que, se a memoria é do passado, como nos lembra Aristételes, ela também pode re-
significar o préprio passado, o presente e mesmo o futuro. Além disso, para
compreender o tempo, a memdria é fundamental, ndo s6 como percepcao da passagem
do tempo profano, mas, especialmente, para a compreensdo das complexidades do
tempo sagrado.

No cristianismo encontramos, por exemplo, o préprio Cristo, que deixa como
obrigacdo que sejam feitos atos, em suas proprias palavras, “em memoria de mim”,

construindo-se em torno disso uma série de ritos, que perpetuam esse fazer memoria ao
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longo do ano litargico e ao longo de todos os dias da vida daqueles que seguem a
religiosidade crista.

No campo da mistica, a memoria aparece em todas as suas formas, quer na
mistica especulativa, com a reminiscéncia no platonismo ou em Plotino, quer seja no
cristdo Pseudo-Dionisio, j& indicando a treva purificadora e que ilumina pelo excesso de
luz provocado pela proximidade do divino — e ai jA ndo h& o entendimento, mas, a
experiéncia da unido entre o0 homem e o divino. Para Pseudo-Dionisio como para outros
misticos, 0 esquecimento € fundamental para a unido; nisso vemos como Cruz, que
sofre uma grande influéncia desse mistico, vai além, ao retomar a memoria ndo somente
como um empecilho para a unido mistica, mas, em alguma medida, como um caminho
necessario e decisivo para a espiritualidade.

Na mistica mistérica, em seu carater ritual, a memdria estd no proprio
fundamento, haja vista o fato de que, nos ritos, o recordar constitui, pelo menos, o ponto
inicial. Assim, a memoria coletiva atua como garantidora da permanéncia e mesmo das
transformac6es que possam acontecer nas celebracdes rituais.

Cruz revela uma grande preocupacao com os ritos, ndo somente na sua dimensédo
de preservar a verdade da fé, mas, especialmente, por conta do risco de possibilitar a
muitas almas que, ao perder-se num ritualismo vazio ou na percepcao somente sensivel
desses, ndo procurem encontrar o caminho invisivel de unido com o divino. A memdria
aqui deve (re)conduzir para o “invisivel” Deus, que habita no mais fundo do humano.

Ja a mistica profética, em seu carater eminentemente cristdo, nos lanca,
especialmente no catolicismo, na dimensdo da vivéncia da palavra divina que é
meditada e de uma experiéncia do Cristo feito memoria, especialmente no sacramento
da eucaristia. Um Deus que se fez carne e sangue, que retoma a sua presenca no mundo
e na vida cotidiana dos fiéis a cada missa, a cada vivéncia do mistério divino, um Deus
ao qual é preciso fazer memoria e que, através dessa “a¢do” de memoria, encontra,
segundo a crenga catdlica, novamente a sua presenca, inclusive fisica, no mundo.

Cruz, que parte deste solo espiritual, encaminhara o seu pensamento tendo em
vista a unido de amor entre a alma e o Divino amado. O carmelita sabe que essa ndo é
uma tarefa simples e ndo serd um caminho para todos, mas somente para aqueles que
respondam a graca de Deus 0S que conseguem viver uma auténtica interioridade e,
consequentemente, a plenitude da subjetividade.

Como acompanhamos no pensamento de Kierkegaard, a subjetividade € a

verdade, é a efetiva e, talvez possamos dizer, Unica forma de encontrarmos, na vida
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humana, a verdade, ndo compreendida mais como uma abstracdo ou um conjunto de
ideais, mas concretamente vivida. Por isso, o caminho da interioridade € crucial para a
constitui¢do do sujeito e, portanto, para a percepcao de sua singularidade.

Ao dar-se essa singularidade, tanto Kierkegaard quanto Cruz colocardo o acento
na relacdo entre o homem e Deus, tendo Cristo como o modelo, para o filésofo, e como
presenca no interior da alma, para o santo. N&o ha aqui contradigdo, mas apenas uma
diferenca de énfase, uma vez que, para Kierkegaard, a légica da presenca do divino no
homem leva ao desejo de revelar o homem para si mesmo, tendo em vista também,
constatar a relacdo Tu-Eu e como ela constitui o proprio sujeito; enquanto Cruz, por
conta da dimensdo mistica, coloca todo o acento na unido do homem com Deus, uma
unido de amor.

Nesse ponto, a memoria também se faz primordial, para que exista um Eu e um
Tu. A memoria garante a existéncia e a persisténcia desse Eu no tempo e na relagao, nao
como algo imutavel, porém como essa sintese que avanca em relagdo ao encontro e
reconhecimento de si mesmo que nunca se da no isolamento solipsista, mas numa
relacdo com os outros e com o Outro.

Por isso, a mistica jodocruziana esté inserida na mistica profética, uma vez que
guarda essa relacdo entre o interior e 0 exterior de modo harmonioso, sem ilusdes de um
Eu sem mundo ou de um coletivo sem Eu.

Se h4, na constituicdo da subjetividade, a imprescindivel presenca da memoria
como garantidora do Eu, hg, também a necessidade vital de relacdo. Nesse sentido, na
discussdo apresentada tanto por Kierkegaard quanto por Cruz, essa relacdo ndo se
circunscreve somente ao humano, mas existe uma primordial relagdo com o divino; para
Cruz, essa relacdo com o Divino Amado é que garante o Eu, numa relacdo de amor
transformante.

O amor tem varias acepgfes. Centramo-nos, nessa dissertacdo, em expor,
especialmente, 0 amor agape e 0 amor cristico. Ambos estabelecem uma relagdo com o
outro, mas o primeiro tem por fim Gltimo a unido com Deus e o segundo visa
efetivamente a relagdo com os outros. Nesse sentido, para que possam ser efetivamente
vividos, os dois necessitam de uma renuncia voluntaria do Eu em relacdo a Deus, para
ser agape, € ao outro, para ser cristico.

Isso implica afirmar que o amor, nessas duas formas, pressupde uma tal “posse”
do Eu que seja, assim, possivel depb-lo. Dessa forma, o amor somente é possivel na

negacdo do egoismo e na vivéncia da liberdade, compreendida como responsabilidade



107

para com aquele que habita o mais fundo da alma humana e para com todos o0s outros,
proximos ou ndo. A esse respeito, assim se pronuncia Lévinas (2007, p. 82)

... SOU responsavel por outrem sem esperar a reciproca, ainda gque isso
me viesse a custar a vida. A reciproca é assunto dele. Precisamente na
medida em que entre outrem e eu a relagcdo ndo é reciproca é que eu
sou sujeigdo a outrem; € sou “sujeito” essencialmente neste sentido.
Sou eu que suporto tudo.

Lévinas aponta uma importante questdo, a afirmacdo de uma relacdo entre o eu e
0 outro, em que o fundamento metafisico € a justica, e esta se fundamenta na

responsabilidade que possibilita a verdadeira compreenséo do Eu:

De facto, trata-se de afirmar a propria identidade do eu humano a
partir da responsabilidade, isto €, a partir da posi¢do ou da deposicao
do eu soberano na consciéncia de si, deposi¢do que é precisamente a
sua responsabilidade por outrem. A responsabilidade é o que
exclusivamente me incumbe e que, humanamente, ndo posso recusar.
Este encargo € uma suprema dignidade do Unico. Eu, ndo
intercambiavel, sou eu apenas na medida em que sou responsavel.
Posso substituir a todos, mas ninguém pode substituir-me. Tal é a
minha identidade inalienavel de sujeito”. (LEVINAS, 2007, p. 84)

Com o amor temos a afirmacgéo dessa responsabilidade, ndo como uma teoria,
mas, na efetividade da existéncia e na afirmagéo de minha identidade enquanto pessoa.

Ora, se 0 amor também contribui para que o Eu seja si mesmo e rela¢do com o
outro, a memdria possibilita esse reconhecimento e, portanto, garante o reconhecimento
de Deus na alma e a necessidade da a¢do dessa.

A memoria assegura que o reconhecimento da presenca de Deus na alma ndo
seja uma relacdo fechada, uma vez que tanto o amor 4gape quanto o amor cristico ndo
excluem os outros; ao mesmo tempo, o amor, para Cruz, s6 pode ser verdadeiro nesse
sujeito que foi-é transformado no amor.

Cruz propde uma mistica em que a alma deixa-se conduzir pelo Divino Amado
numa relacdo de amor que, para o carmelita descalgo, significa uma ciéncia da cruz,
visto que ha um longo percurso formado por inimeras renuncias e sacrificios, por uma
conquista do Eu que néo significa dominio, mas abdicacdo de si mesmo em favor de
uma unido de amor — em linguagem biblica, poderiamos utilizar a expressao paulina:
“Ja ndo sou eu que vivo, mas ¢ Cristo que vive em mim” (Biblia de Jerusalém, 1985, p
2190).
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O primeiro grande enfrentamento que esse Eu desejoso de amar encontra € a
libertagdo da superficialidade dos prazeres sensiveis, da vivéncia acomodada no
egoismo de cada dia. Assim, serd preciso uma tomada de consciéncia em relacéo a si
Mesmo e ao outro; nesse estagio, 0 homem encontrara o dever, muitas vezes, sustentado
por um conjunto de normas ou regras éticas externas que, em si, ndo tém nada de
negativo, menos o fato que é possivel ascender a um estagio mais digno em que o
homem vive a sua liberdade na gratuidade.

Ao alcancar esse estagio, 0 homem depara-se com a noite escura, em que 0
proprio Deus, caso assim o queira, poderd infundir um percurso de purificagdo dos
sentidos, do entendimento, da vontade e da memdria, visando a fazer com que a alma
que esteja realmente desejosa de Deus possa unir-se a esse, sem 0S apegos,
especialmente, ao amor proprio.

Ardua subida do monte Carmelo, ardua vivéncia da noite escura. Mas, apos essa
ascensdo, a alma podera unir-se ao Divino Amado e ai encontrar todas as delicias de
uma unido de amor feita em sua plenitude. Ndo é incomum esse encontro provocar, na
alma, ansias de total unido, porém, isso ndo € possivel na dimenséo temporal.

Contudo, a memoria garante, segundo Cruz, que a alma viva na esperanca de
Deus. E preciso lembrar que, para os cristdos, a esperanca ndo é a espera por uma
realidade futura, mas ja a certeza da presenca de Deus. No caso de Cruz, isso fica mais
especificamente colocado quando pensamos que a esperanca de Deus pode ser
compreendida como a vivéncia de uma unido espiritual ja agora e que anuncia maiores
delicias de amor.

A memoria € do passado? Essa importante definicdo de Aristoteles delimita um
ponto de partida, mas ndo limita a compreensdo do que seja memdria. Com Ricoeur,
percebemos a multidimensionalidade do objeto memaria, na medida de sua relacdo com
a questdo do sentido e do significado, portanto, a memoria acaba por ser uma
possibilidade de ressignificacdo.

Com Cruz encontramos a expressdo dessa possibilidade, quando
compreendemos a articulagdo do tempo, do sagrado, do amor e da subjetividade como

uma questdo que tem a memoria como fundamento.
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