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Em uma noite escura,

De amor em vivas ansias inflamada,
Oh! Ditosa ventura!

Sai sem ser notada,

Ja minha casa estando sossegada.

Na escuriddo, segura,

Pela secreta escada, disfarcada,
Oh! Ditosa ventura!

Na escuridao, velada,

Ja minha casa estando sossegada.

Em noite tdo ditosa,

E num segredo em que ninguém me via,
Nem eu olhava coisa,

Sem outra luz nem guia

Além da que no coracdo me ardia.

Essa luz me guiava,

Com mais clareza que a do meio-dia
Onde me esperava

Quem eu bem conhecia,

Em sitio onde ninguém aparecia.

Oh! Noite que me guiaste!

Oh! Noite mais amavel que a alvorada!
Oh! Noite que juntaste

Amado com amada,

Amada ja no Amado transformada!

Em meu peito florido

Que, inteiro, para ele sé guardava,
Quedou-se adormecido,

E eu, terna, o regalava,

E dos cedros o leque o refrescava.

Da ameia a brisa amena,

Quando eu os seus cabelos afagava,
Com sua méo serena

Em meu colo soprava,

E meus sentidos todos transportava.

Esquecida, quedei-me,

O rosto reclinado sobre 0 Amado;
Tudo cessou. Deixei-me,
Largando meu cuidado

Por entre as agucenas olvidado.

(Poema Noite Escura — Jodo da Cruz, 2002, p. 438-439).
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RESUMO

O objetivo deste estudo consiste em analisar, por meio das obras Subida do Monte Carmelo
e Noite Escura, a concep¢cdo de educacdo contida nos escritos misticos de Jodo da Cruz
(1542-1591), visando compreender o significado e a importancia de sua obra no inicio dos
Tempos Modernos, para a histria da educagdo. O periodo histérico em que Jodo da Cruz,
mistico e religioso do Carmelo Descalgo, desenvolveu 0s seus escritos caracteriza-se como 0
auge do Humanismo Espanhol. Trata-se de uma época de profundas mudancas no ambito da
educacdo, da vida social e moral, estimuladas pelas transformacdes ocorridas na vida religiosa
e econdbmica. A Espanha, nesse contexto, viveu progressos significativos, especialmente no
que se refere ao desenvolvimento da imprensa e da difuséo de livros, sobretudo de obras de
espiritualidade e mistica de tradicdo renascentista italiana e pagd. A ascensdo do Estado
Moderno e a expansao do comércio favoreceram a laicizacdo da educacdo, obrigando a Igreja
Catdlica a expandir a oferta de educacdo e de instrucdo as camadas populares, até entdo
restrita aos religiosos. A orientacdo educativa da Igreja ocorreu oficialmente ap6s o Concilio
de Trento (1545-1564), tendo como um de seus motivos a Reforma Protestante, em que se
recomendava o emprego de livros e a criagcdo de um sistema de educacao popular. Foi nesse
ambiente que Jodo da Cruz desenvolveu a sua espiritualidade, tornando-se um dos grandes
nomes da mistica espanhola do século XVI. Ele criou um método pedag6gico muito inovador:
de seus escritos poéticos, desenvolveu, em prosa, 0s seus tratados misticos para formar os
Seus novicos e estudantes. Por meio de sua prosa, manifestou toda a sua cultura humanistica;
alias, seus escritos misticos sdo resultados da convergéncia do ideal de educacdo humanista
com a tradicdo cristd. A sua espiritualidade foi um movimento de interiorizacdo da fé e da
religiosidade que contribuiu para o desenvolvimento de uma nova subjetividade, por meio de
um conjunto de ensinamentos e préaticas essencialmente educativas, difundidas pelas escolas
elementares, que se caracterizou pelo controle mais rigoroso da vontade, obrigando os
individuos a orientarem as suas energias psicolégicas as normas sociais. As suas obras
caracterizam-se como praticas educativas de gestdo da alma e do corpo, para cercear 0O
dominio da vontade. O uso da afetividade, da moderacdo dos castigos fisicos e a identificacdo
das habilidades intelectuais de seus formandos sdo caracteristicas da pedagogia contida em
suas obras. Assim, a obra de Jodo da Cruz contém uma pedagogia de superagdo das limitacdes
e das imperfeicBes, que passa pelo dominio da leitura e da escrita como etapa obrigat6ria da
progressao espiritual para o encontro com Deus. Esse aspecto de superacdo dos vicios pela
canalizacdo das energias psicoldgicas dos individuos para a divindade é um elemento que se
encontra presente também na modernidade.

Palavras-chave: Jodo da Cruz. Educacdo. Mistica. Espiritualidade. Humanismo. Século XVI.
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ABSTRACT

The concept of education in the mystical writings of St John of the Cross (1542-1591) is
analyzed through an investigation on The Ascent of Mount Carmel and The Dark Night of the
Soul so that the meaning and importance of his doctrine for the history of Education at the
threshold of modern times may be understood. The historical period in which the Discalced
Carmelite mystic and saint John of the Cross put down his thoughts in writing may be
characterized as the climax of Spanish Humanism. It was an era of deep changes in education,
social and moral life, which were triggered by transformations in both the religious and
economical milieu. Spain experienced significant progress, especially in printing and the
diffusion of books, particularly works on spirituality and mysticism, hailing from the pagan
tradition and Italian Renaissance. The rise of the modern state and the expansion of commerce
favored the laicization of education and made it mandatory for the Catholic Church to provide
education and instruction, up to that time restricted to religious candidates, to the lower
classes of society. The Church’s educational orientation officially occurred after the Council
of Trent (1545-1564) with the Protestant reformation as its main theme which had
recommended the use of books and the establishment of popular education. John of the Cross
developed his spirituality in this environment and became one of the most important Spanish
mystics in the 16™ Century. His pedagogical method was truly innovatory: his prose mystical
treatises were an expansion of his poetic writings for the training of students and novices. All
his humanistic culture is shown in his prose, or rather, his mystical writings are the product of
the convergence of the humanistic education ideal coupled with Christian tradition. His
spirituality was an interiorization movement of faith and religiosity which contributed towards
the development of a new subjectivity through a series of essentially educational teachings
and practices spread throughout the primary schools. Teaching was thus characterized by a
strict control of the will, making mandatory for individuals to direct their psychological
energies to social norms. His doctrinal works are characterized as educational practices
involving the soul and the body to control the will’s dominance. Affection, moderation in
physical punishments and the identification of intellectual abilities of his subalterns are
actually trends in the pedagogy explained in his works. St John of the Cross’s works manifest
a pedagogy in which there is an overcoming of limitations and imperfections provided by
reading and writing as an obligatory step in spiritual progress towards God. The overcoming
of vice by re-routing the individuals’ psychological energies towards the deity is a element
that may also be encountered in Modernity.

Key words: John of the Cross; education; mysticism; spirituality; Humanism; 16™ Century.
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1 INTRODUCAO

Este estudo analisa a concepg¢do de educacdo presente nos escritos misticos de Jodo da
Cruz (1542-1591), frei carmelita descalco, que viveu no século XVI, na Espanha, um dos
fundadores do Carmelo Descal¢co masculino. Tem por objetivo relacionar suas idéias com a
educacdo, desenvolvidas no decorrer de sua formacdo e de seu itinerario mistico como
formador e diretor espiritual dos conventos masculinos e femininos da Ordem Carmelita
Descalca. Refletir sobre os movimentos religiosos naquele periodo é importante porque
revela, especialmente a obra de Jodo da Cruz, o papel essencialmente educativo das idéias
sobre formacdo e instrucdo nos primérdios da modernidade e que, ao serem incorporadas,
posteriormente, aos manuais de instrugdo, contribuiram para a configuracdo dos primeiros
modelos modernos de instrucdo e de educacao.

Em todas as tradicdes religiosas, os misticos sdo aqueles que conseguem transpor
algumas barreiras, em especial as que se referem ao inefavel, para traduzir a sua experiéncia
mistica de unido espiritual com Deus. Eles se diferenciam dos demais religiosos, ja que, em
sua experiéncia, estdo familiarizados com a visdo interior, que ultrapassa a percepcao
imediata das coisas para encontrar a esséncia da realidade. A experiéncia de profundidade
alcancada pelos misticos faz que percebam a presenca divina em todas as coisas; a fé, nesse
sentido, € o elemento comum que faz convergir todas as tradicdes religiosas, porém nao
determina a destruicdo das particularidades de cada uma das tradi¢cdes, mas, sim, constitui-se
em um elemento enriquecedor da propria cultura religiosa.

A mistica provoca um melhor conhecimento de si mesmo, um despojamento e um
desapego, que orientam o ser humano a uma abertura para 0 mundo. Em dicionario
(SCHLESINGER, 1995) e entre os especialistas em mistica de tradi¢do cristd, a mistica €
definida como conhecimento de Deus por experiéncia. E abordada e interpretada pela
Teologia em uma base mais intelectualizada sem, contudo, eliminar a comunicagdo em
profundidade dos misticos. Na histdria da tradicdo cristd, procurou-se elaborar uma reflexdo
sobre a mistica de carater intelectual, mas trata-se de uma investigacdo que se revela, de
maneira fundamental, somente no campo da experiéncia, visto que a mistica é um
conhecimento que se constrdi na experiéncia e, nela, a inteligéncia e o intelecto sdo
empregados ndo para compreender a experiéncia, mas para apreender o préprio ato de
experimentar. A experiéncia mistica realiza-se por meio de um movimento de alteridade, em

que ndo ha um caminho definido pelo ser divino; é uma trajetéria de descobertas progressivas



11

do mistério divino, que ndo se refere a algo coisificado ou reificado. Neste trabalho, é
realizado um estudo sobre o papel da mistica e da espiritualidade carmelita em sua prépria
configuragao.

Os escritos misticos desenvolvidos por Jodo da Cruz expressam a necessidade de uma
época: a elaboragdo de instrumentos e técnicas pedagogicas a formacdo humana nas cidades
que se constituiam. Com a tomada de consciéncia da cultura urbana e com o nascimento de
uma nova espiritualidade no interior da Igreja, que determinava o pensamento cultural
naquele periodo, métodos pedagdgicos humanistas, especialmente difundidos no interior das
Ordens Mendicantes, como a Ordem dos Carmelitas Descalcos, tiveram um papel importante
na elaboracdo da cultura moderna.

Essa parece ser uma das maiores contribuicdes dos escritos misticos de Jodo da Cruz,
em particular quando elaborou as obras Subida do Monte Carmelo, escrita entre os Ultimos
meses de novembro de 1578 a junho de 1579, e Noite Escura, escrita entre os Ultimos meses
de 1585 e os primeiros de 1586, ja que as duas obras representam para 0 mistico espanhol as
etapas da formacdo espiritual dos conventuais em seu itinerario mistico de unido com Deus,
notadamente no que se refere a formacdo elementar. Os escritos misticos, por exemplo, ndo
eram somente instrumentos de formacdo dos conventuais; por meio deles se ensinavam,
também, as primeiras letras as populacbes urbanas vindas do campo sem formacdo basica,
sobretudo as criangas.

A expansdo dos conventos pelo interior das muralhas das cidades muito ajudou o
Reino Espanhol em seus negdcios e a Igreja na evangelizacdo dos fiéis, em parte preocupada
com o movimento de Reforma liderado pelo religioso Martinho Lutero (1483-1546). No
século XVI, a Espanha, juntamente com Portugal, eram consideradas as duas maiores
poténcias econdmicas do Ocidente. A preocupacdo com a formacgédo social foi defendida,
sobretudo, pelos burgueses, que era a classe em ascensdo. Além disso, “los nuevos
intelectuais — los humanistas — se vincularon a esta clase social con todas las implicaciones
sociales y culturales correspondientes” (ABELLAN, 2005, p. 51).

Desse modo, a discussdo dos acontecimentos ocorridos na Europa Ocidental naquele
periodo é de fundamental importancia para o desenvolvimento deste estudo, uma vez que o
pensamento de Jodo da Cruz encontrou, nesse espaco, os elementos que o configuraram. Com
efeito, entende-se que o seu pensamento sobre educacdo esta diretamente relacionado com o
movimento renascentista do seculo XVI existente por toda a Europa. O Humanismo
Renascentista provocou diversas mudancas no pensamento religioso, particularmente quanto

aos aspectos literario e intelectual. Essa influéncia pode ser constatada na analise da formacao
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recebida por Jodo da Cruz no Colégio dos Jesuitas em Medina del Campo e, em seguida, no
Colégio San Andrés e na Universidade de Salamanca.

Compreende-se, outrossim, que o século XVI corresponde a um periodo de marcante
configuracdo das técnicas e dos instrumentos pedagdgicos caracteristicos da modernidade.
Muitas das transformac6es ocorridas no cenario do Humanismo Renascentista espanhol, no
qual o pensamento de Jodo da Cruz floresceu, fizeram-se presentes em seus escritos misticos;
visto que, neles, hd uma constante preocupagdo com as técnicas de instrucdo e de assimilacéo
de conhecimento; questdes muito debatidas por humanistas, tais como Erasmo de Roterddo
(1466/69-1536) e Juan Luis Vives (1492-1540).

O cenario politico e econémico da Espanha no século XVI foi fundamental para a
expansao das idéias do Humanismo Renascentista, muito presente na formacao recebida pelos
religiosos no interior das Ordens Mendicantes, que, certamente, foram o0s principais
divulgadores do movimento de renovacgao espiritual por toda a Europa. O pensamento classico
do Renascimento influenciou o pensamento religioso da época e, de maneira especial, a
Reforma, tanto Cat6lica como Protestante, sobretudo pelo movimento chamado Devotio
Moderna, de interiorizacdo da fé e da religiosidade, cuja espiritualidade pode ser notada na
famosa obra chamada Imitacdo de Cristo. Trata-se de um livro de oragdes, escrito por Tomas
de Kempis (2005), que viveu entre 1379-1471, e contribuiu para o desenvolvimento das
reformas da educacdo secundaria em todo o norte da Europa, exercendo influéncia formativa
em pensadores como Nicolau Cusano (1401-1464) e Erasmo de Roterdao.

A escola mistica, que surgiu entre os séculos X1V e XV, tem no mistico espanhol Jodo
da Cruz um de seus principais representantes no século XVI, auge do pensamento humanista.
As suas obras apresentam uma intencionalidade pedagdgica interessante e Unica, uma vez que
ndo tém um carater de transmissdo de conhecimento, mas de p6r o outro em condicdo de
adquiri-la por meio da afetividade. Os misticos, de maneira geral, exaltavam a contemplacéo e
0 estudo das escrituras, a religido era compreendida como um contato pessoal e vital com o
sagrado. Alguns desenvolviam a experiéncia mistica por meio dos sacramentos, sob a direcéo
da Igreja, outros, porém, desprezavam as praticas dos sacramentos, antepondo as préprias
experiéncias ao magistério da Igreja ou, ainda, interpretando a doutrina de maneira
heterodoxa.

O presente trabalho aproxima-se da tematica dos principios religiosos misticos, ja que
esse movimento esta inserido em um contexto de grande revolucéo cultural, ocorrido no final
da Idade Média com a Renascenca e a Reforma. Nesse periodo, foram desenvolvidas

inumeraveis discussdes e muito ricas sobre educacdo, a expansao das idéias humanistas, que
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muito contribuiram para a configuragdo de um novo modelo de instrucdo, o que torna, sem
davida, o estudo do movimento mistico, especialmente as obras Subida do Monte Carmelo e
Noite Escura, de Jodo da Cruz, objetos de investigacdo valiosos para melhor entendimento da
historia da educacdo e da propria pedagogia, especialmente na Espanha do século XVI.

O objeto de analise desta pesquisa é o papel do movimento mistico para a historia da
educacgdo. A escolha das obras de Sdo Jodo da Cruz (1542-1591) se mostrou pertinente por
compreender que elas apresentam elementos importantes como a disciplina do corpo e dos
sentidos, em especial o dominio da leitura e da escrita, como caminho obrigatério para a unido
com Deus para o estudo da histéria da educacdo e, sem divida, para a configuracdo de um
novo modelo de instrucdo. A questdo que norteia o desenvolvimento deste trabalho é: como a
pedagogia se faz presente nas obras de Jodo da Cruz?

Este estudo, pretende mostrar que, em seus escritos A Subida do Monte Carmelo e
Noite Escura, nos quais forja as suas idéias sobre experiéncia mistica, elementos como os
exercicios corporais de purificacdo do corpo e do espirito sdo referéncias indiretas
importantes para o estudo da constituicdo da nova educacédo, especialmente com relagéo ao
nascimento de uma nova espiritualidade no interior da igreja, mais afeita aos ideais
individualistas dos Tempos Modernos.

Uma das grandes contribuicGes desse mistico espanhol para o campo da histéria da
educacdo consiste na maneira como propds, de modo sistematico, a sua experiéncia mistica,
que contém elementos da pedagogia de carater humanistico, extensiva depois a educacdo
escolar. Os textos representam as etapas pela qual o corpo e os sentidos humanos séo
disciplinados para se alcancar sabedoria e a inteligéncia transcendental.

A busca do conhecimento, concomitante com a oragdo, mortificacdo e soliddo eram
uma constante na vida do mistico espanhol. Para ele, o conhecimento sé seria possivel desde
que o iniciante se mantivesse firme no cumprimento dos principios doutrinarios da Ordem e,
nesse caso, sua disciplina de estudos, oracdo e contemplacdo ofereciam as condigdes para que
0 corpo e seus sentidos fossem adaptados para esse fim.

Para alcancar o objetivo deste trabalho, o estudo, desenvolvido com base em pesquisa
bibliografica, estd organizado em trés capitulos. O capitulo inicial, denominado Aspectos
Histdricos da Espiritualidade Carmelita, demonstra que a discussdo sobre a preocupacédo
com novos métodos de estudos e de formacdo se faz presente nos textos de Sdo Jodo da Cruz
e nos debates dos pensadores humanistas do periodo renascentista e da reforma, mormente
com o surgimento de uma nova espiritualidade no interior da Igreja e com a expansdo das

cidades, que exigia uma disciplina mais rigorosa para atender as necessidades da nova
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organizacdo social, forjando mudangas no modo de producao e nas relagdes entre 0s homens.
Com o novo modelo de organizacdo social e cultural, a relagdo entre religido e subjetividade,
que se constituiu especialmente a partir do século XVI, fez a religido perder o poder
unificador que tinha na sociedade moderna, em particular na sociedade cristd do periodo
renascentista espanhol. Essas mudancas provocaram transformagdes profundas, culminando
na separacdo entre o poder eclesiastico e o poder civil, bem como o surgimento da sociedade
civil como instancia politica fundamental no Estado.

No capitulo seguinte, intitulado Sdo Jodo da Cruz: o mistico, o leitor é apresentado
ao itinerario mistico desse religioso. A escolha de suas obras como fonte de pesquisa é
justificada pela sua relevancia para a historia da educacéo e para a propria pedagogia. Para
atingir esse objetivo, procura-se demonstrar que, na composicdo de seus textos, ha uma
preocupacdo com a formacdo literaria, tema que fazia parte do programa cultural e
educacional dos studia humanitatis e representava uma preocupacdo dos humanistas com
relacdo ao desenvolvimento de métodos de ensino e de aprendizagem, mais apropriados ao
novo modo de organizacdo social existente nas cidades. Os novos métodos eram influenciados
pela expansdo do espirito do capitalismo, 0 que exigia uma maior disciplina do homem que
vivia nas cidades para atender as necessidades da cultura burguesa e se tornar hegemanica.

No ultimo capitulo, que se intitula Mistica e Educacdo em Sdo Jodo da Cruz, é
apresentada a analise feita sobre a concep¢do de educacdo presente nas obras Subida do
Monte Carmelo e Noite Escura. A intencionalidade pedagdgica de Jodo da Cruz € ensinar e
educar com o objetivo de abrir os olhos de todos que permanecem na mediocridade, apegados
aos vicios e aos pecados. Assim, segundo ele, pelo caminho da noite escura, 0 homem é capaz
de libertar-se de sua ignorancia em virtude do uso perfeito da razéo que, em seus Tratados,
consiste na pratica do bem, sob a acdo do Espirito Santo, por meio de uma afinidade
proveniente do amor. Na analise, pode-se verificar que o modelo de educacdo que estava se
configurando no inicio da Modernidade € mais centrado na formacéo do individuo.

Na conclusdo, é discutida a intencionalidade pedagdgica dos escritos misticos de Jodo
da Cruz no exercicio da vida afetiva do espirito, em que a relacdo do mistico com o divino
ndo implica em uma apreensdo da totalidade do mistério divino, mas fortalece a
espiritualidade humana, fazendo com que o ser humano compreenda o conhecimento de Deus
por experiéncia. Em sua espiritualidade, o exercicio das virtudes teologais € o caminho para a
liberdade interior; alias, trata-se de uma visao critica, comprometida e libertadora, que permite
a formacdo de um homem integro e responsavel por suas proprias aces. Além disso,

expressou e contribuiu para a divulgacdo de uma influente pedagogia de carater humanista,
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pela ampliacdo das instituticdes religiosas responsaveis pela evangelizacdo e formacdo das
comunidades e pela mobilizacdo da nobreza para o estudo nas Universidades, com o objetivo
de garantir o poder no novo modelo de organizacdo politico-juridica, que se constituia com a
unificagdo dos Estados Nacionais.

Assim, este estudo, ao explorar os caminhos da formacéo da mistica de Jodo da Cruz,
desenvolve um dos aspectos pedagdgicos mais importantes da renovacao catdlica no inicio

dos Tempos Modernos: a espiritualidade.
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2 ASPECTOS HISTORICOS DA ESPIRITUALIDADE CARMELITA

Jodo da Cruz (1542-1591), religioso, membro da Ordem dos Carmelitas Descal¢os, foi
colaborador e conselheiro de Teresa de Avila (1515-1582). Esta, em 1535, ingressou no
convento da Encarnacdo das Carmelitas e, em 1562, fundou, em Avila, o convento de S&o
José, primeira comunidade de religiosas Carmelitas Descalcas, na qual reforgcou o habito
rigoroso das primitivas e severas regras da Ordem. Em 1567, foi-lhe permitido fundar outros
conventos similares para homens. Com a ajuda de Jo&o da Cruz, organizou um novo ramo do
Carmelo. Santa Teresa purificou a vida religiosa espanhola do século XVI, contribuindo para
fortalecer as reformas na Igreja Catdlica numa época em que o protestantismo estendia-se pela
Europa. Entre seus escritos destacam-se Castelo Interior, de 1577, O Livro das Fundacdes,
entre 1573 a 1582, e Caminho da Perfeicéo, de 1583 (DE AVILA, 2002).

Ele, juntamente com Teresa de Avila, foram personagens de destaque da
espiritualidade espanhola no século XVI. Uma das caracteristicas mais importantes dos textos
misticos de Jodo da Cruz traduz-se na riqueza psicolégica com que descreve o itinerario
espiritual das noites de unido com Deus pela interiorizacdo da fé e da religiosidade. Trata-se
de uma espiritualidade que purifica os sentidos e o espirito por meio da inteligéncia, da
vontade e da memdria.

Jodo da Cruz foi um dos maiores misticos do século XVI espanhol. O termo “mistica”
refere-se a uma experiéncia de unidade; na linguagem cristd, significa aquele que se une ao
Senhor, formando uma unidade espiritual. Nos escritos de Jodo da Cruz, ha um grande esforco
para se compreender as profundezas da alma — a subjetividade; os contetdos psicoldgicos que
se referem ao pensamento, desejos e instintos ndo constituem a natureza humana, mas a sua
vontade.

Os misticos afirmam que a vontade carrega em si as motiva¢des humanas, ou seja,
suas aspiracdes, sensacOes e pensamentos. Realizam um profundo exame da consciéncia,
visto que nela se encontra o conhecimento da raiz egoista da vontade. Esse exame da
consciéncia, ao libertar o homem da serviddo do querer, realiza a condi¢do da experiéncia
especifica da mistica, por meio de um processo de sublimacdo, que é a unidade do espirito.
Trata-se de uma experiéncia espiritual, que envolve o ato de conhecimento, o amor a Deus e a
compreensdo de todas as coisas.

Vannini (2005) argumenta que a verdadeira analise interior consiste na compreensao

da paixdo humana, que é a vontade; quando se conhece esta, sdo descobertas todas as suas
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formas de manifestacdo. A dimensdo psicolégica da vontade é conhecida somente por
intermédio do exterior, por meio de seu desapego, para, em uma dimensdo religiosa, a da fé,
eliminar os contedos psiquicos que fragmentam a consciéncia por afastarem o homem da
natureza divina.

A mistica tem um papel fundamental na compreensao da subjetividade, por meio dela,
tem-se 0 verdadeiro conhecimento da alma, que, em seu desapego, renasce para uma “vida
gloriosa”, mais proxima da graca divina e de seus mistérios. Todavia poucos sdo 0s que
conhecem a linguagem e a importancia da experiéncia mistica. Uma das acusacfes mais
freqlientes as obras misticas esta fundamentada na idéia de que ela pde o homem em uma
dimens&o interior, que se torna alheia ao mundo, a histdria, ao convivio social, a politica e, de
maneira geral, realiza uma fuga da vida real.

O conceito contemporaneo de sublimacdo, desenvolvido por Freud (1996), pode ser
observado na obra de Jodo da Cruz, visto que, em seus textos, a dimensdo interior ndo se
materializa em uma condicdo de alheamento e sim pela acdo sobre o mundo, por meio do
fortalecimento da subjetividade, pelo desenvolvimento da espiritualidade.

H4&, em seus trabalhos, um elemento essencial da mistica, a interiorizacdo da fé e da
religiosidade, que se traduz na superacdao da vontade pessoal e impulsiona o mistico em sua
acdo no mundo, como diria Freud, no caminho da sublimac&o. Para Jodo da Cruz, a acdo mais
eficaz encontrava-se na contemplacdo que se traduzia na unido espiritual. Trata-se do
desenvolvimento de um movimento de elevacdo espiritual, que se orienta para a nao
satisfacdo da vontade prdpria, que é egoista e, sim, em concordancia com a vontade divina.

A obra de Jodo da Cruz é importante porque ela € uma das precursoras da
subjetividade moderna. Ha, em suas obras, uma preocupacdo com o desenvolvimento
harmoénico do ser humano, que se caracteriza pelo movimento de interiorizacdo da fé e da
religiosidade. As qualidades gerais dessa espiritualidade surgiram, num primeiro momento,
das correntes espirituais que se entrecuzaram nas Universidades de Alcala e Salamanca por
volta de 1525 a 1530.

Andres (1977) argumenta que, nesse periodo, foi marcante, na formacdo da
espiritualidade espanhola, o encontro das vias de oragdo mental metddica, o amor puro e o
recolhimento. As mudangas ocorreram pela acdo dos Reis Catélicos, que restringiram a acdo
da nobreza na reforma das Ordens Religiosas, determinaram a permanéncia dos bispos em
suas dioceses e forcaram o desenvolvimento de uma vida exemplar com total dedicacdo a

pastoral. Neutralizaram-se alguns abusos dos coletores e da venda de indulgéncias,
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incentivaram a pureza da fé crista e, ainda, fomentaram a reforma da Igreja em sua hierarquia
e de seus membros.

A reforma das universidades, iniciada no século XV e que se intensificou no inicio do
século X VI, foi um dos elementos de destaque da reforma espanhola. O estudo de linguas e da
Biblia, no ensino universitario de Teologia, tratou de unir escolastica e mistica, humanismo e
ciéncia divina, culminando com o desenvolvimento de uma espiritualidade que correspondeu
a situacdo social, espiritual e intelectual da época dos descobrimentos (ANDRES, 1977).

Compreende-se que a riqueza psicoldgica da espiritualidade de Jodo da Cruz foi
consequéncia de um movimento de reforma da Igreja iniciado pelos Reis Cat6licos, sobretudo
das Ordens Religiosas Mendicantes. Os mendicantes s&o membros de ordens religiosas que
formam parte da Igreja Catélica. Fazem voto de pobreza, dai renunciarem a todo tipo de
propriedades ou bens. As mais importantes foram aprovadas no seculo XIlII, entre elas, os
franciscanos, a ordem de pregadores ou dominicanos, 0s carmelitas e 0s agostinianos.

A revitalizacdo da Igreja na Espanha foi uma reforma marcada pela valorizagdo do
homem e sua dignidade, uma vez que os humanistas e os religiosos das Ordens Mendicantes
tinham em comum o cultivo da vida interior e das virtudes teologais. A reforma das Ordens
Religiosas Mendicantes na Espanha, especialmente no século XVI, contribuiu para a
valorizagdo do homem e de sua agdo no mundo.

Jodo da Cruz (1991), em seus tratados misticos, Subida do Monte Carmelo e Noite
Escura, tem como uma de suas principais intencionalidades pedagdgicas o excercicio da
oracdo mental pela contemplacdo, com base na difusdo da leitura e da escrita, que se inicia
com a purificagdo ativa dos sentidos; tema tratado por ele no livro 1, da obra Subida do
Monte Carmelo.

Nesse primeiro livro, Jodo da Cruz desenvolveu um caminho pedagoégico que se traduz
na contencdo das tendéncias inatas da natureza humana, que canalizam as forcas psiquicas a
satisfagdo das motivagdes internas e externas. Ele argumenta que o desenvolvimento dos
sentidos internos e externos necessita de orientacdo e de canalizacdo para que ndo se tornem
nocivos ao equilibrio psicoldégico. Em suas obras, ha todo um esforco pedagdgico de
orientacdo dos sentidos humanos para a unidao com Deus por meio do desenvolvimento da fé
humana na divindade, que pressupde o dominio da vontade.

Em sua visdo, a satisfacdo sem limites dos sentidos compromente a relacdo do homem
consigo mesmo e com os demais. O rigor educativo dos sentidos humanos possibilita a

conquista da liberdade, isto €, de seu agir sobre 0 mundo. A purgacdo dos apetites ndo tem
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uma finalidade em si mesma; trata-se de uma condicdo para a conquista de uma posse
superior, que se encaminha ao encontro do amor, da verdade e da luz divina.

Jodo da Cruz, no segundo e terceiro livros da obra Subida do Monte Carmelo,
pressupde que o caminho de unido com Deus nédo se realiza somente pela purificagdo dos
sentidos internos e externos, ela também necessita da purificacdo do espirito, que envolve as
faculdades espirituais, que sdo o intelecto, a memaria e a vontade.

Para ele, as faculdades espirituais devem ser purificadas mediante o exercicio das
virtudes teologais: fé, esperanca e caridade. A unido com Deus é realizada por meio de uma
intensa vida de fé, na qual o amor divino exige a ndo satisfacdo das motiva¢des humanas. O
trabalho pedagdgico da noite mistica purifica os sentidos e o espirito para canalizar as forcas
psiquicas no esforco de unido com Deus. Essa foi uma das principais caracteristicas da
espiritualidade espanhola no século XVI, uma vez que a interiorizacdo da fé e da religiosidade
envolve o homem em si mesmo na busca de Deus, pela rentncia da satisfacdo, sem limites, de
suas motivagoes.

Andres (1977) entende que a espiritualidade espanhola, nesse periodo, apresentava-se
mais perfeita e alcancava o mais alto estado de pureza da alma ao se direcionar para Deus. A
mistica de Jodo da Cruz seguiu um caminho de sublimacdo dos sentidos internos e externos
para alcancar o estado de pureza em que tem lugar o encontro da alma com Deus por meio da
fé. O itinerario da busca dentro de si, a eliminacdo das imperfeicdes e dos pecados com o
objetivo de unir-se a Deus, caracterizou-se como a ciéncia maravilhosa e transcendente de
Jodo da Cruz.

Para ele, 0 movimento de interiorizacdo da fé e da religiosidade espanhola, no século
XVI, foi anterior ao Humanismo de Erasmo. Contudo, as novas preocupa¢cdes humanas do
Renascimento espanhol, que se voltavam para a consideragédo da dignidade do homem, de sua
personalidade e do valor da vontade, como, também, pelo envolvimento das manifestacdes
artisticas e literarias e, sobretudo, pelo movimento de conversdo, forjaram uma nova
arquitetura espiritual: a mistica espanhola.

Nela, Deus € encontrado nas profundezas da alma; ndo basta procura-lo na natureza,
nos exercicios corporais, em palavras ou leituras. A mistica de Jodo da Cruz faz com que o
homem examine a sua consciéncia, ja que a vida espiritual € uma vida interior; compreende-se
que o caminhar até Deus resulta de uma interiorizacdo progressiva e, no centro do coracao e
da alma, encontra-se Deus.

Esse processo de interiorizacdo, presente nos escritos misticos de Jodo da Cruz, tem

como uma de suas raizes a espiritualidade franciscana do recolhimento: de uma oragdo com
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caracteristicas vocais, tornou-se marcadamente mental, pelo cultivo das virtudes e purgacao
dos pecados, pelo exercicio de exame interior e pelo desejo de unido com Deus.

A mistica espanhola ndo se caracterizou como um processo de introspeccao
psicoldgica, mas de libertacdo e de reflexdo sobre si, pelo qual é possivel o encontro da alma
com Deus; uma vez que Ele ndo se une com o homem exteriormente, mas somente em sua
profunda realidade. E, nesse itinerario, a forca motriz que impulsiona 0 homem é a sua
afetividade.

No século XV, os religiosos espanhois das Ordens Mendicantes ndo demonstravam
muito entusiasmo pelo Humanismo Renascentista; poréem, no inicio do século XVI, tal visdo
mudou, especialmente pelo conhecimento dos projetos humanistas de valorizagdo do homem
e de sua acdo sobre o mundo. A aproximacdo do cristianismo espanhol com as idéias
humanistas traduziu-se na aplicacdo dos ideais humanistas, no estudo da espiritualidade e,
posteriormente, na teologia dogmatica e moral (ANDRES, 1977).

Para este autor, a unido com Deus tornou-se uma arte; como consequéncia, 0S
religiosos no século XVI preocuparam-se com a técnica, questdo prépria do Renascimento,
com o objetivo de sistematizar a ciéncia do espirito, caracteristica marcante da devocao
moderna e das Ordens Mendicantes. Ndo se procurou metodizar exercicios concretos de
exaltacdo das virtudes e de purgacdo dos vicios, mas correspondeu a um anseio de caminhar
sobre a noite escura, como propds Jodo da Cruz, para se unir ao divino.

Os tratados misticos de Jodo da Cruz, Subida do Monte Carmelo e Noite Escura,
apresentam um carater afetivo muito significativo, em particular por sua intencionalidade
pedagogica. As obras ndo faziam referéncias diretas a estratégias e a métodos pedagogicos,
porém a espiritualidade afetiva presente nas obras se orienta pelo prop6sito de mostrar o
caminho do desenvolvimento da propria experiéncia mistica. Observa-se a intencionalidade
pedagogica do carater afetivo das obras na medida em que se busca tocar o coracdo para
aumentar o amor por meio de aspiracdes e desejos de unido com Deus.

Andres (1977) argumenta que a espiritualidade espanhola desse periodo caracterizou-
se pelo seu carater afetivo, em razdo da importancia que ela teve, primeiramente, entre 0s
franciscanos e, depois, entre as demais Ordens Mendicantes. O caréater afetivo “[...] se traduce
en obras y se adapta a todos en la medida de lo posible. Arranca de una vida altisima de fe y
de dones infusos. Por medio de €l, el hombre se levanta a Dios desde lo mas nuclear del alma”
(ANDRES, 1977, p. 149).

Nela, Deus ndo é plenamente conhecido se ndo for perfeitamente amado. A mistica,

enquanto unido com Deus por meio da vontade, do conhecimento amoroso e da vivéncia, tem



21

suas raizes, de acordo com Andres (1977), em Pseudo-Dionisio (século I d. C.) e Séo
Boaventura (1217-1274).

O Renascimento espiritual espanhol, no século XVI, objetivava o ideal evangélico;
defendia a humanidade de Cristo e se fundamentava na contemplacdo da Paixdo. A devocdo a
humanidade de Cristo era um dos estagios do itinerario mistico; por meio da imitacdo de
Cristo, era possivel chegar a Deus Pai. Ndo se tratava de uma teoria da natureza da ciéncia
divina, mas a imitacdo concreta da humildade, obediéncia, amor e sacrificio de Cristo. “Sus
sufrimientos son los médios por los cuales los sentidos del hombre son purificados de los
objetos que les atraen y deslumbran y llevados al amor de Dios” (ANDRES, 1977, p. 153).

A mistica espanhola parte da analise de si proprio para se realizar um ideal: conhecer a
verdade divina e unir-se a Ele. O primeiro passo para essa unido € o conhecimento de si
mesmo; e, de exercicio em exercicio, de virtude em virtude, forja-se um todo integrado,
seguindo a humanidade e a divindade de Deus: “El conocimiento de si mismo lleva al
conocimiento de Dios, infinitamente amable por su bondad y exceléncia” (ANDRES, 1977, p.
163).

Esse amor, carater marcante da mistica de Jodo da Cruz, encaminha-se para a vontade,
que é orientada afetuosamente para Deus. Trata-se de uma doacdo total e absoluta,
expandindo as limitagdes da l6gica e do conhecimento. O conhecimento de Deus somente se
realiza por amor; esta é uma arte que ndo se aprende pela ciéncia, mas pela experiéncia:
“Ellos s6lo escribiran lo que han vivido. Amar, para ellos, es conocer” (ANDRES, 1977, p.
165).

Na obra de Jodo da Cruz, hd uma valorizacdo da propria experiéncia; o conhecimento
advindo da experiéncia se apresenta como atencdo a vida e como critica do saber intelectual.
Misticos como Jodo da Cruz se fundamentavam na experiéncia, ndo separavam o
conhecimento teorico do cotidiano. Esse foi um dos pontos defendidos, também, por Luis
Vives (1492-1540), humanista e filésofo espanhol, para o qual o conhecimento filoséfico tem
sua origem na sabedoria pratica. Vives, segundo Andres (1977), argumentava que a
experiéncia é a base de todo conhecimento, inclusive, aplicava esse seu pensamento nos
campos da psicologia, pedagogia e filosofia. Na area da psicologia, por exemplo, pressupds
que o ponto de partida do trabalho psicolégico ndo é a compreensdo da alma, mas, sobretudo,
a maneira como ela atua.

Compreende-se que Jodo da Cruz ndo se ocupava do conhecimento da natureza da
alma; buscava apreender as vivéncias imediatas, com base na experiéncia cotidiana e pela

riqgueza advinda do contato com os demais. Jodo da Cruz logo se fez notar pelas suas



22

qualidades intelectuais e, particularmente, pela sua qualidade de formador e de diretor
espiritual. “No es la razon la que pone en contacto mas estrecho con la Ultima verdad, sino la
experiencia amorosa, por la cual el hombre se transforma en Dios, que es la Gltima verdad”
(ANDRES, 1977, p. 167).

O valor da mistica espanhola, nesse periodo, fundamentava-se em seu realismo
psicoldgico, vivencial, de valorizacdo da dignidade humana e da descri¢do da experiéncia do
homem pela imitacdo de Cristo. A mistica de Jodo da Cruz ndo se caracterizou somente como
um tratado doutrinal ou manual; a sua experiéncia mistica se desenvolveu dentro de um
realismo vivencial, uma vez que ndo era suficiente, para ele, ter conhecimento sem
experiéncia.

A experiéncia era o alicerce da sistematizacdo da mistica; a sua base segura do
conhecimento e de sua ac¢do. Jodo da Cruz envolveu-se, ativamente, em todos os aspectos da
vida religiosa do Carmelo Descalco. N&do permaneceu somente em recolhimento e
contemplagdo, j& que, em sua experiéncia mistica, valorizava a condi¢do de por o outro em
condigdes de adquiri-la. Esse, talvez seja um dos elementos mais impressionantes de sua
concepcdo de educacdo, pois a intencionalidade pedagdgica presente em seus tratados
misticos ndo se caracteriza simplesmente pela condicdo de transmissdo de conhecimento
espiritual; ha maior valorizacdo da apreensdo do conhecimento pela prépria experiéncia.

As experiéncias espanholas sobre mistica

[...] se codifican, pero no se doctrinalizan ni se origen en sistema cientifico
indiscutible y exclusivo, de espaldas a la rica herencia teol6gica de los
quince siglos precedentes. Recomiendan como experimentadas, faciles,
eficaces y seguras, determinadas vias de ir a Dios, pero no las declaran
caminos Unicos, ni las imponen como exclusiva interpretacion de la Sagrada
Escritura, ni las separan de las virtudes cristianas (ANDRES, 1977, p. 171).

A busca por métodos seguros e rapidos de perfeicdo se generalizou por influéncia do
Renascimento e pela intensificacdo da vida interior. O movimento de interiorizacdo da fé e da
religiosidade ndo se formava pelo desenvolvimeto da técnica, mas, sim, ajudado por ela. Se o
religioso ndo compreendia o0 que deveria fazer e ignorava a ordem dos procedimentos, néo
tinha perfeito conhecimento do que desejava conhecer.

Jodo da Cruz defendia a necessidade de se caminhar ordenadamente na vida espiritual
pela meditacdo, oracdo e contemplacdo. A oracdo mental respondia as exigéncias socio-

espirituais da época, uma vez que, “[...] quien viaja a América, a Europa, o vive en la
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sociedad renascentista, necessita convicciones personales solidas, adquiridas con um ejercicio
reiterado de ir a Dios” (ANDRES, 1977, p. 185).

Todos os misticos cristdos do século XVI partiam do conhecimento da propria
realidade e da imitacdo de Cristo, notadamente pelo carater afetivo; caminhar do exterior ao
interior por meio de um processo de purificacdo interior, fazendo com que as forcas psiquicas
fossem orientadas para o encontro com Deus. Muitos, como Jodo da Cruz, descreviam esse
processo como um fogo de amor divino, “[...] y va gastando y consumiendo en ella las
imperfecciones y malos habitos, la desnude de los feos accidentes hasta que le convierte y
transforma en Dios” (ANDRES, 1977, p. 201).

A oracdo mental caracterizava-se como uma espiritualidade de interiorizacdo da fé e
da religiosidade. Isso exigia trabalho e técnica, ja que se tratava de conduzir o individuo da
profundidade de seus pecados a sublimidade da mistica. Para tanto, era preciso ter
conhecimento prdprio, isto é, 0 homem deveria conhecer a sua verdade pelo exame de sua
consciéncia, porém nao se prenderia a ela. A imitacdo de Cristo era outro elemento importante
da mistica espanhola, visto que se tratava de uma tradicdo de devocdo a Cristo em sua
humanidade e divindade. O &pice da oracdo encontrava-se na transformacdo por amor; que se
tratava “[...] de uma ciencia experimental, personal, intransferible y transformente”
(ANDRES, 1977, p. 203).

Inicialmente, a oracdo mental era encontrada somente nas casas franciscanas, mas,
pouco depois, expandiu-se para as demais ordens religiosas. Buscava-se, diretamente, a uniao
ou a transformacdo da alma em Deus e, indiretamente, a reforma das ordens religiosas e da
Igreja. Andres (1977) avalia que os misticos foram grandes reformadores, ja que a pedagogia
presente em suas obras intencionava p6r o individuo em condicGes de adquirir, ele mesmo,
pela sua experiéncia, o conhecimento.

Desse modo, um dos elementos mais significativos dessa pedagogia refere-se ao seu
carater afetivo, em que se trabalha, converte e transforma o amante em amado pela fé. Sua
prépria natureza é um dom livre, que se esforca sem ser obrigado; em todo lugar que esteja
leva consigo a vontade do amante; a transformacdo do amante na pessoa amada ndo é um ato
de violéncia, mas livre e voluntéario; e, assim, o amor pode mudar e transformar qualquer
coisa que deseje.

Para tanto, faz-se importante analisar o desenvolvimento da mistica e da
espiritualidade carmelita no século XVI, em particular relacionadas com as transformacées
oriundas da expansao urbana, com a insercdo das Ordens Religiosas Mendicantes no interior
das cidades e nas Universidades e com as idéias humanistas.
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A mistica e a pedagogia de Jodo da Cruz sdo vertentes religiosas importantes do
Humanismo espanhol, que muito contribuiram para a instituicdo da subjetividade moderna
(ARNAUT DE TOLEDO, 1996), uma vez que teve o mérito teolégico de provocar o
desenvolvimento de varios estudos sobre a alma, culminando com o desenvolvimento da

educacéo e da psicologia religiosa moderna.

2.1  Miistica, trabalho e o “espirito do capitalismo”

O papel essencialmente educativo da obra de Jodo da Cruz se encontra na influéncia
que as associacBes de artesdos e mercadores tiveram na “transicdo” da Idade Média aos
Tempos Modernos, pela revitalizagdo das cidades, formacdo de redes de comércio entre
centros urbanos distantes, criacdo de bancos e centralizacdo do poder politico em torno de
cidades ou reinos, que ocasionaram brechas na autoridade da Igreja, antes onipresente. Até o
século XV, as corporagdes, associacdes de artesdos e mercadores detinham o monopélio para
0 exercicio e para o0 ensino da propria atividade.

As corporacbes eram responsaveis pelo gerenciamento da instrucdo geral, da
socializacdo, da qualificacdo e da insercdo profissional dos aprendizes. Possuiam a
prerrogativa pedagdgica para a instrucdo e a associacdo de jovens interessados em
desenvolver uma determinada atividade artesd; além disso, tinham o poder sobre o projeto
cultural e sobre o plano metodoldgico-didatico para o ensino de cada uma delas (RUGIU,
1998).

A formagéo era recebida nas oficinas dos mosteiros, considerados como escolas de
artes. Nelas, os religiosos eram responsaveis pelo treinamento de jovens, em laborat6rios
artesanais, destinados a formar os futuros mestres artesdos. Nessa época, 0S mosteiros eram
auto-suficientes, possuiam uma estrutura e uma organizacao similares as das cidades.

A formacdo dos religiosos também incluia uma instrugdo profissional e técnica.
Considerava-se, como uma boa instrucdo, a aprendizagem de nocdes e habilidades, como o
estudo de memoria do oficio divino para p6-lo em préatica por meio de recital ou do canto. O
ensino dos religiosos era do tipo oral e “a leitura ndo era mais um instrumento indispensavel
de conhecimento, mas apenas um subsidio da memdria, em caso de esquecimento ou de

incerteza” (RUGIU, 1998, p. 26). Os textos existentes eram muito limitados, o que facilitava a
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sua memorizacao, e, em relacdo ao aprendizado da escrita, os religiosos e artesdos nao tinham
acesso a ele.

Os mosteiros, com sua disciplina, sua estrutura e sua organizacdo, influenciaram o
modelo de organizacdo social e de producdo da burguesia. Ali, “vigorava uma divisdo técnica
e social do trabalho, segundo um rigor antes desconhecido e que por si sé constituia um
indubitavel modelo formativo” (RUGIU, 1998, p. 27).

A importancia dos mosteiros, como se pode observar, ndo se caracterizou somente por
ter conservado tesouros de arte e de estudos e deter o patrimdnio pedagdgico dos classicos,

mas também por

ter acolhido as atividades materiais, ordenando-as e aperfeicoando-as
segundo o regime de vida entdo vigente, até ali compreendidas as técnicas de
transmissao pedagdgica, além das formas de contabilidade agraria e artesd e
até as bases de crédito bancario, que explodira nos séculos sucessivos
(RUGIU, 1998, p. 27).

Muitos aspectos formativos das corporacgdes guardavam relagdes com os adotados nos
mosteiros, contudo, existiam diferencas. Para os religiosos e seus servos, o cultivo da terra era
a continuagdo do ato criador de Deus. Nesse sentido, trabalhar significava a insercdo do
individuo em sua graca. O aperfeicoamento do instrumental técnico realizado pelos religiosos,
aos olhos de seus contemporaneos, possuia o carater de um conhecimento sobrenatural.

Para Braudel (1970), o surgimento da artilharia, a da imprensa e da navegacao em alto
mar corresponde as grandes inovacdes técnicas, particularmente entre os seculos XV e XVIII.
A artilharia e as armas trouxeram mudangas significativas a vida econdmica, em especial, a
organizacdo capitalista da producdo de armas. Na Espanha, por exemplo, a politica de
Fernando e Isabel estruturou-se nos arsenais de Medina del Campo e de Malaga. A invencéo
da imprensa substituiu 0 antigo livro manuscrito com grandes repercussdes. Dentre as suas
contribuicdes, destaca-se 0 seu papel na difusdo dos ideais humanistas e 0 movimento de
renovacdo da matematica, o qual teve o seu auge no século XVII. A navegacdo em alto mar
impulsionou o comércio internacional de especiarias, ganhando uma nova explosdo com a
descoberta de ouro e pedras preciosas na América Ibérica.

Essas transformacgdes sociais e historicas contribuiram para a secularizacdo da teoria
politica. Com a laicizagdo da teoria politica, a religido, que determinava os caminhos nesse
campo de conhecimento, foi quebrada. A politica se tornou uma ciéncia e a religido, uma

ciéncia como tantas outras. Uma das principais implicacdes do movimento histérico-social de



26

secularizacdo ocorreu com o dominio da razdo sobre a revelacdo e, sobretudo, a perversao da
mistica em politica (LIMA VAZ, 2000; BINGEMER; BARTHOLO JR., 1994).

A difusdo das técnicas de artilharia, de imprensa e de navegacdo, por meio das escolas
contribuiu de maneira significativa, para canalizar as energias psicologicas dos individuos
para a absolutizacdo da préxis social e politica, desfigurando o papel da mistica como entrega
incondicional a Deus, pelas praticas de oracdo mental e de contemplagéo.

Essa mudanca fez a religido perder o poder sobre a organizacdo e a estruturacdo da
vida social. No espaco deixado pela Igreja, o Estado, organizado pela sociedade civil,
comegou a determinar os rumos do modo de producdo e de organizagdo social, tendo a
religido a seu servico, notadamente no que se refere a formacdo de uma educacdo de carater
utilitario.

A valorizacdo da agdo humana sobre 0 mundo desmobilizou as energias psiquicas dos
individuos que as impulsionavam para a unido com Deus. A exaltacdo da vida civil, pela
constituicdo do sujeito da experiéncia politica, que se caracterizou pela vivéncia em
comunidade, fez o individuo se submeter a um conjunto de normas e regras racionais,
livremente aceitas, impondo a ele direitos e deveres para a boa convivéncia social.

Nesse novo modelo de conduta de vida, em que as associaches e 0S comerciantes
determinavam as relagdes entre os homens, a religido foi compreendida como um assunto de
carater particular. Mas a cisdo definitiva entre Estado e religido somente ocorreu por volta do
século XVII; porém, no século XVI, é possivel observar os elementos que contribuiram para
esse rompimento. Dentre eles, destacam-se as transformacGes no pensamento social e
econdmico (TAWNEY, 1971), sobretudo do carater utilitario da virtude, em beneficio da acdo
humana sobre 0 mundo.

O carater utilitario da virtude configurou-se, nas palavras de Weber (2004, p. 46), da
seguinte maneira: “O ser humano em funcdo do ganho como finalidade de vida, ndo mais o
ganho em fungdo do ser humano como meio destinado a satisfazer suas necessidades
materiais”.

Esse fendmeno somente se tornou uma maxima quando o “espirito” do capitalismo
traduziu-se como um fendmeno de massa, forjado por um longo processo educativo, ja que 0s
tracos religiosos justificavam a sua relacdo com o “espirito” do capitalismo por meio da
formacdo. A vida monastica ndo atendia mais aos interesses espirituais, por nao possuir
nenhum valor para justifica-la perante Deus (WEBER, 2004).

A profissdo como dever entre os religiosos surgiu como uma maxima que

regulamentava a vida em sociedade, representando uma expressdo exterior do amor ao
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préximo. A perversdo da mistica em politica, desse modo, ocorreu com a valorizacdo religiosa
do trabalho. O modo caracteristico da organizacdo do trabalho da cultura burguesa
desenvolveu-se tendo ao seu lado o fato de encontrar-se sob a guarda e a protecdo divina,
além disso, “o poder da ascese religiosa [p6s] a sua disposicdo trabalhadores sobrios,
conscienciosos, extraordinariamente eficientes e aferrados ao trabalho [como] finalidade de
sua vida, querida por Deus” (WEBER, 2004, p. 161).

Na perspectiva de Weber, a nova espiritualidade desenvolvida pelas Ordens
Mendicantes possibilitou aos cristdos um “[...] método coerente de conducgdo da vida como
um todo” (WEBER, 2004, p. 107). As caracteristicas psicoldgicas desse novo modo de vida
da fé religiosa, de interiorizacdo da fé e da religiosisade, trouxeram transformacfes
consideraveis, em especial na maneira de ver a relacdo do homem com a natureza, igualmente
“[...] a ordem que dessa forma se estabelece nos proprios pensamentos voltados para o
trabalho profissional mundano” (WEBER, 2004, p. 215).

A formagcdo intelectual restrita a uma elite ou aos que possuiam uma vocacao religiosa
foi duramente criticada pelos burgueses em ascensdo. Para eles, a educacdo assumi um papel
fundamental e a moderna visdo dos processos educativos teve suas raizes “[...] naquele
longinquo momento medieval no qual a burguesia emergente das oficinas e dos pordes
afirmava os seus direitos, primeiro entre todos, aquele de ‘aprender’ laicamente as virtudes”
(RUGIU, 1998, p. 35).

Com o aumento da influéncia e do poder da burguesia, no século XVI, proporcionado
pela expansao e pelo desenvolvimento das corporagées, o controle estabelecido pela ideologia
do regime feudal incorporou o regime de atividade humana, em particular os seus valores e
finalidades e, inclusive, modificou os velhos fundamentos religiosos medievais. “A produgéo
[....] intelectual e material tornava-se, assim, equiparada [...] aos fardos de algoddo ou a
moeda, como mercadoria das mercadorias, [...] sem proibi¢6es e sem as condenacdes [...]” do
clero eclesiastico (RUGIU, 1998, p. 36).

Assim como todas as formas pedagdgico-didaticas das corporacfes permaneciam em
segredo, sobretudo, por ainda prevalecer o0 método de aprendizado oral e a auséncia de textos
escolares escritos e de subsidios didaticos, as primeiras escolas publicas que comecaram a ser
constituidas a partir do século XVI quebraram o monopo6lio eclesiastico da instrucdo e
também, apresentavam o costume do segredo caracteristico do espirito das corporacdes.
Grande parte do aprendizado dos discipulos tinha fundamento nas capacidades de adivinhar,
induzir, deduzir e concatenar (RUGIU, 1998).
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As fases da formacdo eram muito variadas; a duracdo dos cursos, 0s contetidos e
métodos de ensino e, igualmente, a composicdo das salas por alunos diferiam de escola para
escola. Ainda ndo se existia um formato de estruturacdo e de organizacdo com critérios
pedagdgicos universais. As salas de aula e a graduacdo dos cursos ndo eram feitas com
fundamento na idade dos alunos; podia-se encontrar, no mesmo banco escolar, alunos de
quinze anos estudando ao lado de um de trinta (PETITAT, 1994).

Havia os casos em que a casa do mestre tornava-se um tipo de internato, com regras e
normas definidas além do horério de trabalho. Os aprendizes ndo aprendiam somente na
atividade de oficio, mas também nas relacdes cotidianas estabelecidas no ambiente familiar do
mestre. As relacbes educativas que se construiam nas corporacbes ndao eram de todo
assimilaveis aquelas do colegial que se firmou a partir do século XVI.

Na relacdo que se estabeleceu entre mestre e aprendiz, além de existirem questdes de
ordem econdmica, havia importancia as questdes morais. O discipulo oferecia ao mestre a sua
forca de trabalho, o qual, por sua vez, revelava-lhe os segredos da arte. A contribuicdo de
trabalho e de servico oferecida pelo aprendiz servia, ainda, para evitar o pagamento de uma
pensdo em dinheiro; casos assim eram observados na regido da Toscana, na Italia. Em outras
regides, como nos paises do norte da Europa, pagava-se uma mensalidade para a formacéo do
aprendiz.

Pode-se afirmar que a relacdo entre mestre e aprendiz era

[...] uma relacéo educativamente relevante e compreensiva de procedimentos
do aprendizado formal e informal, ainda mais, de socializacdo dos
comportamentos requeridos pela classe social e pelo grupo trabalhador
especifico e de constituicdo de comportamentos tipicos nas relagdes com a
realidade cotidiana (RUGIU, 1998, p. 49).

O fendmeno educativo das corporagdes constituia-se por meio de dois planos: o
ideolégico e o concreto. O primeiro por sua eficiéncia formativa e o segundo por sua
eficiéncia produtiva de aprendizado, sobretudo pela educacdo da personalidade e pela
utilizacdo de novos instrumentos culturais. Nesse sentido, as corporagdes desenvolveram uma
revolucdo pedagdgica muito pouco considerada entre os historiadores da cultura e da prépria
pedagogia (RUGIU, 1998).

Faz-se necessario destacar uma novidade muito importante, que se refere ao
nascimento de uma divisdo do tempo ndo mais restrita as horas canbnicas, mas medidas
segundo as exigéncias de trabalho. A populacdo das cidades beneficiou-se com essa
demarcacdo do tempo; segundo Rugiu (1998, p. 50) “[...] permanece entretanto o fato
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importante de que as corporagdes impuseram uma medida de tempo profissional que se tornou
logo o tempo urbano”.

Para a populacdo ativa o que prevaleceu sobre a divisdo de tempo canénico foi a
demarcacdo das sinaladas das oficinas; com isso, o valor do trabalho passou a ser medido pelo
tempo da jornada de trabalho, de acordo com as convengdes estabelecidas nos contratos de
trabalho entre artesdos e comerciantes. “As horae canonicae que a igreja adotou eram,
portanto, assinalacbes relativas aos varios momentos da jornada considerados justos para
recitar uma tal oracdo ou para fazer qualquer outra acdo” (RUGIU, 1998, p. 51). Os sinos da
igreja eram excelentes para medir o trabalho realizado no campo, mas inapropriados para a
medicgéo da jornada de trabalho dentro das oficinas artesanais.

A analise do uso do relégio como medida de tempo, para marcar a jornada de trabalho,
permite que se compreenda o desenvolvimento sofrido pelas estruturas mentais, como de suas
expressdes materiais, fazendo com que o reldgio se tornasse um instrumento de dominacdo
econdmica, politica e social dos mercadores, considerados a base de sustentacdo dos
municipios. No interior das corporac@es, a experiéncia de trabalho representou um exercicio
de interiorizacdo de comportamentos. O sino das igrejas significava que todos eram filhos e
servos de Deus, porém o tempo das oficinas lembrava o pertencimento a uma determinada
corporagédo (RUGIU, 1998).

A demarcacdo do tempo do reldgio ndo foi o Unico sinal do progressivo momento de
secularizacdo anterior a0 Renascimento. As corporagdes assinalam o fim da proibicdo da
usura e as proibicBes do trabalho noturno e nos feriados. As medidas de oficios executadas
nas corporagdes foram desenvolvidas para forjar o comportamento dos trabalhadores, mas nao
se tratou de um recurso exclusivo de um unico produtor; significou uma “[...] medida adotada
por um segmento social dominante, ou a0 menos muito importante, e que depois se torna um
critério dominante também na comunidade civil para ritmar a vida de todos” (RUGIU, 1998,
p. 55).

Com o primado da atividade mercantil sobre a atividade manufatureira, ocorrido a
partir do século XIV, observa-se que o mercador ndo se interessava somente pelo
desenvolvimento de uma nova contabilidade bancéria e comercial, priorizava o conhecimento
dos mapas das terras e dos mares, considerados instrumentos valiosos para a expansdo e
ascensdo do comércio.

A influéncia dos mercadores sobre as atividades pedagogicas e didaticas da geometria
e da astronomia contribuiu para o surgimento de mapas cartograficos mais elaborados. Outra

grande novidade desse periodo “[...] foram os manuais de arte e oficio, e os diversos livros
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técnicos comerciais adotados pelas Companhias, ambas ligadas as Corporagdes” (RUGIU,
1998, p. 70). Contudo, a maioria dos préprios religiosos, no decorrer do século X1V, ainda
permanecia semi-analfabetas; com os comerciantes, também ndo era diferente.

Para Elias, (1994, p. 229), a expansédo da oferta de livros em uma dada sociedade “[...]
constitui bom sinal de um avango pronunciado no processo civilizador, porque sempre séo
consideraveis a transformacao e regulacéo de paixdes necessaria tanto para escrevé-los quanto
para Ié-los”. Tal desenvolvimento pode ser observado na Espanha, no século XVI, na cidade
de Alcalé de Henares.

A cidade de Alcald de Henares, regido de Castela, na Espanha, foi a primeira cidade
universitaria da Europa. A cidade possuia um conjunto de edificios e moradias universitarias
muito bem organizadas. Nela, surgiram também novos oficios e artesdos: os tinteiros, os
livreiros, os escriturarios e os impressores. Muitos intelectuais, especialmente os salmantinos,
foram atraidos para fazerem parte do programa como mestres da universidade, sobretudo para
o0 desenvolvimento do Humanismo teoldgico (ORO, 2002).

Alcald era uma cidade de colégios: havia dozes colégios menores, com capacidade
para abrigar uma média de doze colegiais de nivel econdmico inferior e outros seis colégios
com capacidade para abrigar até setenta e dois colegiais. As constituicbes desses colégios
foram promulgadas entre 1513 a 1517. Foram criados os Colégios de San Isidro e San
Eugénio, que se dedicavam a formacdo de gramaticos. O Colégio Madre de Dios abrigava
colegiais tedlogos e os Colégios de Santa Catalina e Santa Balbina acolhiam,
preferencialmente, os estudantes de Artes que se dedicavam ao estudo de Filosofia e
Mestafisica. Em 1528, criou-se o Colégio Trilingle, para dar o tom humanistico e biblico a
formacdo dos estudantes e colegiais (ORO, 2002).

Entre o final do século XV e inicio do século XVI, foram criados, na cidade de Alcala
de Henares, instituicdes académicas e colégios de Ordens Religiosas. Primeiramente, foram
fundados os Colégios de San Pedro e San Pablo, da familia franciscana e, a seguir, o Colégio
Mercedario e os colégios dos cistercienses, agostinianos, minimos, dominicanos, entre outros.
Na metade do século XVI, criaram-se novos colégios das Ordens Religiosas, dentre eles,
destaca-se 0 Colégio dos Jesuitas e o Colégio dos Carmelitas Descalgos (ORO, 2002).

Os professores, 0s colegiais e os estudantes deram & cidade de Alcala de Henares um
grande calor humano. A revolta dos comuneros, das comunidades de Castela, pode ser
considerada como uma das principais evidéncias da organizacdo social que se encontrava

nessa regido em razéo da efervescéncia da vida académica (ORO, 2002).



31

Com o crescimento extraordinario da Universidade de Alcala houve a demanda por
bibliotecas, livros e manuais, tanto para a universidade quanto para os colégios. Depois de
1510, a universidade, que ja contava com uma grande biblioteca, fez outras aquisi¢des:

Libros nuevos comprados directamente a libreros o encargados a copistas;
encuadernaciones de obras en volumenes; donaciones de colecciones
especiales como los manuscritos hebreos que sirvieron para elaborar la
Biblia Poliglota Complutense; libros y escrituras arabes procedentes de las
comunidades moriscas, especialmente de las granadinas y oranenses, en
sessenta y cinco volumenes, segin inventario. Asi, las artesanias librarias
llegaron a instalarse y crecer em Alcala ya en la misma etapa fundacional;
encontraron un mercado seguro y fueron en todo momento compafieras
inseparables del nuevo arte de la imprenta que también tiene su historial em
Alcala (ORO, 2002, p. 355).

Com o advento da imprensa, a Espanha, no século XVI, expandiu de maneira
expressiva a editoracdo de livros, especialmente no periodo em que o Cardeal Cisneros esteve
no poder como regente. O cardeal possuia conhecimentos amplos sobre os problemas
historicos, linglisticos e teoldgicos da Espanha, o que Ihe permitiu desenvolver um projeto
editorial dos mais diversos temas, sobretudo de livros de autores espirituais. Destaca-se a
publicacdo de cinco obras espirituais italianas: Liber qui dicitur Angela de Fulginio, de
1505; Livro de la bienaventurada sancta Angela de Fulgino, de 1510; Vida de la
bienaventurada sancta Caterina de Sena, de 1511; Obras de las epistolas y oraciones de
Sancta Caterina de Sena, de 1512; Vida de sancta Caterina, junto com a “bienaventurada
soror Joana de Orbieto y de sdror Margarita de Castello”, de 1511 (RODRIGUEZ, 1979).

Para Rodriguez (1979), a atividade editorial de Cisneros contribuiu significativamente
para 0 desenvolvimento da espiritualidade espanhola, em especial, por colocar em contato a
mistica espanhola com a espiritualidade italiana e autores expressivos da tradicdo crista.
Cisneros publicou obras de humanistas greco-latinos, impulsionando o desenvolvimento do
Humanismo pelo interior da Espanha, por meio dos colégios de religiosos e das
universidades.

A publicacdo da obra Tratado de la Vida Espiritual, de San Vicente Ferrer, por
Cisneros, em 1510, junto com o livro de Santa Angela de Foligno, marcou a espiritualidade
espanhola do século XVI. Esta obra foi muito lida pelo padre Francisco de Osuna, mestre de
Santa Teresa de Avila. Segundo Rodriguez (1979), a obra de S&o Vicente também influenciou
0s Exercicios espirituais, de Santo Inacio de Loyola.

Apesar da preferéncia de Cisneros pela publicacdo de obras de espiritualidade
feminina, editou varios livros da tradicdo mistica crista. Entre eles, destaca-se a obra de San
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Juan Climaco, considerado um dos mais populares ascetas orientais de sua época, um “libro
que trata de la escalera espiritual por donde han de subir al estado de perfeccién”
(RODRIGUEZ, 1979, p. 51). Cisneros tambem publicou, entre 1502 a 1503, as Meditaciones
de la vida de Cristo, de Landulfo de Sajonia, o Cartuxo, cujos quatro volumes sédo, hoje,
obras raras.

Os novos oficios, surgidos naquele periodo, exigiam novos niveis de conhecimento e
de habilidade mental para responder as suas necessidades; aumentou-se 0 anseio por uma
instrucdo de base de ordem gramatical, que as corporagbes ndo tinham condi¢bes para
oferecer (RUGIU, 1998).

A discusséo sobre a relevancia da escola tornou-se uma tematica fundamental para a
elaboracdo dos fundamentos histéricos da educacdo no inicio dos Tempos Modernos. Nesses
estudos, destaca-se Aries (1978), que afirmava que a escola e o colégio foram um meio de
separar “[...] cada vez mais as criancas durante um periodo de formagdo tanto moral como
intelectual, de adestréa-las, gracas a uma disciplina mais autoritaria e, desse modo, separa-las
da sociedade dos adultos”. Essa evolucdo do século XV ao XVIII ndo se deu sem resisténcias.
Os tracos comuns da idade média persistiram por longo tempo, até mesmo no interior do
colégio e, a fortiori, na camada nao-escolarizada da populagio (ARIES, 1978, p. 165).

Na perspectiva de Thompson (1998), a formacdo escolar se fazia necessaria com a
expansdo do comércio e das industrias porque ela era fundamental para internalizar o “uso-
econémico-do-tempo”. Nesse sentido, as escolas mantidas pelas Ordens Religiosas foram
muito valorizadas. Tais escolas de caridade eram elogiadas por incentivarem o habito do
trabalho, a frugalidade, a ordem e a regularidade. Nelas, “os estudantes [eram] obrigados a
levantar cedo e a observar as horas com grande pontualidade” (THOMPSON, 1998, p. 292).

Na cidade de Medina del Campo, por exemplo, regido de Castela, na Espanha, no
século XVI, havia o Colégio de la Doctrina, era uma instituicdo destinada ao cuidado e a
formacdo de criancas carentes, em que aprendiam as primeiras letras. Essa era uma instituicao
bastante comum na regido de Castela; existiam Colégios de la Doctrina nas cidades de
Salamanca, Valhadolide, VValéncia e Guadalajara. Todos tinham a mesma organizacéo e eram
destinados a formacdo de criancas pobres. As criancas eram alimentadas, vestidas, recebiam o
ensino de primeiras letras e formacdo religiosa cristd. Os colégios também facilitavam a
aprendizagem de algum oficio, de acordo com as aptiddes e habilidades das criancas. Porém a
aprendizagem de um oficio ndo era realizada nos proprios colégios, visto que nao possuiam

uma estrutura para tal fim. Na cidade de Valhadolide, existiam mais de oitocentos oficios de
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artesdos que se destinavam ao ensino de criancas do Colégio de la Doctrina. A direcdo dos
colégios ficava sob a responsabilidade de um religioso.

A educacdo escolar era enfatizada porque fazia um treinamento essencial para se
adquirir o habito do trabalho. A difusdo das escolas, desse modo, foi muito recomendada. Elas
produziam mudancas significativas na maneira como os trabalhadores se comportavam no
interior das fabricas. Os trabalhadores, por se tornarem mais comportados e obedientes,
aumentavam o ritmo de producdo e, como a imagem do tempo foi associada ao dinheiro, 0
adestramento comportamental e intelectual era muito valorizado (PETITAT, 1994).

As caracteristicas da mistica, de interiorizacdo da fé e da religiosidade, como exercicio
mental para disciplinar a mente e o corpo, muito contribuiram para a aquisicdo do habito do
trabalho. A mistica desenvolvida no século XVI, pelos os movimentos religiosos espanhdis,
fortaleceu o ideal de santificagdo da vida pelas boas obras. O trabalho como vocacéo foi
fortemente valorizado pelos misticos. Pregavam que a salvacdo ndo ocorria somente pela
pratica da peniténcia, mas pelo exercicio das virtudes na praxis social, especialmente pela
valorizagéo religiosa do trabalho. Segundo Weber (2004, p. 157), essa foi “[...] a alavanca
mais poderosa que se pode imaginar da expansdo dessa concepcdo de vida que aqui temos
chamado de “espirito’ do capitalismo”.

Desse modo, compreende-se que o novo papel do Estado, as reformas religiosas e 0s
progressos do saber ler e escrever s&éo mudancgas sociais muito importantes que transformaram
a sociedade Européia no século XVI (ARIES; CHARTIER, 1991). Essas transformacdes
podem ser observadas na mistica e na espiritualidade carmelita dessa época, visto que
repercutiam na formac&o e na vida religiosa, desse periodo, de religiosos como Jodo da Cruz,
a medida que o dominio da leitura e da escrita passou a ser uma etapa obrigatdria no caminho

mistico de unido com Deus.

2.2 A mistica e a espiritualidade Carmelita no século XVI

A Ordem Carmelita surgiu como um grupo de fiéis cristdos vindos da Europa para a
Terra Santa, que se localizou na regido do Monte Carmelo por volta do final do século XIl,
possivelmente no periodo em que ocorreu a terceira cruzada, entre 1189-1192. A
denominagdo Monte Carmelo refere-se a uma cadeia de montanhas, com 25 km de
comprimento por 12 de largura e uma altitude de aproximadamente 546 m, localizada na
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Terra Santa, hoje Israel. A referéncia ao Monte Carmelo, no mundo biblico, significa o sinal
de graca, béncdo e de beleza, causado pela sua rica vegetacdo; nele, também se via o lugar da
renovacdo da Alianca e das intervengdes de Deus (BOAGA, 1989).

Para se compreender a importancia da mistica e da espiritualidade, nesse contexto, faz-
se necessario entender as transformacdes no cenario europeu, especialmente o periodo
histérico, religioso e social, em que Jodo da Cruz viveu e desenvolveu os seus tratados
misticos. Fala-se do século XVI, época em que Espanha e Portugal muito enriqueceram com
as negociagdes comerciais. Essas duas nacBes desenvolveram grandes descobertas maritimas,
que, certamente, impulsinaram a Europa e foram reconhecidas como as duas principais
poténcias econdmicas européias.

A economia e a sociedade espanhola demonstravam que teriam um destino
excepcional, ja que a populacdo crescia de maneira expressiva. A populagdo espanhola, no
comego dos Tempos Modernos, entre 1530 a 1591, ultrapassou os oito milhdes de habitantes.
Grande parte dessa populacdo fixou-se nos centros urbanos, estimulados pelo comércio e
pelos servigos administrativos e burocraticos (PEREZ, 2002).

Os comerciantes espanhdis vendiam em quase todos os centros econdmicos da
Europa: Alemanha, Italia, entre outros paises. Na cidade de Sevilha, por exemplo, 0s tesouros
oriundos da América do Sul tiveram uma rapida e continua elevacdo dos precos, o que muito
estimulou os negocios.

Na primeira metade do século XVI, a Espanha possuia uma producdo agricola e
industrial capaz de abastecer o mercado interno e o novo mercado colonial da América
Ibérica. A terra se tornou um investimento seguro para os espanhdis, tanto que a Espanha
enriqueceu; ela dispunha de matéria-prima indispensavel para o desenvolvimento da indudstria
téxtil como para a renovacdo do artesanato e da manufatura, em particular na regido de
Castela.

Desde o século XV, a regido de Segdvia era reconhecida como a capital da industria
téxtil espanhola. Pérez (2002) afirma que essa cidade, em relagdo a industrializagdo da
producdo de 14, foi uma exce¢do se comparada as outras regides que investiram somente na
producdo de matéria-prima. A producdo téxtil de Segovia, infelizmente, fracassou por volta da
metade do século XVI, em razdo da abertura do comércio espanhol aos produtos
industrializados europeus de alta qualidade e baixo preco.

Em Castela, gracas a uma grande producédo e comercializagdo de I&, havia condicdes
favoraveis para o desenvolvimento do processo de industrializacdo da producdo, todavia, a
politica fiscal promovida por Carlos V prejudicou a expansdo industrial. Os altos gastos do
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império com sua politica de expansdo e poderio militar favoreceram os investidores
estrangeiros e banqueiros da Europa. O ouro que vinha da América do Sul era, em sua
maioria, destinado a reembolsar os credores da Espanha.

N&o demorou para que o0s espanhdis compreendessem 0s prejuizos ao se limitarem a
condicdo de intermediarios na redistribuicdo de metais preciosos, como, também, a
exploragdo de matéria-prima para ser manufaturada na Europa e, depois, revendida na
Espanha, reservando para o industrial europeu os lucros do seu beneficiamento (PEREZ,
2002).

Os comuneros, um movimento das comunidades de Castela, revoltaram-se contra a
politica de Carlos V apds a sua chegada a Espanha, uma vez que transformou a politica
exterior estabelecida no reinado de Fernando e Isabel, que era financiada por seus proprios
recursos. Para esse movimento, a exportacao de la trazia mais inconvenientes que vantagens;
a industrializagdo no prdprio pais permitiria criar uma grande quantidade de novos setores de
trabalho e oferecer emprego a muitos desempregados.

Entendiam os comuneros que os salarios distribuidos pelos novos empregos
melhorariam a condicdo de vida dos trabalhadores nas comunidades, contribuindo para o
desaparecimento da miséria. Contudo, avalia Pérez (2002), a Espanha ndo compreendeu o
desenvolvimento europeu que estava em curso e nem participou dele. Desse modo, é possivel
afirmar que o fracasso da burguesia espanhola ndo ocorreu por causas religiosas, mas,
historicas. Os tedlogos da universidade de Salamanca ndo ignoravam 0S mecanismos
econémicos modernos, como: a letra de cambio, 0 movimento de precos, a teoria quantitativa
da moeda, as leis de mercado e outras.

A forte demanda por 1, vinho e azeite elevou o valor desses produtos destinados a
exportacdo, fez com que os burgueses e os grandes funcionarios do império investissem o seu
capital na compra de terras, jA que era um negocio seguro e representava um tipo de vida
senhorial similar ao da nobreza.

A burguesia espanhola posicionou-se contraria ao programa politico reivindicado pelo
movimento dos comuneros ao se aliar com a aristocracia, sob a tutela do imperador,
contribuindo para a criacdo de uma situagdo social preocupante, sobretudo para os grandes
centros urbanos, onde se tornou mais dificil a manutencdo da subsisténcia familiar.

Pérez (2002) afirma que essa situacdo se reproduziu em varias regibes da Europa,
porém, na Espanha, o problema ganhou proporc6es draméticas. Na area rural, 0s impostos e
os direitos senhoriais tornaram a condicdo de vida dificilima e as cidades ndo conseguiram

absorver toda a populacdo que afluia dos campos.
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Os religiosos das ordens mendicantes, entre eles, franciscanos, agostinianos,
dominicanos e carmelitas, assumiram, nesse conflito, um papel essencial. Em seus sermdes e
pregagdes alimentavam o descontentamento e ajudavam a organizar a resisténcia, na medida
em que faziam a populagdo tomar consciéncia de que os interesses do imperador Carlos V nédo
coincidiam com os da nag&o espanhola.

Os comuneros, apoiados pelos religiosos, prosseguiram com sua acdo politica de
conscientizacdo da nacdo, por meio da dendncia da crise dindstica, politica e social. Eles
almejavam sair da provincialidade, pondo ordem no império, notadamente aos abusos da
administracdo flamenga, ja que enviava, para a Europa, grande parte das riquezas do pais.
Alem disso, julgavam a politica do soberano contréria aos interesses da nagdo. Nesse sentido,
todos os segmentos sociais foram chamados a fazer parte do movimento, suas reivindicacoes
encontravam ressonancia favoravel em todas as partes da Espanha.

Os representantes da alta sociedade espanhola também se decepcionaram com a
politica governamental do imperador, desde a sua chegada em 1517, por esperarem favores e
atencdo especial; queriam recuperar a influéncia politica que haviam perdido na corte e nos
conselhos do rei. Eles tinham motivos para se unirem a0 movimento dos comuneros, mas nao
o fizeram, por duas razdes: primeiro, por prudéncia, porque ndo queriam unir-se a um
movimento que estava condenado ao fracasso e, segundo, desconfiavam das intengdes
politicas dos comuneros.

Com a expansdao do movimento, Carlos V associou a aristocracia ao poder, 0 que
obrigou muitos comerciantes a fazerem o mesmo, culminando com a derrota do movimento.
Os derrotados, em sua maioria, foram 0s pequenos comerciantes das cidades, entre eles:
artesdos, pequenos industriais e profissionais liberais (professores e religiosos). Os
vencedores foram o poder real, a aristocracia proprietaria de terras e 0s grandes comerciantes
da cidade de Burgos. A aristocracia manteve as suas terras, as suas rendas e os privilégios; a
cobranca de impostos recaiu sobre as minorias, que, prejudicadas, ndo tiveram condicOes de
expandir os seus negdcios.

No plano politico, a aristocracia ndo obteve o poder que desejava. Carlos V entregou a
administragdo do império ao comando de letrados, funcionarios, burocratas, juristas e
religiosos. O Conselho Real tornou-se o principal 6rgao do império; era presidido por um
prelado e composto por uma equipe de letrados com competéncia para discutir e propor
solucBes as questdes da administracdo interna da Espanha.

Carlos V, em 1520, declarou, em um de seus discursos politicos, o objetivo de buscar
a paz entre os cristdos e que lutaria contra os infiéis na defesa da coesdo da espiritualidade
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cristd, ameacada por divisdes nacionais e pelo islamismo, e pela promoc¢éo da unidade politica
da Europa, com base em uma autoridade suprema.

Com esse objetivo, a Espanha de Carlos V ganhou prestigio e poder, contudo, sua
politica de expansao, fundamentada na defesa da unidade cristd, fez com que o pais pagasse
um alto preco: a sua economia. Os seus soldados, diplomatas e te6logos defenderam, por toda
a Europa, a sua politica, porém essa mesma politica comprometeu a unidade e o
desenvolvimento politico, econdmico, social e ideoldgico da Espanha.

Houve uma continuidade histérica entre a politica de Carlos V e Felipe Il que, como
soberanos, estavam encarregados de salvar o cristianismo da ameaca do islamismo e da crise
religiosa, ocorrido com a divisdo da Igreja. As ambicdes imperialistas foram tdo importantes
quanto as preocupacdes religiosas e prejudicaram as receitas e a economia da Espanha.

A conquista e a organizagdo politica do império ocorreram, num primeiro momento,
entre 1492 a 1515; nesse periodo, iniciaram-se a exploracdo e a colonizacdo de Santo
Domingo, Porto Rico, Jamaica e Cuba. A segunda etapa ocorreu apés 1515, com expedicdes
enviadas para Costa Rica e Nicaragua; em 1519, desembarcaram no México; Quito foi
fundada em 1534; Lima, em 1535; Assuncdo, em 1537 e Buenos Aires, em 1580.

Na colonizacdo, os espanhdis ndo eram numericamente superiores aos indigenas,
tratava-se de uma superioridade técnica e militar. Houve, também, os fatores misticos e
religiosos que puseram os indigenas em uma situacdo de menor resisténcia psicoldgica e
moral.

A estrutura administrativa era composta por 6rgdos locais e 6rgaos instalados na
Espanha. Em relacdo ao dominio do territorio, o imperador estava representado por um vice-
reinados, um fixado no México e outro, em Lima, Peru. Na Espanha, foi criado o Conselho
das Indias, 6rgédo responsavel pela definicéo e desenvolvimento da politica colonial.

Entre os colonizadores, as motivacdes a exploragcdo nao se limitavam somente a posse
do ouro e de outros metais preciosos; caracterizavam-se, ainda, pela evangelizacdo dos
indigenas. A catequizacdo ndo impedia a exploracdo de metais preciosos, ja que se fazia
necessario cobrir 0s gastos com a colonizacao e adquirir beneficios. O que predominava era o
enriquecimento rapido, por meio da exploracdo da mao-de-obra dos indigenas. Os espanhois
ndo se interessavam somente por metais preciosos, dedicavam-se as atividades econdmicas
menos remuneradas, como a exploracdo de madeira, couro, carne, acucar, I&, entre outras.

A Espanha, no século XVI, ndo viveu somente uma grande riqueza material, politica e

militar, é importante destacar a sua projecdo intelectual. Ela exerceu uma consideravel



38

influéncia na producdo das idéias e das letras, sobretudo por mérito de seus pensadores,
tedlogos, escritores e artistas.

A mistica espanhola, por seu carater profundamente original, foi cultivada por toda a
Europa, igualmente as suas criacBes literarias. Nasceu da efervescéncia religiosa do século
XVI, como uma renovacdo da espiritualidade, caracterizada pela interiorizacdo da fé e da
religiosidade, e teve Jodo da Cruz como um de seus principais expoentes.

O cardeal Francisco Jiménez de Cisneros (1436-1537), primaz da coroa espanhola no
reinado de Fernando (1452-1516) e Isabel (1451-1504), foi um dos primeiros a compreender
que era preciso chegar a raiz do problema, da indiferenca espiritual que afetava Roma e parte
do clero. Para resolver esse problema seria necessario o desenvolvimento de uma reforma na
educacéo religiosa. Com o apoio de Antonio de Nebrija (1442-1522), humanista e gramatico
espanhol, Cisneros foi um dos grandes nomes do Humanismo espanhol.

No periodo de Carlos V, as idéias de Erasmo foram lidas, comentadas e muito
apreciadas na Espanha. Seu pensamento exerceu grande influéncia na reforma da educacéo
religiosa desenvolvida por Cisneros, porém suas idéias, ao se aproximarem muito do
movimento dos alumbrados, “que pregavam um cristianismo sem ritos, a base de conversas e
leituras dos Livros Santos” (BAZZONI, 1998, p. 12), foram alvo de questionamento da Igreja,
em raz&o da perseguicdo que havia sobre os alumbrados.

O movimento dos alumbrados foi uma corrente mistica heterodoxa, surgiu na vida
religiosa espanhola na primeira metade do século XVI. Desenvolveu-se entre alguns
franciscanos por meio de um processo de interiorizacdo da vida espiritual. Os alumbrados
eram diferentes dos demais movimentos misticos espanhdis porque negavam a mediacdo
espiritual entre Deus e os homens. Eles eram contrarios a pratica das oracdes tradicionais, dos
sacramentos e da hierarquia da Igreja; praticavam a entrega total a Deus pela unido mistica,
pelo exercicio da oragdo mental, que conduzia a um estado de perfeicdo religiosa (MOLINIE-
BERTRAND, 1998; ANDRES, 1977).

Com a renovagdo da mistica espanhola feita por Jodo da Cruz e Teresa de Avila, a
vida religiosa recebeu um impulso novo; perdeu o seu carater desordenado e anarquico,
caracteristico do movimento dos alumbrados. A mistica dos reformadores do Carmelo
caracterizou-se como uma alternativa de interiorizacdo da fé e da religiosidade pela mediacéo
espiritual entre Deus e os homens (MOLINIE-BERTRAND, 1998; PEREZ, 2002).

O cardeal Cisneros foi um dos responsaveis pela renovacdo dessa espiritualidade,
especialmente por compreender que as mudancas eram necessarias para responder as

exigéncias daquele tempo. Mesmo sendo Inquisidor Geral e defensor da tradicdo contra a
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apatia espiritual da religiosidade cristd, foi um incansavel reformador de conventos e das
Igrejas. Cisneros, preocupado com a renovacdo da espiritualidade cristd entre os espanhdis,
esforcou-se para desenvolver um Humanismo de caréater cristdo, com introducéo do estudo do
Humanismo nas principais universidades espanholas do século XVI: Universidade de
Salamanca e Universidade de Alcala (ORO, 2002; BAZZONI, 1998).

Tais transformacOes, entre outros elementos, modificaram a maneira de pensar a
sociedade e as relacfes entre os homens. Esses processos ndo ocorreram sem conflito, visto
que foram necessarios muitos anos para que as novas relacdes entre 0os homens e a nova
maneira de ver 0 mundo se consolidassem em uma outra organizacdo social, ndo afeita ao
modo de producéo feudal, j& em decadéncia naquele século.

Na chamada Idade Média, a sociedade era compreendida como o corpo e a Igreja a
alma; apresentava-se como uma realidade unitaria formada pela Igreja e sociedade civil.
Especialmente no século XVI, as mudangas econdmicas, sociais, politicas e cuturais, com o
chamado Humanismo Renascentista, influenciaram, de maneira decisiva, 0 modo de viver a fé
e de anunciar o Evangelho, sobretudo para tornar o homem a medida de todas as coisas.

A contribuicdo fundamental dos humanistas espanhois consistia no firme propdsito de
defender que o bem falar e escrever envolvia o estudo e a imitagcdo dos antigos. O estudo dos
classicos estava acompanhado do objetivo literario e pratico dos retéricos, ou seja, escrever e
falar bem; porém ha que se fazer uma diferenciacao entre o latim e o grego.

Em meados do século XV, o estilo de erudicdo humanista ultrapassou os limites dos
studia humanitatis, alcangando outros campos da cultura renascentista, inclusive a filosofia e
as areas das ciéncias, em particular a da educacdo. A influéncia da erudicdo humanista foi
maior em funcdo da preparacdo humanistica que todo estudioso recebia nas escolas
secundarias. Alguns humanistas comecaram a compreender a importancia de agregar ao
studia humanitatis uma formacgéo detalhada da filosofia. Pode-se, perceber a influéncia do
Humanismo Renascentista na importancia dada ao homem, a sua dignidade e ao seu lugar
privilegiado no mundo. Nesse sentido, relacionados a concepcao e ao programa dos studia
humanitatis, com base na valoragdo do homem e de sua dignidade, encontra-se a porta para
muitas interpretacfes modernas do Humanismo.

Para se entender, portanto, mais profundamente como ocorreu 0 movimento de
consolidacdo das bases da mistica na Espanha no século XVI, auge do Humanismo
Renascentista espanhol, faz-se necessario considerar que esse periodo significou uma
profunda reforma no a&mbito da educacdo, da vida social e moral, influenciada pelas
transformacdes operadas na vida religiosa e econdmica daquele periodo.
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Essa profunda transformacdo atingiu todo o sistema feudal, ainda que de maneira
variada e complexa. Dentre o0s principais indicativos dessas mudangas, destaca-se 0
crescimento demografico, com sinais ja bastante delineados de constrastes e inquietaces
entre as classes sociais que se formavam, mas que ndo se assemelham ao conceito de classe
social, atual.

Houve, por volta do século XVI e até mesmo antes, uma notavel multiplicacdo de
atividades laborais nos centros urbanos e um impulso grande para a expanséo da area agricola,
ocorrido com o alargamento das terras produtivas. E, também, a reanimacdo da vida urbana,
com o desenvolvimento dos velhos centros urbanos e a criacdo de outros novos. O modelo de
aquisicao de riqueza baseado na propriedade de terras ainda permanecia, entretanto deu sinais
de mudanca com o nascimento de um novo comércio que nao se limitava ao respectivo
territério, caracteristico do regime feudal. A riqueza desse novo comércio baseava-se no

capital e nos transportes maritimos.

O centro de gravidade da ordem econdmica e social é transferido do campo
para a cidade; a antiga riqueza rural, fundada sobre terras, é superada pela
nova riqueza, mobilidria e movel, feita de mercadorias e frotas, de letras de
cambio e notas promissorias. Surge a economia urbana, multiplica-se a
indUstria, crescem as cidades e as vilas e nelas prosperam as corporacgdes e
em geral a classe média (UBBINK et al, 1980, p. 39).

Para se compreender a importancia da nova organizacdo urbana espanhola, que
contribuiu para uma profunda reforma no ambito da educacdo, da vida social e moral, é
preciso analisar os elementos de constituicdo da identidade urbana e a relacdo deles com a
expansdo e o desenvolvimento das Ordens Mendicantes, inicialmente entre os franciscanos.

Le Goff (2001) argumenta que S&o Francisco de Assis (1182-1226), com o
desenvolvimento de sua ordem, modificou o panorama religioso de sua época, visto que seu
modelo de religiosidade e de formacdo da espiritualidade ndo se centrou nos mosteiros.
Francisco e seus irmaos escolheram o apostolado nas cidades. Diferente dos grandes
mosteiros, que tinham uma organizacdo interna propria que os nutriam em todos 0s aspectos,
a instalacdo dos franciscanos nas cidades aproximou os religiosos dos problemas vividos
pelos individuos e pelas comunidades no interior dos centros urbanos: “A acéo franciscana se
insere simultaneamente num movimento religioso de promocao dos leigos no cristianismo e
num movimento geral de ‘laicizacdo’ da sociedade” (LE GOFF, 2001, p. 207). Para
Chesterton (2003), a diferenca com o antigo sistema monastico encontra-se na idéia de que 0s
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religiosos franciscanos passam a misturar-se com o mundo por meio de uma religiosidade
itinerante.

O espaco de Francisco e de seus irméos, caracteriza Le Goff, tornou-se uma rede de
cidades, que tinha a estrada entre eles. O seu modelo de apostolado fez com que criassem
espacos comunitarios nas cidades, especialmente para a pregacdo; em muitas delas, esse novo
lugar da palavra foi a praca. Um dos elementos fundamentais do apostolado franciscano foi a
sua caracteristica de ir ao encontro das pessoas, “eles vao aos leigos no lugar por exceléncia
de sua permanéncia: a casa” (LE GOFF, 2001, p. 191). Esse procedimento contribuiu para a
valorizacdo social e cultural da constituicdo familiar em um lugar especifico, a residéncia; a
definicdo da casa como um espaco individual e familiar possibilitou a santificacdo da vida
cotidiana pelo contato das familias com os religiosos.

Victor Augustus Graciotto Silva (2005), no estudo A novidade citadina e sua relagdo
com o discurso franciscano no inicio do século X111, avalia que o movimento franciscano
sobre as cidades da Italia, Espanha, Inglaterra, Portugal, Franca e Alemanha caracterizou-se
como um sistema urbano, baseado em uma cultura de carater homogéneo, com fundamento na
circulacdo e na acumulacdo monetaria. Explica que essa cultura citadina traduziu-se por uma
nova mentalidade, decorrente das transformacbes que envolveram dois grupos sociais: 0S

mercadores e 0s intelectuais; considerados 0s principais agentes

[...] de uma nova mentalidade citadina, que apresenta estreita relacdo com
uma outra novidde urbana: os franciscanos. A relacdo entre os franciscanos e
tais grupos citadinos situa-se no campo ideol6gico da Igreja, isto €, ocorre
um jogo de embate social de novos pensares oriundos dos mercadores e
intelectuais com os franciscanos, e também, com o corpo eclesiastico
(SILVA, 2005, p. 385).

Le Goff (1995) destaca que o fenbmeno mais relacionado ao crescimento urbano é o
da implantacdo eclesiastica, que se manifestava duplamente, pelo aumento numérico das
paréquias e pelo aparecimento de uma nova rede, a dos conventos das Ordens Mendicantes.
Para ele, a evolucdo paroquial acompanhou a evolugdo urbana. No decorrer do século XIllII,
houve, sobretudo a implantacdo dos conventos das Ordens Mendicantes (franciscanos,
agostinianos, dominicanos, carmelitas), o que revelou a nova fisionomia urbana e marcou-a
em profundidade. As Ordens Mendicantes questionavam a inadaptacdo das estruturas e das
praticas da Igreja, envolvida em heresias e com a vida econdmica, além disso, questionavam a
tradicdo monastica pelo modo de vida em reclusdo, ja que ndo combinava com o novo modelo

urbano, sobretudo, inspiradas pelo humanismo cristdo. “A nova e original interpretacdo da
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Vida Apostoélica pelos Mendicantes — a instituicdo das suas fraternidades evangélicas — nasce
da reacdo diante dos ‘sinais dos tempos’ (UBBINK et al, 1980, p. 39), de profundas
transformagdes havidas na sociedade, iniciadas entre os séculos XII e tdo visivel entre os
séculos XV e XVI.

Os frades mendicantes construiram 0s seus conventos em espacgos externos e internos
das novas cidades e empenharam-se, de maneira ativa, em ajudar os cidaddaos com seus
problemas; diferentes do clero regular, ndo se encontravam ligados a um territério como a
paroquia. Os mendicantes trabalhavam por toda a cidade, envolvidos com os problemas
vividos pela comunidade. Possuiam trés preocupacfes essenciais: a) a comunicacdo pela
palavra, os frades eram especialistas em sermfes e atraiam multiddes; b) a confissdo, 0s
frades influenciavam decisivamente na vida interior dos fi€is e ¢) a morte, a maneira com que
tratavam a questdo da morte, apresentando de maneira mais didatica o paraiso, atraiam os fiéis
preocupados com ela.

Para Rossiaud (1989), nas cidades imperou a mentalidade mercantil, moldando as
sensibilidades e comportamentos. Os oficios eram ordenados conforme um sistema de trocas,
em que os burgueses chamavam de mercado. O dinheiro era o sangue da cidade e o seu
principio de ordenacdo; o camponés que se deslocava do campo para o interior das muralhas
via-se obrigado a refletir sobre o valor do trabalho e do tempo. Tanto que contribuiu para a
expansao das escolas elementares, sob a responsabilidade das paréquias e dos conventos. Essa
foi uma das razdes que favoreceu a expansdo da Ordem dos Carmelitas Descalgos na Espanha
do século XVI.

Muitos, ao compreenderem as préaticas da usura, do comércio e do trabalho manual,
souberam acumular riquezas. A sorte operava ao acaso, OuU Seja, as ruinas estrondosas eram
tdo numerosas quanto os sucessos, fazendo da cidade um mundo de conflitos, no qual, de
maneira lenta e progressiva, nascia uma nova cultura, operando angustias e a violéncia. Nessa
época, Jodo da Cruz desenvolveu sua mistica de educacdo do corpo e dos sentidos para
glorificar a obra de Deus sobre 0 mundo, para que os individuos ndo se tornassem escravos
dos pecados capitais.

As pragcas, as ruas, enfim, todos os lugares publicos eram cenarios nos quais a honra
podia ser conquistada ou perdida. A vida no meio dos vizinhos ndo era tudo, o citadino tinha
as suas necessidades diarias de freqlientar as ruas do comércio para comprar carne ou
experimentar um bom vinho em uma taberna, porém era o trabalho que mais obrigava a

circular pela cidade.
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As confrarias eram microcosmos da cidade e as Ordens Mendicantes enfatizavam a
importancia desses pequenos nicleos de consenso pelo incentivo a sua formagdo. Os termos
urbanidade e civilizacdo fizeram sua primeira aparicdo no final do século XV até meados do
século XVI entre os eruditos e, logo, passaram a desighar o modo de vida citadino como o
conjunto de comportamentos mentais, estabelecidos, lentamente, por um novo ethos, por meio
da alfabetizacdo das camadas populares.

Os ritos civicos, o teatro sagrado, os sermdes dirigidos as multiddes, enfim, a
urbanidade nascia do abandono dos modos de viver denunciados pelos pregadores rigoristas,
enquanto exaltavam a “paixdo ao mundo”. Nesse periodo, o trabalho ndo era mais obstaculo a
salvacdo, os artesdos e os mercadores ndo mais duvidavam de sua dignidade e da importancia
de sua propria funcéo social. Ganhar dinheiro revelava uma grande ciéncia e, igualmente, uma
graca divina, proporcionada aos que dele faziam uso, virtude e salvagdo; os pregadores
populares somente condenavam 0S eXcessos.

A riqueza passou a significar uma virtude civica e pessoal, ndo podendo ser esbanjada;
contudo, era sabio ser generoso e possuir moderacdo. A educacdo foi valorizada e
incentivada, ja que, dessa forma, o citadino aprendia a calcular as suas despesas e receitas, o
seu tempo, as suas palavras e 0s seus gestos. Nesse sentido, os Carmelitas Descalcos, ao
expandirem 0s seus conventos pelo interior das cidades, ajudavam na alfabetizacdo e na
organizagéo social das comunidades.

Os pais eram aconselhados a mandar os seus filhos para receber formagdo com um
professor bem preparado, ndo para lerem romances ou historias, e sim aprenderem a fazer
bem contas e para se entenderem com as moedas. Multiplicaram-se por toda a Europa escolas
elementares, fundacdes privadas ou municipais, no periodo renascentista, mais que durante
toda a Idade Média. Os burgueses viam na formacdo escolar uma maneira de proporcionar aos
filhos as condicBes para se ocuparem dos negdcios particulares ou, em outros casos, para
participarem dos negocios publicos.

N&o é possivel saber a quantidade de citadinos que tinham acesso a escrita,

[...] mas a escolarizacdo confere a sociedade citadina 0s seus tragos
caracteristicos, da-lhe um imenso poder, marca todas as manifestacGes
culturais e festivas. Mais concretamente, as escolas citadinas adoptam a
lingua vulgar, propdem leituras praticas, formam para um tipo de escrita que
pouco se preocupa com a elegancia e que pretende ser corrente e legivel (a
scriptura mercantese, difundida nas cidades toscanas em inicios do século
XIV é testemunho disso, bem como as minutas notarias), propdem, por
vezes, como em Bruges, em 1370, cursos de linguas modernas e ensinam,
sobretudo, a fazer bem contas. Nas contabilidades privadas ou municipais e
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onde quer que se saiba trabalhar com os nimeros — sem se chegar, no
entanto, aos virtuosismos contabilisticos venezianos ou toscanos — 0S erros
sdo raros (ROSSIAUD, 1989, p. 118).

Era preciso medir o tempo e, nesse sentido, o sino de uma Igreja ou de um campanario
marcava o tempo do trabalho, o inicio e o término do servigo, enfim, os sinos marcavam o
ritmo de um tempo leigo e municipal. A criacdo dos primeiros relégios mecénicos, tornou a
novidade um elemento fundamental da vida coletiva; pelas horas dadas mecanicamente, o
comerciante controlava o tempo de trabalho de seus operarios. Os relégios permitiam regular
“[...] melhor o tempo das refei¢Ges, da oracdo e do lazer e reviver, pontualmente, as horas da
Paixdo, o relégio constitui um elemento de ratio urbana e modera 0s gestos e 0s
comportamentos” (ROSSIAUD, 1989, p. 119).

As cidades eram escolas de comportamento; a educacdo familiar também era muito
incentivada e a disciplina do corpo foi fundamental para a intervencdo dos frades, dos
pregadores, dos atores de mistérios e dos pintores. Nesse sentido, o controle ndo se originava
somente dos jogos ou das dancgas aristocratas, era oriundo, igualmente, das obrigacdes do
povo, da policia do mercado ou da praca publica.

Por detras dos sermdes, dos burgos e das guildas, “[...] lubrigavam os imutaveis
apetites do homem econbmico”, progressivamente instituido com caracteristicas
especificamente modernas como um fendmeno de massa (TAWNEY, 1971, p. 29).

Os frades das Ordens Mendicantes distinguiam-se do clero diocesano, com quem 0s
fiéis estavam habituados. Eles iam de cidade em cidade, viviam na pobreza, mas se faziam
conhecer por suas pregacoes acerca das grandes verdades necessarias a salvacdo. Os sermdes
se centravam mais em um ponto de vista moral do que, necessariamente, dogmatico, de
maneira a levar os seus ouvintes a tomarem consciéncia de seus pecados e a refletir sobre eles.

O tempo que permaneciam em cada cidade dava-lhes possibilidades de conhecer as
familias, os problemas das comunidades e de seus habitantes. O desejo de conversdo animava
os frades, pelo anseio de introduzir o Evangelho na vida social; a maioria da populacéo era
analfabeta e, nesse universo, a palavra tinha uma forca especial, isto é, por meio das
pregacdes, os citadinos extraiam nocdes, anedotas, instrucdo moral e religiosa (LE GOFF,
1989). Com o crescimento e desenvolvimento dos centros urbanos, surgiu uma economia
mais urbana, com caracteristicas proprias, mas que ndo se desvinculava da agricultura. O
despertar das cidades fez transferir o centro de gravitacdo politica e social do castelo feudal,
localizado no campo, para 0s povoados e para as cidades.
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A cultura intelectual se expandiu com a criacdo das universidades; a renovagdo da
cultura passou a operar em outras areas, traduzindo-se na renovagdo das expressoes artisticas,
na especulacdo filoséfica e teoldgica e na literatura das linguas neolatinas. Todos esses
indicativos no cenario cultural da época trouxeram profundas transformacGes e mudancas nos
costumes e nas atitudes vigentes. A organizacdo social tornou-se mais rica e complexa,
passando a ser feita em categorias, que se distinguiam pelo modo econdmico e, depois,
juridicamente (BOAGA, 1989).

No interior da Igreja, ocorreram profundas crises. As mudangas sociais, econdémicas,
politicas e culturais, que constituiam um novo modo de organizacdo social e que
transformavam as relacbes entre os homens, sobretudo pelo modo de producéo,
desenvolveram uma série de transformagdes na organizacao eclesiastica. Entre os séculos XI e
XII, ja se observavam, no interior da Igreja, dois movimentos contarios. Primeiro, a expansdo
da decadéncia do poder da hierarquia da Igreja devido a crise que invadiu 0 seu conjunto
hierarquico e, ainda mais lamentével, observou-se a falta de disciplina do clero, a vida
luxuosa dos monges e, igualmente, do clero secular. Segundo, como um movimento de
reacdo, surgiu uma acédo de reforma eclesial no interior da Igreja, que buscava recuperar e
fortalecer o poder da hierarquia eclesiastica e o poder da Igreja no interior da organizacéo das
cidades (BOAGA, 1989; UBBINK et al, 1980).

O desenvolvimento da reforma das ordens religiosas fez surgir novos movimentos de
pastoral, em especial os de pregacéo itinerante, impulsionada pelo novo contexto urbano da
cidade, procurava levar a paz e a concordia na cidade entre as varias classes sociais citatinas.
Essa reacdo de contestacdo, que impulsionou os movimentos de reforma no interior da Igreja,
expressava a crise vivida pela sociedade, pelo combate dos contravalores nela presentes.

O movimento de reforma na Igreja lutou para estabelecer novos caminhos para a vida
cristd em crise. Em meio a grande turbuléncia existente na Igreja, a pastoral itinerante
constituiu-se como uma reagdo e, a acolhida da palavra do Evangelho passou a ser
compreendida pela imitacdo de Cristo. O novo modelo de pastoral insistia muito na
austeridade e na simplicidade, na pobreza e na renuncia de si mesmo, sobretudo na
humanidade de Cristo e em sua imitagéo.

A nova vida apostoélica tinha como referéncia a comunidade primitiva de Jerusalém.
Esse modelo de vida pastoral foi interpretado pelas Ordens Mendicantes como vida comum,
especialmente na pobreza coletiva e em pregacéo itinerante e mendicante, com duas maneiras

de pregacéo: a popular e a doutrina-clerical. Nelas,
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O modo de conceber a prépria comunidade ndo se baseia na unidade feudal,
independente e autarquica, nem na hierarquia feudal [...] parte do conceito de
Ordem no sentido pleno da palavra, segundo o estilo da sociedade das
nacdes que entdo se estava formando. Nesse sentido, se tratam de algumas
comunidades abertas, de conventos unidos numa provincia e de provincias
gue constituem a Ordem, que tém por conseguinte uma dimensao
internacional e eclesial. As comunidades, mesmo com a sua separacao
geografica, ndo serdo jamais independentes, como casas autbnomas, mas
todas constituirdo uma uidade organica e fraterna, que provém do seu fim
Unico e do seu governo (UBBINK et al, 1980, p. 42).

A “vida apostoélica” de imitacdo itinerante da pobreza de Cristo foi uma resposta as
exigéncias do ideal de pobreza evangélica e da necessidade de conservacdo da Igreja “pobre”.
Desse modo, as Ordens Mendicantes apresentavam o testemunho da pobreza, respondendo
aos sofrimentos dos novos pobres (subproletariado e assalariados) e, da mesma maneira,
fazendo adverténcia aos novos ricos (0s burgueses) para que ndo ficassem cegos pela riqueza.
Esse modelo de vida apostélica vivido pelas Ordens Mendicantes ajudou na busca por
solugdes aos problemas dos mais fracos economicamente no interior das cidades, ja& muito
marginalizados (BOAGA, 1989; UBBINK et al, 1980).

A pregacdo itinerante, exigéncia de uma vida apostolica transformadora, foi
fundamental para os servigos da Igreja, ansiosa por crescer em comunhdo. A fraternidade
constituida em meio a propria comunidade contribuiu para o estabelecimento de uma nova
atitude e atencdo aberta aos outros, exigéncias para garantir a paz e a concordia nas cidades, e
a Igreja. O servico de postoral itinerante, baseado na pobreza de Cristo, tornou todos os frades
irmaos entre si; essa igualdade possibilitou a condugdo de um efetivo servico de caridade para
com as pessoas carentes.

As Ordens Mendicantes contribuiram para a adequacdo da prépria instituicdo as
exigéncias da nova organizacdo social das cidades. A mobilidade dos frades mendicantes, que
iam aonde necessitavam de seu servico, tornou-se uma atitude mais de encontro que de espera
das pessoas para serem evangelizadas, sobretudo no contexto do fenémento urbano e da
vinculagéo existente entre a periferia e o centro da Igreja (UBBINK et al, 1980).

Tais caracteristicas das Ordens Mendicantes contrastavam com o eremitismo que, em
particular, expressava um apelo muito forte a uma solidao efetiva. Os eremitas podiam viver
sozinhos ou em grupos, igualmente ligados a um mosteiro ou ndo, com ou sem regra
especifica de vida. No interior das ordens monasticas e da ordem canonical, 0 eremitismo
caracterizava-se como uma vida mais perfeita; para evidenciar ainda mais a conversao, o
eremita vivia em “santa peniténcia”, envolvido por um movimento de peregrinacdo aos
santuarios e a Terra Santa (UBBINK et al, 1980).
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A vida eremitica tinha como principais valores a soliddo, considerada caracteristica
especifica da prdpria vida; a oracdo; o jejum e a mortificagcdo corporal, uma constante na vida
dos frades; o trabalho manual, como maneira de angariar proventos e a itinerancia para a
venda dos trabalhos manuais, e pregagéo popular.

Outra maneira de expressar peniténcia, conversdo e purgacdo dos pecados, eram as
peregrinagdes, nas quais o peregrino, além de viver os valores da pobreza, da mendicancia e
da itinerancia, experimentava a realidade da expatriacdo e ainda era considerado um ser
inferior, sem garantias dos direitos civis. A peregrinacdo a Terra Santa desenvolveu uma
espiritualidade do caminho, caracterizada pelo desapego, sobriedade de vida e pobreza
evangélica, trabalho, uma vida em oracdo e praticas das virtudes. O caminhar para a Terra
Santa, na visdo dos peregrinos, era uma antecipacdo da “Jerusalém Celeste”. A presenca na
Terra Santa significava, para muitos, o voto perpétuo de permanéncia na regido em que Cristo
viveu (BOAGA, 1989; UBBINK et al, 1980).

Le Goff (1993) afirma que a emergéncia da crenca no Purgatério modificou a
concepcao de espaco e de tempo do imaginario cristdo; nele, as estruturas mentais de espaco e
tempo caracterizavam-se como o esqueleto do modo de pensar e de viver de uma sociedade.
“E evidente que o aparecimento de uma tal crenca esta ligada a alteragdes profundas da
sociedade em que se produz” (LE GOFF, 1993, p. 16).

Historicamente, o conceito de Purgat6rio nasceu na crenca dos cristdos ocidentais
entre 1150 e 1250, entendido como um “espaco” de purgacdo dos pecados e dos vicios. Tal
conceito implicou na fé religiosa da imortalidade e da ressurei¢do “[...] em que algo de novo
para um ser humano pode acontecer entre a sua morte e a sua ressureicdo” (LE GOFF, 1993,
p. 19).

Le Goff (1993) pressupde que o Renascimento assistiu 0 recomego com as
preocupacdes sobre o Purgatdrio, ja que este continuou a desempenhar o seu papel entre 0s
vivos e 0s mortos. O Purgatorio é um espaco de salvacdo das almas, mas é determinado pela
justica divina, ela tanto castiga quanto tem misericérdia e graca. O conflito entre os mortos e
0S Vivos que permeou a crenga no Purgatdrio reverberou, no século XVI, a necessidade de
interiorizacdo para um exame profundo da consciéncia.

Acreditava-se que a purgacdo e a ascensao da alma aos Céus dependia muito da acao
dos vivos sobre a terra; nesse sentido, a certeza da salvagcdo materializava-se por meio de
oracdes e do testemunho. Uma questdo fez-se importante: a alma deveria querer purificar-se
de seus pecados. Era necessario que o homem repensasse a sua agdo sobre o mundo,

especialmente os seus vicios e pecados, e descobrisse as formas de amor corrupto, que se
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caracterizavam com base na avareza, na gula e na luxdria. As almas que se libertassem de
seus pecados capitais tinham condicOes de progredir, mas era preciso tornar a alma pura tanto
fisica quanto espiritualmente.

A purgacdo dos pecados era possivel & medida que o individuo se voltasse a um estado
de recolhimento e de oracdo interior de purificacdo da alma, para fortalecé-la em Deus e
irradiar esperanga de um futuro ap6s a morte. Tratava-se do desenvolvimento de uma
espiritualidade mais elevada, pela restauracdo do verdadeiro amor, para retomar o caminho de
unido para com Deus.

Delumeau (2003) afirma que os misticos catdlicos do século XVI, sobretudo,
expressaram, bem acima das visbes “imaginarias”, as visdes “intelectuais”, que nao se
dirigiam a nenhum olhar, contudo, manifestavam o mistério da evidéncia da presenca de
Deus. Para exemplificar, o autor analisa a obra As delicias do espirito, publicada em meados
do século XVII, em 1658, por H. Bremond; nessa obra, segundo ele, observam-se longas
passagens que retratam a riqueza da inspiracéo cristd das etapas do caminho mistico de unido
com Deus, caracteristicos da mistica espanhola do século XVI. Para expressar o itinerario,
utiliza a metafora de uma imensa habitagdo, na qual vai descrevendo uma série de “moradas”.
A primeira, compreendida como um “grande saldo de Amor de Deus”, caracteriza-se como
um lugar muito rico, que se encontra abandonado. Mais adiante, esta o “quarto do Amor pela
extensdo da Fé€”, em que difunde-se a vocacdo do cristianismo. Na descricdo seguinte, dois
peregrinos entram na “morada da Santa Oracgdo”, onde os detalhes concretos tornam-se mais
escassos. Nos préximos quartos, que se referem as afeicdes, resolugdes, contemplacdo e
unido, a imaginacdo se esgota. O quarto da “contemplacdo” se caracteriza como um lugar
delicioso, mas tenebroso, porque o entendimento fica sem luz e permanece como que
embotado, contemplando o seu objeto pelos olhos da fé e ndo mais pelos seus, que ndo véem
nada. E, no final, no “quarto da unido”, a alma, embebida pelo amor divino, ja ndo vé mais
nada relacionado a percepc¢do, ao entendimento e a vontade, aniquilada, encontra-se absorvida
em Deus. Nesse estagio, o Espirito Santo desperta a alma e a conduz a unido com Deus. A
alma, explica Delumeau, possui a for¢a de conhecer, tanto quanto se conhece nesse mundo, a
divina presenca de Deus sem ser perturbada pela imaginacao.

A arte barroca, pressupde Delumeau (2003, p. 362), ao querer exprimir a experiéncia
mistica, com muita dificuldade, conseguiu caracteriza-la pelo “[...] v6o impetuoso para as
alturas celestes — ou a inesperada descida a terra dos habitantes do paraiso”. Uma segunda
opcdo foi caracterizd-la como uma abertura de luz, ofuscante, deixando ver subitamente o

caminho de luz para os mistérios divinos.
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Os Exercicios Espirituais de Santo Indcio de Loyola também sdo um exemplo em
que se retrata o itinerario mistico de unido com Deus. Barthes (2005), analisando a mistica de
Santo Inédcio de Loyola, uma referéncia importante da mistica espanhola do século XVI,
afirma que os Exercicios Espirituais tém um objetivo muito claro, que consiste em
determinar uma escolha ou decisdo. Sdo considerados como um codigo forjado por Inacio
para exaltar a vontade de Deus. Trata-se de uma arte de consulta divina, na qual, mediante
uma pergunta, tem-se uma resposta; a organizagdo dos Exercicios em semanas tem as
seguintes caracteristicas: “[...] para uma boa confissdo, a primeira Semana; para uma decisao
importante, a Segunda; para uma alma religiosa perturbada, as duas ultimas” (BARTHES,
2005, p. 45). As quatro semanas dos Exercicios correspondem as trés vias da teologia
classica: purgativa, iluminativa e unitiva. A importancia dos Exercicios de Loyola encontra-
se na novidade de sua espiritualidade, que se direciona para o conhecimento da vontade
divina, um conjunto de exercicios articulados que intencionam o discernimento dos
mandamentos de Cristo. “As meditacdes elaboradas por Indcio a partir de um recorte da
grande narrativa evangélica, cujos episddios sdo dados no fim dos Exercicios sob 0 nome de
mistérios, possuem essas caracteristicas” (BARTHES, 2005, p. 63).

Segundo Skalinski Janior (2007), os Exercicios Espirituais de Inacio de Loyola
correspondem a uma nova expressdo no campo religioso do modelo de organizagao social que
se forjou no inicio da modernidade. A mistica de Loyola intencionava um estilo de acédo
pedagoOgica que ocorreria depois na coletividade, em seus colégios, que eram abertos e
gratuitos. Caracterizou-se, ainda, como um estilo pedagdgico, que buscava gerir a vida dos
homens por meio do controle do espaco e do tempo pela formacgdo recebida nos colégios
jesuitas.

A mistica de Jodo da Cruz, de uma maneira diferente, tratava-se de uma agdo
educativa que buscava a formacdo da interioridade humana pelo exercicio da oracdo

contemplativa. A contemplacao

Alegra o espirito sossegando a mente com suma gléria, purifica o espirito
expiando todas as culpas do coragdo, ilumina o espirito revelando os
segredos do céu para nés, acalma o espirito abrandando todas as tempestades
da carne, faz digno o espirito de cumprir gratuitamente os santos méritos,
alivia o espirito tirando o incbmodo do mundo (BOAGA, 1989, p. 58).

Berger, na obra O dossel sagrado: elementos para uma teoria sociolégica da
religido, publicada nos Estados Unidos em 1969 e traduzida para o portugués em 1985,

afirma que o processo de interiorizacdo da fé e da religiosidade consistiu em um movimento
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de reabsorcdo pela consciéncia do modo de organizacdo do que ele chamou de mundo
objetivado para que este, por meio de suas estruturas, determine a dinamica das estruturas da
consciéncia. Essa analise também foi realizada por Ernst Cassirer, na obra Individuo e
Cosmos na Filosofia do Renascimento, publicada em 1926, na Alemanha, e traduzida para o
portugués em 2001. Cassirer assevera que o0 movimento de interiorizacdo da fé e da
religiosidade, caracteristico do século XVI, voltou-se para a construcdo de um conhecimento
auténtico e verdadeiro sobre 0 homem e 0 mundo que o cerca.

N&o se pode avaliar a importancia da mistica de Jodo da Cruz sem antes considerar o
periodo histérico de difusdo dos Carmelitas pela Europa, uma vez que se caracterizou como
um periodo muito rico em transformac6es culturais e profundas mudancas na estrutura e na

organizacdo interna da Ordem com o anseio de atender as necessidades de sua época.

2.3  Os Carmelitas na Europa

A ordem cat6lica de Nossa Senhora do Monte Carmelo, da familia franciscana, foi
fundada no seculo XII pelo ermitdo francés S&o Berthold. A regra original, escrita em 1209
pelo patriarca latino de Jerusalém, Alberto de Vercelli, era muito severa: exigia que vivessem
em pobreza e soliddo, abstendo-se de comer carne. O inglés Sdo Simon Stock reorganizou os
Carmelitas em uma ordem mendicante no século XIlII, tornando seu apostolado mais ativo.

Com a difusdo dos Carmelitas na Europa, iniciada por volta de 1238, sobretudo com a
aprovacao do texto de Santo Alberto de Vercelli (1164-1214), Patriarca de Jerusalém, entre
1206-1214, e como Regra, pelo Papa Inocéncio 1V, em 1245, modificagdes e corre¢des foram
realizadas na Regra de vida dos Carmelitas para que eles pudessem responder a nova situacdo
e as exigéncias da época. As modificagdes feitas por Inocénio IV tornaram os Carmelitas

religiosos e os inseriram na fraternidade apostélica dos Mendicantes.

A linha mendicante favorece um género de vida fraterna (escuta,
acolhimento, comunhdo ‘ad intra’ e ‘ad extra’ do grupo) que se coloca com
sua itinerancia na escuta das inquietagdes do mundo e da Igreja e procura
responder a uma época para manifestar em tudo o espirito de solidariedade
fraterna com todos os irmédos (BOAGA, 1989, p. 35).

Para os Carmelitas, 0 novo modelo de vida religiosa, baseado na fraternidade
apostdlica dos Mendicantes, tornou a contemplacdo o principal fundamento de sua acgdo
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vocacional. Tratava-se de permanecer em uma vida de peniténcia e de oragdo, com foco na
Eucaristia, na espiritualidade de peregrinacdo aos lugares santos. Além disso, buscava-se 0
desenvolvimento de uma milicia espiritual contra o demoénio, a realizacdo de trabalhos
manuais e a execucdo de uma fraternidade unida ao habito da pregacdo itinerante e
mendicante (UBBINK et al, 1980).

A difusdo dos Carmelitas da Terra Santa para a Europa, em funcdo da instabilidade
politica da Palestina entre os séculos XIII e X1V, fez com que a Ordem sofresse profundas
transformacdes, sobretudo entre os séculos XV e XVI, influenciada pelo Humanismo e pelas
reformas das ordens religiosas. O ingresso dos Carmelitas nas cidades foi uma delas; dentre
0s principais motivos, encontram-se 0s de ordem econdmica, visto que era uma das maneiras
para se garantir a manutencdo dos frades; os de ordem pastoral, jA que os Carmelitas
necessitavam criar estruturas tipicas & dos Mendicantes na pastoral e na reforma da Igreja. A
insercdo dos Carmelitas nas cidades foi muito importante para a expansdo das idéias
humanistas para todas as camadas sociais (UBBINK et al, 1980).

Entre os séculos XIII e X1V, houve a difusdo geografica dos Carmelitas pela Europa.
Fundaram-se casas carmelitanas em Chipre; na Sicilia; Hulne e Aylesford; na Inglaterra, em
1248; Aygalades, na Francga, entre 1242 e 1248; Pisa em 1249; Colonia no ano de 1260. No
final do século XIII, contava-se com cerca de 150 casas religiosas carmelitanas, reunidas em
12 provincias. Em 1324, a Ordem possuia 15 provincias por toda a Europa e, em 1369, o
ndmero subiu para 21 provincias. Os Carmelitas possuiam cerca de oito conventos na
Espanha, um em Portugal, dezenove na Italia, vinte e oito na Franca, seis na Irlanda, dezoito
na Inglaterra e quinze na Alemanha (BOAGA, 1989).

No periodo de 1562 a 1582, fundaram-se 0s seguintes conventos de Carmelitas
Descalgas: Medina del Campo, em 1567; Malaga, em 1568; Valhadolide, em 1568; Toledo,
em 1569; Pastrana, em 1569; Salamanca, em 1570; Alba de Tormes, em 1571; Seg6via, em
1574; Baeza, em 1575; Sevilha, em 1575; Caravaca, em 1576; Villanueva de la Jara, em
1580; Palencia, em 1580; Soria, em 1581 e Burgos, em 1582 (ENCICLOPEDIA..., 1958).

Os Carmelitas Descalcos fundaram, no mesmo periodo, varios conventos masculinos:
Duruelo, em 1568; Pastrana, em 1569; Alcald de Henares, em 1570; Altomira, em 1571; La
Roda, em 1572; Granada, em 1573; La Pefiuela, em 1574; Sevilha, em 1574; Almodévar del
Campo, em 1575; El Calvario, em 1576; Baeza, em 1579; Valhadolide, em 1581; Salamanca,
em 1581 e Lisboa, em 1582 (ENCICLOPEDIA..., 1958).

No final do século XVI, a Ordem dos Carmelitas Calcados contava com 30 Provincias,

693 conventos e mais de 12.000 religiosos; entre 0s mosteiros femininos jurisdicionados a
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Ordem, eram 33 com cerca de 1.5000 freiras. Grande parte dos conventos encontrava-se
fixada na Italia, em 1650, por exemplo, havia por volta de 650 conventos na Italia, com
aproximadamente 4.249 religiosos. Na Franga, no século XVII, havia sete provincias
carmelitas, com 122 casas, mais o0 convento geral de Paris, contando com cerca de 1.691
religiosos; as vésperas da Revolucdo Francesa a Ordem possuia 42 provincias e trés
vicariatos, sendo dezessete na lItalia, oito na Franca, quatro na Espanha, cinco na Europa
Central, quatro no Brasil, trés na Alemanha, dois em Val6nia e na Bélgica, um em Portugal e
um na Irlanda; correspondia a um total de 780 conventos, com cerca de 13.000 religiosos
(BOAGA, 1989).

Entre os Descalcos, na Congregacao de Espanha no final do século XVII, contava com
cerca de 120 conventos e de 3.5000 a 4.000 religiosos. Em 1762, a mesma Congregacao tinha,
aproximadamente, oito provincias na Espanha e duas em Portugal, com casas em Angola,
Mocambique e no Brasil. No México, contava com cerca de 141 conventos, 20 residéncias,
agregando cerca de 3.000 religiosos. Na Itélia, a Congregacdo, em 1650, possuia cerca de 14
provincias, com 149 conventos e 2.336 religiosos; além de cerca de 100 religiosos
missionarios na Pérsia, india, Arabia, Siria, Libano, Inglaterra e Holanda. A mesma
Congregacéo, em 1701, contava com 181 conventos e 3.855 religiosos (BOAGA, 1989).

Em Portugal, os religiosos carmelitas tinham um colégio para os estudantes da Ordem,
que eram enviados para estudo na Universidade, denominava-se Colégio de Coimbra, doado
pelo bispo do Porto, o carmelita Dom Frei Baltasar Limpo, em 1543. Os colegiais estudavam
trés anos de filosofia e cinco de teologia, sendo que eram obrigados a realizar o curso de
admisséo para o0 seu ingresso; no Ultimo ano de teologia, estudavam, ainda, direito candnico,
com licenca especial para o estudo de grego, hebraico ou outra ciéncia. Em 1571, o colégio
foi incorporado a Universidade de Coimbra e, em 1721, recebeu o indulto apostélico para
conferir graus aos carmelitas portugueses (BOAGA, 1989).

Observa-se que os estabelecimentos Carmelitas na cidade contribuiram, muito para a
expansdo da Ordem. Trouxeram muitas vocacOes, 0s meios para sobreviver, 0 impulso e o
estimulo para o estudo e o envolvimento com os problemas dos cidaddos desfavorecidos, no
interior das cidades, pelo trabalho assalariado e subemprego.

As mudangas ndo ocorreram sem conflitos internos, uma vez que os Carmelitas
deveriam viver os valores da espiritualidade eremitica em solidariedade com a cultura urbana
em desenvolvimento e expansdo. Em parte, pensava-se que a vida em fraternidade, de acordo
com a espiritualidade mendicante e a novidade da cultura urbana, trouxesse prejuizos a vida

eremitica. De um lado, desejava-se assegurar a eficacia da vida contemplativa, com a abertura
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ao atendimento das diversas formas de apostolado; de outra parte, havia uma corrente que
defendia a retomada da vida eremitica e 0s seus valores, 0s quais ndo se encontravam tao

fechados quanto se supunha.

A mudanga para a vida mendicante ndo se verificou sem grandes lutas
internas. Isso é compreensivel se considerarmos que eles tinham adotado
muitos elementos da espiritualidade eremitica primitiva. Mas também
devemos lembrar-nos que o seu Modo de Vida ja era, em pontos essenciais,
uma maneira de vida de mendicantes [...] ja viviam como irmaos; ja havia a
mentalidade democréatica; e a organizacdo interma permitia facilmente a
interpretagdo de modelo mendicante: um modelo de vida comunitéria
internacional de Provincias, formadas de casas e unidas numa Unica
‘Ordem’. Depois do retorno ao Ocidente era sua tarefa — e a0 mesmo tempo
seu conflito — viver conseqlientemente a espiritualidade eremitica primitiva
de acordo com a norma de vida dos mendicantes. Isto significava que havia
uma importancia maior do que antes da vida de fraternidade e que deviam
exercer a espiritualidade eremitica dentro e a partir da solidariedade com a
cultura urbana crescente. Pela importancia dada a comunidade, podia a
pessoa do eremita sentir-se ameagada e a novidade da cultura urbana podia
prejudicar a espiritualidade eremitica. Razbes suficientes para conflitos
internos (UBBINK et al, 1980, p. 21-22).

Nas cidades, a Ordem Carmelita assumiu, como as demais Ordens Mendicantes, a
configuracdo de um corpo Unico, fortemente centralizado. O frade, na estrutura de governo
centralizado, encontrava-se a servigo da comunidade local, provincial e geral e, ainda, ficava
mais disponivel a cada tipo de atividade pastoral. Essa maneira de organizacdo oferecia
grande utilidade para o ministério pastoral, notadamente pela mobilidade dos frades; alem
disso, atendiam-se as exigéncias do papado, as necessidades da Igreja daquela época
(UBBINK et al, 1980).

Tal estrutura de governo ndo se opunha a participacdo. O poder decisério do prior
geral e de outros superiores da provincia ndo se mostrava acima da estrutura de governo que
se desenvolveu pelo sistema capitular, reunides de religiosos, sobretudo por influéncia dos
novos fatores sociais presentes na sociedade, o novo modelo de organizagdo social que se
encontrava em consolidacdo e pela inspiracdo que provinha da fraternidade evangélica, em

parte inspirada no “humanismo cristdo” defendido por Erasmo.

Na base esta a fraternidade local, mas todas as fraternidades de uma regido
geografica-civil ou eclesiastica dependem de um Unico prior provincial, e
todas as fraternidades da Ordem de um sO prior geral. A divisdo em
provincias é puramente em sentido administrativo (isto é, ndo sdo
autdbnomas, ainda que tenham costumes e normas préprias) (BOAGA, 1989,
p. 41).
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A Ordem Carmelita, entdo, passou a funcionar com ampla participacdo da base, por
meio do capitulo geral e do capitulo provincial. Dessa maneira, “a nivel local existe o capitulo
de cada comunidade que se relaciona com o capitulo provincial na mesma dindmica em que
este se relaciona com o capitulo geral” (BOAGA, 1989, p. 43).

A clericalizacdo da Ordem foi um dos fatores observados com a mudanca dos
conventos para o interior das cidades, sua importancia histérica encontra-se no fato de
defender as exigéncias da época. Esse movimento ja havia sido iniciado entre os séculos XIlII
e X1V, tendo como principais fatores: a) a crescente importancia dada ao estabelecimento das
comunidades no interior das cidades para se compreender, acompanhar e colaborar com a
realidade social; b) a responsabilidade dos frades com o compromisso pastoral de garantir o
bom funcionamento religioso e cultural das comunidades no interior das cidades, por meio da
pregacdo doutrinal, oratdria e celebracGes publicas nas Igrejas; ¢) a abertura da Ordem para o
ingresso de sacerdotes e a crescente solicitacdo de ordenacdo desses mesmos frades; d) o
ingresso de letrados entre os frades estimulou o sacerddcio e a abertura dos estudos,
igualmente ao mundo universitario, sobretudo em funcdo do analfabetismo de uma parte
consideravel dos religiosos; €) o impulso ao exercicio da pastoral das unidades eclesiais em
defesa da Igreja contra as heresias (BOAGA, 1989; UBBINK et al, 1980).

Os motivos de ordem cultural também se fizeram importantes, em particular o
ingresso dos frades nas universidades, um dos principais desafios culturais da época.
Elementos que merecem destaque no enfoque humanista da religido e da teologia, que
influenciaram o pensamento religioso do século XVI na Espanha, assim como em toda a
Europa, foram os ataques diretos ao método escolastico e a insisténcia na volta de estudos dos
classicos cristdos, ou seja, a Biblia e os Padres da Igreja.

Autores como Luis Vives (1492-1540) e Erasmo de Roterddo (1466/69-1536)
aplicaram aos padres latinos da Igreja novos métodos de comentar, formulados pelos
humanistas ao estudarem os autores antigos. Muitas cOpias de manuscritos das obras de Santo
Agostinho devem-se ao empenho e ao esfor¢o erudito dos humanistas. Vives, por exemplo,
comp6s um comentario filolégico a obra Cidade de Deus, com o qual desenvolveu uma
integridade verdadeiramente humanista ao escrito de Santo Agostinho. Erasmo, do mesmo
modo, organizou edicGes criticas de varias obras completas de escritores cristdos. O interesse
pela literatura cristd ndo se encontrava limitada a uma preocupacdo de ordem filolégica e
historica, teve conseqiiéncias nas areas de filosofia e de teologia. O estudo humanistico da
Biblia e dos Padres da Igreja permitiu novas interpretaces do pensamento cristdo, com
caracteristicas renascentistas e da Reforma.



55

No século XVI, Erasmo foi um dos grandes nomes do Humanismo, mormente com a
publicacdo de obras voltadas para o género pedagdgico e literéario, as quais contribuiram para
moldar a educacdo posterior. Erasmo, com a publicacdo da obra Declamatio de pueris statim
ac liberaliter instituendis (A precoce e liberal educacdo das criancas) em 1529,
desenvolveu sua concepcdo de educacdo, buscando mostrar a necessidade de uma acéo
pedagogica voltada para a formacdo das criangas, pouco comum naquele periodo. A educagédo
pensada por Erasmo, ainda que envolvida pela aristocracia, fez dele o iniciador de uma nova
perspectiva educacional, ou seja, a configuragdo de uma pedagogia voltada para o cuidado das
criangas, que, mais tarde, seria o ideal de antropologizagdo da cultura, com o surgimento de
uma formacdo educacional centrada no aluno.

Erasmo, além de possuir géneros pedagdgico e literario que o tornam um dos grandes
representantes do humanismo renascentista, desenvolveu, também, uma obra de civilidade De
civilitate morum puerilium (Civilidade pueril), publicada em 1530. Nela, dedicou-se ao
tema da etiqueta e das boas-maneiras; por esta obra, ficou reconhecido como um grande
pedagogo. Somada a grande repercussdo, a obra contribuiu para a discusséo, naquela época,
sobre as maneiras de aprender, particularmente com a traducéo e com as novas interpretagdes
de autores classicos da Antigliidade, desenvolvendo um novo modo do homem relacionar-se
com a natureza e com a religido, tendo como base o surgimento de uma nova visdo de
homem. Nela, o sujeito passava a ser a medida de todas as coisas, e 0s temas da aprendizagem
e do ensino fundamental contribuiram para a intensificacdo da veiculacdo e da aceitacdo das
idéias humanistas (ARNAUT DE TOLEDO, 2004).

Assim, o chamado “humanismo cristdo”, movimento de interiorizacdo da fé e da
religiosidade, influenciou, decisivamente, as reformas espirituais de sua época, sobretudo a
reforma das ordens mendicantes pelo interior da Espanha no século XVI. As idéias do
humanismo cristdo foram marcantes na formacdo recebida pelos religiosos nos Studia
generalia e nas universidades, visto que o estudo humanistico da biblia e dos padres da igreja

foi desenvolvido com muito fervor.

2.4 A presenca dos Carmelitas nas universidades

As universidades espanholas, em relacdo as européias, adiantaram-se na reforma dos

planos de estudos e dos métodos de acdo docente, na medida em que atrairam para 0 campo
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universitario das faculdades de teologia muitos jovens. A necessidade da Igreja era
desenvolver um profundo pensamento teol6gico que direcionasse o cristianismo para o
encontro com o Humanismo e com o Renascimento, como uma medida de reforma da
educacdo religiosa e da renovagdo da espiritualidade para enfrentar os problemas do
descobrimento da América, das continuas guerras na Europa, dos conflitos com Roma, dos
desvios cometidos pelos alumbrados, entre outros.

Em meados do século XVI, surgiram varias universidades pelo interior da Espanha,
sobretudo pelo entusiasmo do Renascimento espanhol na época do reinado de Fernando e
Isabel e, depois, no império de Carlos V. As universidades foram fundadas ndo somente nas
grandes e velhas cidades, tais como: Saragoga, Valéncia, Toledo e Sevilha, mas nas vilas,
como em Oropesa, Baeza, Osuna e outras, impulsionadas pelo desejo de satisfacdo das fontes
renovadas da cultura eclesiéstica e humanista (DEFOURNEAUX, s/d).

A universidade de Salamanca foi a primeira das universidades espanholas, fundada em
1218, manteve o seu prestigio e a tradicdo por ser a primeira no ensino de todas as ciéncias:
Teologia, Medicina, Letras e Artes, Leis e Direito Candnico. A segunda de maior destaque foi
a universidade de Alcald, fundada no inicio do século XVI; sua organizacdo e orientacao
intelectual seguiam o plano de estudos e métodos de acdo docente da universidade de
Salamanca (DEFOURNEAUX, s/d; PRAT, 1943).

Com o objetivo de atender as exigéncias da época, fez-se necessario formar os
religiosos em humanidades, nas universidades espanholas, para renovar o amor a teologia, por
meio de um aprofundamento do estudo da ciéncia divina e da critica de suas fontes a
formacédo de uma viséo integral e completa sobre teologia (ANDRES, 1976).

Prat (1943) afirma que, com a renovagdo dos estudos universitarios no século XVI, as
universidades se tornaram o centro de formacdo da cultura espanhola. A influéncia do
Humanismo levou a um consideravel alargamento do horizonte intelectual e ao
desenvolvimento de um espirito novo, como resposta ao formalismo escolastico
(DEFOURNEAUX, s/d).

A presenca dos Carmelitas nas universidades, movimento esse iniciado a partir de
1270, contribuiu para a organizacdo dos Studia generalia (Estudos gerais) e, sobretudo, para a
posterior difusdo das idéias humanistas entre os séculos XV e XVI, visto que tais idéias eram
muito valorizadas pelos professores dos Studia generalia e, igualmente, nas universidades. Os
Studia generalia antecediam a formac&o univesitaria. “Na estrutura de preparacdo em teologia
e outras disciplinas sagradas, os ‘Studia generalia’ era um tipo de organizacao (colégio) que
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favorecia a todos os religiosos estudantes, provenientes de qualquer provincia da Ordem”
(BOAGA, 1989, p. 44).

O plano de estudos dos Carmelitas ndo diferia do das demais Ordens; nesse sentido,
antes do religioso frequentar os Studia generalia, precisava receber uma formacéao bésica para
0 sacerddcio, que se constituia na primeira fase da formacéo intelectual de todos os religiosos.
Essa formacdo basica era chamada de Studium particulare, uma maneira de conhecer o
potencial intelectual do religioso e suas habilidades cognitivas para seguir seus estudos
superiores (BOAGA, 1989).

Observa-se que os Studia generalia, no século XVI, apresentavam uma estrutura
semelhante, comum a todas as Ordens. A mobilidade dos estudantes e dos professores
contribuia para o intercAmbio de pessoas e idéias, expandindo as experiéncias e a
universalidade de pensamento, particularmente das idéias do Humanismo Cristdo, defendidas
por Erasmo, o que tornava o periodo de formagdo muito dindmico, sobretudo o contato com
0s varios enderecos teoldgicos (BOAGA, 1989).

A organizacgdo dos Studia generalia se subdividia em formagéo em artes e filosofia e
formacdo em teologia. Nos cursos de filosofia, realizados em trés anos, os professores eram
delegados pelos capitulos provinciais. Neles, os alunos assistiam as li¢cbes diarias, envolviam-
se nas discussdes e deveriam repetir o que aprendiam, sob a supervisdo de seus mestres, como
avaliacdo de seu aproveitamento escolar (BOAGA, 1989). No que cabia a formacdo em
Teologia, parte do curso, com duracdo de dois ou trés anos, era destinada a um estudo mais
pratico que especulativo; e a outra, com duracdo de trés anos, destinava-se a aquisicdo da
licenca para ensinar teologia. Nesse periodo de aprendizagem, o aluno-professor aprendia e
comentava a Sagrada Escritura e os quatro livros das Sentencgas, de Pedro Lombardo. Pode-se
observar que a propria estrutura de organizacao dos cursos de formacgdo dos religiosos seguia
0 modelo idealizado pelos humanistas cristdos, com novos métodos de publicar e de comentar
a Biblia e os Padres da Igreja (BOAGA, 1989).

A influéncia do estudo humanistico da Biblia e dos Padres da Igreja é observada nas
transformagdes ocorridas no modo de vida carmelitana iniciado entre os séculos XIII e XV,
que se caracterizava pela oracdo, ascese, fraternidade, pobreza e vida apostélica. A oracdo, na
Regra Carmelita, tinha um carater cristocéntrico, com fundamento na monéastica medieval; era
um convite para aprender e desenvolver uma atitude de escuta e de acolhida do Evangelho na
propria vida do frade. A oragdo individual caracterizava-se, sobretudo, pelo modelo de vida

religiosa na linha monastica; posteriormente, assumiu a forma de oragdo mental ou meditacao,
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por influéncia do movimento da Devotio moderna, iniciado por volta do século XV e
amplamente difundido no século XVI, particularmente em paises como Espanha e Portugal.

Em relacdo a ascese, os Carmelitas buscavam a purificacdo dos males e dos vicios por
meio do exercicio das virtudes teologais (fé, esperanca e caridade), de acordo com o ideal de
vida religiosa defendido pelo Humanismo Cristdo. Os valores tipicos da ascese individual e
comunitaria eram o desprendimento, a sobriedade de vida, a peniténcia, a mortificacdo,
trabalhos manuais, a provisoriedade e a simplicidade de estruturas.

No que se refere ao ideal de pobreza, outra caracteristica da espiritualidade carmelita,
era compreendida entre todas as Ordens Mendicantes ndo somente como uma maneira de
libertacdo e de constestacdo do poder e da riqueza, mas como um meio de testemunhar o
Evangelho na propria vida, conforme o ideal de reforma espiritual defendido pelo Humanismo
Cristdo, téo caracteristico das idéias de Erasmo.

No inicio, entre os Carmelitas, a pobreza se caracterizava pela comunhdo de bens e
renincia a posses e rendas; com o desenvolvimento da Ordem, na perspectiva das Ordens
Mendicantes, a capacidade de possuir foi admitida juridicamente, como em outras Ordens, em
funcdo do crescente desenvolvimento da Comunidade Carmelita, que necessitava sempre
muito mais. “Estendia-se a todas as coisas que eram necessarias ao cultivo divino, a habitacdo
e ao sustento dos frades; estas ndo tinham o carater de rendas fixas” (BOAGA, 1989, p. 63).

A fraternidade carmelita se estruturava como a dos franciscanos, tendo como
principais caracteristicas a igualdade econdmica entre todos os irmédos, inclusive todos eram
despojados de seus bens ao entrarem para a Ordem, para que ndo houvesse distin¢do de
classes; a igualdade significava que a comunidade estava aberta a todos, ndo existindo

conventos s6 para nobres.

As atividades pastorais estdo orientadas de maneira diversa em relacdo ao
passado (agora: gratuidade dos servi¢os ministeriais e da pregacdo) e ndo
mais limitadas somente a Missa e aos Sacramentos, tem-se a difusdo da
assisténcia a confrarias, Associagdes, etc. [...] As atividades pastorais mais
comuns [sdo]: celebracdo de missa; sacramentos; pregacdo doutrinal e
popular (com carater ainda itinerante) na propria igreja e em qualquer lugar;
ensino universitario; a propagacdo da devocdo mariana; direcdo ou guia
espiritual e atividade paroquial (BOAGA, 1989, p. 63).

Na época em que os Carmelitas viviam na Terra Santa, dedicavam-se a prestar
Servicos aos peregrinos que chegavam e anunciavam o Evangelho ao povo quando iam
oferecer os seus produtos feitos pelo proprio trabalho manual. Na Europa, os Carmelitas
desenvolveram, como todas as Ordens Mendicantes, um novo tipo de pastoral, que se
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adaptava melhor a nova situacdo das cidades. A novidade foi a ruptura com o modelo
tradicional de pastoral diocesana, por outro, aproximava-se mais do povo, mudancas essas que
foram incentivadas pelos Reis Catolicos, no século XVI, com a unificagdo do Estado
espanhol.

Entre os séculos XV e XVI, mesmo antes, os religiosos espanhois, nos mosteiros, “[...]
vivian como sefiores de la buena sociedade de su tiempo, en una independéncia controlada,
con escasa vida de comunidad” (ANDRES, 1977, p. 83). Mas os problemas da Igreja
relacionados aos abusos contribuiram para a decadéncia das Ordens Religiosas.

Entre os franciscanos espanhéis, a reforma da Ordem comecou no final do século
XI1V; os reformadores buscavam o desenvolvimento de uma nova espiritualidade, que
estivesse a servico de Deus, em espirito de pobreza e de humildade. As reformas
intensificaram a vida interior e a pratica das virtudes, contribuindo para o desenvolvimento da
mistica espanhola no século XVI; cultivavam, de maneira metodica, as virtudes, a oragéo
mental, a mortificacdo, a pobreza e a unido com Deus. “El principal consiste en la reflexion
sobre si mismos y en la imitacion de Jesucristo en pobreza y humildad” (ANDRES, 1976, p.
112).

Tais caracteristicas de revitalizacdo da espiritualidade carmelita reformada podem ser
encontradas, sobretudo, no itinerario mistico de Jodo da Cruz. Suas obras marcam um
movimento de insisténcia na vida afetiva do espirito, contribuindo para o estabelecimento das
bases da espiritualidade moderna, com caracteristicas mais psicolégicas que propriamente
intelectuais ou moral, ao buscar compreender a dindmica psiquica da alma. Possibilitaram,
também, o surgimento de uma educacdo de carater mais utilitario, visto que se tratava de uma
pedagogia preocupada com a construcdo da cidadania e da individualidade, que contribuiu
para forjar o gosto burgués e a etiqueta nos séculos posteriores, conforme concluiu Elias em
sua obra, O processo civilizador, publicada em 1939.

Essas mudangas no modo de pensar encontravam-se mais consolidadas no sul da
Europa, especialmente na Italia, entre os séculos X1V e XV, com o movimento denominado
Renascimento. L4, as idéias laicas ja se faziam presentes; muitos estudos laicos eram
desenvolvidos, sobretudo nas areas de direito e de medicina. Nesse periodo, destacaram-se 0s
ideais humanistas de nomes como Petrarca (1304-1374) e Boccaccio (1313-1375). Mesmo
com as guerras que afligiam a Italia, houve condicGes favordveis ao florescimento do
pensamento renascentista. As cidades, por exemplo, tiveram progressos significativos ao por
0 seu clero sob o controle da magistratura civil. Em varias areas do conhecimento,

estimulados por uma comunidade politica e econdmica bem constituida, as carreiras laicas
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eram procuradas, porque significava um avango no que se referia ao exercicio das virtudes
civicas e sociais. As conquistas nas diversas areas do conhecimento trouxeram mudancas que
culminaram em novos conceitos nas areas de literatura, de arte, de religido e de ciéncia.

No sul da Europa, em paises como a Itdlia, 0 Renascimento fez transformacdes
vertiginosas no campo da cultura, que reorientou o estilo de vida e a prdpria conduta dos
homens. Com especial destaque para o exercicio das virtudes civicas, muitos homens,
sobretudo os burgueses, descobriram nas riquezas consquistadas o éxito e o estimulo
necessarios para resignificar o pensamento da época, visto que o desenvolvimento econémico
alcancado criou condicGes favoraveis aos novos estudos.

Desse modo, quando o pensamento renascentista penetrou nas escolas e nas
universidades, seus efeitos foram aos poucos se tornando visiveis na vida intelectual de toda a
Europa, em especial entre os religiosos. Em muitas regides, tal influéncia verificou-se com o
ressurgimento do saber classico e as significativas mudancgas ocorridas nos curriculos das
escolas e universidades. Todavia a influéncia renascentista no norte da Europa, sobretudo com
o desenvolvimento das idéias humanistas de Erasmo de Roterddo, representava, certamente,
uma revolugdo intelectual, contudo, com tonalidades religiosas. Descobriu na sabedoria
classica novas perspectivas de estudo, notadamente dos textos auténticos da Biblia e dos
Padres da Igreja. Esse estudioso era absorvido pela fé cristd em seu afinco de reforma da
Igreja, para que ela ficasse livre de seus abusos e adotasse uma politica renovadora.

2.5 Os Carmelitas e as idéias humanistas

As idéias defendidas por Erasmo sobre a reforma da Igreja contribuiram para preparar
0 caminho dos reformadores protestantes. Na Alemanha, Martinho Lutero (1483-1546)
iniciou um movimento de reforma religiosa que culminou em profundas transformacgdes no
modo de vida social e cultural, devido a seu significado educativo, visto que as idéias
religiosas protestantes colocaram as Sagradas Escrituras mais proximas do fiel, com a
valorizagcdo de uma religiosidade mais interior. Incentivou a educacdo elementar em
instituicdes publicas mantidas pelo poder municipal, criando as bases da idéia do direito
universal a educacdo, a0 menos no ambito da educacdo elementar, principio da
obrigatoriedade e da gratuidade da educacédo basica (ARNAUT DE TOLEDO, 1999).
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Essas transformacdes culminaram na concepcao antropocéntrica de que o homem € a
referéncia de todas as coisas, a qual, segundo Giovanetti (2002), contribuiu para o surgimento
de duas novas categorias que marcaram o0 pensamento ocidental no século XVI: a
individualidade e a subjetividade. Com esse novo modelo de organizagéo social e cultural, a
relacdo entre religido e subjetividade, que se constituiu a partir do século XVI, provocou
transformagdes profundas, que culminaram na separacdo entre o poder divino e o poder
profano e o surgimento da sociedade civil.

O processo de desencantamento do mundo e da descentralizacdo do poder da Igreja foi
chamado de secularizacdo; uma de suas primeiras conseqiiéncias foi o pleno dominio da
autonomia da razdo humana e a segunda, foi 0 antropocentrismo, que provocou uma
radicalizacdo de algumas dimensGes da subjetividade e, em alguns casos, culminou com a
exclusdo da dimensdo de transcendéncia, uma das caracteristicas mais essenciais da religido e
de nossas vidas (WEBER, 2004).

Karl Marx (1818-1883), por exemplo, em sua obra Manuscritos Econémico-
Filosoficos, publicada em 1844, argumentou que o movimento da laicizacdo religiosa,
desenvolvido por Lutero, ajudou a transformar a relacdo entre o crente e o sagrado. Esse
movimento fez de todo crente um sacerdote e, nesse sentido, uma nova forma de religiosidade
atendia aos anseios do novo modo de organizacdo social e cultural das cidades com o
desenvolvimento do capitalismo, ainda mais por valorizar as habilidades empreendedoras e o
espirito de iniciativa, caracteristicas marcantes do pensamento burgués que se encontrava em
processo de construgdo no século XVI (ARNAUT DE TOLEDO, 1999).

Entre os catélicos, na época de Jodo da Cruz, o movimento de laicizacdo religiosa
também se fez presente; igualmente, as idéias que os homens produziam e as explicacbes
sobre 0 mundo passavam a ser determinadas pela atividade material, isto é, pelo modo como
0s homens estavam se organizando para sobreviver. Essa visdo de mundo e de sociedade,
séculos depois, foi estudada por Marx e Engels, em A ideologia alema, escrita entre 1845-
1846, que afirmaram que “a producdo de idéias, de representacdes, da consciéncia, esta, de
inicio, diretamente entrelagcada com a atividade material e com o intercambio material dos
homens, como a linguagem da vida real” (MARX; ENGELS, 1984, p. 36).

Nas comunidades protestantes, por exemplo, Lutero pressup6s que a educagdo basica
era condicdo para que houvesse um maior contato das comunidades religiosas com as
Sagradas Escrituras. Em varios discursos desenvolvidos por ele, sdo significativas as bases de
sua defesa da formacdo do cidaddo em relagdo ao estudo. No texto Aos Conselhos de todas
as cidades da Alemanha para que criem e mantenham escolas cristas, publicado em 1524,
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Lutero defendia a formacgdo das criangas em instituicbes mantidas pelo Estado. Em outro
texto, Uma prédica para que se mandem os filhos a escola, publicado em 1530,
argumentava que, ao estimular e encaminhar as criancas para “[...] irem a escola e ainda
quando se contribui para tanto com dinheiro e conselho para que isso se torne possivel, a isso
se chama, sem duvida, ter levado e encaminhado os filhos a Cristo” (LUTERO, 1994, p. 330).
Arnaut de Toledo, no texto A questdo da educacéo na obra de Martinho Lutero, publicado
em 1999, evidencia que a educacdo, na obra de Lutero, deve formar “[...] lideres religiosos e
politicos para a conducdo da sociedade e para tal, ndo é necessario que o0 jovem seja afastado
do convivio familiar” (ARNAUT DE TOLEDO, 1999, p. 134). Acrescenta que as idéias
defendidas por Lutero sobre a educacdo e a escola estdo ligadas a religido, “[...] sendo um
meio para sua difusdo e manutencéo” (p. 135).

Esses aspectos da concep¢do educacional de Lutero, em suas obras, foram importantes
para que a Igreja desenvolvesse uma pastoral da educagdo por meio da evangelizacdo e que
correspondesse aos anseios das comunidades cristds. Com a ruptura na unidade da Igreja
Catdlica operada pelo movimento social e cultural desenvolvido pela Reforma protestante,
houve um grande vigor de renovacdo no interior da Igreja, sobretudo com a realizagcdo do
Concilio de Trento (1546-1563). Nele, definiu-se um novo projeto de vida eclesiastica, foram
feitas grandes transformag6es nas normas disciplinares e pastorais de todos os religiosos, foi
dado maior incentivo aos estudos biblicos nas universidades com a realizacdo dos cursos
superiores em Teologia e ao desenvolvimento e expansdo das Ordens Religiosas, sobretudo
das Ordens Mendicantes (MULLETT, 1985; McBRIEN, 2000). Foi nesse periodo que a
reforma de Teresa de Avila e Jodo da Cruz ganhou forca no interior da Ordem do Carmelo,
por meio da interiorizacdo da fé e da religiosidade, contribuindo para a expansao da Ordem do
Carmelo Calcado e Descalco, sobretudo no Novo Mundo (Ameérica Latina).

A posicao assumida pela Igreja no Concilio de Trento, buscando atender as exigéncias
de sua época, incentivou a promogdo e a expansao do desenvolvimento das ordens religiosas,
que significou, entre outras coisas, a promo¢do de medidas que ndo somente fossem
destinadas a formacdo dos eclesiasticos, mas aos descendentes dos grupos dirigentes e das
camadas populares.

O interesse da Igreja Catdlica e, também fora dela, na formacdo cultural e social de
seus fiéis encontrava ressonancia na renovagdo da concepcao de homem desenvolvida pela
Igreja, ainda mais com o novo projeto de “vida apostélica” assumido pela Instituicdo. Tal
mudanca expressou a influéncia da concepcéo renascentista de individualidade, alicercada na
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idéia da grandeza e da unicidade do homem, com fundamento em uma visdo mais
antropoldgica do individuo e ndo na divindade (McBRIEN, 2000).

Inameras foram as contribuicbes das idéias renascentistas para a reforma da
espiritualidade espanhola no século XVI. Bernardo (2005) argumenta que a Renascenca
constituiu-se em um florescimento das idéias da civilizacdo antiga, ocorrido na Italia a partir
do século X1V, e que se desenvolveu entre os séculos XV e XVI. A autora pressupde que 0
Renascimento ocorreu na Italia em razdo do desenvolvimento de sua vida civica, que
impulsionou um grande entusiasmo patriotico, e pela necessidade de reconstruir a memdria
nacional: “Tal transformacéo ocorreu devido a uma série de circunstancias, tais como as
condicdes em que se encontravam as cidades-estado italianas — politica e economicamente
estaveis e desenvolvidas” (BERNARDO, 2005, p. 16). Para ela, a caracterizacdo do
Renascimento, sem relaciona-lo com o Humanismo, € algo dificil de fazer, ja que ambos os
movimentos estiveram interligados. O termo “humanismo” provém do termo similar
“humanista”, que era empregado no século XV aos professores ou aos estudantes dos
chamados studia humanitatis, que significava um programa cultural e educativo, com foco
nas disciplinas de gramaética, retdrica, historia, poesia e filosofia moral, estudadas com
fundamento na leitura e na interpretacdo dos escritores da Antiglidade (KRISTELLER,
1993).

Encontram-se as idéias humanistas fazendo parte dos movimentos politicos, em
especial na criacdo de um pensamento politico sobre o poder. Maquiavel (1469-1527) foi uma
das figuras mais importantes sobre o assunto e, certamente, um marco da teoria politica
moderna, particularmente com a publicacdo de sua obra O Principe, escrita em 1513 e
publicada em 1532. Nela, Maquiavel caracteriza o caminho dos governantes para adquirir e
manter o poder politico. A obra O Principe

[...] ocupa-se essencialmente da maneira de adquirir e conservar um estado.
O éxito é a virtude redentora dos principes. Se o principe se sente posto em
risco pela popularidade ou impopularidade dum conselheiro fiel, deve
sacrifica-lo inexoravelmente aos seus préprios interesses (GREEN, 1984, p.
63).

O estudo da Biblia também estava fundamentado em uma concepcdo humanista,
privilegiando a expressdo de uma Igreja mais auténtica, inspirada na imitacdo de Cristo e de
seus Apostolos. Ainda ndo se pode esquecer, contudo, que o Renascimento teve um
significado historico muito importante, porque apressou 0 movimento de criacdo de uma

sociedade organizada em uma base puramente secular.
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O enfraquecimento do poder da lIgreja ocorrido por toda a Europa garantiu a
possibilidade e a oportunidade necessaria a constituicdo das monarquias nacionais; a ascensao
dos Estados Nacionais contribuiu para o rompimento da unidade do cristianismo, Vvisto que,
no século XVI, houve mudancas significativas no campo da politica do poder. Os conflitos
internacionais deixaram de nascer menos por questdes religiosas para exaltar os intentos
politicos e as necessidades econdmicas: “As ambicOes nacionais e a avidez econémica
injectaram assim numa sociedade individualista e com uma consciéncia de classe as sementes
de sua propria decadéncia” (GREEN, 1984, p. 31). Na Espanha, por exemplo, a unificacéo
ocorreu com Fernando Il de Aragdo (1452-1516) e Isabel | de Castela (1451-1504), entre
1479 a 1516; embora permanecesse constituida por cinco reinos separados, conseguiu-se
expandir a autoridade da Coroa a custa de liberdades locais e privilégios feudais. Castela foi o
reino escolhido para ser o centro do pais unificado, porque era mais importante
economicamente.

Nesse reino, o poder dos reis Fernando e Isabel se encontrava na habilidade politica: a
base administrativa da Espanha ficou a cargo do Conselho de Castela, com poderes
administrativos, judiciais e legislativos, sob a responsabilidade de uma burocracia
profissionnal; posteriormente, o poder do Conselho foi dividido com a criagdo de novas
comissdes com poderes equivalentes. Os representantes governamentais eram chamados de
“corregidores”; possuiam amplos poderes administrativos e de fiscalizacdo, especialmente na
contengéo do poder da nobreza nos conselhos municipais (GREEN, 1984).

A Igreja contribuiu para a unificacdo da Espanha, sobretudo para a criagdo de uma
monarquia forte ao estabelecer uma parceria com a monarquia; a cessdao da autoridade
espiritual, submetida ao poder da monarquia, ocorreu sob a oferta de auxilio politico. A Igreja
concedeu aos monarcas espanhdis o direito sobre as nomecdes eclesiasticas e sobre todas as
disposi¢des dos dizimos das colénias americanas; a coroa espanhola ficou encarregada,
também, da nomeacdo dos inquisidores e do prdprio inquisidor-geral. A Inquisicdo na
Espanha, que, como as inquisi¢des de muitos paises da Europa, existia hd mais de um século,
organizou-se oficialmente em 1478, por meio de um decreto dos reis Fernando Il e Isabel I.
Seu objetivo era ocupar-se das questdes relacionadas com os judeus e, posteriormente, dos
muculmanos convertidos ao cristianismo. A Inquisicdo espanhola foi um poderoso
instrumento nas maos do Estado, servindo mais a este do que a Igreja. Tornou-se, ainda,
conhecida pela crueldade e obscurantismo; a Inquisicdo acabou na Espanha em 1843
(GREEN, 1984).



65

Por volta da metade do século XVI, no império de Carlos V (1500-1558) e de Felipe 11
(1527-1598), o poder politico e econdmico deles foi muito expressivo, que lhes conferiam um
grau elevado de controle e de centralizacdo; tanto que ajudou a lIgreja espanhola no
movimento de reforma religiosa, com vistas a eliminacéo dos abusos existentes no interior da
Igreja. Incentivadas, primeiramente por Fernando Il de Aragdo e Isabel | de Castela e, mais
tarde, por Carlos V e Felipe 11, as Ordens Religiosas iniciaram o seu movimento de reforma
interna, muito antes do Concilio de Trento, com base em uma nova pratica de vida apostolica,
inspiradas no modelo de vida das Ordens Mendicantes e com maior vigor que nos séculos
anteriores, justificado pela expansdo dos velhos e novos centros urbanos. O movimento de
reforma forgou ainda mais a fixacdo das Ordens Religiosas nas cidades, fazendo com que
iniciassem projetos de formac&do escolar ndo somente restritos a nobreza e classe média, mas
as camadas populares (DE MONTOYA, 1968).

Jodo da Cruz e Teresa de Avila incentivaram muito a formaco escolar entre os
religiosos do Carmelo Descalco, tanto que se fundou um colégio em Alcala de Henares e
outro em Salamanca, proximos das universidades, para incentivar os estudantes de teologia a
participarem da Reforma do Carmelo.

Os carmelitas reformados estabeleceram novas relagdes com as comunidades, tendo
uma participagdo mais ativa na vida dos leigos, conseqliéncia da crescente urbanizagéo, e
influenciados pelo movimento humanista da Renascenga, com a génese de uma nova visdo de
homem e um crescente desencantamento do mundo.

Tais aspectos sdo fundamentais a compreensdo da espiritualidade carmelita e da
concepcdo de educagdo de Jodo da Cruz. A énfase do trabalho religioso dos mendicantes
carmelitas recaiu sobre a vida neste mundo, de acordo com o ideal humanista de valorizagao
do homem e da vida terrena. Este era o principal aspecto da regra e da nova espiritualidade
carmelita, isto é, “[...] deixar tudo e pér em prética a palavra de Cristo” (UBBINK et al, 1980,
p. 26) no interior da cultura urbana.

A nova espiritualidade carmelita, mais adequada aos valores culturais da vida urbana,
surgiu em uma época de Renascimento religioso, inspirada no movimento renovador dos
mendicantes, especialmente os franciscanos (FALBEL, 1995). Essa nova espiritualidade
nasceu em reacdo aos sinais das mudancas sociais e culturais visivelmente ja observadas a
partir do século XII, melhor definidas em sua totalidade entre os séculos XV e XVI, na
medida em que o centro cultural e de gravidade econémica e social foi sendo transferido do

campo para a cidade.
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A Ordem Carmelita, na historia da teologia espanhola antes da reforma do Carmelo
Descalco de 1570, ndo teve muita importancia. Os primeiros colégios foram criados em
Alcala, Salamanca e Baeza. No que se refere a formacdo dos primeiros carmelitas, em um
primeiro momento, estudaram na Universidade de Salamanca, orientando-se pela teoria de
Tomas de Aquino, seus escritores misticos também apresentavam uma orientacao ascética e
mistica com essas caracteristicas.

Os Carmelitas formavam seus religiosos em gramatica, filosofia e teologia em cada
provincia, e os estudos gerais eram realizados em diversas cidades. Na Espanha, por volta de
1333, na cidade de Barcelona, funcionava um centro de educacdo geral; outro foi criado
somente em 1345, em Perpignam, na Franca. Nessa época, os religiosos carmelitas da
provincia da Espanha complementavam o0s seus estudos em Paris; 14, encontrava-se o
principal centro de formagdo da Ordem. Entre os seus formadores no campo da teologia,
pode-se destacar: Juan de Baconthorp, Gerardo de Bolonha e Miguel de Bolonha.

Do ponto de vista doutrinal, os religiosos procediam com total liberdade. Nos
Capitulos da Ordem, nenhuma referéncia era determinante. Alguns seguiam o voluntarismo
de Enrique de Gante, de Sdo Boaventua e de Escoto, como, por exemplo, Juan Baconthorp.
Outros se fundamentavam no intelectualismo aristotélico de Godofredo de la Fontaine, tais
como: Gerardo de Bolonha, o espanhol Guido Terrena e Sibertus Beka. No Capitulo Geral de
1336, pediu-se aos religiosos carmelitas para evitar os estudos da escola nominalista.

No século XV, em varias Ordens Religiosas e na maior parte das Universidades,
acentuou-se o espirito de formacdo das préoprias escolas; assim, o Capitulo Geral de 1416
mandou que aumentassem o nimero de doutores da Ordem; e, no Capitulo Geral de 1430 e
1466, que se publicassem e fossem defendidas as obras e pareceres de seus doutores.

Andres (1976) argumenta que ndo é possivel determinar a influéncia dessas mudancas
e decisdes na direcdo doutrinal da Ordem na Espanha durante o século XVI. O que se observa
é que muitos seguiram Johannes Duns Scotus (1266-1308), em especial os superiores da
Ordem. Ainda no século XVI, era possivel avaliar a influéncia dos escritos de Escoto nas
obras de importantes personagens da histéria carmelita; como, por exemplo, 0 poeta Bautista
Mantuano, muito citado pelos humanistas espanhdis e, sobretudo, pelos jesuitas, que se
interessavam pelas idéias de Escoto.

Ao se acentuar o espirito de escola entre os franciscanos e dominicanos, os Carmelitas
fizeram 0 mesmo com a reedicdo das obras de Juan Baconthorp e Miguel de Bolonha. Os
Capitulos de 1510, 1513, 1524, 1532 e 1548, mandavam que distribuissem as obras desses
autores pelos conventos (ANDRES, 1976). No Capitulo Geral de 1575, pediu-se para corrigir



67

e melhorar a traducdo do comentério as Sentencas de Baconthorp. No Concilio de Trento,
trinta e trés carmelitas fizeram-se presentes, e somente um era espanhol, Diego de Ledn, bispo
titular de Colibraso. O Capitulo Geral de 1586 mandava que continuassem com o estudo dos
doutores da Ordem, especialmente de Baconthorp, Miguel de Bolonha e Tomas Netter de
Walden (1375-1431) contra os wiclefitas e hussitas. Esta lei foi repetida no Capitulo Geral de
1626, 1721 e 1726, e ndo sofreu nenhuma modificacdo até a reelaboracdo das Constituicdes
da Ordem no inicio do século XX, em 1904.

No Capitulo Geral de Cremona, de 1593, e nos demais, de 1613, 1620 e 1680, 0s
Carmelitas deram uma nova orientacdo doutrinal, mandando os professores seguirem a
doutrina e 0 método de Santo Tomas em teologia; e, em filosofia, Santo Tomas, Francisco de
Toledo, Averrdes e Juan de Janduno, sem fazer mencdo aos doutores da Ordem. Contudo, a
lei comum continuou sendo a liberdade e a atencdo aos autores tradicionais foi deixando de
lado Miguel de Bolonha e a Tomas Waldense, centrou-se mais em Baconthorp (ANDRES,
1976).

Quando as disciplinas teoldgicas alcancaram grande prestigio em Salamanca, em
especial com Francisco de Vitoria (1486-1546) e seus discipulos, os religiosos carmelitas
transformaram o mosteiro de San Andrés, da cidade de Tormes, em colégio universitario para
todas as provincias da Espanha, pelo menos desde o Capitulo de Veneza, realizado em 1548.
“Fue un colégio universitario con todos los derechos. Los estudiantes lo eran a la vez de la
Universidad e estaban matriculados en ella” (ANDRES, 1976, p. 161).

Os estudos dos Carmelitas Descal¢os constituiam-se numa preocupagdo muito
importante de Jodo da Cruz e de Teresa de Avila desde 1568, quando iniciaram a reforma da
Ordem. Por isso, os carmelitas reformados buscaram desenvolver e incentivar as vocacoes
universitarias. Uma das principais medidas, nesse sentido, foi a organizacdo de colégios em
torno das maiores universidades espanholas.

Dois anos depois de iniciada a reforma dos carmelitas, em 1570, fundou-se um colégio
em Alcala, que se denominou San Cirilo e, para a sua direcao, foi nomeado o frei Jodo da
Cruz. Em 1571, criou-se outro colégio na cidade de Baeza, que ficou sob a direcdo de Jodo da
Cruz, e, em 1581, criou-se o colégio de Salamanca.

A separagéo dos Carmelitas Descalgos da Ordem dos Carmelitas ocorreu em 1581, na
cidade de Alcala; nessa época, os estudos mereciam minuciosa atencdo dos Carmelitas
Descalcos. Eles criaram estudos gerais de artes em seus colégios, proibindo os religiosos de

cursarem as catedras universitarias. As Constituicdes de 1576 ndo impuseram nenhuma
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direcdo doutrinal; 0 mesmo ocorreu com as Constituicoes de 1581, que quase ndo diferiam
dos religiosos Calgados.

No Capitulo Geral de Madri, realizado em 1590, decidiu-se pela direcdo doutrinal com
fundamento em Santo Tomas, tanto na filosofia quanto na teologia, ndo aceitando qualquer
outra doutrina. “Asi entr6 en la ordene lo estidio y doctrina de Santo Tomas, que en 1592
pasd a ser punto de las constituciones aprobadas por Clemente VIII” (ANDRES, 1976, p.
163).

A forte e decidida inclinacdo pela teoria de Santo Tomas entre os religiosos Carmelitas
Descalcos ocorreu pela influéncia dos dominicanos, mas o fator decisivo foi o ambiente
universitario espanhol do século XVI, que se encontrava totalmente tomista no periodo em
que foram criados os primeiros colégios da Ordem em 1580. Jodo da Cruz matriculou-se em
Salamanca no ano de 1564, trés anos apds a promulgacdo dos estatutos da Ordem, quando se
formalizou a obra Suma Teoldgica (1265-1273), de Tomas de Aquino, como livro-texto.

No conflito que se seguiu nas universidades espanholas entre escolasticos e hebraistas,
os Carmelitas Descalcos inclinaram-se pela escolastica, de acordo com os principios da
filosofia cristd, para desenvolver conclusdes teoldgicas.

Durante o século XVI, havia na Espanha dois géneros de teologia: um, caracterizava-
se como analise dos textos das Sagradas Escrituras, dos Santos Padres e dos Concilios; e 0
outro, o escolastico, fundamentava-se nos principios da fé, que investigava, esclarecia e
defendia os mistérios. Os Carmelitas Descalcos se apoiaram na escolastica, igualmente a
Companhia de Jesus, nascida em 1540; porém a diferenca entre jesuitas e Carmelitas
Descalgos encontrava-se no campo do método teoldgico que, entre os Carmelitas, consistia na
solidez de sua mistica.

Desse modo, argumenta-se que a mistica espanhola do século XVI, mais caracteristica
dos Carmelitas Descalcos, representa um dos maiores patrimonios espirituais da Igreja e da
Espanha. “Santa Teresa de JesUs y San Juan de la Cruz representan dos de las mas altas cimas
de las ciencias del espiritu reconocidas oficialmente por la Iglesia” (ANDRES, 1976, p. 166).

Assim, a importancia da obra de Jodo da Cruz encontra-se em sua habilidade para
harmonizar a experiéncia e a ciéncia por meio de esquemas articulados e coesos, filosofica e
teologicamente escolasticos, envolvendo todos os fendmenos misticos de purificacdo e
transformacéo. O desafio, de ora em diante neste estudo, consiste em entender a noite ativa e
passiva dos sentidos e do espirito, forjada por Jodo da Cruz em seus tratados misticos,
especialmente nas obras Subida do Monte Carmelo e Noite Escura.
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3 JOAO DA CRUZ: O MISTICO

A analise da concepc¢do de educacdo no pensamento de Jodo da Cruz foi realizada com
base em pesquisas de carater documental e bibliografico no Seminario Carmelitano de
Paranavai; no Mosteiro Carmelitano de Graciosa, Parand; no Centro de Espiritualidade
Inaciana de Itaici, em Indaiatuba, Sdo Paulo; e no Banco de Teses da CAPES.

No Seminario Carmelitano de Paranavai, localizado junto a Igreja Sdo Sebastido, e no
Mosteiro Carmelitano, localizado no distrito de Graciosa, municipio de Paranavai, Estado do
Parand, encontraram-se documentos valiosos sobre a histdria da Ordem. Primeiro, uma edigdo
de 1980, intitulada Carmelita um estilo de vida, escrita por varios autores carmelitanos. Na
primeira parte, denominada Vida Carmelitana, apresenta-se a identidade carmelita, com base
em trés periodos distintos: primeiro, os eremitas no Monte Carmelo (século XII); segundo, 0s
carmelitas no Monte Carmelo (1106-1238); e, por ultimo, os carmelitas na Europa (1238). Na
segunda parte, intitulada O modelo de vida, caracterizam-se 0s modelos de vida em
fraternidade e em comunidade da Ordem.

A obra Como pedras vivas...: para ler a Histéria e a vida do Carmelo, de Boaga e
publicada em 1989, ajuda a compreender a historiografia carmelitana. Esta dividida em
quatorze capitulos: no primeiro, analisa a experiéncia originaria do Carmelo; no segundo, as
principais caracteristicas do desenvolvimento do Carmelo entre os séculos XIII a XIV; no
terceiro, descreve as caracteristicas da vida carmelitana entre os séculos XIII a XIV; no
quarto, explicita as fontes de inspiragéo Elias e Maria; no quinto, fala sobre uma releitura do
carisma através dos séculos; no sexto, trata-se do desenvolvimento da Ordem do século XVI
até hoje; no sétimo, discute a ampliacdo da familia carmelitana nos séculos XII1-XIV; no
oitavo, explica a organizagdo interna da Ordem; o nono analisa o desenvolvimento da Ordem
e sua acao sobre 0 mundo; no décimo, argumenta-se sobre as Congregacdes Religiosas e 0s
Institutos Seculares Carmelitanos; no décimo primeiro, avalia a situacdo do Carmelo hoje; no
décimo segundo, analisa a visdo do caminho da Primeira Ordem; no décimo terceiro, a visdo
do caminho pdés-conciliar da Segunda e da Terceira Ordens; e, no Gltimo, décimo quarto,
discute as tendéncias atuais na interpretacdo do carisma carmelitano. No apéndice, analisa o
Carmelo brasileiro e o lusitano e o texto da Regra do Carmelo.

O Caderno de Reflexdo, nimero cinco, intitulado A Regra do Carmo: sua origem,
seu sentido, sua atualidade, publicado por Mesters em 1985, trata da caminhada de

renovacdo que os carmelitas desenvolveram no Brasil. Este estudo € fruto do primeiro
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Aprofundamento da Espiritualidade Carmelitana — APEC, realizado nos dias 6 a 10 de
julho de 1985, na cidade de Mariana, em Minas Gerais, pelas Irmas Carmelitanas da Divina
Providéncia. O livro é organizado da seguinte maneira: o capitulo um analisa a histéria de
constituicdo da Ordem; o capitulo dois trata da histria dos primeiros quarenta anos da Regra
do Carmo (1207-1247); o capitulo trés analisa o conteldo da Regra do Carmo; o capitulo
quarto, o ideal de vida evangélica proposto pela Regras do Carmo; o capitulo cinco pressupde
0s passos de introducdo a Regras do Carmo; e, por ultimo, no capitulo seis, estudam-se 0s
meios para realizar o ideal de espiritualidade carmelitana.

A obra Carta Apostolica por ocasido do IV Centenario da morte de Sdo Jodo da
Cruz, publicada em 1991, escrita por Jodo Paulo I, analisa os frutos de santidade e sabedoria
a luz dos escritos de Jodo da Cruz, contribuindo para a difusdo de sua mensagem
fundamental: a vida teologal na fé, esperanca e amor, visto que a fé, para ele, era o Unico
meio, préximo e proporcionado, para a comunhdo com Deus.

Na obra Itinerario Espiritual de Sdo Jodo da Cruz, mistico e doutor da Igreja,
publicado em 1993, frei Pedro Paulo Di Berardino traz ao publico brasileiro a possibilidade de
conhecer, na intimidade, um dos maiores misticos do século XVI. A obra destaca 0s
momentos mais decisivos do itinerario espiritual do reformador do Carmelo. Para atingir seus
objetivos, Di Berardino dividiu a obra em oito capitulos: no primeiro, Luzes e sombras, fala
da infancia e da escolha da Ordem do Carmelo; o segundo, A insatisfacdo, compreende o
periodo de formacdo e desenvolvimento espiritual; no terceiro, Reviravolta providencial, Di
Berardino trata do encontro entre os dois reformadores do Carmelo, madre Teresa de Avila e
frei Jodo da Cruz; no quarto, SO para comecar, caracteriza-se 0 periodo de fundagdo do
primeiro convento masculino Descal¢co, em Duruelo e os primeiros anos de formacgdo e
direcdo espiritual de Jodo da Cruz; o quinto, Avila e Toledo, compreendem os anos em que
Jo&o da Cruz atuou como diretor espiritual do Mosteiro da Encarncdo, em Avila, o conflito
estabelecido pelos Carmelitas Calgados e a sua prisdo em Toledo; no sexto, A noite, analisa o
itinerario espiritual de Jodo da Cruz, o inicio e o fim da noite escura dos sentidos; dos
conflitos gerados pela noite do espirito e sua consequiente purificacdo; no sétimo, Um homem
celestial e divino, Di Berardino estuda o periodo em que Jodo da Cruz viveu como prior do El
Calvério; e, por ultimo, o oitavo, O canto do cisne, discute a plenitude da vida espiritual
atingida por Jodo da Cruz e a sua unido com Deus.

Outro estudo de relevancia, indicado pelos freis Carmelitas de Graciosa, é o livro
escrito por Jests Marti Ballester, intitulado Sdo Jodo da Cruz: “Noite escura” lida hoje,

publicado em 1993, em que evidencia a importancia da oracdo pessoal do cristdo, estimulado
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pela reforma litargica realizada pelo Concilio Vaticano 1l, uma vez que o intelectualismo dos
cristdos ndo é suficiente para alcancar os mistérios da unido divina. Ballester destaca o
transito da meditacdo a contemplacdo mistica de Jodo da Cruz, como um dos caminhos de
elevagdo da mente e do coragdo a Deus. Para tanto, divide a obra em duas partes: na primeira,
analisa o livro primeiro de Jodo da Cruz que discute a noite passiva do sentido; e, no livro
segundo, estuda a purificacdo mais intima, que é a segunda noite passiva do espirito. A obra é
um excelente estudo, em que, com clareza e coesdo de idéias, 0 autor apresenta as principais
obras de Jodo da Cruz, Subida do Monte Carmelo e Noite Escura. Para o autor, “a noite
escura nada mais é do que o crisol do amor. A alma submergida nele vai deixando tudo o que
Ihe sobra e revestindo-se do que lhe falta, como esposa preparada para suas nipcias com o
Rei” (BALLESTER, 1993, p. 17).

Em pesquisa realizada no Centro de Espiritualidade Inaciana, localizado na Vila
Kostka, em Indaiatuba, Estado de S&o Paulo, conseguiu-se uma edi¢do, em espanhol, sobre
Jodo da Cruz, intitulada Vida y obras de San Juan de la Cruz, publicada em 1950, por R. P.
Crisdgono de Jesus Sacramentado e editada pela Biblioteca de Autores Cristianos. Esta edi¢do
é a mais completa que existe sobre este autor, e foi organizada com base em fontes historicas
primarias.

Em ltaici, foi encontrada a obra O itinerario mistico de S. Jodo da Cruz, escrita pelo
padre M. Teixeira-Leite Penido, publicada pela editora Vozes em 1954. O objetivo do autor é
apresentar ao publico brasileiro a vida e a obra de Jodo da Cruz, enfatizando a importancia da
vida interior, especialmente da oracdo mental. A obra esta dividida em cinco capitulos: o
capitulo um, A alma de Jodo da Cruz, compreende a formacdo e o itinerario mistico de Jodo
da Cruz; no capitulo dois, O caminho do amor, trata do trabalho interior, de purgacgdo ativa e
passiva dos sentidos e do espirito pela contemplacdo mistica, que ele denomina de “unido
transformante”, em que a alma, sob o impulso do dom de sabedoria, transforma-se em Deus
pelo amor; no capitulo trés, A ascensdo noturna, estuda o simbolismo do poema Noite Escura,
com base na andlise das obras Subida do Monte Carmelo e Noite Escura. Para Jodo da
Cruz, afirma o autor, “[...] o contemplar a noite, oferece viva imagem da imensiddo do
infinito” (PENIDO, 1954, p. 112) que é Deus e seus mistérios; no capitulo quarto, O amor
transformante, o autor destaca os trés sinais do transito da meditagdo a contemplagdo mistica.
O primeiro sinal “[...] é a impossibilidade de prosseguir na pratica da meditacdo discursiva”
(PENIDO, 1954, p. 258); o segundo sinal é o “[...] ndo sentir atracdo ou desejo de pensar em
coisas estranhas a Deus” (p. 159); e, por ultimo, o terceiro sinal compreende o “[...] gostar a

alma de estar a sos, com atencdo amorosa em Deus, sem particular consideracdo; em paz
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interior, quietacdo e descanso” (p. 160); e no quinto, O amor padecente, o Ultimo dos
capitulos, Penido analisa as penas de amor, buscando compreender o tormento da noite
escura, o caminho que conduz ao amor de Deus pela purgagédo dos pecados.

No Banco de Teses da Capes, sdo poucos os estudos que abordam o tema da mistica e
a obra de Jodo da Cruz, dentre elas: a teste, intitulada O afetivo e o intelectivo na
contemplagdo mistica: um estudo do segundo livro da Noite Escura de Jodo da Cruz,
escrita por Marcelo Martins Barreira, defendida em maio de 2004, no Instituto de Filosofia e
Ciéncias Humanas, da Universidade Estudal de Campinas — UNICAMP. Nela, o autor partiu
do principio de que cabe a filosofia dirigir sua palavra a doutrina de Jodo da Cruz, com base
em algumas interpretacdes filos6ficas paradigmaticas, para apreender o foco tedrico de Jodo
da Cruz, que é o valor da contemplacdo mistica pela noite escura e passiva no itinerario
mistico de unido com Deus, purgando as poténcias espirituais pelas virtudes teologais que sdo
a fé, a esperanca e o amor.

Outro material encontrado é a dissertacdo de mestrado apresentada ao Departamento
de Letras Modernas da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da Universidade
de Sédo Paulo, intitulada O mistério da transfiguracdo da alma no nucleo da obra de San
Juan de la Cruz, defendida por Claudio Bazzoni em 1998. O estudo estabelece dois
objetivos: evidenciar a producdo poética e teoldgica que constitui o nicleo da obra de Jodo da
Cruz que se direciona para a unido mistica; e apresentar os elementos das diversas tradicoes
que configuram os trabalhos desenvolvidos por Jodo da Cruz. Para ele, “o nlcleo da obra [do
autor] insere-se em uma tradicdo de textos misticos que ultrapassa diferencas histéricas e
circunstancias por retratar uma verdade principal semelhante em diferentes doutrinas e
pensamentos filosoficos” (BAZZONI, 1998, p. 4).

Outra tese encontrada é a intitulada Carmelitas Descalcos no Pernambuco Colonial,
desenvolvida por Fernando Antdnio Dantas Ponce de Ledn, defendida em agosto de 2002, na
area de Historia do Brasil-Colénia, no programa de pdés-graduacdo em Historia da
Universidade Federal de Pernambuco. Objetiva compreender a formacdo histérico-artistica da
arquitetura conventual construida pelos Carmelitas Descalcos. Para os Carmelitas Descalcos,
a arquitetura dos seus conventos deveria expressar o ideario de pobreza material instituido por
seus fundadores, os misticos espanhois, Santa Teresa de Avila e S&o Jodo da Cruz. De acordo
com as conclusdes do autor, a funcéo historico-social dos Carmelitas Descal¢os no Brasil-
Colbnia esta relacionada ao jogo de interesses estabelecido entre o poder monarquico e a
Igreja, em que a Monarquia concedia privilégios, tais como dotages financeiras, aos

religiosos. Estes, em troca, evangelizavam e educavam os indigenas a cultura européia.
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Outro estudo é o denominado Fixacdo e expansdo da Ordem Carmelita em
Pernambuco no periodo colonial, dissertacdo de mestrado, desenvolvida por Maria das
Gracas Souza Aires de Araujo, defendida em agosto de 2000, no programa de pés-graduacao
em Historia, na area de Histéria do Brasil, da Universidade Federal de Pernambuco. Aires de
Araljo analisou o processo de fixacdo e expansdo da Ordem Carmelita em Pernambuco entre
1580 e 1727, com base na organizacdo politica e econdmica desenvolvida pelos religiosos na
sociedade colonial pernambucana. Trata-se de um estudo importante que analisa a presenca e
a influéncia dos Carmelitas no Brasil, sobretudo para a area da educacdo, visto que a autora
utiliza-se de cartas régias, provisdes, testamentos e de livros patrimoniais organizados pelos
proprios Carmelitas no periodo colonial. Para ela, a fixacdo dos Carmelitas em Pernambuco,
durante a organizacdo politica e econbmica da sociedade colonial, atendia aos interesses do
Estado portugués e aos interesses de expansdo religiosa da Igreja Catolica.

As obras em destaque, obtidas por meio de pesquisa documental e bibliogréfica
desenvolvida nas instituicbes nominadas, contribuiram para a analise da obra de Jodo da Cruz,
porém, nelas, ndo se observou nenhuma relacéo, dada a importancia dos seus escritos, com a
historia da educacdo e, certamente, de maneira especial, para a configuracdo de um novo
modelo de instru¢do nos Tempos Modernos. Os estudos sobre a Histéria do Brasil
demonstram a importancia da espiritualidade carmelita na formacéo da sociedade colonial.

Uma das grandes contribuicdes de Jodo da Cruz para o campo da histéria da educacdo
e da propria pedagogia consiste na maneira como propds, de modo sistematico, as suas
experiéncias misticas, em suas obras Subida do Monte Carmelo e Noite Escura, ao se
tornar formador e diretor espiritual de novigcos nos conventos masculinos e femininos da
Ordem dos Carmelitas Descalgcos. Tais escritos contém elementos de uma pedagogia de
carater humanistico, extensiva, depois, a educacao escolar, e preocupada com a formacédo das

criangas.

3.1 Jodo da Cruz e as idéias humanistas

A organiza¢do dos conventos carmelitas em provincias, com a sua difusdo pela Europa
a partri do século XII, implicou em uma mudanca de mentalidade, afeicoado a um sistema

mais descentralizado. Nesse sentido, a vida eremitica primitiva, em acordo com a norma de
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vida dos mendicantes, deveria exercer a espiritualidade eremitica dentro e a partir da
solidariedade com a cultura urbana crescente (UBBINK et al, 1980).

O envolvimento da espiritualidade carmelita com a vida em e para a comunidade
enfatiza 0 momento de uma nova religiosidade, mais afeita as necessidades daquele momento,
sobretudo pelo movimento de contra-reforma existente no interior da Igreja, intensificado
entre os séculos XV e XVI. No itinerério mistico de Jodo da Cruz, observa-se que a mudanca
do centro de gravidade na ordem econdmica e social foi transferida do campo para a cidade; a
antiga riqueza fundada sobre posses de terras foi superada pela riqueza urbana, mediante a
circulagdo comercial de produtos e pessoas (UBBINK et al, 1980).

O ambiente cultural em que viveu Jodo da Cruz, caracterizado por uma expressiva
formacdo humanistica, presente desde os primeiros estudos até a Universidade, contribuiu
significativamente para a elaboracdo de suas principais obras Subida do Monte Carmelo e
Noite Escura, com as quais desenvolveu o seu magistério espiritual.

A expressio do Humanismo na Espanha ocorreu com a sua divulgagdo na
Universidade de Alcala, em que se pbs a servico da teologia. O mestre Alonso de Herrera,
primeiro catedratico de retorica e gramatica da universidade, de 1508 a 1513, considerou que
o incentivo de Cisneros na divulgacdo do Humanismo na Universidade de Alcala fez com que
ela fosse reconhecida como um dos principais centros de formacgao universitaria da Espanha
no século XVI (RODRIGUEZ, 1979).

Andres (1977) pressupGe que, depois de estabelecidas as bases do Estado pelos Reis
Catdlicos, a juventude espanhola lancou-se ao estudo com um esforco tenaz. Os Reis
Catdlicos possuiam grande apreco pelo movimento humanista; a nobreza espanhola, ao
compreender o valor enobreceder das letras, abriu-se a cultura: “Este despertar cultural afecta
a literatura, estudio de las lenguas, teologia, politica, economia y a la misma espiritualidad”
(ANDRES, 1977, 13).

O Humanismo, no que se refere ao seu desenvolvimento na Espanha no século XVI,
nao se caracterizou puramente como literario e formal; sua influéncia repecutiu na busca pela
verdade nas areas de geografia, astronomia, filosofia, teologia, ascética e pedagogia. Na area
da educacdo, houve uma grande preocupacdo com a sistematizacdo de métodos ou caminhos
que facilitassem o desenvolvimento das ciéncias e da ascensao da alma a Deus.

Na metade do século XVI, o foco de interesse do Humanismo cristdo foi a disputa para
harmonizar graga e liberdade, lei e liberdade e o direito dos homens e da sociedade. A
Universidade de Alcala foi o principal centro do Humanismo na Espanha, por se caracterizar
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pela volta do estudo das fontes, do cultivo das linguas e do gosto literario, e da valorizagdo do
homem e de sua dignidade (ANDRES, 1977).

A descoberta de novas terras e mares, as conquistas, exploracfes, empresas, saberes,
métodos cientificos e espiritualidade desenvolveram um forte sentimento pela busca da
verdade: “El ambiente invita y casi obliga a una renovacion critica constante. Buscar tierras y
rehacer mapas [...] ideas y rehacer sistemas, poner nombres a muchas cosas que no lo tenian
en geografia, en ciéncia, en espiritualidad” (ANDRES, 1977, p. 14).

Tratava-se de uma busca das fontes primérias para a formacdo dos tedlogos; da
verdade em diversos sistemas teoldgicos; de caminhos ou vias mais idéneas para a uniao com
Deus e para a cristianizacdo da América e evangelizacdo mais efetiva do préprio povo cristao.
Na incansavel busca pela verdade, conduzia para o fortalecimento da confianca na capacidade
criadora do homem e de suas possibilidades de progresso, por meio da analise do passado e da
experiéncia e do trabalho presente. “Esto parece de modo mas claro en los conquistadores y
en sus cronistas, y en los misticos, con sus variadisimos caminos de ir a Dios: oracion
metddica, de recogimiento, camino de noche y de dia, cuadrar el entendimiento o abrirlo a
todas las dimensiones” (ANDRES, 1977, p. 17).

Nesse ambiente, ndo cabia oposicdo entre teologia escolastica e mistica, entre oracdo e
ciéncia, em meio a diversos sistemas teolégicos fechados, endurecidos e marcados pelo
espirito partidario. As escolas teoldgicas identificavam-se, no século XV, com as grandes
Ordens Religiosas, tais como: dominicanos, franciscanos, agostinianos e carmelitas. Nessa
época, a teologia havia se reduzido a disputas entre conventos rivais: “Teologizan sobre
proposiciones mas que sobre el dato revelado. Luchan entre si més para triunfar que para
clarificar la verdad” (ANDRES, 1977, p. 18). A geracdo humanista espanhola do século XVI
superou esses conflitos, e comegou a buscar a verdade mais livremente. Uma das
caracteristicas comuns do periodo em toda a Europa era a ansia por uma nova espiritualidade,
que se desenvolvia entre os religiosos, nobres e humanistas.

Uma das a¢bes mais geniais de Cisneros, no inicio do século XVI, foi a incorporacao
dos humanistas e dos hebraistas conversos na execucdo de tarefas teolégicas.

Ellos formaban las dos fuerzas mas interesantes del Renascimiento espafiol.
Los humanistas, por su aportacion en el orden humano, estilistico y positivo,
o retorno a las fuentes. Los hebraistas [...] por su conocimiento de la lengua
hebrea y por sus problemas religiosos y sociales (ANDRES, 1977, p. 21).
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Gracas a Cisneros e ao ambiente espanhol, os humanistas e hebraistas ndo foram
fatores negativos, mas, sim, positivos e representaram um importante periodo histérico do
Renascimento teoldgico em razdo de fatores ideoldgicos, politicos, espirituais e raciais que se
entrecuzavam.

O descobrimento da América abriu os caminhos da Espanha para um novo Continente;
0 impacto, em poucos anos, repercutiu de maneira expressiva entre 0s espanhdis. O
descobrimento, em seu conjunto, trouxe uma nova consciéncia, que reverberou na Espanha
ndo somente de maneira quantitiva, mas, qualitativamente. As Ordens Religiosas, tais como
franciscanos, dominicanos, agostinianos e carmelitas, encontraram um campo aberto aos seus

intentos apostdlicos e vocacionais.

No fue facil superar la tradiciéon medieval aristotélica y agustiniana, que
admitia hombres nacidos para esclavos y la perdida de ciertos derechos por
causa de la infidelidad, y proclamar la dignidad humana, la capacidade
juridica de los indios y su igualdade de derechos con los demas puebros por
ser hombres y tener alma racional (ANDRES, 1977, p. 23).

Em 1521, houve, na Espanha, a primeira reacdo contraria a propaganda Protestante
com a elaboracdo de uma carta escrita, em 11 de abril de 1521, pelos governadores da
Espanha ao Imperador Carlos V. Nela, os governadores expuseram que era uma dadiva servir
aos propdsitos da Igreja Catélica e, desse modo, a corte e a nobreza espanhola envolveram-se
na causa do cristianismo evangélico de Erasmo, provocando um movimento de reforma mais
humanista e cultural, menos profundo e comprometido, como o que se realizava no interior
das Ordens Religiosas (ANDRES, 1977).

Os humanistas e os religiosos observantes cultivavam os valores de uma vida interior e
virtuosa, uns como pedagogos e outros como ascetas, que buscavam a perfeicdo espiritual;
recomendavam a leitura dos classicos da arte e da espiritualidade; defendiam a dignidade
corporal e espiritual do homem; enfatizavam o conhecimento proprio como caminho de uniéo
com Deus. Apesar do Humanismo espanhol forma-se como uma corrente mais aristocrética e
culta, os religiosos observantes aceitaram o ponto de vista estético, a renovacao dos métodos
teoldgicos, o enriquecimento dos temas e o conhecimento mais profundo e universal do
homem (ANDRES, 1977).

Entre os religiosos e as idéias erasmistas, separados durante muitos anos, passou a
haver uma fecunda colaboracdo. Os pontos em comum eram a aceitacdo da idéia medieval de
progresso; valorizagdo da atitude de busca da verdade, da historia e do estudo das linguas
como preparacdo basica para o futuro teold6go; valorizacdo da dignidade humana e do livre
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arbitrio, a liberdade para investigar, a liberdade politica, os direitos humanos e a harmonia
entre liberdade e graca e entre liberdade e lei; acreditavam na possibilidade de equilibrio entre
teologia escolastica e mistica; na busca do conhecimento de si mesmo e promocao da volta ao
estudo dos classicos latinos e gregos; no desenvolvimento de um cristianismo interior e
essencial; esforcavam-se em levar o homem a Deus por meio de seu itinerario mistico;
acreditavam no ideal de perfeicdo dos homens; ndo eram contrarios ao intelectualismo, nem a

experiéncia e valorizacdo da dignidade humana.

Esta conjuncién de humanismo y teologia constituye el ndcleo mas
importante de la reforma teoldgica en Espana y se realiza sobre todo en las
facultades de teologia. En Alcald todo estd montado para que el tedlogo
tenga que resultar forzosamente humanista y hombre de su tiempo
(ANDRES, 1977, p. 61).

Entre os anos de 1551 a 1563, periodo em que Jodo da Cruz recebeu sua formacao
basica (elementar e média), a Espanha vivia 0 seu apogeu humanista, especialmente
influenciada pelo Humanismo italiano. O movimento humanista significou um grande
despertar do homem e de sua propria exaltacdo, “[...] en torno a él gira todo y tiene en él su
punto de partida: ciencia, gobierno de las ciudades, conquistas exploraciones, poder, riqueza”
(DE MONTOYA, 1968, p. 10). A valorizacdo da vida terrena “[...] tiene ahora un valor
sustantivo: es en ella donde es posible conquistar fama y honores” e o espirito de
nacionalismo “[...] vibra en los protagonistas de la historia de esta etapa cultural, el amor al
terrufio, desconocido en la medieval” (DE MONTOYA, 1968, p. 14). Esse movimento
evidencia, ente outras coisas, a descoberta do sentido da historicidade da cultura e o
nascimento de uma nova antropologia, que exalta a subjetividade e a individualidade: “Es el
hombre el que levanta casas y palacios para la vida refinada y muelle; el que construye las
ciudades y las puebla con obras de arte, marmoles, torres estatuas, arcos de triunfo” (DE
MONTOYA, 1968, p. 11).

O movimento forjou o nascimento do chamado Humanismo Critico que, baseado na
sabedoria filoséfica, elaborou novas interpretacfes dos classicos da Antigiiidade. Segundo De
Montoya (1968, p. 18), o “[...] nuevo método es, pues, el correlato del nuevo espiritu”. Tais
caracteristicas da nova cultura repercutiram no campo da educacdo, pela valorizagdo das
instituicOes escolares que, posteriormente, tornaram-se presentes em quase todas as cidades,
ainda mais influenciadas pelo movimento de reforma das Ordens Religiosas ocorrido na
Espanha no século XV e inicio do século XVI.

De acordo com Arnaut de Toledo (2004, 87),
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Os Humanistas, especialmente aqueles que tiveram sua producéo inteclectual
localizada no século XV, foram, também, grandes pedagogos. Eles, ao
proporem novas formas de interpretacdo de textos antigos, desenvolveram
uma nova relagdo do homem com a natureza e com a religido. Isso era
baseado numa nova visdo de homem, centro de tudo para eles. Assim,
necessitaram, também, recorrer a discussao sobre os meios de aprendizagem
e de ensino para garantir a veiculacao e a efetividade de suas proprias idéias.

Os efeitos educativos do humanismo foram extraordinarios. Buscava-se a formacao de
um homem que fosse integro e com habilidades para atuar e enfrentar os problemas vividos
em sua época: “Es un ideal mundanal, civico” (DE MONTOYA, 1968, p. 18). Em relacdo ao
contelido, havia uma grande preocupacgdo com a formagcdo fisica e social, sobretudo de carater
estético, em detrimento da educacdo religiosa e moral: “Y la educacion intelectual se centra
en la basqueda del ‘dolce stil nuovo’, la elocuencia y el poetizar [...]. Gramatica, sera ‘prima
scienza pedagoge’, con el rol de introducir a la Elocuencia” (DE MONTOYA, 1968, p. 18).

O método de ensino adotado pelo Humanismo apresenta quatro momentos: “Exordio,
eruditio, latinidad, conclusiones. Con ligeira modificacion lo adoptara Loyola” (DE
MONTOYA, 1968, p. 19). No que se refere a disciplina, prima-se por uma educacdo mais
liberal, com menor énfase aos castigos corporais, considerados inadequados ao homem livre e
autosuficiente: “Prefieren el estimulo, la excitacion del sentimiento del honor, el amor a la
gloria” (DE MONTOYA, 1968, p. 19).

Os principais representantes da intelectualidade do século XV e XVI foram
influenciados de maneira significativa por Francesco Petrarca (1304-1374), que nasceu em
Arezzo, em um clima de grandes transformacgdes sociais, econémicas, politicas e culturais.
Escrevia com eloquéncia; suas poesias e sua prosa tornaram-se referéncias importantes nao

somente para o0 século X1V mas, sobretudo, para 0 movimento humanista depois dele.

Ele foi inspirador dos estudiosos que prezavam a linguagem como um
importante patriménio humano, contribuindo, assim, para a construgdo ndo
sO do ideario do Humanismo, mas, também, para o estabelecimento das
linguas européias modernas. Ao lado de Dante Alighieri, seu
contemporaneo, Petrarca, mesmo tendo presente a cosmovisdo medieval, ao
dar expressao linguistica aos sentimentos humanos numa nova forma,
desempenhou importante papel como pensador anunciador de novos tempos
(ARNAUT DE TOLEDO, 2004, p. 87).

Tais elementos sdo caracteristicos da pedagogia humanistica, fundamentada no

Humanismo Cristdo, sobretudo pelas idéias educacionais elaboradas por Erasmo, que
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consistiam na valorizacdo de trés fatores basicos, essenciais para o desenvolvimento humano:
a natureza, 0 método e o exercicio. A natureza compreende a propensdo e a disposi¢ao para o
bem, o método caracteriza-se pelos ensinamentos e preceitos e, por fim, o exercicio trata-se da
disposi¢do do aprendiz em exercer uma vida com base na natureza e no método apreendidos
(ARNAUT DE TOLEDO, 2004, p. 92).

Nesse modelo de educagdo, inspirado no Humanismo, a experiéncia é fundamentada
em sélidos principios morais da religiosidade cristd, em que 0s ensinamentos e 0s preceitos
sdo aperfeicoados por meio das estratégias pedagdgicas como, por exemplo, a interrogacéo
didria, com o objetivo de criar o habito diario de estudo, assegurando mais progresso e
aproveitamento escolar.

Assim, as transformacdes culturais produzidas ou prefiguradas pelo Humanismo
influenciaram decisivamente o ambiente intelectual do século XVI, de maneira especial a
formacéo e o pensamento de Jodo da Cruz, por meio do estudo recebido no Colégio Jesuita de
Medina del Campo e na Universidade de Salamanca, tratava-se de periodo histérico favoravel
ao desenvolvimento da leitura e da escrita, como condicdo necessaria ao progresso do
caminho mistico de unido para Deus. Suas obras, sobretudo, Subida do Monte Carmelo e
Noite Escura, representam uma influente pedagogia que marcou o pensamento de sua época,
ou seja, uma pedagogia essencialmente humanista e cristd, na qual é valorizado o dialogo
interior com Jesus Cristo pela insisténcia na vida afetiva do espirito. Além disso, séo
valorizadas a tradigdo, a cultura classica e o cristianismo, além da revolucdo cientifica que

marcou 0s Tempos Modernos de modo decisivo.

3.2  Os primeiros estudos

Jodo da Cruz nasceu em Fontiveros, pequeno povoado da Espanha, localizado na
Provincia de Avila, em 1542. O pai, Gongalo de Yepes, era comerciante de sedas, de
ascendéncia nobre, e a mée, Catarina Alvarez, de familia de teceldes (IGREJA CATOLICA,
1999). Era irmdo de Francisco, nascido em 1531, e Luis, de 1541. Orfdo de pai desde os
primeiros meses de vida; como a mée nao tinha condicdes para crid-lo confiou a sua educacédo
a um lar de criancas indigentes em Medina del Campo, no Colégio de la Doctrina. N&o era
uma instituicdo exclusiva do tipo cultural, em que se ensinava gratuitamente as criancas

pobres as primeiras letras; possuia mais um carater de orfanato (SACRAMENTADO, 1950).
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Esse tipo de instituicdo era muito comum em Castela; na segunda metade do século
XVI, existiam colégios de la Doctrina em Salamanca, Valladolid e Guadalajara. Todos
possuiam a mesma finalidade e idéntica organizacdo, eram destinados as criancas pobres,
mormente 6rfdos. L&, as criancas recebiam uma boa alimentagdo, aprendiam as primeiras
letras (ler e escrever) e uma doutrina cristd; além disso, facilitava-se a aprendizagem de algum
oficio ou profissio em harmonia com as aptiddes e afinidades de cada crianca. A
aprendizagem dos oficios ndo se realizava nas dependéncias do colégio, visto que carecia de
meios proprios para isto. As criangas eram encaminhadas aos artesdos da localidade, que se
ofereciam desinteressadamente para lhes ensinar. Na cidade de Valladolide, existiam mais de
oitocentos artesdos de diferentes oficios, comprometidos com o ensino das criangas do
Colégio de la Doctrina (SACRAMENTADO, 1950).

No Colégio de la Doctrina em Medina del Campo, a direcdo ficava sob a
responsabilidade de um sacerdote, que se comprometia com a manutencdo, educacdo e
instrucdo das criangas. Os menores tinham a obrigacdo de assistir a sacristia da Igreja de la
Magdalena como acoélitos; ajudavam na limpeza e ficavam sob as ordens das freiras, do
capeldo e do sacristdo maior quando reclamavam seus servicos.

Jodo, como interno do Colégio de la Doctrina, foi encaminhado, sucessivamente, para
distintos oficios, mas em todos ndo se adaptou, ja que lhe faltava aptiddo para o trabalho
manual. Entdo, dom Rodrigo de Duefias o encaminhou, com mais trés criangas, para servir a
Igreja do Convento de la Magdalena. Ndao demorou muito para que as freiras agostinianas
percebessem as habilidades e as inclinacGes religiosas de Jodo, e 0 encaminharam do Colégio
de la Doctrina para o Hospital de la Concepcion, situado no bairro novo, parte noroeste da
cidade de Medina del Campo, formando angulo com o Convento de Nuestra Sefiora de la
Gracia, dos padres agostinianos, e com o Colégio da Companhia de Jesus, proximo a Pardquia
de Santiago. O administrador era dom Alonso Alvarez de Toledo, que se dedicava a
assisténcia aos pobres, procurando curad-los dos males contagiosos. No hospital, Jodo
dedicava-se ao oficio de enfermeiro, coletando esmolas pela cidade para os pobres do
hospital, e ao estudo; movia-se solicito no atendimento aos enfermos, o que muito chamou a
atencdo de seus superiores. Concomitante ao trabalho, comecou seus estudos no Colégio da
Companhia de Jesus, que ficava proximo ao hospital. Nao havia muito tempo para os estudos,
mas ele demonstrava muito entusiasmo pelos livros e procurava entregar-se aos estudos sem
abandonar suas atividades diarias (SACRAMENTADO, 1950).

O Colégio da Companhia de Jesus, em Medina del Campo como em toda a Espanha,

vivia um grande momento de fervor humanistico. Primeiro, pelas aulas publicas de légica,
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ministradas pelo renomado padre flamengo Maximiliano Capella e, em seguida, pelas aulas
de gramaética, que foram iniciadas em 1555, 0 que causou um grande entusiasmo na
juventude, podendo-se afirmar que aquelas aulas eram o centro cultural da cidade.

Os padres jesuitas eram considerados excelentes pedagogos, por despertarem o
interesse com variadas técnicas e métodos pedagdgicos diferenciados e, também, com atos
académicos publicos, que muito agradavam a todos. Jodo comecgou a estudar com o0s jesuitas
em 1559, depois de haver aprendido ler e escrever muito bem no Colégio de la Doctrina;
possuia letra clara, tracos seguros e uma elegante uniformidade nas linhas. Em alguns anos,
Jodo sabia bem latim e retdrica.

O Colégio dos Jesuitas de Medina del Campo foi fundado em 1551 e nele se ensinava
filosofia, especialmente aos escolares da Companhia, e, depois de 1553, abriram-se as escolas
publicas com trés classes de gramatica, mas sem a supressao das aulas de filosofia. Jodo
estudou no Colégio da Companhia de Jesus de 1559 a 1563; ingressou com 17 e saiu com 21
anos, para tomar o habito pardo e a capa branca do Carmelo. Havia cerca de quarenta alunos
no Colégio da Companhia; as aulas duravam trés horas pela manhd e outras trés no periodo da
tarde (SACRAMENTADO, 1950).

Nas aulas de gramatica e de retorica, estudava-se o texto de Nebrija (1444-1532) !, em
que o professor ilustrava com leituras dos classicos e os alunos realizavam exercicios praticos
de composicdo latina em prosa e verso. As aulas de gramatica eram ministradas por Juan
Bonifacio, em suas aulas, liam-se Valério Maximo, Caio Suetdnio (69?-140) e Aliciato,
também eram traduzidos alguns trechos dificeis do Breviario, das cartas de Sdo Jer6nimo
(345-419) e do Concilio Tridentino, que ocorreu entre 1545 a 1563. Seus alunos liam as obras
de Cicero (106-43 a.C.), Virgilio (70-19 a.C.), Crispo Caio Salustio (86-35? a. C.) e Tito
Livio (59 a.C. -17 d.C.), para que eles pudessem ter exemplos e modelos de orages, de
poesia e de historia.

Durante quatro anos, de 1559 a 1563, Jodo vai valer-se do ensino dos padres
jesuitas cujos métodos pedagogicos sdo notaveis. Estuda gramatica, latim —
em que se destaca — grego, retorica, talvez filosofia. O padre Jodo Bonifacio
(1538-1606), eminente humanista, foi seu preceptor (SESE, 1995, p. 19).

! Antonio de Nebrija foi um eminente humanista espanhol. Permaneceu cerca de 20 anos na Itlia “[...] tomé
contacto con Lorenzo Valla y su afan el humanismo” (DE MONTOYA, 1968, p. 122); quando voltou para a
Espanha, em 1473, dominava com exceléncia as linguas classicas (latim e grego). De 1475 a 1487 foi professor
de retérica na Universidade de Salamanca. Foi um grande nome do Humanismo espanhol durante o reinado dos
Reis Catdlicos.
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Jodo, provavelmente desde os 17 anos, estudou grego, latim e retorica; a formacéo
recebida no Colégio da Companhia de Jesus foi de suma importancia para ele, ja que, nele,
cursavam-se humanidades com perfeicdo, amplitude e competéncia iguais as melhores
universidades espanholas. Os anos em que Jodo estudou no Colégio foram os de primeiro
contato, e 0 mais forte, com os classicos latinos e espanhdis, teve, também, a sua iniciacéo e
preferéncias renascentistas; contatos nada superficiais, com uma profunda base de exercicios,
leituras e composigdes. Afirmar que essa iniciagdo somente ocorreu na Universidade de
Salamanca seria um equivoco, sem contar o total desconhecimento do ambiente e dos
metodos que imperavam, no século XVI, no Colégio da Companhia de Jesus, na cidade de
Medina del Campo (SACRAMENTADO, 1950).

Em 26 de julho de 1560, perante o escrivdo Juan Sanchez de Canales, foi firmada em
Toledo, pelo frei Diego Rengifo, autorizado pela bula de Paulo 111, uma escritura de doagéo
de bens em favor do Convento dos Carmelitas de Medina del Campo; o padre Rengifo
deixava ao Convento mdveis e ornamentos, muitos deles de prata, com a condicdo de que 0
Convento mantivesse um professor de gramatica e outro de artes e que se ensinasse leitura no
monastério. Quando Jodo terminou seus estudos no Colégio dos Jesuitas, a Ordem dos
Carmelitas contava, em Medina del Campo, com recente fundacdo do Convento de Santa
Ana. Jodo recebeu vérias propostas, mas, dentre todas, preferiu o habito marrom e a capa
branca dos Carmelitas, e passou a chamar-se frei Jodo de Santo Matia. Nao se conhece ao
certo 0s motivos e as circunstancias da vocacdo carmelitana de Jodo da Cruz, mas uma idéia o
guiou em sua escolha: o amor & Virgem Maria (SACRAMENTADO, 1950).

Um dos elementos mais importantes do modelo de instrugédo e de educacdo recebido
por Jodo da Cruz era a capacidade com que as Ordens Religiosas Mendicantes expandiam as
novas instituicGes escolares, sobretudo constituidas com base no modelo de colégio ou
internatos e curriculos em que a formacao recebida, em parte, estava vinculada a tradicdo do
pensamento pedagdgico dos ideais humanistas de religiosidade crista.

O primeiro ciclo, a assim chamada educacéo elementar, no século XVI, diferia dos
demais ciclos, médio e superior, uma vez que ndo tinha pretensdes de estudos da lingua latina,
nem mesmo literarios. Caracterizava-se como uma formacgdo popular, que compreendia o
desenvolvimento da leitura, da escrita e do célculo; em alguns casos, incluiam disciplinas
técnicas, tais como geografia, arquitetura, caligrafia e outras. Tal formacdo era destinada,
sobretudo, aos filhos dos artesdos, por ser a formacdo elementar considerada a base
indispensavel aos futuros trabalhadores que tinham a missdo de ganhar a vida com trabalho
proprio (DE MONTOYA, 1968).
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O ciclo médio era uma continuacdo do ensino elementar; os alunos que a ele eram
destinados prosseguiam a sua formacgédo sem interrupgdo dos estudos. A educacgdo elementar
compreendia um instrumento de avaliacé@o e selecdo dos mais inteligentes entre os filhos das
camadas populares e das familias trabalhadoras. No ciclo médio, os alunos recebiam aulas de
Gramatica e prosseguiam com o curso de Humanidades e Ret6rica. E, por Gltimo, Filosofia,
que envolvia o estudo da Ldgica, da Etica e da Metafisica (DE MONTOYA, 1968).

A leitura, a escrita e a arte da oratéria sdo exemplos da educacdo defendida pelo
Humanismo, presente na formacdo do ciclo médio das instituicbes escolares. Era de caréater
literario e moralista, usando como exemplo a gramatica, a retorica e a filosofia moral. A
linguagem tornou-se muito valorizada, ndo sé pelo fato de diferenciar o homem dos animais,
mas como um elemento essencial para o convivio humano.

Jodo da Cruz recebeu uma formacdo rigorosamente humanista no Colégio Jesuitico;
nela, estavam presentes todos os elementos de carater pedagdgico, concepcdes de educacao,
métodos e principios do Humanismo Cristdo, tendo o ser humano como agente de seu préprio
conhecimento. Seus primeiros mestres, 0s jesuitas, entusiastas do Concilio de Trento (1545-
1560), “[...] souberam orientar o jovem Jodo para uma teologia ndo contaminada pelas
heresias protestantes” (SCIADINI, 1989, p. 17).

As atividades pedag6gicas eram muito eficazes, notadamente para a verificacdo de
conhecimentos e das habilidades dos alunos; os professores costumavam interrogar
diariamente os alunos para criarem o habito, neles, do estudo diario e essa assiduidade
garantia um melhor aproveitamento escolar. O desempenho de Jodo da Cruz era conhecido
entre os religiosos e estudantes pela dedicacdo aos estudos e pela maneira como sabia
aproveitar os momentos do dia-a-dia para enriquecer tanto a sua cultura como a sua
espiritualidade (DE MONTOYA, 1968).

Outro elemento muito presente nas instituicdes dessa época eram os debates. Neles, 0s
alunos deveriam apresentar, discutir e defender os conhecimentos aprendidos. Tal elemento
de instrucdo pedagdgica contribuia para criar um senso de responsabilidade entre os alunos e,
também, servia de estimulo para aqueles que ndo apresentavam um bom desempenho escolar.

No processo de instrucdo, os principios metodicos mais cultivados eram o exercicio da
memoria, com igual atencdo a inteligéncia. Priorizava-se a realizacdo de uma formacéo
completa, capaz de instrumentalizar os alunos para o exercicio da civilidade e da sua
individualidade e, sobretudo, a graduagdo dos conhecimentos cientificos para que eles fossem
aprendidos com solidez e n&o se tornassem fatigantes.
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Pode-se observar, pelas caracteristicas do modelo de instrucdo e de educacao existente
na época de Jodo da Cruz, uma forte tendéncia a valorizacdo da subjetividade; nela, a visdo do
educador, como modelo e exemplo a ser seguido, constituia uma maneira de hierarquizar a
tarefa e a responsabilidade do exercicio da funcdo de formador.

Pela formagdo elementar e média recebida por Jodo da Cruz, observam-se as
caracteristicas do ideal de educacdo do “Humanismo Cristdo”, traduzidas pela caridade, pela
fé e pelo trabalho, com base no dominio da leitura e da escrita. Tais elementos eram
fundamentais para o caminho da virtude e da felicidade, muito bem compreendidos pelo
religioso carmelita descalco em sua formagdo, sobretudo em sua formacdo superior na

Universidade de Salamanca.

3.3 A formagdo humanistica na Universidade de Salamanca

Frei Jodo de Santo Matia chegou a Salamanca em 1564, recém-professo do Convento
de Santa Ana, de Medina del Campo. No Capitulo Geral da Ordem, celebrado em maio desse
ano, os superiores locais e regionais facilitaram o estudo dos novigos com aptiddo. Para
iniciar os estudos superiores em Arte e em Teologia, exigia-se dos estudantes um profundo
conhecimento de gramatica; desse modo, o ingresso de frei Jodo no studium carmelitano de
Salamanca significou que ele possuia conhecimentos profundos de latim e uma excelente
gramatica (SACRAMENTADO, 1950).

A matricula de Frei Jodo foi realizada em 6 de janeiro de 1565, considerado o periodo
mais glorioso da Universidade de Salamanca, ja que figurava em seus quadros de professores
mestres renomados, dentre eles, frei Luis de Leon (1527-1591), como catedratico de Teologia.
Figuras eminentes também regeram as catedras de artes: o mestre Enrique Hernandez, autor
de um tratado de filosofia, ministrava a catedra de filosofia natural; Francisco Navarro era
catedratico de Etica; Hernando de Aguilera, que idealizou e construiu um astrolabio, era
responsavel pela catedra de Astrologia; Francisco Sanchez, el Brocense, regia a catedra prima
de gramatica; o mestre Martin de Peralta regia as Siumulas; e Jodo de Ubredo era catedratico
de Mdsica.

A maioria dos estudantes seculares vivia como interno em colégios universitarios, com
uma rigorosa disciplina. Dos quatro colégios existentes em Salamanca, 0 mais importante e

famoso era o Colégio de San Bartolomé; nele, ndo se admitiam menores de dezoito anos, as



85

refeicdes eram realizadas em um refeitério comum, com a presenca do reitor e dos
consiliarios, feitas em siléncio, somente ouvia-se a voz do leitor, que lia, pausadamente, as
Constituicdes do Colégio, a Biblia e a vida dos santos padres. Apds as refeicdes, celebrava-se
um ato académico de assisténcia obrigatéria para todos, em que se propunham algumas
consideracGes, contra as quais eram licitas arguic6es; contudo, ninguém poderia ausentar-se
enquanto o reitor ndo declarasse encerrado o ato. As faltas de disciplina eram castigadas com
rigor; o ambiente dominante era o de religiosidade (SACRAMENTADO, 1950).

Os Colégios das Ordens Religiosas desfrutavam o titulo e a categoria de estudos
gerais, possuiam uma organizacdo mista: metade era de colégios universitarios e a outra,
colégios particulares, regidos por professores eminentes da mesma Ordem. Os seus escolares
recebiam uma excelente formacéo cultural: uma estritamente universitaria nas classes da alma
mater e a outra, peculiar a Ordem, recebida no préprio colégio.

As classes universitarias eram numerosas; o0s religiosos ndo freqlientavam todas as
aulas, visto que ndo podiam perder as aulas préprias de seu colégio regular. Na universidade,
freqlientavam somente as classes fundamentais; as preferidas eram as primas de Teologia e as
vésperas de Teologia; as de Fisica e de Etica em Filosofia ou Artes. Exceto a prima, que
durava uma hora e meia; as demais ndo podiam passar de uma hora. No inverno, a aula prima
comegava as oito e, no verdo, as sete da manhd; as aulas de Filosofia eram realizadas entre as
dez e onze horas no inverno e, no verao, entre as nove e as dez horas; as de vésperas, das duas
as trés horas (SACRAMENTADO, 1950).

Os religiosos estudavam em bancos de madeira, toscos e largos e, as vezes, em pé nas
aulas mais concorridas, como sucedia nas catedras de Mancio e de frei Luis de Leon. Ao
mestre, ndo era permitido ler caderno ou papel algum; a leitura de textos, cadernos ou de
algum papel somente era feita por um auxiliar, sobre a qual versava a explicagdo do mestre.
De acordo com os estatutos, podiam se repetir as conclusdes duas ou trés vezes para que 0S
alunos pudessem anotar as mesmas. As explicages eram feitas obrigatoriamente em latim
(SACRAMENTADO, 1950).

Os estudos da universidade prescreviam os livros de Aristételes para os cursos de
Artes e os do Mestre das Sentengas para Teologia. Contudo, o0 texto prescrito ndo passava de
uma norma diretiva. Outros textos eram trabalhados, como a Suma Teol6gica. No periodo em
que Frei Jodo estudou em Salamanca, as concepcbes de Avicena e de Averrées adquiriram
uma importancia extraordinaria nas aulas dessa Universidade.

Foi nesse regime de estudos e nesse ambiente que frei Jodo de Santo Matia entrou em
6 de janeiro de 1565, 0 mesmo ocorreu com o regime e ambiente do Colégio Carmelitano de
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San Andrés, que, desde 1548, gozava da categoria de Studium generale, conforme decreto do
Capitulo Geral da Ordem celebrado em Veneza. Como os demais colégios religiosos de sua
natureza, explicavam-se as doutrinas dos doutores proprios da Ordem, e os estudantes
alternavam as aulas do Colégio com as da Universidade.

Na época em que frei Jodo estudou no Colégio de San Andrés, a Ordem Carmelita
tinha a sua propria escola filoséfico-teoldgica, apoiada nas Leis da Ordem. Dentre 0s maiores
mestres, encontravam-se Juan Baconthorp e Miguel de Bolonha. Os escritos de Miguel de
Bolonha eram o codigo doutrinal da escola; o Capitulo Geral de Napoles, no ano de 1510,
havia imposto a obrigatoriedade do uso de seus livros. Havia uma prescricdo primitiva que
determinava, preferencialmente, a doutrina de Baconthorp para a Italia e a de Miguel de
Bolonha para as outras provincias; contudo, na Espanha, a preferéncia foi para Baconthorp e,
também, para fora da Peninsula. A aceitacdo da doutrina de Baconthorp provocou uma
modificagdo nas Constituicbes da Ordem; as Constituicdes terminaram por defender a
doutrina dos doutores da Ordem, em especial a de Juan Baconthorp. Nao havia, certamente,
davidas de que, no Colégio de San Andrés, existiam e manejavam-se os livros de Baconthorp;
frei Jodo estudou a sua doutrina e, também, a dos mestres da Universidade
(SACRAMENTADO, 1950).

Sacramentado (1950) argumenta que a doutrina de Baconthorp apresentava muita
originalidade. A base de fundamentacdo era Aristoteles. O conhecimento, segundo ele, era
direto e imediato. Ele comegava por afirmar que as atividades reais das poténcias espirituais
mantinham entre si uma relacdo com a substancia da alma. Opunha-se ao antivoluntarismo de
Godofredo de Fontaines, que exaltava a passividade absoluta da vontade, ao intentar
estabelecer certa independéncia entre a determinacdo da razdo e o ato da poténcia afetiva,
atribuindo a este uma espécie de autodeterminacdo. Baconthorp, o doutor carmelita, tinha
opinides proprias em questdes importantes, como a esséncia e a existéncia, e adotava uma
posicdo intermediaria entre a doutrina de Santo Tomas, a quem refutou extensivamente, e a
dos conceptualistas. Ndo acreditava que fosse Santo Tomas mais que seus comentaristas 0s
responsaveis pela proclamagdo da dualidade de formas no homem: a corporeidade e a
intelectiva; negava, contra Enrique de Gante, que, de uma e de outra, resulte a unidade
absoluta do ser. Ndo era menos independente na Teologia; Banconthorp negava o carater
sobrenatural da substancia dele mesmo, nem admitia que fosse o ens divinum o objeto da
sagrada ciéncia, sendo o préprio Deus cognoscivel pelas Sagradas Escrituras. Afirmava a
possibilidade de o homem conhecer a Deus como objeto sobrenatural sem ajuda alguma

extrinseca & mesma poténcia perceptiva, sem luz nem habito intelectivo sobrenatural. Desse
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modo, a luz da fé era uma necessidade, ndo por parte da poténcia, sendo por parte do objeto,
que sem ela ndo seria perceptivel (SACRAMENTADO, 1950).

Em parte, segue a Santo Tomas na distin¢gdo dos divinos atributos; era agostiniano ao
afirmar que a imagem de Deus, no homem, era uma imagem que ndo se encontrava em atos,
mas nas poténcias da alma, e punha esperanca na vontade, reservando o entendimento como
sujeito exclusivo da fé. Eram interessantes, também, suas idé€ias a respeito da necessidade de
um elemento divino para a sobrenaturalidade dos atos humanos; sobre a causa da
possibilidade da unido entre a pessoa divina e a natureza humana; sobre a generalizagcdo do
habito natural por atos sobrenaturais e sobre a intelecgdo dos anjos, questdo que se apoiava
em principios averroistas (SACRAMENTADO, 1950).

Tais sdo as doutrinas que frei Jodo de Santo Matia estudava e discutia no Colégio
Carmelitano de San Andrés em contraste com os sistemas doutrinais da Universidade:
doutrinas sobre a fé, sobre as virtudes, sobre a cognoscibilidade e os atributos de Deus; teoria
sobe a natureza e o funcionamento das faculdades animicas, descri¢ces do carater metafisico e
de historia natural, os quais aproveitou para construir um sistema mistico. A independéncia
observada nas escolas e nos doutores deu-lhe flexibilidade e amplitude de critério, e o estilo
escolastico foi a estrutura de seu pensamento, um trabalho e uma firmeza que elevaram a
mistica a alturas cientificas jamais conhecidas (SACRAMENTADO, 1950).

Em 1567, ao terminar o terceiro curso de Artes na Universidade, frei Jodo, para se
matricular como te6logo, deveria sofrer um exame rigoroso. Essa era uma disposicdo do
Capitulo Geral de 1548, em que o estudante que ndo fosse aprovado ndo deveria estudar
Teologia. A passagem de uma faculdade a outra ocorria com a celebracdo de um ato
académico solene, na presenca do magister studentium, dentro da aula dos te6logos. Era uma
discussao publica em que o novo tedlogo deveria sustentar uma tese contra as impugnacdes
dos veteranos da faculdade.

Consta que, nessa época, 0 problema mistico comecou a preocupar frei Jodo.
InformacGes colhidas por José de Jesus Maria, um dos condiscipulos de frei Jodo, afirmaram
que ele realizou um estudo comparado sobre Sdo Dionisio (?-2587?) e Sdo Gregorio (335-394).
Neste estudo, buscou fixar a natureza da contemplacgéo; doutrinas novas que ganharam forca,
provavelmente idéias do tipo iluminista fizeram com que percebesse um desvio na verdadeira
doutrina espiritual dos padres e doutores.

Frei Jodo, ao examinar e comparar as duas doutrinas, escreveu um discurso expondo
suas conclusdes. Para ele, havia uma falsificacdo de tipo ascético-mistico, uma inteligéncia

equivocada da contemplacdo e de sua prética, a qual lamentou em sua dissertacdo. A
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informacdo que se tem foi que seus condiscipulos qualificaram o trabalho como excelente,
contudo, esse estudo foi perdido.

No aspecto religioso, frei Jodo viveu uma vida exemplar no Colégio de San Andrés;
morava em um quarto estreito e obscuro, em que passava longas horas da noite em oracéo; de
dia, permanecia em seu quarto estudando. O modo de vida dele era admirado por todos, tanto
por seus condiscipulos quanto por seus superiores.

Nesse sentido, a disciplina era um dos principais elementos da educacdo humanistica
recebida por Jodo da Cruz, particularmente por se tratar de uma pedagogia de carater moral,
com fundamento em uma concep¢éo catdlica, sobretudo ligada ao exercicio do catecismo e de
uma visdo de educacdo com vistas a eliminacdo dos maus habitos e vicios. Nessa base geral
da educacdo, a disciplina era considerada um meio e ndo um fim para os estudos. O que leva a
hip6tese de que o pensamento de Jodo da Cruz foi fortemente influenciado por um expressivo
modelo pedagdgico, inspirado pelo ideal humanista de educacdo, com base em um
movimento de interiorizacdo da fé e da religiosidade, que se fez presente na Espanha do
século XVI.

34 A reforma do Carmelo

Rodriguez (1979) argumenta que o estado da Igreja e da sociedade espanhola, desde o
século X1V, era de uma grande decadéncia moral. As heresias e a ndo-observancia dos habitos
religiosos eram frequientes; a critica literaria caracterizou esse periodo por meio da séatira, pela
ridicularizagdo das manifestacdes religiosas de uma época desprovida de delicadeza espiritual.
O desalento moral das consciéncias exprimia-se pela falta de esperanca frente a vida: “Parece
como si se extendiese por toda Europa la sensacion de nuestra miseria y la necessidad de un
mejoramiento espiritual” (RODRIGUEZ, 1979, p. 19).

A intervencdo dos Reis Catolicos nessa questdo ocorreu por volta de 1485 ao se
preocuparem com a situacdo vivida nos monastérios. Na Espanha, existiam muitos
monastérios e casas de religiosos que viviam desordenadas; faltava organizacdo na
administracdo das casas, dos bens espirituais e temporais, 0 que provocava muitos escandalos
e mau exemplo. Esse estado de coisas provocou uma volta a leitura das Sagradas Escrituas, a
Regra Primitiva, ao Evangelho e & Imitagdo de Cristo. Foi desse movimento que floresceu a

mistica espanhola: “El periodo de reforma cisneriano incremento de modo decisivo la
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observancia, en prejuicio de los conventuales y, finalmente, el nuevo ambiente creado em la
Iglesia y en la sociedad espafiola fue transportado a Trento por los espafioles” (RODRIGUEZ,
1979, p. 22).

Para Rodriguez (1979), a insisténcia dos Reis Catolicos em conseguir disposicoes
legais que permitissem o inicio da reforma na Espanha teve um carater ideoldgico, objetivava
fundamentar a politica que empreenderam no intuito de criarem um Estado moderno, baseado
na unidade e na transformacéo da fisionomia da Idade Média: “El fundamento de esta unidade
politica es, ante todo, la unidad religiosa, y por eso la obra de los Reyes Catolicos persegue la
reforma de las 6rdenes religiosas y del episcopado” (RODRIGUEZ, 1979, p. 32).

Desse modo,

La reunion de las coronas de Aragon y de Castilla con Fernando e Isabel, dio
origen a un periodo historico de prosperidad y gloria, que alcanzé desde
luego, a las letras, pues la paz que se gozo a la conquista de Granada, el
descubrimiento de América, suministraron clima propicio a las tareas
espirituales. [...] Hasta la reina Isabel fue pronto conquistada para el
humanismo y toda la corte con ella. Acudia pruntualmente a escuchar las
lecciones con los Infantes reales y fijo su atencién en los escritores italianos,
alguns de los cuales fueron Illamados a ensefiar en Espana (DE MONTOYA,
1968, p. 122-123).

Os tedlogos desse periodo desenvolveram uma ciéncia revelada pela consideracdo da
revolucdo copernicana no campo da teologia moral. Durante o Concilio de Trento (1545-
1563) e depois de seu término, os tedlogos espanhdis e, sobretudo, 0S seus escritos
alcancaram grande prestigio por toda Europa: “Sus obras se imprimen en los Paises Bajos,
Paris, Toulouse, Roma, Venecia y Alemania. Sus libros de espiritualidad comienzan a ser
traducidos” (ANDRES, 1977, p. 298).

Foi no reinado de Felipe 1l (1556-1598) que, dentre todos os soberanos espanhdis, o
movimento de reforma exerceu o seu maior vigor, especialmente com a expanséo da literatura
ascético-mistica, e atingiu a sua maior originalidade e apogeu com Teresa de Avila e Jodo da
Cruz. Em seu governo, a Espanha experimentou uma nova atitude frente a vida e a cultura,
visto que foi 0 maior representante e promotor da Contra-Reforma.

A reforma da espiritualidade carmelita, iniciada por madre Teresa de Avila e pelo frei
Jodo da Cruz, com a fundacdo de novos conventos masculinos e femininos, configurando o
nascimento da Ordem dos Carmelitas Descalgos, expressava os ideais de reforma religiosa
anteriormente defendidos pelos Reis Catélicos. Teresa de Avila iniciou a reforma entre as
religiosas com a fundacdo do mosteiro de S&o José de Avila em 1562; e, entre os religiosos
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masculinos, a fundagdo do convento de Duruelo, em 1568, teve como responsavel Jodo da
Cruz.

Tanto Teresa de Avila quanto Jodo da Cruz compreendiam que a vida religiosa no
século XVI atravessava uma dificil crise de identidade e fidelidade a Igreja. Nessa época,
“[...] a “peste negra’ obrigava muitas ordens a mitigar a austeridade da Regra. O comodismo
vai penetrando lentamente nos conventos; a ascese tem seu ritmo enfraquecido” (SCIADINI,
1989, p. 18).

Nesse ambiente religioso conflituoso, a Ordem Carmelita, conhecida por sua
austeridade, ndo correspondia aos anseios da época. As mudangas eram necessarias no
entender de Teresa de Avila e de Jodo da Cruz, mas os superiores da Ordem estavam
irredutiveis em manter a observancia religiosa do habito eremitico, de acordo com as
tendéncias verticais do monasticismo tradicional, em detrimento da fraternidade apostélica e
da vida comunitaria: “A fraternidade cristd, que invade o mundo e se manifesta na abdicacao
da propriedade em favor dos irmdos, constitui a novidade mais marcante e revolucionéria da
mensagem cristda” (UBBINK et al, 1980, p.36).

Jodo da Cruz e Teresa de Avila representam um movimento de reavaliacio da
fraternidade apostélica, de renascimento da vida evangélica, em que o homem “[...] tem a
tarefa de tornar este mundo mais humano, habitavel para todos. E a vocacio cristd do homem
a quem Deus criador e salvador entregou a sua obra de criacdo” (UBBINK et al, 1980, p.77).

Foi nesse clima que Jodo da Cruz, frente as condicfes de sua época, manifestou, com
exceléncia, as questdes com as quais se debatia a sociedade, especialmente a religiosidade
cristd no interior da Ordem Carmelita, com o movimento de reforma iniciado por ele e pela
madre Teresa de Avila, em que a aprendizagem da leitura e da escrita era uma etapa
obrigatdria para a unido mistica com Deus. Disso resulta a possibilidade de tragar, com maior
clareza e evidéncia, o papel da mistica e da nova espiritualidade carmelita, com referéncias
indiretas no estabelecimento de novas bases para a educacdo e a configuracdo da pedagogia
na modernidade, sobretudo, influenciada pelo humanismo cristéo tdo em evidéncia no reinado
dos Reis Catolicos, mesmo antes, por influéncia do Concilio de Trento (1545-1563), que
culminou com o movimento de Contra-Reforma e de revitalizagédo da religiosidade cristé.

O movimento de reforma da espiritualidade carmelita, de valorizacdo do homem e da
dignidade humana e de insisténcia na vida afetiva do espirito em todas as suas formas e
manifestacbes, operado e prefigurado por Jodo da Cruz e Teresa de Avila, ndio somente
contribuiu para a revitalizagdo da religiosidade cristd, como configurou o estabelecimento de

uma influente pedagogia que marcou decisivamente o século XVI, compreendida, aqui, como
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sendo o Humanismo cristdo. Em parte, foi pelo movimento de reforma da espiritualidade
carmelita, no interior da Espanha, que a pedagogia humanista, de busca da valorizacdo da
tradicdo, da cultura cléssica e do cristianismo, atingiu a sua maior expressividade na Espanha
e, consequentemente, no Novo Mundo.

O encontro de Jodo da Cruz com madre Teresa de Avila ocorreu em Medina del
Campo, cinco anos depois do inicio da reforma do carmelo entre as religiosas; madre Teresa
chegou na cidade em 14 de agosto de 1567, viera para fundar o segundo Convento de
Descalcas. Nesse periodo, a reforma estendia-se, superando as primeiras dificuldades; viveu
quatro anos no Convento San José, em Avila, e no dia 2 de abril de 1567, com a visita do
Geral da Ordem, frei Juan Bautista Rubeo, celebrou um capitulo no convento de Carmo e,
depois, visitou o Convento San José. Frei Juan ficou satisfeito com a madre e com o trabalho
realizado, incentivando-a a prosseguir com a fundacdo de novos conventos de Descal¢as em
Castela e, ainda, autorizou a redacdo das Constituicbes da Ordem Reformada. Contudo,
Madre Teresa ndo havia informado a sua intengdo de reformar a Ordem masculina; como
havia pressa, escreveu diretamente para frei Rubeo pedindo a sua autorizagdo. Mas, sem
esperar a resposta, impaciente para fundar um novo convento, partiu para Medina del Campo,
chegou em 14 de agosto e, no dia 15, inaugurou a fundagdo do novo convento Descalco;
todavia, ndo havia condi¢bes de permanecer no convento, visto que a casa se encontrava em
ruinas. Entdo, um nobre mercador, Blas de Medina, ofereceu hospedagem em sua casa para as
religiosas e, 14, o prior do Convento de Santa Ana, frei Antonio de Heredia, ofereceu-se para
ser o primeiro da Ordem masculina. Madre Teresa titubeou, ndo havia davida de que o prior
do Carmelo de Medina del Campo possuia virtude e sabedoria necessaria, porém o frei, nessa
época, ja contava com cerca de setenta anos de idade. Madre Teresa temia que o frei ndo
aglientasse o rigor que iria exigir a Reforma, especialmente em seu comeco, assim, pediu para
que ele esperasse e se preparasse (SACRAMENTADO, 1950).

Madre Teresa recebeu outra visita na casa de Blas de Medina, frei Pedro de Orozco;
jovem estudante, ainda na Universidade de Salamanca, que viera para Medina del Campo
celebrar sua primeira missa. A madre viu na juventude do frei o vigor necessario para o0 seu
projeto de reforma, mas ele ndo se ofereceu para a sua obra. Entdo, procurou saber dele se
havia algum jovem carmelita universitario que tivesse muito espirito. Frei Pedro de Orozco
lembrou-se de um condiscipulo, jovem e universitario, que se destacou em Salamanca por sua
virtude, peniténcia e recolhimento, e que se encontrava em Medina del Campo para celebrar a
sua primeira missa, que se chamava frei Jodo de Santo Matia.
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N&o se sabe ao certo o dia exato em que se encontraram pela primeira vez 0s dois
reformadores do Carmelo; possivelmente o encontro tenha ocorrido entre setembro e outubro
de 1567. Nessa época, Madre Teresa contava com quarenta e dois anos de idade. Como fizera
com frei Antonio de Heredia, expds o seu projeto de reforma para os freis e, ainda, a
autorizacdo necessaria para a fundacdo dos conventos reformados masculinos. Frei Jodo
demonstrou o seu interesse de ir para a Ordem Cartuxa, por ser mais retirada que a Ordem do
Carmelo, ja que buscava na Cartuxa o ideal de uma vida contemplativa, retiro do mundo para
se entregar a Deus em uma vida de peniténcia, oracdo e mistico recolhimento. Madre Teresa
garantiu-lhe que tudo isso poderia ser encontrado na Ordem da Virgem, o que convenceu frei
Jodo, que pediu pressa na fundacdo do convento masculino, visto que pensava trocar,
imediatamente, o Carmelo pela Cartuxa, quando encerrasse 0s seus estudos em Salamanca
(SACRAMENTADO, 1950).

Frei Jodo encerrou seus estudos no verdo de 1568 na Universidade de Salamanca e
regressou a Medina del Campo, permanecendo no Convento de Santa Ana. Madre Teresa ja
se encontrava em Medina; em conversa com frei Antonio de Heredia e frei Jodo afirmou que
0 primeiro convento de Descalgos ficaria localizado em Duruelo. Como frei Jodo ainda se
encontrava sem cargo, pode viajar com madre Teresa para Valhadolide com o objetivo de
fundar mais um convento. L4, informou-se sobre a vida das freiras e recebeu a licenca dos
provinciais para ir a Duruelo.

Conseguida a licenga dos provinciais, madre Teresa pediu para que frei Antonio
resolvesse seus assuntos em Medina e renunciasse ao priorato para que frei Jodo fosse para
Duruelo preparar a casa do primeiro convento masculino de Descal¢os. Duruelo era um
lugarejo desconhecido; a casa encontrava-se em péssimas condi¢fes, mas frei Jodo e seu
acompanhante leigo trabalharam sem descanso para transformar a casa em convento. Cerca de
dois meses depois, em 27 de novembro de 1568, chegaram ao convento seis carmelitas: o
padre provincial, frei Alonso Gonzélez, em cuja jurisdicdo encontrava-se Duruelo; os padres
Lucas de Celis, conventual de Medina; frei Jose, ainda diacono, e frei Antonio de Heredia,
que renunciou ao priorato; e frei Alonso Fernandez, que vieram para a inauguragdo. No dia
seguinte, 28 de novembro, realizou-se a ceriménia, sob a dire¢do do provincial. Frei Antonio
de Heredia, frei Jodo de Santo Matia e o diacono, frei José, em volta do altar, diante do
provincial de Castilha, renunciaram a Regra Primitiva de Santo Alberto, patriarca jeruso-
limitano, mitigada por Eugénio 1V, prometendo, todos, viverem segundo a mesma Regra,
corrigida por Inocéncio 1V, sem mitigacdo. Em seguida, redigiram a ata de fundacéo; nela,
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firmou-se que frei Jodo, o Reformador, passou a chamar-se, frei Jodo da Cruz
(SACRAMENTADO, 1950).

A nova comunidade ficou constituida por cinco religiosos: os trés que renunciaram a
Regra mitigada, o padre Lucas de Celis, que continuou com o habito de Cal¢ado e o leigo que
acompanhou frei Jodo a Duruelo para ajudar na reforma da casa. Madre Teresa visitou
Duruelo em mar¢o de 1569 para tratar de algumas coisas referentes a organizacdo da vida
descalca dos freis. Ela ficou assustada com o rigor das constantes e duras peniténcias a que se
entregavam os freis, argumentou sobre a necessidade de ponderacdo em relagdo ao rigor das
peniténcias, visto que seria uma condicdo favoravel para cair em enfermidade e por a perder a
obra.

Em Duruelo, com a chegada dos primeiros novi¢os, Jodo da Cruz

[...] ficou encarregado da formagdo deles. Mestre espiritual da Reforma,
muito discreto a respeito dos mestres que guiaram seus proprios passos,
sempre insistira sobre a necessidade desse acompanhamento espiritual. Mas
‘ndo é dado a todos governar as almas’. Isso exige grandes qualidades do
mestre espiritual: ‘Pois, além de precisar ser sabio e discreto, ele necessita
possuir experiénica; para guiar o espirito, embora a ciéncia e a discricdo
sirvam de fundamento, se nao tiver a experiéncia do que é puro e verdadeiro
espirito, ndo chegara a colocar a alma no caminho, quando Deus a atrai, e
nem a entenderd’ (SESE, 1995, p. 48-49).

N&o tardou para que a comunidade de Duruelo sentisse a benéfica influéncia da vida
dos Descalgos, especialmente no que se referia a instrucdo e a educacdo das camadas
populares, uma vez que a populacdo, em sua grande maioria, era desprovida de formacéo
escolar. Alguns meses depois, o provincial frei Alonso Gonzélez esteve em Duruelo, na
primavera de 1569. O trabalho de formacdo religiosa e de educagdo das primeiras letras
realizado pelos Descalcos agradou e, para facilitar o aumento dos Descalcos, elevou o
convento a categoria de priorato, com autorizacdo para receber novigos. Nomeou como prior
frei Antonio de Jesus e, subprior frei Jodo da Cruz. A medida produziu efeito em poucos
meses, com a chegada do frei Jodo Batista e do frei Pedro de los Angeles; o que contribuiu
para que frei Jodo da Cruz comecasse o seu oficio de mestre espiritual da Reforma.

A Reforma do Carmelo, desenvolvida inicialmente por Teresa de Avila, entre as
religiosas, e, posteriormente, com Jodo da Cruz, entre os religiosos, no século XVI, foi um
movimento de grande importancia para a Ordem Carmelita como um todo, uma vez que
contribuiu ndo somente para a reforma da Ordem, mas p6s em a¢do um projeto missionario

que se expandiu para diversas regides do mundo nos séculos posteriores.
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3.5 Jodo da Cruz e Teresa de Avila: o dialogo da amizade

A amizade estabelecida entre Jodo da Cruz e Teresa de Avila caracterizou-se pela
lealdade e devocéo a Cristo. O amor de Jesus representava um apelo para que todos fossem os
seus amigos, mas com a condicdo de que todos fossem obedientes a sua palavra
incondicionalmente.

Entre os séculos X e Xl, as regras monasticas excluiam as amizades intimas,
consideradas indesejaveis e uma ameaca a vida espiritual no interior dos mosteiros. Porém,
entre 0s anos de 1120 e 1180, houve um grande interesse pelo culto a amizade, especialmente
entre os cistercienses, ordem monastica catolica fundada em 1098. A amizade tornou-se um
tema de preocupacéo geral, em particular para Bernardo de Claraval (1090-1153), para o qual
a amizade espiritual definiu-se como o estado de afeicdo que une dois ou mais cristdos
mediante o0 amor de Deus (ORTEGA, 2002).

No inicio do século XIII, desenvolveu-se no interior da igreja um movimento de
intolerancia em relacdo as amizades espirituais. Foi 0 que se observou com “a crescente
formalizacdo e rigidez das instituicbes no fim do século XII [que debilitou] a confianca
atribuida a amizade espiritual” (ORTEGA, 2002, p. 83). Com o nascimento da intolerancia a
amizade, a disciplina substituiu os vinculos interpessoais.

A idéia de amor-amizade, definido por autores como Ambrosio (340?-397), Paulino de
Nola, Bernardo de Claraval e Aelredo de Rievaulx, que se fundamentava no Bem e no
conhecimento divino, “se desfez na teorizacdo extrema da filosofia, na sua dissociagdo da
teologia e na perda da centralidade que a cultura monastica exercia no ensino europeu”
(ORTEGA, 2002, p. 83).

Os franciscanos foram os primeiros, na Idade Média, a se oporem abertamente ao
desenvolvimento da amizade espiritual; entre eles havia o temor de conflitos entre a amizade
pessoal e a amizade coletiva. Tal posicionamento desenvolveu-se até o século XVI,
notadamente com os escritos de Francisco de Sales (1567-1622), “[...] na percepcdo da
amizade como desnecessaria ou até perigosa para a vida na comunidade religiosa” (ORTEGA,
2002, p. 84). Francisco de Sales foi um dos grandes expoentes de uma tradicdo de
desconfianca e de ndo aceitacdo das amizades espirituais nas comunidades monasticas.

O século XVI também viu nascer o encontro de Jodo da Cruz e Teresa de Avila, do
qual surgiu uma grande amizade espiritual. Pode-se afirmar que a amizade para ambos era

uma dadiva divina; o dialogo da amizade estabelecido entre eles inaugurou um recomeco do
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tema da amizade desenvolvido por Bernardo de Claraval, no qual a amizade foi compreendida
como uma abertura incondicional para o outro.

Jodo da Cruz e Teresa de Avila sdo duas figuras importantes do século de ouro da
Espanha, em especial no que se refere a religido e a literatura. S&o considerados classicos de
espiritualidade; nasceram e viveram no mesmo periodo histérico. Jodo da Cruz, pelos
caminhos da experiéncia mistica, desenvolveu uma espiritualidade de interiorizacdo da fé e da
religiosidade, que marcou a transicdo para os Tempos Modernos. Sua espiritualidade foi
caracterizada pelo aprofundamento do conhecimento da subjetividade como caminho
necessario & comunhdo com Deus.

O trabalho de formacdo e direcdo religiosa realizado por ambos, em mutua
colaboragdo, contribuiu para o desenvolvimento espiritual de cada um deles e de seus
discipulos. A maior parte do didlogo entre eles ocorreu por meio de comunicacdo epistolar.
Contudo, na correspondéncia documentada de Teresa de Avila, de 1574 a 1581, ndo
sobreviveu nenhuma das comunicagdes enviadas a Jodo da Cruz; pelo relato de testemunhas,
o dialogo entre eles foi muito constante, tampouco ha registros de cartas de Jodo da Cruz
dirigidas a Teresa de Avila (PACHO, 2000c).

A grande parte da correspondéncia de Jodo da cruz foi perdida; das existentes
conservaram-se trinta e cinco cartas ou fragmentos de cartas, nas quais se observa a
profundidade com que procurava transmitir a sua doutrina. Faz-se necessario destacar que, em
razdo da perseguicdo sofrida pelos proprios irmaos Descalgos, muitas de suas cartas foram
queimadas com o objetivo de evitar caltnias ainda maiores (SESE, 1995).

As provas da relacdo de amizade que existiu entre eles foram completadas por outras
comunicagdes epistolares enviadas a outros religiosos. Nas cartas expedidas por Teresa de
Avila a pessoas relacionadas com a sua obra de fundagdo, foram feitas mencdes e elogios a
Jodo da Cruz e ao seu talento como diretor espiritual. A estima e o profundo afeto tambem
foram reciprocos no que se refere a sua obra de fundagcdo do Carmelo Descalco.

Havia, entre eles, estima e valorizagdo matua. Reconheciam mutuamente deficiéncias
e limitagcbes, mas sempre cuidaram para ndo comenté-las em puablico. De acordo com
testemunhos, Jodo da Cruz, nas conversacBes habituais, referia-se a fundadora do Carmelo
Descalgo, entre os religiosos, como “nuestra santa Madre” ou “la santa madre Teresa”
(PACHO, 2000c).

Teresa de Avila, nos primeiros contatos com Jodo da Cruz, logo compreendeu que se
tratava de um homem douto, com estudos em Salamanca e com uma profunda formacao e

preparacdo intelectual. Para ela, Jodo da Cruz era “um hombre celestial y divino” (PACHO,
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2000c, p. 1425); possuia grande experiéncia nas coisas espirituais e discernimento. Ela
introduziu Jodo da Cruz em sua obra de renovacgéo da vida espiritual e religiosa, ensinando a
ele o novo estilo de vida desenvolvido por ela na reforma. Nesse aprendizado, madre Teresa
também se enriqueceu muito pela revisdo de alguns pontos de seu trabalho, como, por
exemplo, a ndo utilizagio do abaco em suas experiéncias misticas (DE AVILA, 2002).

Teresa de Avila, nos dialogos com Jo&o da Cruz, introduziu suas experiéncias misticas
na tradicdo cristd (DE AVILA, 2002). Ela adotou um simbolismo peculiar em sua obra:
Moradas. Nela, hd uma rica descri¢do do desposoério e do matriménio espiritual, que mantém
uma aproximacdo muito grande com as obras Cantico espiritual e Chama de amor viva,
escritas por Jodo da Cruz.

Para Pacho (2000c), a empatia que se estabeleceu entre eles foi resultado do
magistério desenvolvido no mosteiro da Encarnacdo, em Avila, durante um periodo de
aproximadamente trés anos, quando esse mosteiro se tornou o centro geografico da mistica
espanhola. O dialogo estabelecido em Avila, no mosteiro da Encarnagdo, ajudou no
desenvolvimento do magistério espiritual e na producéo literaria de ambos.

Os poemas de Jodo da Cruz foram muito apreciados por madre Teresa, mas a leitura
dos textos teresianos, por ele, foi mais ampla e assidua. Apds a morte de Teresa, em 1582,
Jodo da Cruz tornou-se uma das maiores referéncias dos escritos teresianos.

No que se refere ao desenvolvimento espiritual, entendiam que a vida espiritual era um
processo de comunh&o com Deus, a qual culminava com a unido amorosa com Ele. Preferiam
a formula “perfeicdo” ao invés de “santidade”; em relacdo ao desenvolvimento ou
crescimento espiritual, afirmavam que existiam etapas ou momentos como as da vida natural.
Conheciam as trés vias de gradacdo espiritual: a purificativa ou purgativa, a iluminativa e a
unitiva, e os trés estados correlatos: principiantes, aproveitados e perfeitos. As trés vias e 0s
trés estados serviam de referéncia didatica para aqueles que buscavam compreender o seu
pensamento (PACHO, 2000c).

Para eles, o dinamismo espiritual e a oragdo tinham um desenvolvimento progressivo.
Com uma visdo estritamente religiosa, o espiritual ndo era outra coisa sendo a comunhao do
homem com Deus. Nesse sentido, a vida espiritual caracterizou-se como a expressao mais
perfeita da religiosidade por meio da oracdo. Ela era compreendida pela préatica intelectual e,
sobretudo, pelo amor. A amizade implicava em uma relagdo pessoal com Deus e a oracéo,
qualquer que fosse a sua forma ou prética, uma atividade afetiva.

No decorrer da vida religiosa, desenvolveram diferentes formas de oragdo dentro da
tradicdo espiritual: oracdo publica, liturgica, comunitaria, afetiva, contemplativa e outras. A



97

preocupagdo comum centrava-se na oragdo meditativo-contemplativa. Para eles, ndo era
possivel manter uma relacdo amorosa com Deus pela satisfacdo sem limites da vontade; havia
neles um grande esforco ascético de abnegacdo e de mortificacdo dos desejos, como uma das
principais condices para o exercicio de uma vida espiritual satisfatoria e perfeita (PACHO,
2000c).

Por meio da mortificacdo e do exercicio das virtudes, afirmavam que era possivel
eliminar os vicios e os pecados, condicdo necessaria a comunhdo com Deus. Para Teresa,
somente o amor divino bastava, sobretudo pelo exercicio das virtudes evangélicas, tais como
o amor fraterno, a pobreza e a humildade. O exercicio da mortificagdo e das virtudes ndo era
um fim em si mesmo, mas a condicdo para se livrar dos apegos incompativeis com Deus;
tratava-se de um exercicio arduo e penoso, em que o caminhar tornava-se escuro e vazio,
semelhante & noite escura (PACHO, 2000c).

Para ambos, Deus era 0 centro da vida espiritual e se encontrava presente em todas as
etapas do itinerario mistico. Desse modo, o itinerdrio da alma caracterizava-se por meio de
uma progressiva apreensao e identificagdo com Ele. Essa comunh&o com Deus ¢é observada na
obra de cada um deles pela simbologia da unido nupcial; além disso, essa era uma experiéncia
que ndo se encontrava limitada a alguns e que, da parte divina, ndo existia nenhuma limitacao,
porém entendiam que eram poucos 0s que chegavam a semelhante experiéncia (PACHO,
2000c).

3.6 A poesia de Jodo da Cruz

O novo estilo poético, marcado pela espiritualidade de Jodo da Cruz, no século XVI, o
torna um dos grandes poetas da Renascenca espanhola, tais como Garcilaso de la Vega (1501-
1536), frei Luis de Ledo (1527-1591), Fernando Herrera (1534-1597). A sua obra poética €
composta por vinte composi¢cfes: cinco poemas Cantico espiritual, Noite escura, Chama
viva de amor, Sei a fonte que jorra, O Pastorzinho; cinco glosas Vivo sem viver em mim,
Entrei onde n&o sabia, A busca de um amor lancado, Sem arrumacéo e arrumado, Por
toda a beleza e dez romancas. Os seus primeiros poemas, chamados de poemas maiores, séo
0 ponto de partida dos seus tratados de teologia mistica; escritos em prosa para explicar 0s

Seus poemas.
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O poema Céantico Espiritual, por exemplo, € composto por trinta e nove estrofes;
apresenta uma métrica musical muito rica, cujo género é a lira, inaugurada na Espanha por
Garcilaso de la Vega. A maior parte das estrofes, que corresponde a trinta e uma, foram
escritas no calabouco do convento de Toledo entre 1577 a 1578, sendo que outras trés, foram
escritas em Baeza e cinco, em Granada. A inspiracdo de Jodo da Cruz foi a Biblia,
especialmente o Céntico dos Canticos; sua obra representa a unido de amor entre a alma e
Deus.

Teixeira (2006) afirma que a obra é uma das mais importantes narrativas da literatura
mistica espanhola do século XVI. O céntico traduz a experiéncia mistica com uma
extraordinéria beleza e profundidade. A Real Academia Espanhola, em 1881, fez um
pronunciamento sobre a mistica de Jodo da Cruz; no qual se considerou a sua poesia
especialmente angelical, celestial e divina pela sua elegancia e delicadeza formal.

O Cantico Espiritual nasceu entre os anos de 1578 e 1584; Jodo da Cruz utilizava-o
em seus ensinamentos; era uma maneira de pér os religiosos em contato com os mistérios da
grandeza divina. Os comentarios que seguem o poema foram escritos para servir de auxilio
aos religiosos em sua noite mistica.

A poesia e a prosa complementam-se, ja que 0s comentarios em prosa exprimem as
imagens do poema no caminho ao desenvolvimento de uma vida espiritual. Trata-se de um
cantico de amor, no qual a sua pedagogia mistica busca ajudar o leitor a acompanhar suas
exposigdes. Na primeira estrofe, fica evidente a sede e a busca de amor da alma:

Onde € que te escondeste,

Amado, e me deixaste com gemido?

Como o cervo fugiste,

Havendo-me ferido;

Sai, por ti clamando, e eras ja ido (DA CRUZ, 2002, p. 578).

Jodo da Cruz fez reformulagdes no texto original, de 39 estrofes, Cantico A (CA),
passou para 40 estrofes no CB. Seu objetivo era apresentar uma maior clareza na apresentacao
do caminho de desenvolvimento da vida espiritual (TEIXEIRA, 2006).

No prefacio do Cantico Espiritual, Jodo da Cruz afirma que esse prélogo foi escrito
em prosa com 0 objetivo de ajudar o leitor a entender sua exposicdo, em razdo da
inefabilidade da experiéncia mistica e da dificuldade em descrevé-la por meio de palavras.
Nele, observa que as cancfes foram escritas em alto estado de unido divina, mas foi humilde
ao admitir que seu poema é uma das maneiras possiveis de expressar a plenitude da unido

com Deus.



99

Jodo da Cruz argumenta que a sua poesia € uma maneira de suscitar os segredos e 0s
mistérios da noite mistica da progressdo espiritual da alma, por meio das trés tradicionais vias
do caminho mistico: via purgativa, via iluminativa e via unitiva. A mistica cristd, avalia
Teixeira (2006), € uma mistica da palavra. Consciente de seus limites; Jodo da Cruz alerta, no
prélogo do Céntico Espiritual, que os Doutores da Igreja, por muito que desejem exprimir,
jamais conseguirdo explicar em palavras a sua experiéncia.

Para ele, os caminhos que levam ao conhecimento da graca divina sdo varios e
abundantes, mas avalia que a auséncia de amor pode prejudicar a unido, uma vez que 0 amor €
0 principio do itinerario mistico. Se ndo houver amor, ndo ha como chegar aos umbrais dos
mistérios divinos, porém existem almas que sdo inflamadas por amor, o que torna possivel a
unido com Deus.

O cantico segue a estrutura que aborda as trés vias tradicionais do itinerario mistico: a
via purgativa encontra-se nas cinco primeiras estrofes do Céantico B, refere-se & eliminagéo

dos vicios e dos pecados. Séo elas:

Onde € que te escondeste,

Amado, e me deixaste com gemido?
Como o cervo fugiste,

Havendo-me ferido;

Sai, por ti clamando, e eras ja ido.

Pastores que subirdes

Além, pelas malhadas, ao Outeiro,
Se, porventura, virdes

Aguele a quem mais quero,
Dizei-me que adoeco, peno e morro.

Buscando meus amores,

Irei por estes montes e ribeiras;
N&o colherei as flores,

Nem temerei as feras,

E passarei os fortes e fronteiras.

O bosques e espessuras,

Plantados pela mdo de meu Amado!
O prado de verduras,

De flores esmaltado,

Dizei-me se por vos ele ha passado!

Mil gragas derramando,

Passou por estes soutos com presteza,

E, enquanto os ia olhando,

S6 com sua figura

A todos revestiu de formosura (DA CRUZ, 2002, p. 578-580).
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A via iluminativa esta presente nas estrofes de 6 a 13, do Cantico B, referem-se a um
maior crescimento espiritual, de exaltacdo da iluminacdo interior. Nas estrofes seis e sete é

possivel observar o caminho da perfeicdo:

Quem poderéa curar-me?!

Acaba de entregar-te ja deveras;

N&o queiras enviar-me

Mais mensageiro algum,

Pois ndo sabem dizer-me o que desejo.

E todos quanto vagam,

De ti me vao mil gragas relatando,

E todos mais me chagam;

E deixa-me morrendo

Um “‘ndo-sei-qué’, que ficam balcuciando (DA CRUZ, 2002, p. 580).

E, por dltimo, a via unitiva, caracterizada pelas estrofes de 14 a 40 do Céntico B, na
qual a alma, depois de um longo exercicio espiritual, chega a um alto estado e unido de amor
para, enfim, unir-se a Deus. Na estrofe dezesseis e dezessete tais caracteristicas podem ser
analisadas:

Cagai-nos as raposas,

Que esta ja toda em flor a nossa vinha;
Enquanto destas rosas

Faremos uma pinha;

E ninguém apareca na colina!

Detém-te, Aquildo morto!

Vem, Austro, que despertas 0s amores;

Aspira por meu horto,

E corram seus olores,

E o Amado pascera por entre as flores (DA CRUZ, 2002, p. 584).

A via purgativa, no Cantico B de Jodo da Cruz, inicia-se com o grito da amada: “Onde
é que te escondeste, Amado, e me deixaste sem sentido”. A Amada proclama a sua ansia de
amor, na busca pelo Amado; ela, também, expressa a falta de condi¢do da alma para se unir a
Deus. Jodo da Cruz argumenta que € preciso passar pela noite escura, por meio da realizacédo
de um exaustivo exame interior, visto que 0 Amado mora no seio da alma.

A Amada, em sua trajetéria de unido com o Amado, necessita libertar-se de seus vicios
e pecados, ja que eles a afastam de seu objeto de amor; mas nao é fora de si que ela podera
encontrar 0 Amado, € preciso que realize um processo de interiorizacdo da fé e da

religiosidade, porque o que ela procura habita o seu interior. Essa busca interior, a que se
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refere Jodo da Cruz, néo se traduz no distanciamento do mundo e no alheamento das criaturas,
é, sobretudo, uma preparacdo da subjetividade para o seu agir sobre o mundo, 0 que nao
significa um desconhecimento da importancia da criacdo e das criaturas.

A presenca junto ao Amado tem uma grande énfase no Céantico, mas, para encontra-lo,
faz-se necessario muito esforco e, também, suportar a dor da auséncia. A esperanga, nesse
caminho, é fundamental, porque inflama o coracdo e a vontade com o objetivo de canalizar as
energias psiquicas para a unido com Deus. A busca espiritual exige falta de apego em tudo
aquilo que ndo provém da graca divina, mas é preciso a realizacdo de um exercicio de
conhecimento interior, um passo fundamental para o conhecimento de Deus.

A via iluminativa é encontrada a partir da 62 estrofe. Jodo da Cruz afirma que ndo é
possivel conhecer a totalidade dos mistérios divinos, porém, na medida em que a Amada
avanca espiritualmente em seu desejo de conhecimento de Deus, aumenta a sua ansia de
encontra-lo. Nesse estagio, o poder das palavras e o proprio entendimento ndo séo suficientes,

s6 esta ao alcance dos sentimentos. Na décima estrofe, observa-se esse anseio:

Extingue 0s meus anseios,

Porgue ninguém os pode desfazer;

E vejam-te meus olhos,

Pois deles és a luz,

E para ti somente os quero ter (DA CRUZ, 2002, p. 581).

As provacOes sdo muitas, todavia o sentimento de amor que envolve o caminho
espiritual da Amada faz com que ela experimente diversas atribulacfes até chegar a presenca

do Amado. Na décima segunda estrofe:

O cristalina fonte,

Se nesses teus semblantes prateados

Formasses de repente

Os olhos desejados

Que tenho nas entranhas debuxados! (DA CRUZ, 2002, p. 582).

A Amada aproxima-se do limiar do mistério, do momento jubiloso, no qual ela percebe a
presenca do Amado nela mesma.

De acordo com Teixeira (2006, p. 81), “[...] o desenho do Amado brota do interior
mesmo da Amada e se reflete na clarissima nascente”. Jodo da Cruz, nesse estado de
progressdo espiritual, afirma que ainda ndo é possivel que a Amada estabeleca um elo de
comunicacdo definitivo com Deus, visto que o conhecimento de Deus que lhe chega é

superior a sua capacidade de acolhida.
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O momento maximo do Cantico Espiritual encontra-se nas estrofes de 14 e 15, nas

quais Jodo da Cruz inicia a unido com Deus. S&o elas:

No Amado acho as montanhas,
Os valores solitarios, nemorosos,
As ilhas mais estranhas,

Os rios rumorosos,

E o sussurro dos ares amorosos.

A noite sossegada,

Quase aos levantes do raiar da aurora;
A musica calada,

A soliddo sonora,

A ceia que recreia e que anamora (DA CRUZ, 2002, p. 583).

Nelas, é realizado o “desposério” espiritual, no qual a Amada exalta as grandezas do

Amado; nesse estagio, a noite “[...] deixa o toque de sua obscuridade e ganha um traco

tranqlilo e sereno” (TEIXEIRA, 2006, p. 87). Nas estrofes vinte seis a vinte oito, ha maior

expressividade da unido nupcial:

Na interior adega

Do Amado meu, bebi; quando saia,
Por toda aquela varzea

Ja nada mais sabia,

E o rebanho perdi que antes seguia.

Ali me abriu seu peito

E ciéncia me ensinou mui deleitosa;
E a ele, em dom perfeito,

Me dei, sem deixar coisa,

E entdo lhe prometi ser sua esposa.

Minha alma se ha votado,

Com meu cabedal todo, a seu servico;
Ja ndo guardo mais gado,

Nem mais tenho outro oficio,

Que s6 amar é ja meu exercicio (DA CRUZ, 2002, p. 587-588).

Desse modo, Jodo da Cruz evidencia que, entre o desejo de conhecer a Deus por meio

do amor e caminhar ao seu encontro, existe todo um itinerério de progressdo espiritual a ser

percorrido e desenvolvido. Ele apresenta esse caminho de perfeicdo nas obras Subida do

Monte Carmelo e Noite Escura. Nelas, desenvolveu, de maneira didatica, as diretrizes para

uma maior proximidade com Deus com base na oracdo mental e por meio da fé, veiculo que

guia o homem para a verdade divina.
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Assim, o teor poético de suas obras e a composicdo de seus textos em prosa para
explicar as suas cancbes provocam fortes sentimentos de amor, que canalizam as forcgas
psiquicas a compreensao do mistério divino. “Escreve, ndo por vocagdo, mas visando ao bem
dos filhos da Reforma e de seus dirigidos, os comentéarios de suas poesias” (IGREJA
CATOLICA, 1999, p. 29); é o que ensina Jodo da Cruz como formador e diretor espiritual da

reforma do Carmelo.

3.7  Aformacéo de Descalgos

Coube a Jodo da Cruz a importante tarefa de diretor espiritual e de formacdo dos
novicos do Carmelo Descalgo. Para ser um bom professor, eram exigidas condigcdes de
permanente sacrificio, especialmente na busca de meios para aperfeicoar os conhecimentos e
a formagcé&o recebida pelos alunos que ficavam a seu cuidado.

O professor era responsavel ndo somente por ele préprio, mas, por todos os alunos que
ficavam sob a sua orientacdo. Deveria exercer a funcdo de diretor espiritual e cultivar o
trabalho intelectual ndo somente para desenvolver a inteligéncia, mas para progredir na vida
espiritual, com base em uma vida simples, sem luxuria e nem riquezas, a exemplo de Jesus
Cristo (DE MONTOYA, 1968).

Com a fundagéo de um novo Convento Descal¢co em Pastrana, madre Teresa convocou
frei Antonio de Jesus, prior do primeiro convento, para a inauguracdo do segundo, que
ocorreu em 13 de julho de 1570. N&do demorou para que comegassem a chegar novicos; logo,
0 convento de Pastrana tornou-se o primeiro grande noviciado da Reforma. Os freis que 14 se
encontravam, padre Mariano Azaro e Jodo Narduch, ndo poderiam, segundo madre Teresa,
oferecer a necessaria direcdo carmelita aos noviciados, visto que foram, em sua formacao,
influenciados pelo sistema eremitico (SACRAMENTADO, 1950).

Madre Teresa encontrava-se temerosa e preocupada com uma possivel desfiguracéo da
vida descalca. Para resolver a questdo, convocou, urgentemente, a presenca do frei Jodo da
Cruz, estimado como um grande reformador da espiritualidade descalga. Frei Jodo organizou
0 noviciado ao estilo de Duruelo e de Mancera; estabeleceu normas e deixou, de viva voz,
documentos de perfeicdo espiritual. Instruiu um dos freis, Gabriel de la Asuncidn, para que se
tornasse 0 mestre dos novigcos. Frei Jodo permaneceu em Pastrana cerca de um més, em

seguida, retornou a Mancera, em meados de novembro de 1570, para continuar com 0 seu
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trabalho de formacéo e de instrucdo espiritual. Frei Jodo “[...] é exigente, pede generosidade
na doacdo a Deus, mas sabe também usar de benevoléncia e corrigir com mansidao” (IGREJA
CATOLICA, 1999, p. 23).

Em 25 de janeiro de 1571, na festa de Conversdo de S&o Paulo, madre Teresa
inaugurou o Convento de Alba; frei Jodo da Cruz também se fazia presente, ndo sé para
oferecer uma assisténcia honorifica e presencial a fundacdo como para intervir na organizacao
do convento e no atendimento espiritual as religiosas do convento. Alguns meses depois, em
abril de 1571, frei Jodo viajou para Castilha la Nueva, enquanto isso, frei Antonio de Jesus,
acompanhado pelo frei Juan Bautista, um dos primeiros novigcos de Duruelo, trouxe uma
patente do comissionario apostolico, frei Pedro Fernandez, para o padre Jodo da Cruz.

O Convento Descalco tornou-se um Colégio de formacdo de novicos, a primeira casa
de estudos da Reforma, alguns dos novigos, dentre eles frei Agustin de los Reys, seguiam
cursos na Universidade de Alcala de Henares. O colégio era esperado como uma grande
possibilidade de transcendéncia para a descalcez; porém ndo havia um reitor que respondesse
a importancia e a missao do colégio. Padre Antonio de Jesus, consultado pelo Comissionario
Apostdlico, deu o nome de frei Jodo da Cruz, que, prontamente, atendeu ao chamado e viajou
para Alcald em abril de 1571 (SACRAMENTADO, 1950).

O Colégio Descalco encontrava-se proximo a Universidade de Alcala de Henares, em
pleno florescimento; nestas, vivia-se uma plena reacdo contra os sofistas. Na area de
Filosofia, as obras de Villalpando, restaurador da filosofia aristotélica na Universidade,
abarcavam a ldgica, as categorias, EI Perihermenias, In octo libros Phisicorum, De celo, De
generatione, De corruptione. O novo procedimento consistia em ler o texto original de
Aristoteles, para examina-lo criticamente, traduzi-lo para o latim e, no final, defender ou
refutar o seu contetdo doutrinal. Em Teologia, havia céatedras de Santo Tomas, de Guilherme
de Ockham e de Escoto, como as existentes na Universidade de Salamanca.

Nesse ambiente cultural, passam grande parte do dia os estudantes do Colégio dos
Descalcos, em que frei Jodo da Cruz era reitor. Os novi¢os do colégio reformado ndo
demoraram muito para chamar a atencdo pela maneira virtuosa com que se comportavam; as
pessoas paravam para Vé-los passar. O reitor do colégio, frei Jodo da Cruz, era o primeiro a
dar o exemplo. Para o Comissionario Apostoélico, frei Pedro Fernandez, que foi de Madri para
visitar o colégio, a austeridade e a formacdo recebida pelos novigos eram um exemplo que
precisava ser estimulado e continuado. Frei Jodo, como reitor do colégio, dava importancia
especial a formacdao espiritual, porém nao rebaixava o valor da formac&o cientifica, visto que
compreendia a importancia e o valor da ciéncia (SACRAMENTADO, 1950).
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Em 6 de outubro de 1571, madre Teresa recebeu uma carta do Comissionario
Apostélico que anunciava a madre como priora do Convento da Encarnacdo, proximo da
cidade de Avila, em razdo de sua capacidade de direcio e de formagio espiritual das
religiosas. Existia cerca de 130 freiras no convento; as dificuldades eram muitas, aos poucos,
madre Teresa organizou o convento, porém sua maior preocupacao era a formacdo espiritual
das freiras, que precisava ser trabalhada. Assim, preocupada com a formacao espiritual das
irmas, madre Teresa escreveu ao Comissionario Apostélico convocando a presenca de frei
Jodo da Cruz para ajuda-la, que, tdo logo recebeu o comunicado, prontificou-se a cumprir o
chamado.

As freiras ndo se opuseram a presenca de frei Jodo da Cruz e, em setembro de 1572, ja
se podia observar os excelentes resultados do trabalho de formacdo espiritual em
desenvolvimento no Convento da Encarnacdo. Contudo, no convento, frei Jodo ndo era o
Unico confessor, havia também freis do Carmelo Calcado. Frei Jodo conseguiu, com sua
enorme capacidade de discernimento e sabedoria, envolver todas as freiras em seu trabalho de
formacéo espiritual.

O trabalho de formacdo espiritual, desenvolvido por frei Jodo no Convento da
Encarnacdo, na cidade de Avila, alcancou 6timos resultados, todavia os freis Calgados
comecaram a sentir-se desfavorecidos pelo Comissionario Apostolico da Ordem Dominicana,
especialmente com a fundacdo de novos Conventos Descal¢os na Provincia de Andaluzia.
Foram enviados informes e protestos a Roma contra os Descalgos. O Geral da Ordem
escreveu carta a madre Teresa pedindo explicagdes sobe a atuacdo dos Descalgos, mas a carta
chegou tardiamente ao seu conhecimento. O geral da Ordem Juan Bautista Rubeo havia
escrito duas cartas a madre, uma em outubro de 1574 e outra em janeiro de 1575. As cartas
chegaram ao conhecimento de madre Teresa somente em junho de 1575, quando ja havia
encerrado o Capitulo Geral da Ordem em Piacenza de lItalia, onde foram determinadas
decisdes agressivas contra a Reforma, desde a supressdo de conventos existentes e, mesmo, a
proibicdo da fundacdo de novos conventos entre outras determinacées (SACRAMENTADO,
1950).

Os Carmelitas Descalcos, ao saberem das determinacfes do Capitulo Geral,
convocaram, em 3 de agosto de 1576, uma junta de Descalgos em Almodoévar. A reunido
ocorreu em 9 de setembro de 1576; nela, examinaram-se e discutiram-se as disposi¢es do
Capitulo Geral de Piacenza, sobre a reforma do Carmelo. Entre as decisdes tomadas,

organizou-se uma comissao para ir a Roma negociar a necessaria autonomia dos Descalcos;
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entre outros acordos, determinou-se que frei Jodo da Cruz renunciasse ao seu oficio de padre e
confessor do Convento da Encarnagéo de Avila.

No inicio desse mesmo ano, padre Valdemoro, prior do Convento da Encarnacao,
levou preso frei Jodo da Cruz e o seu companheiro frei Francisco de los Apdsteles a Medina
del Campo; mas os protestos da populacdo chegaram ao conhecimento do nuncio e fizeram
com que este mandasse, sob ameaca de excomunhdo, a libertacdo dos freis e a restituicdo de
Jo#o da Cruz em seu posto em Avila, no Convento da Encarnagio. Mas, em 2 de dezembro de
1577, frei Jodo foi preso por um grupo composto de padres Calcados, seculares e gente
armada, permanecendo recluso no convento por alguns dias; depois, encaminhado para
Toledo, ficou recluso por cerca de nove meses, até o dia em que conseguiu fugir do convento
ao perceber o desejo de sua morte pelos conventuais de Toledo. Na fuga, conseguiu refugio
no monastério de San José e, por estar muito debilitado, a madre prioresa do convento, Ana de
los Angeles, conseguiu, com a ajuda de dom Pedro Gonzéles de Mendoza, a conducéo de frei
Jodo para o Hospital de Santa Cruz (SACRAMENTADO, 1950).

Depois de alguns meses, ainda debilitado, frei Jodo foi até Almodovar, onde se
reuniriam os padres Descalgos para se decidirem sobre alguns temas importantes: a eleicdo de
um provincial, o envio de um procurador a Roma e a nomeacao de frei Jodo da Cruz como
superior do Convento do Calvéario na Siera del Segura. No caminho, frei Jodo deteve-se em
Baeza, no Convento das Descalcas, pois ainda se encontrava muito enfermo. N&o se sabe ao
certo quanto tempo permaneceu em Baeza; quando chegou no Convento do Calvario havia la
cerca de trinta religiosos, entregues a uma vida de peniténcia. Apds alguns meses, madre
Teresa enviou-lhe uma carta pedindo que fosse regularmente a Baeza porque as irmas do
Convento encontravam-se desprovidas de um mestre espiritual; assim, todos os sabados, frei
Jodo partia para Baeza.

Na primavera de 1579, frei Jodo partiu para Baeza para fundar o primeiro colégio de
Descalgos na Andaluzia. Havia muito, os doutores da Universidade de Baeza desejavam a
fundacdo. Frei Jodo tinha em maos a licenca da Ordem e a autorizagdo do Bispo de Jaén para
a fundacdo do colégio. Para este, vieram novigos de La Pefiuela e do Calvério; frei Jodo,
pratico nos ministérios culturais por suas qualidades de universitario em Salamanca e pelo
Oficio de reitor do Colégio de Alcala, organizou os estudos.

A presenca dos carmelitas na Universidade de Baeza provocou um sentimento de
simpatia e de admiracédo entre os catedréaticos e alunos. O reitor da universidade estimulava 0s
alunos a seguirem o habito dos Descal¢os. Na época, eram muitos os estudantes que iam para
0 Colégio dos Carmelitas Descalgcos. Mesmo sem poder competir com as de Salamanca e de
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Alcala, a Universidade de Baeza adquiriu grande prestigio. Nela, ensinava-se Filosofia,
Teologia e Humanidades; os fundadores da Universidade, especialmente Juan de Auvila,
haviam dado muita importancia aos estudos das humanidades.

Em 1580, figuram no livro de matriculas: dezessete catedraticos, oitenta e nove
tedlogos, quarenta e sete ldgicos, sessenta e trés sumulistas e duzentos e vinte e trés medianos
e minimos. Primeiramente, o Colégio dos Carmelitas Descal¢os chamou-se Colégio de Nossa
Senhora do Carmo e, no ano seguinte, no primeiro Capitulo Geral, deu-se ao colégio o nome
de San Basilio. Frei Jodo, como reitor, organizou exercicios semelhantes aos que existiam em
Salamanca e Alcala; discussdes publicas sobre matérias teologais; assistiam, além dos
religiosos do Colégio, muitos catedraticos da Universidade. Frei Jodo, como reitor, presidia o
ato, dirigia as discussdes, argumentava e resolvia dificuldades (SACRAMENTADO, 1950).

Na cidade de Baeza, reinou um extraordinario ambiente de piedade; apesar da vida
preeminentemente contemplativa e retirada que professavam os Descalgos, muitas eram as
pessoas da comunidade que buscavam, entre eles, doutrina e direcdo espiritual. Frei Jodo, que
vivia em contemplacdo, ndo sentia 0 menor escripulo em entregar-se ao trabalho de
apostolado, como ndo havia sentido em Avila e em Duruelo, como, também, ndo sentiu mais
tarde em Granada e em Segdvia.

A Igreja do Carmo, como em todas de Baeza, enchia-se de pessoas para se
confessarem; frei Jodo ordenava que ndo faltassem confessores; ele mesmo era o primeiro a
oferecer o exemplo. Uma vila a cinco léguas de Baeza, em que se fundou um Convento de
Descalgas, também teve, por algum tempo, frei Jodo da Cruz como mestre espiritual, do
mesmo modo que o Convento de Descalcas de Caravaca. A prioresa do convento escreveu a
madre Teresa expondo-lhe a necessidade de um mestre espiritual; que ndo tardou em
responder a carta, indicando que procurassem pelo frei Jodo da Cruz, visto que se tratava de
um grande formador espiritual. Eram constantes e multiplas as atividades a que se detinha frei
Jodo em seu cargo de reitor do Colégio de Baeza, em seu oficio de confessor e diretor
espiritual de religiosas e seculares (SACRAMENTADO, 1950).

Em 22 de junho de 1580, o Sumo Pontifice Gregorio XII1 despachou a separacdo entre
Calcados e Descalcos em provincias distintas. A Assembléia de inauguracdo da provincia dos
Descalgos ocorreu sem a presenca de frei Jodo da Cruz, ja que ndo chegou a tempo por tratar-
se de uma viagem muito longa. Mas, mesmo assim, ele foi eleito, no Capitulo Geral, um dos
definidores da Ordem; tendo participado, posteriormente, da elaboracdo das ConstituicGes
para freis e irmds em 15 de marco de 1581; e, no dia 16, retornou a Andaluzia. Porém, poucos

meses, ele permaneceu no Colégio de Baeza; primeiramente, fez uma viagem a Caravaca, ao
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Convento de Séo José, para presidir a eleicdo das freiras que responderiam pelo Convento;
meses depois, realizou outra viagem, mais longa e complicada, até Castela, onde se encontrou
com a madre Teresa, para resolverem as questdes legais necessarias a fundacdo do Convento
de Granada. Em Granada, na falta do prior do Convento de los Martires desde os ultimos dias
de janeiro de 1582, frei Jodo da Cruz, em agosto do mesmo ano, tornou-se o formador
espiritual daquele Convento (SACRAMENTADO, 1950).

Sobre a Reforma, é importante destacar que a expansao do ideal de reforma religiosa,
desenvolvido pela revitalizacdo da espiritualidade carmelita, foi, sobretudo, uma atitude
interior de profunda caridade para com tudo e para com todos. Tratou-se de uma religiosidade
fundamentada no amor e na concdrdia entre os homens. O vigor extraordinario da
espiritualidade carmelita estava a servigo de uma pedagogia espiritual apoiada na imitacéo de
Cristo, que se encontrava preocupada em descobrir e discernir a dindmica da alma, no anseio
de um dialogo interior com Deus.

A espiritualidade que floresce nos Tratados Misticos de Jodo da Cruz caracteriza-se,
de um lado, pelo conhecimento da lei divina, por meio da leitura da Biblia e dos Padres da
Igreja e, de outro, pelo exercicio da oracdo mental. Tal exercicio configura-se como um
importante elemento de sua mistica, visto que provocou desenvolvimento consideravel no
estudo da alma e da subjetividade.

A mistica de Jodo da Cruz convida o individuo a dialogar interiormente com Deus,
para que ele seja capaz de compreender os segredos do amor divino. Seus escritos misticos
tiveram um papel social muito importante, uma vez que contribuiram para forjar o conceito
moderno de subjetividade, como se pode observar em seus discursos e poemas sobre a noite
escura dos sentidos e do espirito, no exame da consciéncia para a purificacdo dos pecados e
dos vicios em seu itinerario de unido com Deus.

Em 26 de julho de 1926, o Sumo Pontifice Pio XI decretou honras de Doutor da Igreja
a Jodo da Cruz. Com esse ato solene, o papa declarou que as obras escritas pelo Carmelita
Descalgo sdo consideradas como um codigo e escola da alma fiel que deseja empreender uma
vida mais perfeita (PENIDO, 1954). Ele se tornou Doutor da Igreja em razdo de que a Igreja
Catolica considerou as suas obras uma limpida fonte de sentido cristdo e de espirito de Igreja.
Nelas, é narrada a sua experiéncia mistica e, pela maneira como desenvolveu a sua
espiritualidade em seus tratados em prosa, que complementam a explicagdo de seus poemas,
tornaram-se normas praticas de carater pedagogico para a conduta das almas.



109

Jodo da Cruz ensinou muitas ligdes. Uma delas trata do amor divino que, segundo ele,
onde ndo existe amor € preciso pér amor para se colher amor. Outro de seus ensinamentos
refere-se a importancia do exercicio da vida interior e, especialmente, da oracdo mental.
Compreende-se, em seus escritos, que a oracdo é uma valiosa fonte de acdo proficua e
duradoura.

Jodo da Cruz, em seus tratados sobre mistica, em que aprofunda o conhecimento de si
pela oracdo mental, ensina, por exemplo, o porqué da possibilidade da experiéncia mistica, o
porqué e como de suas vias de progressdo espiritual. Os seus textos ndo tratam somente de
uma analise tedrica ou de uma construcado intelectual, a espiritualidade que aflora dos passos
de sua progressao espiritual desperta o amor e a ansia por canalizar as forcas psiquicas para
seguir o seu caminho.

Compreende-se que todo o seu esforco de oracdo mental tem finalidades praticas:
conduzir as almas a contemplacéo e, por meio dela, a perfeicdo. As normas préaticas de sua
experiéncia mistica assinalam o esforco que a alma deve imprimir, os caminhos de acesso, as
escolhas e as ilusdes a evitar e 0s sinias de progressao espiritual (PENIDO, 1954). Para Joédo
da Cruz, perder-se em Deus ndo se caracteriza como um aspecto negativo, ja que significa um
diadlogo com as pessoas por meio da caridade evangélica. O trabalho interior de exame da
consciéncia é um exercicio de progressdo espiritual por meio da contemplacdo mistica.

O principio e o fundamento de sua mistica € o amor. Nesse sentido, 0 exame de
consciéncia faz com que seja analisada, com maior profundidade, a rotina cotidiana que a
existéncia automatiza. Nele, também se entende que o sentido da vida é o amor, sendo que 0
seu obejto de amor € Deus. Mas, segundo ele, amar ndo € o suficiente, é preciso perfeicdo,
isto é, amar com perfeicdo. Em seu pensamento, esse amor € o grande tesouro da tradicdo
cristd, a qual convida a vida mistica. Essa tradicdo, em Jodo da Cruz, traduz-se na progressao
espiritual, tendo, como sentido da vida, o amor para se alcancar a perfei¢ao cristd. Contudo,
faz-se necessario remover os obstaculos para que se tenha a iluminagdo mistica. Como
pedagogo, Jodo da Cruz desenvolveu os seus tratados misticos para que eles servissem de
modelo a formacéo espiritual.

Desse modo, a sua espiritualidade pede o sacrificio total, a qual se configura como um
de seus ensinamentos basicos. Pela analise de seus escritos, observa-se que a graca divina é
proporcional ao desejo da alma de despojar-se de tudo quanto ndo é Deus. Jodo da Cruz
aconselha aos que desejam prosseguir o caminho mistico a perfeicdo, o exercicio da oracao
mental e a pratica das virtudes cristds por meio da fé e com a atengdo voltada para Deus.
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Assim, a noite escura, tema de sua prosa, objetiva a purificagdo dos pecados para que sejam

canalizadas as forcas psiquicas a comunhao com Deus.
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4 MISTICA E EDUCACAO NOS ESCRITOS DE JOAO DA CRUZ

A nocdo de educacdo em Jodo da Cruz pode ser encontrada nos escritos Subida do
Monte Carmelo e Noie Escura, quando ele estabelece o caminho de sua experiéncia mistica.
N&o se trata de ensinar ao religioso o itinerario de unido com Deus, mas de pd-lo no caminho
de sua prépria experiéncia mistica.

Em seus comentarios sobre a necessidade do exame de consciéncia, definido pelo
movimento da contemplacdo mistica e por meio de um profundo desenvolvimento interior,
faz com que o individuo conheca a verdade divina e a si proprio. Assim, o conceito de
subjetividade, caracteristico dos Tempos Modernos, nasce em seus escritos pela interiorizacao
da fé e da religiosidade. Neles, ndo se poderia caminhar pela noite mistica sem compreender
as verdades do amor corruptivel, que se fundamentam nos pecados capitais e nas vontades
humanas sem limites.

A anélise dos escritos Subida do Monte Carmelo e Noite Escura se faz necessaria
para se apreender a sua espiritualidade, importante para a compreensdo de seu conceito de
educacdo. Em suas obras, refere-se a uma pedagogia da fé, que, para Jodo Paulo Il (1991, p.
13), trata-se de um auténtico processo educativo que “[...] fomenta a comunhdo e o dialogo
com o0s irmaos, para os ajudar a percorrer 0s caminhos que conduzem a Deus”.

A obra de Jodo da Cruz é um exemplo de educacdo humanistica. Ha, em seu
Humanismo, o despertar do individuo para a valorizacdo do seu proéprio ser pela formagéo de
um homem integro e capaz de atuar em sua vida cotidiana. Na analise de suas obras, €
possivel observar o desenvolvimento harmdnico do espirito. Trata-se de uma educacdo que
envolve exercicios corporais e intelectivos, que buscam fortalecer a subjetividade por meio da
espiritualidade.

O carater afetivo é um dos principais efeitos educativos de seu Humanismo, ja que, em
sua pedagogia, a disciplina para o estudo e para a fomacéo da espiritulidade néo se realiza por
meio de castigos corporais sendo pelo desenvolvimento das virtudes teologais: fé, esperanca e
caridade, responsaveis pela purificacdo das faculdades espirituais: intelecto, meméria e
vontade. Desse modo, a interiorizacdo da fé e da religiosidade, caracteristica marcante dos
escritos misticos de Jodo da Cruz, estabelece para o individuo as condi¢Ges necessarias para
pdr em préatica 0s seus projetos existenciais de maneira que ndo causem danos aos outros e a si

mesmo.
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4.1 A mistica de Jodo da Cruz

Jodo da Cruz, no &mbito da doutrina catdlica, é considerado uma autoridade e um guia
para todos aqueles que desejam experimentar o reino da vida interior. Seus escritos nédo
tiveram um objetivo tedrico, trata-se, em verdade, de uma necessidade dele de complementar
0 seu trabalho como diretor espiritual; por isso, hd uma forte intencionalidade pedagdgica,
caracterizada pelo seu esforco intelectual de disciplinar o corpo e o espirito de religiosos e
cristdos para purificar a alma pelo recolhimento, siléncio, desnudez espiritual e pobreza de
espirito em sua acdo sobre 0 mundo para a gléria de Deus.

Parte de suas obras, escritas antes de sua prisdo, foi perdida e destruida por ele e por
outros. Dos quatro grandes tratados, Subida do Monte Carmelo, composto entre 0s meses de
novembro de 1578 e junho de 1589; Noite Escura, escrito depois de 1584, Cantico
Espiritual, escrito por volta de 1584 a 1586, e Chama Viva de Amor, escrito por volta de
1585, os dois primeiros estdo incompletos; apesar disso, 0 que ainda existe conserva 0 Seu
pensamento e a importancia de sua obra.

Os tratados sdo, em sua maioria, fundamentados na Biblia; trata-se de um trabalho de
compreensdo e de interpretacdo dos Textos Sagrados, baseado no método alegdrico de
interpretacdo biblica, especialmente do Antigo Testamento (O’REILLY, 1991). Tal método
era considerado uma heresia na ldade Média, mas muito usado entre os seculos XV e XVI,
sobretudo com a expansdo do ideal de revitalizacdo da religiosidade cristd, com base em
novos métodos de interpretacdo da Biblia e dos Padres da Igreja, desenvolvidos pelo
Humanismo cristdo e que marcaram, profundamente, os Tempos Modernos.

Nos textos misticos de Jodo da Cruz, a purificacdo dos sentidos e do espirito é
necessaria para que o individuo consiga, pelo caminho da noite, chegar a um estado de “union
de amor con Dios”. Chiappini (1991) afirma que esse itinerario da alma pela noite “[...]
coincide con la separacion y muerte del alma a si misma” para que tenha liberdade de escolha
e viva em harmonia com a natureza. A tensdo que existe entre humildade e soberba, que se
projeta nos textos de Jodo da Cruz, “[...] constituyen la fase de la *noche oscura’ de la
purificacion” (CHIAPPINI, 1991, p. 28). As almas que estdo envolvidas em seus desejos “[...]
estan siempre distraidas [en] su proprio gusto personal sobre las cosas del espiritu mas que
sobre la ‘pureza y discrecion’” (CHIAPPINI, 1991, p. 29).

Os vicios podem ocorrer de diversas maneiras, mas o pior deles é a perversdo das

virtudes; ela atrai inveja e raiva, fazendo com que o individuo envolva-se em uma rede de
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orgulho espiritual para proteger a sua vaidade. O orgulho humano tem disfarces muito sutis;
com tais caracteristicas, o individuo ndo sinaliza desenvolvimento emocional, o que retarda o
progresso na unidao com Deus. Jodo da Cruz “[...] parece saber em primeira mao até que ponto
podem ser sérias essas imperfeicbes em algumas pessoas, e 0s danos que podem causar”
(MUTO, 1997, p. 54).

Jodo da Cruz aprendeu com modelos como Sdo Francisco de Assis as raizes da
fertilidade espiritual no solo da humildade. Em seus Tratados, a noite mistica € um caminho
de desenvolvimento espiritual, que busca purificar todas as imperfei¢des humanas. “Deus leva
essas boas pessoas a se diminuirem, de maneira que o Cristo que existe nelas, seu verdadeiro
tesouro, possa crescer e manifestar-se aos outros” (MUTO, 1997, p. 57). Essa é a graca que
Deus deu aos que séo humildes.

A avareza, por exemplo, é um grande obstaculo para o crescimento espiritual, ja que o
descontentamento sempre prevalece sobre todas as realizagdes individuais. “Muitos nunca se
satisfazem de ouvir conselhos e aprender [0s] mandamentos espirituais, e de ter e ler muitos
livros que falam disso” (BALLESTER, 1993, p. 43). A energia desses individuos €
empregada para alcancar as coisas materiais, 0 que 0s obriga a permanecer em constante
insatisfacao.

A luxdria também é outro grande obstaculo para a unido, uma vez que alimenta o
desejo da possessdo, sobretudo em relacdo as experiéncias sensuais do sagrado. H& uma
inversdo de valores, na medida em que reduz os sentidos ao desejo de amor por Deus ao invés
de eleva-los para Deus. “E a sensualidade, que é a parte inferior, se vé movida para o gosto e
0 deleite sensual, por ela ndo pode regozijar-se de outra maneira sendo no gozo sensual e
torpe, que constitui o que Ihe é préprio” (BALLESTER, 1993, p. 45).

Outra armadilha espiritual € a ira. Individuos com tais caracteriticas ficam irritados
facilmene, tornam-se impacientes e nada parece satisfazé-los. Em uma comunidade, a
deformacdo devido a ira causa sérios danos, ja que o individuo tende a atacar os outros e a
proferir julgamentos muito ofensivos. “A ira de sua propria necesidade de se sentirem
superiores os leva a provocarem sobre as pessoas ja enfraquecidas o temor de um Deus
tirdnico que elas de algum modo teriam irremediavelmente ofendido” (MUTO, 1997, p. 75).

As gratificacBes aparentes também podem ser encontradas em individuos que
apresentam gula espiritual; ela, segundo Jodo da Cruz, ocorre como todas as demais
dependéncias. Os individuos envolvidos pela gula encontram nos exercicios espirituais “o
sabor do espirito do que sua pureza e prudéncia, que € o que Deus visa e aceita em todo o
caminho espiritual” (BALLESTER, 1993, p. 52).
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A preguica e a inveja espiritual sdo outros vicios que prejudicam o desenvolvimento
espiritual; os individuos com tais deformac6es ndo sentem felicidade ao verem o crescimento
espiritual de outras pessoas. Nesse caso, “o individuo se entristece pelo fato de essas outras
pessoas estarem recebendo os bens espirituais” (MUTO, 1997, p. 91). E, por apresentarem
pregruica espiritual, ndo conseguem avancar, sdo negligentes no exercicio “da fortaleza e do
trabalho de perfeicdo” (BALLESTER, 1993, p. 57).

Afirmam os biégrafos que Jodo da Cruz, quando escapou do carcere em Toledo em
1578 e reiniciou o seu trabalho de formacéo e direcdo espiritual do Carmelo reformado, levou
ao conhecimento da irmandade os seus poemas e, a pedido dos novigos, sistematizou 0s
tratados de interpretacdo do poema Noite Escura.

Em Jodo da Cruz, a noite mistica, de que trata o poema, tem sua origem na parte
interior, no intimo da alma; na noite, a alma descobre um mundo novo, que radia luz para o
mundo exterior, completamente transformado pela claridade interna. Desse modo, suas obras
Subida e Noite Escura sdo compreendidas como textos de comentarios que servem na
elucidacdo da noite mistica — da vida interior; neles, encontramos a sua intencionalidade
pedagogica, uma vez que a alma, para se libertar dos vicios e dos pecados sensiveis, necessita
por a sua energia no caminho espiritual de unido divina.

A entrada da alma na noite escura corresponde ao desejo pelas coisas deste mundo,
que a alma deve renunciar; a privacdo das coisas faz pensar em aniquilamento, porém néo é
iIsS0 0 que se realiza. O desapego coloca o ser humano em um caminho que, mesmo
tenebroso, é vivenciado como o itinerario de fé, que conduz a unido com Deus.

A noite ativa dos sentidos, que compreende o pensamento de Jodo da Cruz sobre a
Subida do Monte Carmelo, abre-se como o caminho de mortificacdo dos desejos; contudo,
nao se trata de eliminacdo da percepc¢do dos sentidos. A percepcdo deles é como janelas que
se abrem ao ser humano para que ele consiga receber a inteligéncia que lhe é propria enquanto
estiver na noite mistica. A caracteristica fundamental desse processo é a mudanca de atitude
em relacdo a0 mundo sensivel. A mudanca ndo se caracteriza somente pelo seu carater
racional, mas, inclusive, pelo seu carater sensivel.

O ser humano, em seus Tratados sobre mistica, é dotado de desejos e aspira¢des, da
mesma maneira, é compreendido como um ser de acdo. Nesse sentido, é estimulado a agir e €
0 proprio objeto de suas acdes; além disso, € movido pelas tendéncias e desejos de suas aces
e condutas na alimentacdo, no vestuario, no divertimento, no lazer e na vida social. A livre
expansdo de tais tendéncias, por educacdo e experiéncia, em seu itinerario mistico, é

compreendida como nociva a vida humana e, por tal razdo, o0 homem necessita conté-las e
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dominéa-las. A novidade do inicio da noite escura ativa dos sentidos é a valorizacdo da vida
terrena e do senso de civilidade. Porém tudo o que constitui o cotidiano humano, aos olhos de
Deus, é considerado escuriddo, porque nao se aproxima da luz divina.

A desenfreada exposicdo aos proprios desejos e prazeres marca o distanciamento
humano do espirito de Deus; para lutar contra essa tendéncia, € preciso entrar, de modo ativo,
no caminho da noite escura. Ela, entdo, significa, para Jodo da Cruz, o desejo de imitar Cristo
em tudo, de acordo com a sua vida; nesse proposito, para viver com perfeicdo o exemplo de
Cristo, é necessario renunciar aos vicios e aos pecados, porque eles ndo contribuem para a
gléria divina.

Tal caracteristica da noite mistica traz mudancas significativas na vivéncia da
espiritualidade, uma vez que o ser humano passou a ser o responsavel direto por suas acoes.
Ele possui o livre arbitrio para decidir sobe os caminhos de sua existéncia. Stein (2004, p. 49)
afirma que “essa entrada na noite escura dos sentidos equivale a espontaneamente tomar sobre
si e aceitar a cruz”. A autora avalia que a transicdo de uma vida pautada nos elementos dos
sentidos exclusivamente para a profundidade de uma vida espiritual realiza-se por meio da
noite dos sentidos. Tal se elabora com a transferéncia dos sete pecados capitais para a ordem
espiritual, por meio das praticas espirituais, que sdo a oracdo, a mortificacdo e a
contemplagéo.

Trés sdo os sinais destacados por Jodo da Cruz para se compreender a presenca na
noite dos sentidos. O primeiro deles consiste na insatisfacdo em relacdo as coisas de Deus e,
também, sobre as coisas terrenas; 0 segundo trata-se da inquietacdo sentida pela falta de
contato com Deus; e o terceiro, afirma Stinissen (2004), é uma disposicdo interior de nao
somente pensar em Deus, mas de querer Deus. Essa mudanca néo se realiza no simples ato de
meditar sobre o Evangelho, visto que “[...] comecara a entender que rezar € muito mais
simples e basta estar com Deus e para Ele voltar-se com olhar amoroso” (STINISSEN, 2004,
p. 14).

A experiéncia da noite dos sentidos é muito desagradavel, contudo, é mais facil de
entender. Agora, na noite do espirito, o caminho é muito mais estreito. Nesse estagio, que
compreende o tratado sobre Noite Escura, a alma ganha em conhecimento préprio e entende
a propria miséria, igualmente a grandeza e a sublimidade de Deus. “A libertagdo de todos os
recursos e apoios de ordem sensivel lhe permite receber informacgdes e tornar-se acessivel a
verdade” (STEIN, 2004, p. 53).

Por meio da oracdo contemplativa, o ser humano compreende que o0s deleites

espirituais e os prazeres que havia desfrutado eram insuficientes para se conhecer a gloria de
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Deus. Di Berardino (1993) compreende que tais experiéncias, amadurecidas na intimidade da
alma, tornam-na mais humilde. N&o existe, nesse estagio, nada que faca o olhar ver as pessoas
com desdém. “Sentindo seu préprio desamparo, ha de tornar-se modesta e obediente; desejara
ser orientada para colocar-se no caminho certo” (STEIN, 2004, p. 54).

Na noite mistica do espirito, a alma alcangou a via iluminativa em que a divindade Ihe
serve de mestre. A contemplacdo causa alegria espiritual; nela, os sentidos também sédo
purificados. Todavia os estdgios de alegria espiritual oscilam com momentos de dolorosas
provacdes. Di Berardino (1993) avalia que os conflitos experimentados na noite do espirito
sdo identificados a medida que se observa a “[...] fraqueza da alma investida pela poténcia de
Deus mediante uma forte luz de contemplacdo” (p. 110). Essa noite, chamada espiritual, é
uma noite da fé como via para a unido divina. A noite da fé ndo se trata somente de uma noite
escura €, sobretudo, um caminho. Nele, o ser humano escolhe, por opcdo propria, renunciar a
todos os seus desejos, pecados e vicios.

Stinissen (2004) destaca que a noite do espirito tem um duplo aspecto: o moral e o
ontolégico. O aspecto moral significa que Deus é bom demais e, quando a bondade divina é
radiada sobre o ser humano, este percebe o quanto se encontra distante de Deus. Descobre que
as agOes realizadas a Deus e ao proximo exprimem a exaltagdo de um forte amor-préprio.
“Quanto mais Deus ilumina a alma, tanto mais se torna clara a oposi¢do absoluta entre o
egoismo do homem decaido e a santidade de Deus” (STINISSEN, 2004, p. 17). O sofrimento,
na noite mistica, considerando o seu aspecto moral, ndo se realiza pela auséncia de Deus; ao
contrario, a experiéncia divina causa todas as angustias.

O outro aspecto da noite do espirito € de natureza ontoldgica, refere-se a diferenca que
existe entre Deus e 0 ser humano. A grandeza divina é maior em comparagcdo com o homem.
De acordo com Stinissen (2004), a finitude da alma é consequiéncia de seus pecados, mas 0s
misticos ensinam que a alma tem um carater infinito; na noite do espirito, tal capacidade ¢é
modificada para que a alma seja transformada. “A intencdo é que se torne divino tudo o que
[0 homem] fizer” (STINISSEN, 2004, p. 19).

Para tanto, faz-se necessaria a purificacdo das faculdades espirituais: intelecto,
memoria e vontade, por meio das virtudes teologais: fé, esperanca e amor. A fé apresenta
Deus como luz inacessivel, ja que percebe-se a incapacidade humana diante da grandeza
divina. A esperanga revitaliza a fé em Deus. “Ela nos ensina que devemos esperar tudo de
Deus e nada de n6s mesmos ou das criaturas” (STEIN, 2004, p. 59). E o amor faz a vontade
libertar-se de todos os seus vicios e pecados “[...] obrigando-a a amar a Deus acima de tudo, o
que so € possivel se excluidos os desejos das coisas criadas” (STEIN, 2004, p. 60).
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Esse é o caminho que inspirou Jodo da Cruz a compor as suas obras Subida e a Noite
Escura. Esta, no caso, seria um complemento a Subida, que conduz a perfei¢éo pelo exemplo
e pela imitacdo de Cristo. Nesse caminho, Stinissen (2004) afirma que o velho precisa morrer
para 0 que € novo possa crescer. A consciéncia da vida em constante vicio e pecado é
compreendida por Jodo da Cruz como uma experiéncia dolorosa de morte.

Como a noite do espirito € um caminho de muita luta, de provacdo e de angustias, o
exercicio das virtudes teologais contribui para que o homem ndo se perca no itinerario de
unido com Deus. “Aquele que é conduzido por estas trés virtudes ndo pode ficar preso em si
mesmo” (STINISSEN, 2004, p. 21).

Na obra Chama Viva de Amor, Jodo da Cruz escreveu sobre a inser¢do de Deus na
alma; Stein (2004) declara que esse movimento € uma aspiracdo do Santo Espirito de Deus,
que enche a alma de béncdos e gléria. A alma, para ele, é dotada de inimeras faculdades, que
podem ser inferiores e superiores, sensiveis e espirituais. A parte inferior é dividida em
faculdades cognitivas e apetitivas. Os sentidos, que se referem aos érgdos fisicos, sdo
responsaveis pela aquisicdo dos conhecimentos exteriores. A sensibilidade tem conexdo com
0 corpo e com a alma; por meio dela, é possiver conhecer as impressdes que respondem pelo
conhecimento do mundo sensivel.

Os desejos e 0s apetites sdo elementos da esfera sensivel da vida psiquica; contudo, o
conhecimento so se realiza pela atividade espiritual, propria do ser humano. A conexao entre
0 que é sensivel e 0 que é espiritual mantém uma intima relacdo entre a parte superior e a
parte inferior. Compreende-se, entdo, que a parte sensitiva e a espiritual estdo ligadas ao
campo natural; porém o que é sensivel ndo produz conhecimento sobre o mundo daquilo que é
percebido sendo pelo espirito, todavia este carece das faculdades sensitivas para ver o mundo.
A meméria tem uma importante funcdo, ja que permite a impressao sensivel pela atividade
espiritual; assim, o entendimento somente é capaz de comparar, generalizar ou, mesmo,
deduzir, entre outras operagdes, com a atividade cognitiva desenvolvida pela memoria.

Como o espirito mantém-se ligado ao que € sensitivo, tem a capacidade de conservar,
transformar, generalizar e deduzir os conhecimentos conceituais, juizos e conclusdes que sao
caracteristicas proprias do entendimento. Porém a funcdo do espirito ndo se restringe ao apego
as coisas criadas, o seu olhar deve voltar-se para o criador.

Por meio de um progressivo trabalho de educacdo e de despojamento, o espirito
consegue voltar o seu olhar para o criador, o qual o estimula, mas € o homem, por meio de sua
atividade espiritual, quem deve entregar-se com todas as forgas. Stein (2004) destaca que o
homem, para Jodo da Cruz, deve ser educado para a gléria de Deus e, nesse itinerario, ndo
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pode ocupar-se com as coisas naturais, visto que elas corrompem a inteligéncia. Nesse
caminho, a fé tem uma importante tarefa, uma vez que ela “[...] dirige a inteligéncia para o
criador de todas as coisas, aquele que € infinitamente maior, mais alto e mais digno de ser
amado” (STEIN, 2004, p. 98).

A fé, nesse contexto, é compreendida como um conjunto de verdades reveladas pela
Igreja, entdo, a virtude da fé encontra-se na convic¢do de que Deus existe e no compromisso e
aceitacdo de que ele ensina por meio da Igreja. Dessa forma, a vontade é estimulada e
orientada para amar a Deus por meio de seu Espirito de fé. Essa atividade torna-se mais rica
quando o Espirito Santo “anima e eleva o espirito humano” (STEIN, 2004, p. 99).

Apo6s um longo periodo de exercicio espiritual, de muito esforco, o espirito se
familiariza com Deus; para Jodo da Cruz, esse € verdadeiramente o mais alto grau de vida de
fé, conseguido pelo proprio esforco humano de entrega as coisas divinas e que se caracteriza
como sendo a mais alta expressdo da vida mistica. A tarefa do exercicio espiritual da noite
escura € libertar o espirito das armadilhas dos sentidos corporeos, recuperando o dominio
sobre eles. Nesse movimento de libertacdo, a fé é responsavel pela conducdo do espirito a
Deus, de maneira que seja possivel um relacionamento espiritual com Ele.

A educacdo, nos escritos misticos de Jodo da Cruz, corresponde ao ideal de
antropologizacdo da cultura, presente nas concepcdes humanistas de educacao e de pedagogia,
que contribuiram para o estabelecimento de novas formas de ensino e de aprendizagem na
modernidade. Tais caracteristicas dos Tratados misticos de Jodo da Cruz configuraram um
periodo de renascimento da vida evangélica, em que a reavaliacdo da fraternidade apostélica
esta intimamente relacionada ao “[...] carisma evangélico da vocacdo religiosa, entendida
como participacao da Igreja neste mundo” (UBBINK et al, 1980, p. 83).

A insisténcia na vida afetiva do espirito, em suas obras, manifesta um forte
compromisso de exaltacdo de uma espiritualidade visivel no ambiente onde se desenvolve,
para que a comunidade tenha uma clara visdo da vida evangélica e, sobretudo, para que o
homem perceba que a sua tarefa é “[...] tornar este mundo mais humano, habitavel para todos.
E a vocacdo cristd do homem a quem Deus criador e salvador entregou a sua obra de criag&o.
Trata-se, portanto, de uma expressdo concreta e objetiva da vida da graca” (UBBINK et al,
1980, p. 77).

Os textos misticos de Jodo da Cruz coincidem com um periodo de grandes
transformagdes no mundo e ajudaram a promover um novo modo de encarar a existéncia
humana, especialmente com o movimento de revitalizacdo da espiritualidade cristd de

inspiracdo humanista, visto que “a época moderna da Renascenca com sua afirmacdo do
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individuo significou, em relagdo aos séculos anteriores, uma verdadeira revolugdo nos campos
da inteligéncia, da estética, da crenca” (UBBINK et al, 1980, p. 70).

As propostas de mudangas na Igreja tiveram raizes em duas grandes correntes
espirituais: a Devotio Moderna e 0o Humanismo Cristdo. Ambas tinham em comum a
renovacdo da espiritualidade religiosa pela vida interior, sobretudo, com a insisténcia na
leitura direta das Escrituras e nas criticas ao modelo oficial de cerimdnias e préticas da Igreja.
Esse movimento de revitalizacdo da espiritualidade foi fortemente influenciado pela obra
Imitacdo de Cristo, escrita por Tomas de Kempis, por volta de 1441. Nela, encontramos uma
espiritualidade com as seguintes caracteristicas: “[...] interioridade e subjetivismo de carater
afetivo, separacdo do mundo, cristocentrismo, concepcao ascética da vida espiritual, com sua
insisténcia em temas como obediéncia [e] humildade [...]” (UBBINK et al, 1980, p. 71).

Desse modo, os escritos misticos, Subida do Monte Carmelo e Noite Escura,
traduzem o dinamismo do ser humano na busca por sua identidade e de sua plena realizagéo,
por meio de um processo que ocorre pela noite sensitiva e espiritual, integrando o homem
com a natureza. Com efeito, a concepcdo de educacdo presente no pensamento de Jodo da
Cruz é a de formacdo de um homem integro, que surge da noite mistica e possui o dominio e a
responsabilidade sobre a prépria realizacdo pessoal pelo exercicio das virtudes teologais.
Trata-se, segundo Josaphat (1995, p. 61), da formagdo de um homem *“[...] todo inteiro,
tendido em direcdo a verdade, o coracdo guiando o olhar, o olhar aticando o coracdo — eis a
realidade do projeto contemplativo, que surge como um desafio”.

Nesse espirito de renovagdo da espiritualidade cristd, sobretudo apés o Concilio de
Trento, os Carmelitas foram chamados pela Igreja para o povo das cidades, “[...] a fim de que,
com a Igreja, multipliquem os filhos de Cristo por meio do Evangelho” (UBBINK et al, 1980,
p. 71). Logo, os escritos misticos de Jodo da Cruz expressam uma intencionalidade
pedagogica; o desafio de uma situacdo nova de mudancas na sociedade que repercutiram
profundamente na vida religiosa, uma vez que traduziam uma inadaptacdo em relacdo a

situacdo historica da época.
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4.2 Os primeiros escritos

Ndo é facil determinar quais foram os primeiros escritos de frei Jodo. Para
Sacramentado (1950), é muito provavel que tenha sido um ensaio quando ainda cursava
humanidades no Colégio da Companhia de Jesus em Medina del Campo. L& os estudantes
tinham como uma de suas atividades compor versos em latim e em castelhano, como
exercicios obrigatorios das aulas de gramatica e de retorica entre os anos de 1563 a 1568.

Os primeiros escritos preservados de frei Jodo sdo de carater poético e procedem do
periodo em que esteve preso no Convento de Toledo. Os seus grandes tratados foram
precedidos pelas composicGes poéticas elaboradas no carcere entre 1577 a 1578. A redacao de
seus grandes tratados iniciou-se no Convento do Calvério, recém-saido da prisdo; primeiro,
escreveu sentencas soltas em bilhetes para a formacéo espiritual das freiras Descalcas de
Baeza, que se configurou no seu precioso tratado de Cautelas; depois, escreveu algumas
estrofes do Cantico Espiritual e até alguns capitulos do livro Subida do Monte Carmelo. A
lenta elaboragdo de seus grandes tratados foi precedida por pequenos ensaios, que Se
converteram em capitulos. Os seus primeiros escritos tiveram um caréater definitivo quando
frei Jodo deu forma a maior de suas obras, Subida do Monte Carmelo, ela ndo sofreu
emendas e nem reformula¢ées (SACRAMENTADO, 1950).

O periodo em que permaneceu em Granada foi 0 mais rico de sua vida. Em Granada,
terminou a obra Subida do Monte Carmelo, iniciada no Convento do Calvério e continuada
em Baeza; escreveu a obra Noite Escura; os ultimos versos do Cantico Espiritual; e, em
quinze dias, na época em que foi vicario provincial (1585-1587), compds a obra Chama Viva
de Amor (SACRAMENTADO, 1950).

A redacdo de seus escritos ndo ocorreu de maneira secreta; uma vez escritos, ndo 0s
manteve ocultos e reservados aos religiosos e religiosas com quem realizava um trabalho de
formacdo espiritual; foram feitas cOpias que corriam as maos dos freis e irmds. Ele também
escreveu a obra Propriedades del Pajaro Solitario, que explicava a soliddo e a atencdo da
alma em seu caminho de perfeicdo a Deus, mas que foi perdido. A atividade cientifica e
literaria de frei Jodo ndo terminou em Granada, continuou ainda com grandes intermiténcias;
em Pefiuela, escreveu Los Milagrosos de las Imagens de Guadalcazar, que se perdeu; nele,
Jodo escreveu como poderiam ser falsos e verdadeiros os milagres, também fazia parte da
obra um estudo sobre o espirito verdadeiro e o falso (SACRAMENTADO, 1950).
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N&o se pode apontar nomes ou livros que influenciaram frei Jodo da Cruz na
elaboracdo de seus grandes tratados, visto que foram materiais que ele ndo possuia no
momento em que escrevia 0s seus livros, sendo como elementos que estiveram presentes
anteriormente em sua formacéao cultural. O testemunho do padre Baltasar de Jesus destaca que
frei Jodo possuia, em sua cela, o Breviario, a Biblia Sagrada e uma cruz. Um outro
testemunho, o do padre Juan Evangelista, afirma que frei Jodo lia Santo Agostinho,
especialmente a obra Contra Haereses; em sua cela também se faziam presentes a Biblia e 0s
Flos Sanctorum (SACRAMENTADO, 1950).

Para se pensar nos autores que influenciaram a sua obra, deve-se voltar a sua formagéo
anterior para determinar as influéncias existentes em seus livros. A formagdo que recebeu foi
muito completa como denunciam os seus estudos na Universidade de Salamanca, a sua
presenca nos atos académicos da Universidade de Alcala e suas intervencfes na Universidade
de Baeza. O padre Juan Evangelista testificou que frei Jodo compreendia muito bem a
teologia escolastica (SACRAMENTADO, 1950).

Os documentos histéricos sdo insuficientes para determinar as influéncias presentes
em seus livros, mas existe uma série de estudos, com resultados cada vez mais amplos, que
realizaram uma analise interna e comparativa que ajuda a compreender tais influéncias
(SACRAMENTADO, 1950).

A composicgdo da obra Subida do Monte Carmelo compreende o objetivo de Jodo da
Cruz de aprofundar-se na contemplacéo; para tal, partiu da purificagdo ativa dos sentidos e do
espirito, buscando purgé-los de suas apreensdes, que obscurecem o entendimento, mas seu
objetivo ndo foi alcancado conforme o esperado, visto que ndo concluiu o quarto livro, que
dava seguimento ao seu itinerario mistico de caminhar espiritual em fé, pela via purificativa,
via iluminativa e via unitiva (SACRAMENTADO, 1950).

Em seus escritos, como se pode observar, a fé € o elemento fundamental para a unido
com Deus e seus mistérios; porém a unido em si ocorre pelo transito da meditacdo a
contemplacéo. Esta assume em seus escritos a funcdo de unir a alma com Deus e o papel de
revelar os mistérios dessa unido. Em Subida, existe a preocupagdo com a acao da alma, que
se encontra em um grande esfor¢o para se afastar de todas as coisas que ndo sdo Deus e, dessa
maneira, pela infusdo divina, receber a acdo de Deus. Contudo, a andlise sistematica da
contemplagdo (BARREIRA, 2004) ndo se realizou, em razdo dos acontecimentos que
envolveram o itinerario mistico de Jodo da Cruz, que culminaram com a ndo-composic¢do do

quarto livro.
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Na obra Noite Escura, a purificacdo aprofunda-se, uma vez que atua diretamente no
espirito; na noite passiva do espirito, que ocorre pela purificacdo dos sentidos e do espirito, a
alma aproxima-se de seu objetivo de unido com Deus. Nesse itinerario, “acentua-se o carater
intelectivo da contemplagdo simbolizado pela luz divina e obscura” (BARREIRA, 2004, p.
202); porém a alma, em lugar de sentir e desfrutar do conhecimento divino, vé-se diante do
conhecimento de sua propria miséria. Na Noite Escura, a expressdo caminhar em fé significa
o caminhar da alma em escura e pura fé pela contemplacdo ocorrida na fé; na Subida,
concentra-se mais na fé que se abre a contemplacdo. O itinerario de fé na Subida faz com que
a alma permanecga em fé; todavia a contemplacdo, na Noite Escura, é uma superacdo da fé,
mas ndo a sua exclusdo, visto que a contemplacdo é um ato de aperfeicoamento da

experiéncia existencial crista, que é a fé.

4.3  Subida do Monte Carmelo: a educacao dos sentidos pelas virtudes teologais

Jodo da Cruz esreveu o poema Noite Escura por volta da segunda metade de 1578,
algum tempo depois de ter fugido do Convento de Toledo, onde se encontrava preso pelos
Carmelitas Calcados, em razdo de divergéncias relacionadas a reforma desenvolvida por ele e
Teresa de Avila. Para ele, a poesia é a expressdo primeira da experiéncia mistica (SESE,
1995). O poema nasceu de suas lembrancas do carcere, em Toledo, de privacdo e
recolhimento.

A obra Subida do Monte Carmelo, escrita em prosa, trata do poema Noite Escura,
em trés livros: no primeiro, que compreende 15 capitulos, Jodo da Cruz escreve sobre a
primeira estrofe; no segundo e no terceiro, respectivamente, 32 e 45 capitulos, analisa a
segunda estrofe (BARREIRA, 2004).

O primeiro livro analisa a primeira estrofe do poema Noite escura:

Em uma noite escura,

De amor em vivas ansias inflamada,

Oh! ditosa ventura!

Sai sem ser notada,

J& minha casa estando sossegada (DA CRUZ, 2002, p. 438).

Na introducéo do livro Subida do Monte Carmelo, Jodo da Cruz escreveu que a obra
“Déa avisos e doutrina, tanto para 0s iniciantes, como para 0s mais adiantados [...] para
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saberem desembaracar de tudo o que é temporal [...]” (DA CRUZ, 2002, p. 134). Para ele,
Subida do Monte Carmelo seria a primeira etapa na qual o religioso teria a responsabilidade
de negar os prazeres da vida como uma preparacao necessaria a vida religiosa, Unico caminho
possivel de encontro com Deus. Segundo ele, na primeira noite escura, da Subida do Monte

Carmelo, a alma:

[...] canta la dichosa suerte y ventura que tuvo en salir de todas las cosas
afuera, y de los apetitos e imperfecciones que hay en la parte sensitiva del
hombre, por el desorden que tiene de la razon. Para cuya inteligéncia es de
saber que, para que una alma llegue al estado de perfeccion, ordinariamente
ha de pasar primero por dos maneras principales de Noches, que los
espirituales Ilaman Noches, porque el alma, asi en la una como em la otra,
camina como de noche, a oscuras (SUBIDA... |, 1, 1).

Entendia que a purificacdo ativa dos sentidos era a maneira pela qual o religioso, em
razdo dos prazeres internos e externos, ndo causaria danos a si mesmo, como: privacdo do
espirito de Deus, cansaco e fadiga, tormento, escuriddo e cegueira, impureza e
enfraquecimento na virtude. Para a alma se livrar de suas imperfeicdes, ela deveria ser
mortificada de todos os prazeres, por minimos que fossem.

Nesse projeto, para alcangar a purificacdo, seria preciso passar pela noite dos sentidos
que, segundo ele, ocorreria pela purificacdo ativa do entendimento, da memoria e da vontade.
Essas virtudes seriam essenciais para todos aqueles que procurassem a unido com Deus. Por
meio delas, seria possivel romper a imperfei¢cdo humana.

Nesse sentido, pela purificacdo da vontade, que tenderia a canalizar as energias no
egoismo, com a eliminacdo dos vicios, tornar-se-ia uma virtude que apenas desejava a Deus.
A meméria, por sua vez, teria a funcdo de recordar o passado, mas ndo seria apenas um
reservatdrio de recordacgdes, Jodo da Cruz acreditava que a memoria teria a Unica funcéo de
preservar a esperanca. Esta faria com que a memoria fosse esvaziada de seu significado de
posse, que tenderia a desviar as pessoas de Deus.

O carater educativo da noite escura seria exatamente uma ruptura que levaria a um
estado de crise necessario ao crescimento, de problematizacdo, isto €, de questionamento das
certezas, assim, no mais intimo da vida interior, a inteligéncia cederia ao forte apelo da
compreensdo para dar lugar a fé, a Unica que seria capaz de eliminar o entendimento do
conhecimento do mundo. “[...] Jodo da Cruz ndo hesita em dizer que a unido com Deus

acontece somente através de uma intensa vida de fé [...]” (SCIADINI, 1989, p. 29).



124

A obra é o escrito mais denso e 0 mais sistematizado de Jodo da Cruz; possui uma
organizacdo em formato de tratado, que permite uma leitura mais apurada e compreensivel,
justamente por exigir uma preparacdo doutrinaria e espiritual de maior alcance. O que
demonstra o valor da educacdo e da instrucédo e, sobretudo, da responsabilidade do aluno pela
sua propria formacdo. Na composicdo da obra, Jodo da Cruz encontrava-se em plena
maturidade espiritual e de formacao cultural; ndo se mostrava ainda um escritor experiente,
mas tinha a seu favor algumas poesias e outros papéis, tais como: avisos, cautelas e cartas. O
que demonstra que ndo havia pensado, a principio, em por no papel, de maneira ordenada, as
suas experiéncias pessoais e sua visio da experiéncia mistica (AROSTEGUI, 2000).

A expressdo “experiéncia mistica”, na obra do autor, € um conhecimento de vivéncia e
de uma experiéncia de amor, visto que o conhecimento mistico ndo é oferecido por Deus; ele
é alcancado por meio de uma experiéncia de amor expressa pela vivéncia intersubjetiva. Jodo
ndo buscava a experiéncia como a conhecemos; seu objetivo e seu esforco, caracteristicos de
seu itinerario, ndo se direcionam a sua subjetividade, sendo ao seu objeto de conhecimento e
amor, que foi a busca a Deus por meio da unido de amor (AROSTEGUI, 2000).

O seu ensinamento, NO processo e em seu itinerario, era uma experiéncia qualificada e
intensa, ja que converteu essa experiéncia em objeto de estudo, tendo recorrido a seu
magistério e a seu testemunho na histéria da teologia espiritual e do pensamento. Mesmo que
ndo tenha ordenado por escrito as suas experiéncias pessoais e sua visdo da vida espiritual, no
periodo em que permaneceu em Avila, entre 1572 a 1577, ambas as coisas serviram para
orientar o caminho de formacdo espiritual de seus discipulos. Quando chegou em Andaluzia,
no outono de 1578, encontrou um ambiente religioso muito proximo ao que existia em
Castela, com semelhantes compromissos de direcdo espiritual. La, no cumprimento de sua
missao de reformador da religiosidade e formador espiritual, compds a sua obra Subida do
Monte Carmelo (PACHO, 2000a).

A composic¢do da obra seguiu um conjunto de materiais avulsos, tais como avisos
espirituais e cautelas para os religiosos do Calvario. Para todos, desenhou o caminho para o
Monte Carmelo, uma espécie de cartilha em que ensinava 0 modo de perfeicdo a santidade.
Tornou-se o instrumento pedagdgico espiritual de sua direcdo como mestre nos anos em que
viveu no Convento do Calvéario. Os religiosos do Calvario, ao tomarem conhecimento que
Jodo da Cruz explicava os poemas do Cantico Espiritual as irmas Descalcas do Convento de
Baeza, insistiram com o seu diretor espiritual (Jodo da Cruz) que fizesse 0 mesmo com o
poema Noite Escura (PACHO, 2000a).
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Juan Evangelista, colaborador de Jodo da Cruz, assegurou que a obra foi escrita em
Granada, com muitas interrupc6es. Ele mesmo, aos poucos, copiava 0s cadernos originais que
frei Jodo terminava; o tratado chegou aos dias de hoje pelo manuscrito de Alcaudete, que se
encontra em Burgos. A composicdo da obra, afirmou Juan Evangelista, por apresentar muitas
interrupgdes, possivelmente estava em composicdo antes de ele estabelecer-se em Granada
(PACHO, 2000a).

O texto por ele copiado apresentava pecas originais escritas no Calvario, ndo somente
0 poema inicial, como o desenho do Monte Carmelo com seus versos e sua série de avisos
espirituais. Todos estavam perfeitamente integrados ao texto do primeiro livro.
Possivelmente, a mesma origem tiveram outros capitulos, por exemplo, o sétimo capitulo do
livro segundo. Quando Jodo da Cruz escreveu, de maneira completa e ordenada, 0 poema
Noite Escura, aproveitou os textos escritos anteriormente, mas foi impossivel determinar se o
fez antes ou depois de residir em Granada (PACHO, 2000a).

As interrupcdes testemunhadas por Juan Evangelista correspondem ao escrito depois
de 1582, mas ndo exclui o que havia feito antes. As interrup¢des na composicdo da obra
Subida do Monte Carmelo coincidem com a necessidade havida no mesmo periodo em que
se forcava a escrever, também, o Céntico Espiritual. Durante muito tempo, Jodo da Cruz
alternou a elaboracdo dos dois textos, porém, como a escrita da Subida demandava mais
tempo, foi obrigado a encerrar primeiro a composi¢do do Céantico Espiritual. A elaboragéo
dos primeiros capitulos da Subida exigia mais horas de dedicacéo, na medida em que buscava
comentar os versos (PACHO, 2000a).

Em determinado momento, a série de interrup¢des contribuiu para uma composicao
definitiva, sem que se saibam com precisdo, 0s motivos que Jodo da Cruz deixou em suspenso
0 desfecho final de sua obra. Algumas hipoteses sinalizam uma possivel perda ou néao
conservacao; outras, porém, direcionam para uma falta de tempo para compor o que faltava na
obra. As preocupagdes de seu cargo de superior e os deveres de sua vida religiosa foram
indicativos da falta de tempo necessaria para encerrar a obra (PACHO, 2000a).

Nada constou sobre os motivos que resultaram na interrupcéo da obra, apesar de pouco
coerente com a incansavel preocupacdo com sua producdo literdria e criacdo artistica.
Possivelmente, a necessidade de um tratamento mais rigoroso exigido pelos religiosos do
Convento do Calvario, em Granada, fez com que Jodo da Cruz estruturasse, desde o principio,
0S Seus ensinamentos em esquemas sistematicos. As inUmeras interrupcbes fizeram
desaparecer o comentario do poema, posto como base de seu escrito. Na parte dois, no

comego do livro segundo, os versos desapareceram definitivamente, renunciando aos
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comentarios. Com o desfecho abrupto da obra, o que correspondia ao nucleo central do
poema, 0 aspecto passivo da purificacdo, ndo foi escrito conforme havia prometido em um
quarto livro da segunda parte, em que realizaria a interpretacdo “auténtica” do poema Noite
Escura (PACHO, 2000a).

No breve argumento anteposto a copia do poema, anuncia que a doutrina desenvolvida
encontra-se no poema Noite Escura, seguindo um método de comentério de estrofe por
estrofe e verso por verso. E dessa maneira que comeca o seu tratado sobre o modo de alcancar
a perfeicdo, isto €, a boa educacdo, com base em um comentéario do poema. Contudo, seu
esforco de comentar estrofe por estrofe e verso por verso encerrou-se no primeiro livro da
parte um, o mais curto dos trés. A principio, manteve fielmente o seu método de comentario;
fez uma declaracdo sumaria da primeira estrofe (SUBIDA..., I, 1, 4-6) * e comentou o
primeiro verso no capitulo dois, da primeira parte; nos demais, organizou um tratado
independente dos mesmos, até o final de treze capitulos, com suas respectivas epigrafes; nos
ultimos dois capitulos do livro um, recorda-se do poema e da promessa, finalizando os seus
comentéarios dos Ultimos quatro versos da primeira cancdo em dois capitulos breves (PACHO,
2000a). Neles, faz declaragdes sobre os efeitos da purificacdo sensitiva:

[...] para vencer todos los apetitos y negar los gustos de todas las cosas, con
cuyo amor Yy aficion se suele inflamar la voluntad, para gozar de ellas era
menester outra inflamacion mayor de outro mejor, que es el de su Esposo,
para que, temendo su gusto y fuerza en este, tuviese valor y constancia para
facilmente negar todos los otros (SUBIDA... |, 14, 2).

A divisdo da obra em livros e capitulos era incompativel com o método do comentério,
mas Jodo da Cruz, no livro dois, esforgou-se outra vez e abriu o livro reproduzindo a segunda
estrofe do poema depois de haver anunciado em uma ampla epigrafe que o livro “[...] trata del
medio préximo para subir a la union de Dios”. No capitulo 1, faz um breve comentario geral
sobre o contetdo da segunda estrofe; nos demais capitulos, ndo se preocupou mais com 0s
comentarios sobre os versos (PACHO, 2000a).

O livro 1 refere-se a educagdo dos sentidos, isto €, a negacdo dos apetites ou
mortificacdo dos sentidos como uma preparacdo necessaria a vida de fé, Gnico meio proximo
de unido com Deus. Na educacédo dos sentidos, busca a purificacdo ativa pela “[...] privacion y
purgacion de todos sus apetitos sensuales, acerca de todas las cosas exteriores [...] que eran

2 Sistema usado para indicar as fontes: (Subida... I, 1, 4-6): Subida = Subida do Monte Carmelo; o primeiro
namero é o livro; o segundo, o capitulo; e o terceiro é o paragafo.
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deleitables a su carne, y también de los gustos de su voluntad” (SUBIDA... I, 1, 4). O

primeiro livro refere-se a primeira noite escura que, segundo ele:

Pertenece a los principiantes, al tiempo que Dios los comienza a poner en el
estado de contemplacion, de la cual también participa el espiritu, segin
diremos a su tiempo. Y la segunda Noche, o purificacion, pertenece a los ya
aprovechados, al tiempo que Dios los quiere ya poner en el estado de la
unién con Dios; y ésta es mas oscura y tenebrosa y terrible purgacion, segun
se dira después (SUBIDA... |, 1, 3).

A necessidade da purificacdo ativa é provada pela razdo por meio da Escritura Sagrada
(SUBIDA... I, 2). A purificacdo € um ato educativo que se realiza pela mortificacdo dos
apetites “[...] mortificandose el alma en todos los deleites y contentamientos que del sentido
del tacto [vista, apetito, de olores y los manjares] puede recibir, de la misma manera se queda
el alma segln esta potencia a oscuras y sin nada” (SUBIDA... |, 3, 2).

O individuo, para chegar a divina unido com Deus, deve percorrer um extensivo
exercicio pedagdgico do corpo e dos sentidos, para transcender a todas as coisas: “[...] es
porque todas las afecciones que tiene en las criaturas son delante de Dios puras tenieblas, de
las cuales, estando el alma vestida, no tiene capacidad para ser ilustrada [pela] luz de Dios”
(SUBIDA... I, 4, 1). A educacéo dos sentidos é necessaria porque a alma engana-se em querer
elevar-se a Deus sem a purificacdo deles: “Es suma ignorancia del alma pensar podra pasar a
este alto estado de unién con Dios, si primero na vacia el apetito de todas las cosas naturales y
sobrenaturales” (SUBIDA... |, 5, 2).

Vaérios sdo 0s danos que uma ma educacéo religiosa causam a alma pelo estimulo dos
apetites, como a privacdo do espirito de Deus, visto que as “[...] contrariedades de afectos y
apetitos contrarios, mas opuestas y resistentes son a Dios” (SUBIDA... 1, 6, 4). O cansaco e a
fadiga também provocam danos a alma, “[...] porque son como unos hijuelos inquietos y de
mal contento que siempre estan pidiendo a su madre uno y outro, y nunca se contentan”

(SUBIDA... I, 6, 6). A noite ¢ privacdo do gosto dos apetites humanos porque:

Asi como la noche no es otra cosa sino privacion de la luz, y, por ele
conseguiente, de todos los objetos que se pueden ver mediante la luz, por lo
cual se queda la potencia visiva a oscuras y sin nada, asi también se puede
decir la mortificacion del apetito noche para el alma, porque, privandose el
alma del gusto del apetito em todas las cosas, es quedarse como a oscurs y
sin nada. Porque asi como la potencia visiva mediante la luz, se ceba y
apacienta de los objetos, que se pueden ver, y apagada la luz no se ven, asi el
alma, mediante el apetito, se pacienta y ceba de todas las cosas que seguln
sus potencias se pueden gustar; el cual también apagado, o, por mejor decir,
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mortificado, deja el alma de apacentarse en el gusto de todas las cosas, y asi
se queda el apetito a oscuras y sin nada (SUBIDA... 1, 3, 1).

Tormento e aflicdo sdo outros danos causados pelos apetites: “el aptetito tanto mas
tormento es para el alma, cuanto él es mas intenso [...] tantos mas tormentos tiene cuantos
mas apetitos la poseen” (SUBIDA... I, 7, 2). Encontra-se, ainda, escuriddo e cegueira que
desorientam o entendimento, a vontade e a memoria, porém dependem do entendimento; e, ao
estar ele obscurecido pelos apetites, perde a “[...] capacidad para recibir la inlustracion de la
sabiduria de Dios” (SUBIDA... |, 8, 1).

Os apetites tornam a alma impura “[...] aunque no sea de matéria de pecado mortal,
basta para poner un alma tan sujeta, stcia y fea, que en ninguna manera puede convenir con
Dios em uma union” (SUBIDA... 1, 9, 3). H4, também, o enfraquecimento da virtude, “y
enflaquecen la virtud del alma los apetitos, porque son em ella como los renuevos que nacen
em rededor del arbol y le llevan la virtud para que no lleve tanto fruto” (SUBIDA... |, 10, 2).

Na purificagcdo ativa, primeira etapa da educacdo da subjetividade, a alma deve
mortificar todo apetite sensivel, por minimo que seja, especialmente o pecado mortal.
Quaisquer que sejam as imperfeicdes “[...] en que tenga el alma asimiento y habito, es tanto
dano para poder crecer e ir adelante en la virtude [...]” (SUBIDA... I, 11, 4). Muitos s&o 0s
danos causados pelos apetites e, embora, aqui sdo referidos poucos deles, existem outras
maneiras e meios prejudiciais ao desenvolvimento espiritual. “Y por eso el principal cuidado
[...] los mestres espirituais es mortificar luego a sus discipulos de qualquier apetito”
(SUBIDA... 1, 12, 6).

A educacdo dos sentidos acontece no momento em que a alma entra em noite escura,
ocorrendo por duas maneiras: uma ativa e a outra passiva. A instrugéo ativa refere-se a que a
alma pode abster-se para se livrar dos apetites que causam danos a alma; e a passiva, trata-se
da obra de Deus sobre a alma humana (PACHO, 2000a). Na noite ativa dos sentidos, é preciso
“[...] imitar a Cristo en todas sus cosas, conformandose con su vida, la cual debe considerar
para saberla imitar y haberse en todas las cosas como se hubiera éI” (SUBIDA... |, 13, 3). A
imitacdo é um dos aspectos pedagdgicos presentes na obra de Jodo da Cruz, que aparece em
trabalhos de autores posteriores, como Jodo Amds Coménio (1592-167).

As propriedades e vantagens dessa noite sdo observadas quando a alma, despojada de
todos os apetites e negado o gosto de todas as coisas que somente lhe inflamam a sua vontade,
desviando-se de suas virtudes, aproxima-se: “con ansias, en amores inflamada” da unido
divina com Deus (SUBIDA... |, 2, 14-15).
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A educacdo dos sentidos é importante na obra de Jodo da Cruz, visto que eles podem
prejudicar a percepcao e o entendimento sobre as coisas. Nesse sentido, afirma ser necessario
uma boa educacdo, para libertar o individuo do senso comum, eliminando todas as
possibilidades de confusdo e engano, especialmente os vicios e a alienacao.

No segundo livro, que se refere a noite ativa do espirito, sdo desenvolvidos os
argumentos necessarios para que o entendimento se desprenda de todas as suas apreensfes
para chegar a unidao com Deus. Demonstra Jodo da Cruz que a fé € o meio préprio e que
proporciona as condi¢Ges necessarias para se chegar a unido divina. A noite ou purificacdo
ativa do espirito, ndo se refere mais as coisas sensiveis, fala sobre tudo aquilo que € espiritual,
em particular sobre as faculdades espirituais, que sdo: entendimento, memaria e vontade. Por
meio do exercicio das virtudes teologais, que sao a fé, a esperanca e a caridade, as faculdades
espirituais devem ser educadas (SCIADINI, 1989). Trata da segunda estrofe do poema Noite

escura:

Na escurid&o, segura,

Pela secreta escada, disfarcada,

Oh! Ditosa ventura!

Na escuridéo, velada,

J& minha casa estando sossegada (DA CRUZ, 2002, p. 438).

A educacdo do entendimento pela fé envolve a sua conexdo com as outras poténcias, a
memoria e a vontade. As apreensdes do entendimento provém da via natural e da via
sobrenatural: “La natural es todo aquello que el entendimiento puede entender, ahora por via
de los sentidos corporales. [...] La sobrenatural es todo aquello que se da al entendimiento
sobre su capacidad y habilidad natural” (SUBIDA... 11, 10, 2). Nessa segunda cangéo, Jodo da

Cruz descreve todo o esforco da alma no dominio da vontade. Nela a alma canta:

La dichosa ventura que tuvo en desnudar el espiritu de todas las
imperfecciones espirituales y apetitos de propiedad en lo espiritual, lo cual le
fué muy mayor ventura, por la mayor dificultad que hay en sosegar esta casa
de la parte espiritual, y poder entrar en esta oscuridad interior, que es la
desnudez espiritual de todas las cosas, asi sensuales como espirituales, s6lo
estribando en pura fe y subiendo por ella a Dios (SUBIDA... Il, 1, 1).

Compreende-se, entdo, que as apreensdes por via natural sdo provenientes da acdo dos
sentidos corporais, conforme tratado no livro primeiro, e, também, pela acdo do préprio
entendimento, que sdo os sentidos corporais interiores, a imaginacdo e a fantasia: “Los cuales
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ordenadamente se sirven el uno al otro, porque el uno discurre imaginando, y el otro forma la
imaginacion o lo imaginado fantaseando” (SUBIDA... 1l, 12, 3).

O trabalho de meditacdo discursiva era a maneira de oragdo mais comum e estimada
em seu tempo e em seu ambiente religioso. Como defini¢do, argumenta-se que a meditacao:
“[...] es acto discursivo por medio de iméagenes, formas y figuras, fabricadas e imaginadas por
los [...] sentidos” (SUBIDA... Il, 12, 3), pela fantasia e pela imaginacdo. Um exercicio
discursivo, a meditacdo, na obra de Jodo da Cruz, era acompanhado da leitura como uma
pratica habitual e obrigatdria. O ato de meditar constantemente era um exercicio caracteristico
dos iniciantes, sendo que a meditacdo e a mortificacdo eram a base da vida espiritual nessa
etapa de experiéncia mistica. Para ele: “[...] a los principiantes son necesarias estas
consideraciones y formas y modos de meditaciones [...] para [...] después [...] unirse con
Dios” (SUBIDA... Il, 12, 5).

Segundo Jodo da Cruz, o iniciante necessita ser guiado nessa etapa de sua formacao;
nela, o diretor espiritual tem um importante trabalho pedagdgico. Para tanto, faz-se necessario
conhecer as habilidades intelectuais de cada um deles como uma medida de dosagem de
conhecimentos. Entendia que a dosagem dos contetdos a serem trabalhados dependia da
capacidade que o iniciante possuia para absorver o que lhe era preciso saber. Significa que
Jodo da Cruz estudava cada um de seus alunos para compreender suas aptiddes,
conhecimentos e experiéncias.

A conduta moral e a habilidade intelectual de Jodo da Cruz era o que permitia a ele
compreender as particularidades de cada um de seus alunos, novigos ou estudantes,
demonstrando que ele reunia em si o carater e 0 comportamento ideal de um bom mestre. Por
entender que Jodo da Cruz possuia tais qualidades, Teresa de Avila confiou a ele a missio de
ser o diretor espiritual e o formador de novicos da reforma do Carmelo.

Nos escritos do autor, a meditacdo ndo € um obstaculo para o desenvolvimento
espiritual posterior; o exercicio da contemplagio ndo pressupde o fim da meditacio. E correto
afirmar que, no pensamento de Jodo da Cruz, para se chegar a unido com Deus, é necessario
superar 0s sentidos corporais internos, a imaginacdo e a fantasia: “Porque asi, poco a poco, y
muy presto, se infundira en su alma el divino sosiego y paz con admirables y subidas noticias
de Dios” (SUBIDA... II, 15, 5).

O ponto mais préatico e conhecido do pensamento de Jodo da Cruz sdo os critérios a
serem considerados quando convier o transito da meditagio a contemplagio. E significativo o
seu cuidado para com o ritmo e a dosagem dos conhecimentos. Os trés critérios estabelecidos

sdo: ndo poder “[...] meditar ni discurrir con la imaginacién, ni gustar de ello como antes
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solia” (SUBIDA... Il, 13, 2); ndo sentir “[...] ninguna gana de poner la imaginacion ni el
sentido en otras cosas particulares, exteriores ni interiores” (SUBIDA... 11, 13, 3); e, € preciso
experimentar o desejo “[...] de estarse a solas con atencién amorosa a Dios, sin particular
consideracion, en paz interior, y quietud, y descanso” (SUBIDA... 1l, 13, 4) sem, contudo,
haver o exercicio das poténcias: entendimento, memdria e vontade.

O conhecimento espiritual, que se realiza pela descoberta do valor espiritual das coisas
(SUBIDA... ll, 26, 12), deve: “[...] comezar a tocar desde el bajo y fin extemo de los sentidos
del alma, para asi irla llevando al modo de ella [alma] hasta el otro fin de su sabiduria
espiritual” (SUBIDA... Il, 17, 3). O conhecimento espiritual compreende todas as coisas
recebidas de Deus, que sdo apreendidas na contemplacdo mistica: “La inteligencia oscura y
general estd en una sola, que es la contemplacion que se da en fe. En ésta habemos de poner al
alma” (SUBIDA... 1l, 10, 4). Essa preocupagdo encontra-se fundamentada na tradicéo
patristica, especialmente agostiniana, por estabelecer essas duas maneiras do conhecimento
ascender a Deus e em seus mistérios.

O conhecimento apresenta um valor pedagégico fundamental na mistica de Jodo da
Cruz, visto que representa 0 conhecimento de si e das coisas para se chegar ao conhecimento
de Deus. Trata-se de uma aprendizagem que passa, obrigatoriamente, pelo dominio da leitura
e da escrita para a unido espiritual com Deus. Desse modo, o autoconhecimento conduz a
compreensdo da distancia existente que separa 0 homem de Deus; conduz a constatacdo da
prépria miséria, burilando a sensibilidade espiritual pelo dominio intelectual do corpo e da
alma (PACHO, 2000a).

O autoconhecimento superficial, o senso comum, faz com que o espirito caia “[...] en
propia estimacion y vana presuncion”, especialmente para aqueles que “basta cierta manera de

conocimiento de su miséria, estando juntamente con esto llenos de oculta estimacion y

satisfaccion de si mismos” (SUBIDA... 11, 9, 2), j& que “la virtud no esta en las aprensiones y
sentimientos de Dios” (SUBIDA... IlI, 9, 3), como também “las visiones, revelaciones y
sentimientos [...] no valen tanto como el menor acto de humldad” (SUBIDA... 111, 9, 4).

O terceiro livro compreende a educacdo da memdria e da vontade. Para Jodo da Cruz,

depois de instruida a primeira poténcia da alma, o entendimento, faz-se necessario:

[...] ahora hacer lo mismo acerca de las otras dos potencias del alma, que son
memoria y voluntad, purificAndolas también acerca de sus aprensiones, para
que, segun estas dos potencias, el alma se venga a unir con Dios en perfecta
esperanza y caridad. Lo cual se hara brevemente en este tercero libro; porque
habiendo concluido con el entendimiento, que es el receptaculo de todos los
demas objetos em su manera (en lo cual estd andado mucho camino para lo
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demas), no es necesario alargarnos tanto acerca de estas potencias; porque
no es posible que si el espiritual instruyere bien al entendimiento em fé
segln la doctrina que se le ha dado, no instruya también de camino a las
otras dos potencias en las otras dos virtudes, pues las operaciones de las unas
dependen de las otras (SUBIDA... 11, 1, 1).

Jodo da Cruz afirma que a vontade tem que ser educada na noite escura pela
esperanca, esvaziando todas as suas apreensdes. As apreensdes naturais causam distracoes
espirituais: “[...] por medio de las noticias y discursos, asi como falsedades, imperfecciones,
apetitos, juicios, perdimiento de tiempo y otras muchas” (SUBIDA... 1ll, 3, 2). Outro dano
causado por intermédio da memoria € a acdo do deménio: “Porque puede afiadir formas,
noticias y discursos, y por medio de ellos afectar el alma con soberbia, avaricia, ira, envidia
[...] y engafiar de muchas maneras” (SUBIDA... 1ll, 4, 1). A inquietagdo da alma é outra
apreensdo natural a causar danos por intermédio da memdria: “[...] porque la pueden impedir
el bien moral y privar del espiritual” (SUBIDA... Il1, 5, 1).

Em sua obra, também se encontram elementos pedagdgicos de motivacdo psicologica
muito eficaz. Muitos sdo o0s proveitos da negacdo das apreensdes naturais: primeiro, a alma
“[...] goza de tranquilidad y paz de &nimo [...] y, por consiguiente, de pureza de conciencia
[...] gran disposicion para la sabiduria humana y divina, y virtudes” (SUBIDA... Ill, 6, 1);
segundo, “[...] librase de muchas sugestiones, tentaciones y movimientos del domonio [que]
ingiere en el alma [...] impurezas y pecados” (SUBIDA... Ill, 6, 2); e, por dltimo, “[...]
disposicidn para ser movida del Espiritu Santo y ensefiada por éI” (SUBIDA... 111, 6, 3).

Outras apreensdes existem que prejudicam a acdo da memoria, como as apreensées
imaginérias sobrenaturais: “De las cuales cosas, cuando han passado por el alma, se suele
quedar imagen, forma y figura” (SUBIDA... Ill, 7, 1), causando a alma erros de juizo: “De
donde muchas veces pensard que son las cosas de Dios, y no serd sino su fantasia”
(SUBIDA... 111, 8, 3). Havera o perigo da presuncao, influenciada por um sentimento de “[...]
satisfaccion oculta” e de “estimacion” causando ao espirito “soberbia espiritual” (SUBIDA...
111, 9, 1-2). Existem, ainda, apreensdes imaginarias sobrenaturais da parte do demdnio que se
apresentam a memoéria: “[...] muchas noticias y formas falsas, que parezcan verdaderas y
buenas” (SUBIDA... Ill, 10, 1). O envolvimento da memdria em variadas maneiras de sua
‘posesion’ impedem: “[...Jque el alma se venga a unir con Dios en esperanza” (SUBIDA... 1lI,
11, 1). H4, por outro lado, como ultima apreensdo imaginativa sobrenatural, as idéias
simplificadas sobre Deus, que fazem o espirito ndo ser capaz de “estimar a Dios ni sentir de él
como debe” (SUBIDA... 111, 12, 1).
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Mais uma vez, aqui, observam-se as gratificacdes psicolégicas para que o aluno
mantenha-se perseverante em sua formacgdo. Segundo ele, é um proveitoso exercicio livrar-se
de tais apreensdes, visto que ao espirito torna-se possivel: “[...] buscar la desnudez y pobreza
espiritual y sensitiva, que consiste en querer de veras carecer de todo arrimo consolatorio y
aprensivo, asi interior como exterior” (SUBIDA... Ill, 13, 1). As apreensdes espirituais sao
um terceiro género de apreensdes da memdria que ndo possuem imagem e nem forma
corporal, mas que séo purificadas na noite escura pela esperanca, para que a alma: “[...] se
venga a unir con Dios en perfecta esperanza e caridad” (SUBIDA... 111, 1, 1).

O livro terceiro também se refere a educacao da vontade pela caridade, renunciando-se
as afeicOes desordenadas. Para proceder ao exame da vontade, faz-se necessario compreender
que, se a vontade ndo for purificada, sera inutil a noite escura do entendimento e da meméria;
a fé e a esperanca tém vida e valor pela caridade, que purifica a vontade (SUBIDA... 11, 16,
1). Esta poténcia movimenta e sistematiza todas as outras, atua sobre as capacidades e
faculdades humanas, o que Ihe confere o titulo de “fortaleza da alma”.

A educacdo da vontade faz-se por meio da caridade (SUBIDA... I1l, 16), visto que a
vontade s6 tem amor por aquilo que é feito por honra e a servico de Deus; nesse sentido, ela
renuncia as afeicGes desordenadas que nascem de gozo, esperanca, dor e temor (SUBIDA...
111, 16, 2). O gozo abrange os bens temporais (SUBIDA... I11, 17-20), naturais (SUBIDA... 11I,
27-29), sobrenaturais (SUBIDA... 111, 30-32) e espirituais (SUBIDA... Il1, 33-45).

Compreendem-se por bens temporais as: “[...] riquezas, estados, oficios y otras
pretensiones, e hijos, parientes, casamientos, etc., todas las cuales son cosas de que se puede
gozar la voluntad” (SUBIDA... 111, 18, 1). A raiz de todos os males temporais é o distanciar-se
de Deus. “Todos estos dafios tienen raiz y origen en un dafio privativo principal que hay en
este gozo, que es apartarse de Dios” (SUBIDA... 111, 19, 1).

O trabalho de caridade realizado pelos alunos, entre outras coisas, estava relacionado
ao envolvimento com os problemas da comunidade em que viviam. Para Jodo da Cruz, tal
envolvimento era uma Otima oportunidade para que 0s novi¢os demonstrassem as suas
aptidoes e habilidades e, sobretudo, para que ele pudesse compreender as particularidades
intelectuais e, igualmente, as necessidades de cada um deles.

Por meio da andlise das afei¢des naturais, que sdo dotes corporais e dons intelectuais,
Jodo da Cruz compreendia as necessidades educativas de cada um de seus alunos. Segundo
ele, as afeicOes naturais atraem o que ndo convém e reduzem-se a seis danos principais
(SUBIDA... lll, 22, 2). O primeiro refere-se & “vangloria, presuncion, soberbia y desestima
del préjimo” (SUBIDA... 11, 22, 2); o segundo envolve a “complacencia y deleite sensual y
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lujuria” (SUBIDA... 111, 22, 2); o terceiro é induzido pela “adulacion y alabanzas vanas, en
que hay engafio y vanidad” (SUBIDA... ll1, 22, 2); o quarto trata-se do envolvimento da razéo
e da espiritualidade no “gozo de los bienes temporales” (SUBIDA... 11, 22, 2); o quinto “es
distraccion de la mente en criaturas” (SUBIDA... I, 22, 2); e o sexto refere-se a “tibieza y
flojedad de espiritu” (SUBIDA... I, 22, 2). A negacdo de tais apreensdes traz a alma “grande
tranquilidad y evacua las digresiones” (SUBIDA... 111, 23, 3). Mais adiante afirma que a “[...]
negacion y mortificacion de este gozo se le sigue la espiritual limpieza de alma y cuerpo”
(SUBIDA... 111, 23, 4).

As apreensdes sensiveis sdo compreendidas como aqueles elementos que influenciam
0s sentidos interiores e exteriores (SUBIDA... Ill, 24, 1) por meio do gozo e do deleite
(SUBIDA... 1lI, 24, 3), mas a parte sensitiva ndo pode conhecer a Deus nem por via do
espirito nem pelos sentidos, visto que ndo possui essa habilidade. Desse modo, “[...] todo
g0zo que no es en negacién y aniquilacion de otro cualquier gozo [...] es vano y sin provecho
y estorba para la union de la voluntad en Dios” (SUBIDA... Ill, 24, 7).

O gozo dos bens sensiveis causa 0 escurecimento da razdo, tibieza e tédio espiritual,
entre outras coisas (SUBIDA... IlI, 25, 1). A educacdo desses bens sensiveis traz proveitos
espirituais: o individuo poder conservar o seu espirito e virtudes em Deus (SUBIDA... 111, 26,
2); o segundo refere-se ao proveito espiritual; e, por Gltimo, trata-se do aumento dos gostos e
dos gozos da vontade temporalmente enderegados a Deus (SUBIDA... 111, 26, 5).

Outro grupo de bens sdos 0s morais; por bens morais o autor compreende “[...] las
virtudes y los habitos de ellas en cuanto morales, y el ejercicio de las obras de misericodia, la
guarda de la ley de Dios, e la politica, y todo ejercicio de buena indole e inclinacién”

(SUBIDA... lll, 27, 1). Os bens morais causam sete danos espirituais: o primeiro “[...] es
vanidad, soberbia, vanagloria y presuncion” (SUBIDA... 1ll, 28, 2); o segundo expressa 0
julgamento dos demais como maus e imperfeitos (SUBIDA... I11, 28, 2); o terceiro dano: “[...]

es que, como en las obras miran al gusto, cominmente no las hacen sino cuando ven que de
ellas se les ha de seguir algun gusto y alabanza” (SUBIDA... Ill, 28, 4); o quarto trata-se da
énfase no interesse pela honra e das préoprias obras (SUBIDA... Ill, 28, 5); o quinto
compreende o desanimo em prosseguir no caminho da perfeicdo (SUBIDA... 1ll, 28, 7); 0
sexto recai sobre o interesse sobre as coisas e obras que gostam, desestimulando outras de
menos interesse (SUBIDA... 11, 28, 8); e, por Gltimo, o sétimo dano se refere as obras vas que
0s homens precisam eliminar das obras morais, para que seja capaz de receber: “consejo y

ensefianza razonable acerca de las obras que debe hacer” (SUBIDA... I11, 28, 9).



135

Quando a alma se liberta dos danos causados pelos bens morais, “[...] se libra de caer
en muchas tentaciones y engafios [...] los cuales estan encubiertos en el gozo de las tales
buenas obras” (SUBIDA... I1l, 29, 1). O outro grande proveito € a realizacdo das obras sem
distingdo: “si hay pasion de gozo y gusto en ellas” (SUBIDA... 111, 29, 2); o terceiro proveito
fala da pobreza de espirito quando se elimina o gozo pelas obras vas (SUBIDA... 111, 29, 3); o
quarto compreende o “obrar manso, humilde y prudente” (SUBIDA... 111, 29, 4); e, 0 quinto, 0
ultimo dos proveitos, é o afastar-se dos vicios como avareza, gula, assédio espiritual e outros
(SUBIDA... 11, 29, 5).

Outro grupo de bens que podem causar prejuizo ao desenvolvimento espiritual e a boa
educacgdo séo o0s bens sobrenaturais (SUBIDA... 111, 30). Argumenta que s&o todos os dons e
gracas recebidos de Deus que excedem as faculdades e virtudes naturais, séo eles, os dons “de
sabiduria y ciencia” (SUBIDA... 1ll, 30, 1). Trés sdo os prejuizos causados a alma pelo gozo
dos bens sobrenaturais: o primeiro fala de enganar-se a si mesmo e aos demais por meio de
acbes que embotam e obscurecem o juizo (SUBIDA... 1lI, 31, 1-2); o segundo dano
compreende o detrimento da fé (SUBIDA... Ill, 31, 8), que ocorre por duas maneiras: a
primeira indica o descrédito e a depreciacdo da fé em relagdo as demais pessoas e a segunda,
0 “detrimento en si mismo acerca del mérito de la fe” (SUBIDA... 111, 31, 8). O ultimo dano
causado pelos bens sobrenaturais é a vangloria e a vaidade (SUBIDA... 111, 31, 10).

O proveito da negacdo dos bens terrenos é fazer com que a alma afaste o coracéo e o
desejo da vontade de tudo aquilo que ndo é Deus, visto que: “[...] en este levantamiento de
gozo, en el le da Dios testimonio de quien él es” (SUBIDA... Ill, 32, 2); e quanto mais nos
distanciamos da vontade de testemunhos e sinais aparentes mais o individuo exerce as
virtudes teologais que: “[...] es un admirable provecho [...] para la union perfecta del alma con
Dios” (SUBIDA... 11, 32, 4).

A educacdo ativa da vontade também compreende os bens espirituais (SUBIDA... 1lI,
33), que se referem a tudo 0 que move e ajuda as coisas divinas no trato da alma com Deus e
as comunicacdes de Deus com a alma (SUBIDA... Il1, 33, 1-2). Alerta porém, que o0s bens
espirituais dividem-se em motivos provocativos, diretivos e perfectivos, os quais falam de
imagens e retratos de santos, oratdrios, ceriménias, entre outros, que ndo servem aos
propositos de Deus, visto que ndo movem a vontade e nem mesmo despertam a devocdo,
especialmente a oracdo (SUBIDA... Ill, 36, 2) e a fé (SUBIDA... 1ll, 36, 3). As coisas
exteriores e sensiveis sdo como recreacdo para a alma em oracao; o caminho mais seguro “es
el interior recogimiento del alma” (SUBIDA... 1lI, 40, 1).
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As apreensdes do intelecto sdo educadas na fé, que é noite para a alma e guia da alma
para a unido. A fé “[...] no es ciencia que entra por ningln sentido, sino solo es
consentimiento del alma de lo que entra por el oido” (SUBIDA... Il, 3, 3). Pelo exercicio
pedagogico das virtudes teologais, o intelecto € capaz de superar as dificuldades, porém a fé é
0 seu verdadeiro guia: “la fe es oscura noche para el alma, y cémo también el alma ha de ser
oscura o estar a oscuras de su luz para que de la fe se deje guiar a este alto término de union”
(SUBIDA... 11, 4, 1).

Alvarez-Suarez (2000) argumenta que a unido com Deus refere-se a “[...] la unién y
transformacion del alma con Dios, que no esta siempre hecha, sino sélo cuando viene haber
semejanza de amor” (SUBIDA... 11, 5, 3). Esta unido realiza-se pelo exercicio das virtudes
teologais; estas expressam a atitude fundamental que deve envolver todas as acdes humanas.
E importante o seu desenvolvimento, contudo, as virtudes teologais ndo ocorrem, em sentido
pleno, independentemente uma da outra. Realizam-se em mutua interacdo. A comunh&o da
alma com Deus € uma formulacdo ideal da vida para Jodo da Cruz: “[...] es encaminhar al
alma por todas las aprensiones de ella, naturales y sobrenaturales, sin engafio ni embarazo en
la pureza de la fe, a la divina union con Dios” (SUBIDA... Il, 28, 1).

Pode-se afirmar que a caracteristica desse “alto estado de union” (SUBIDA... Il, 16, 9)
é a comunicacdo imediata com Deus (SUBIDA... 11, 9, 4), pela qual: “[...] no se comunica
Dios al alma mediante algun disfraz de vision imaginaria [...] sino [...] en esencia pura y
desnuda de Dios [...] en amor con esencia pura y desnuda del alma” (SUBIDA... I, 16, 9).

Para que essa unido aconteca, é necessario que o individuo se transforme, eduque a sua
personalidade, porém ele ndo é capaz, por si préprio, de acolher adequadamente a Deus e
entrar em intimidade com ele (ALVAREZ-SUAREZ, 2000). E preciso uma: “transformacion
sobrenatural” (SUBIDA... 11, 4, 2), carece-se de uma transformacéo gratuita de Deus “sobre
su capacidad y habilidad natural” (SUBIDA... 11, 10, 2), que possibilita a comunicagdo divina.
A graca divina, segundo Jodo da Cruz, tem primazia no processo de transformagao. Como se
fosse o Sol: “[...] ya va Dios ilustrando al alma sobrenaturalmente con el rayo de su divina
luz, lo cual es el principio de la perfecta unién” (SUBIDA... 1l, 2, 1). Esta acdo divina é
constante, ja que “siempre esta embistiendo” (SUBIDA... 11, 5, 6).

Dois aspectos merecem destaque da iniciativa divina: um deles é o constante
investimento de Deus sobre a alma, Ele jamais se cansa de participar de sua divina
intimidade; e o outro se refere a vontade divina de chamar a todo homem (ALVAREZ-
SUAREZ, 2000). Para confirmar tais aspectos, observa-se que na alma “[...] estd morando
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esta divina luz del ser de Dios por naturaleza [...] y le comuica Dios su ser sobrenatural”
(SUBIDA... 11, 5, 6-7).

A unido da alma com Deus é uma: “[...] unién total y permanente segln la substancia
del alma y sus potencias en cuanto al habito oscuro de unién; porque en cuanto al acto [...] no
puede haber unién permanente en las potencias en esta vida, sino transeunte” (SUBIDA... Il,
5, 2). Esta é uma afirmagdo importante para se conhecer a realidade ontoldgica da unido,
porém ela ainda ndo se faz presente na comunicacao interpessoal entre 0s sujeitos do processo
unitivo (ALVAREZ-SUAREZ, 2000). Ela se realiza na: “[...] unién y transformacion del alma
con Dios [...] cuando viene a haber semejanza de amor” (SUBIDA... I, 5, 3); e, de maneira
mais descritiva, quando: “[...] se junta el alma con el Amado en una union de sencillez, y
pureza, y amor, y semejanza” (SUBIDA... 11, 1, 2).

E interessante argumentar que a transformacdo desempenha um papel essencial em
relagdo ao amor, divino e humano, definindo como: “[...] obrar en despojarse y desnudarse
por Dios de todo lo que no es Dios” (SUBIDA... Il, 5, 7), que se constitui 0 motor da vida
teologal, o despojamento procura arrastar a alma até Deus com intencdo de unir-se a Ele
(SUBIDA... 11, 8, 5; SUBIDA... Il, 27, 6). Com a intervencéo divina, “[...] todas las cosas de
Dios y el alma son unas en transformacién particpante. Y el alma mas parece Dios que alma,
y aun es Dios por participacién” (SUBIDA... II, 5, 7).

A identificacdo e a comunicacdo entre a alma e Deus ndo se aproximam de uma
confusdo panteista do homem com Deus, que impede a natureza participativa da
transformacio (ALVAREZ-SUAREZ, 2000). Com base no “rayo del sol dando en uma
videira”, pode-se observar que o raio de sol transformara e esclarecera a videira de tal maneira
“[...] que parecera el mismo rayo y dara la misma luz que el rayo [...] podemos decir que
aquella vidriera es rayo o luz por participacion” (SUBIDA... Il, 5, 6). Com efeito, afirma que
Deus: “[...] es noche oscura para el alma en esta vida” (SUBIDA... |, 2, 1), visto que Ele é
incapaz de ser compreendido pela finitude humana.

A relacéo entre ensino e aprendizagem, na obra de Jodo da Cruz, no que se refere a
dosagem de conhecimento é denominado por ele como o principio de gradagdo. De acordo
com esse principio, existem diversos graus de unido, apreendidos por dois critérios: a
capacidade e o amor (ALVAREZ-SUAREZ, 2000). O primeiro afirma que “[...] un alma,
seglin su poca 0 mucha capacidad, puede haber llegado a unién, pero no en igual grado todas”
(SUBIDA... 1, 5, 10). A distincdo estabelece-se considerando a diversidade de capacidade

existente entre as pessoas. Pelo segundo critério, compreende-se que nem todas as almas estao
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em “[...] igual grado, porque unas estan en mas, otras en menos grados de amor. De donde a
aquella alma se comunica Dios mas que esta mas aventajada en amor” (SUBIDA... 11, 5, 4).

Como consequiéncia do principio de gradacdo, observa-se a existéncia de dois grupos
fundamentais para dirigir suas recomendagdes. Uma parte de seus escritos é destinada para
aqueles que se encontram no caminho, tendo superado as primeiras etapas da vida espiritual
(ALVAREZ-SUAREZ, 2000). Contudo, existem aqueles que se encontram no inicio do
caminho, que ainda sdo incapazes de chegar a uma total “transformacién por amor del alma”
em Deus (SUBIDA... 1, 2, 4).

Esse € um importante elemento da pedagogia contida na obra de Jodo da Cruz, visto
que tal compreensdo faz mudancas no ser e nas poténcias humanas; do mesmo modo que o
entendimento (sede do conhecimento) e a vontade (sede do amor) sdo elevados por Deus e
introduzidos em seu entender e amor. Ndo € uma realidade facil de expressao, visto que as
poténcias humanas ainda se encontram despreparadas: “Y asi, cuando el alma quitare de si
totalmente lo que repugna y no conforma con la vontad divina, quedard transformada en Dios
por amor” (SUBIDA... I1, 5, 3).

Depois de percorrer o itinerério mistico de Jodo da Cruz na noite ativa dos sentidos
externos que se referem a visdo, ao olfato, a audicdo, ao paladar e tato; e a purificacdo dos
sentidos internos, que compreendem a imaginacdo e a fantasia, compreende-se que a fé é o
Unico meio para que a alma consiga unir-se com Deus. Nela, a alma ndo caminha pela luz do
entendimento possuido pelos sentidos externos e internos, mas pela luz sobrenatural.

Jodo da Cruz ensina que é preciso eliminar todas as apreensGes que chegam ao
entendimento, jA que causam confusdo e afastam a alma de Deus. A sua intencionalidade
pedagogica é fazer com que a alma aprofunde-se na contemplacdo para que os sentidos sejam
purificados por meio da ndo satisfacdo dos desejos e das paixdes sem limites.

Desse modo, compreende-se que a sensibilidade, para Jodo da Cruz, é muito
importante ao desenvolvimento humano; contudo, afirma que é preciso orientar e canalizar as
forcas psiquicas de maneira que ndo se prejudique com a satisfacdo sem limites das vontades
e dos desejos. Como se pode observar pela analise da obra de Jodo da Cruz, a boa educacdo e
instrucdo significam um grande esforco do educador, sobretudo no que se refere ao
desenvolvimento das faculdades psiquicas, intelectuais e morais de seus alunos. E o que Jodo
da Cruz busca demonstrar aos seus alunos em seu tratado mistico de educacdo dos sentidos,
pelo dominio do corpo e da alma do individuo.

Assim, para se que tenha um desenvolvimento saudavel, em equilibrio, afirma que é

preciso orientar a sensibilidade exclusivamente para Deus. Segundo ele, “[...] a liberdade
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plena [é] conquistada pelo homem que consegue orientar, dominar todas as suas paixdes e
tornar-se o verdadeiro Senhor de si mesmo” (SCIADINI, 1989, p. 29).

4.4  Noite Escura: a educacdo do espirito pela fé

A obra Noite Escura é um complemento da obra Subida do Monte Carmelo, escrita
em prosa no periodo em que Jodo da Cruz esteve no convento do Calvério de Granada,
durante os Ultimos meses de 1585 e os primeiros de 1586. A obra tem a seguinte estrutura: o
primeiro livro compde-se de 14 capitulos, nos quais analisa a primeira estrofe do poema Noite

Escura:

Em uma noite escura,

De amor em vivas ansias inflamada,

Oh, ditosa ventura!

Sai sem ser notada,

J& minha casa estando sossegada (DA CRUZ, 2002, p. 438).

O segundo livro compreende 25 capitulos, nos quais realiza, novamente, a analise da
primeira estrofe, com acréscimo da segunda e da terceira estrofes. Segundo Barreira (2004, p.
100), “os comentarios exploram conceitualmente o rico simbolismo do poema”.

No livro Noite Escura, Jodo da Cruz afirma que seria necessario passar pela noite
passiva do espirito para chegar a Deus. Para ele, “esta noite escura é um influxo de Deus na
alma, que a purifica de suas ignorancias e imperfeicdes habituais, tanto naturais como
espirituais [...]” (NOITE... I, 5,1).% Isso quer dizer que a purificacdo da alma sé poderia
acontecer com a purificacdo do espirito, isto é, ndo bastava eliminar as imperfeicGes do
sentido, era necessario um esvaziamento espiritual. No primeiro versiculo do capitulo 1, Jodo

da Cruz afirma que:

En esta Noche oscura comienzan a entrar las almas cuando Dios las va
sacando de estado de principiantes, que es de los que meditan en el camino
espiritual, y las comienza a poner en el de los aprovechantes, que es ya el de
los contemplativos, para que, pasando por aqui, lleguen al estado de los
perfectos, que es de la divina unién del alma con Dios.

® Sistema usado para indicar as fontes: (NOITE, Il, 5,1): Noite = significa o titulo da obra Noite escura; o
primeiro nimero, o livro; o segundo, o capitulo, e o terceiro, o paragrafo.
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Dessa forma, entendia que todas as impurezas humanas séo originarias do espirito, por
isso “[...] enquanto este ndo e purificado, as revoltas e desmandos do sentido ndo o podem ser
suficientemente” (NOITE... 11, 3, 1). A noite passiva do espirito apresentava duplo aspecto: o
moral e 0 ontoldgico. O aspecto moral quer dizer que Deus € santo demais, a medida que a luz
Divina penetra o espirito humano, este passa a perceber e a se convencer do pecado. Com
relacdo a esse aspecto, Jodo da Cruz afirma que “[...] na escada, 0s mesmos degraus servem
para subir e descer. Assim também, nesta secreta contemplagdo, as mesmas comunicagdes por
ela feitas a alma, ao passo que a elevam em Deus, humilham-na em si mesma” (NOITE... Il,
18, 2).

Jodo da Cruz quer mostrar, dessa maneira, que nao € a auséncia de Deus que leva ao
sofrimento, mas, sim, a presenca divina no homem, “[...] como é muito clara e pura a luz e
sabedoria desta contemplacdo, e a alma, por ela investida, esta tenebrosa e impura, sente
muito sofrimento ao receber essa luz [...]” (NOITE... II, 5, 5).

Com relacdo ao aspecto ontolégico, este quer dizer que Deus é grande demais em
relacdo ao homem. Quando a luz divina penetra o espirito humano, “[...] tudo se torna
apertado para a alma em tal estado; ndo cabe em si mesma, ndo cabe no céu nem na terra [...]”
(NOITE... I, 11, 6), porém, para Sdo Jodo da Cruz, como para todos os misticos, a alma
humana carrega em si a infinitude divina, ao manter as poténcias humanas passivas e
silenciosas, a divindade produz notéveis efeitos no espirito humano. Dessa forma, “[...]
convém seja a alma posta em vazio, pobreza e desamparo de todas as partes, e deixada seca,
vazia, e em trevas. A parte sensitiva é pois purificada na secura; as poténcias, no vazio de suas
apreensdes, e 0 espirito, em escura treva” (NOITE... II, 6, 5).

A obra Noite Escura ¢ identificada pelo primeiro verso do poema de oito estrofes, que
comega “en uma noche oscura”; para Jodo da Cruz, todos os poemas eram cangfes sobre um
determinado tema e as explicacbes, declaragdes em prosa das cancbGes. Na epigrafe,
compreende-se 0 argumento de cada um dos poemas pela “declaracion” que € de fundamental
importancia para uma adequada interpretacdo. Na declaracdo, consta que a Noite Escura séo
“[...] canciones del modo que tiene el alma en el camino espiritual para llegar a la perfecta
unién de amor con Dios”. As estrofes do poema retratam, poeticamente, o exercicio espiritual
que “[...] pasa el alma para llegar a esta alta y dichosa unién con Dios” (PACHO, 2000b).

A origem e a composicdo da obra ndo sdo devidamente determinadas nas fontes
narrativas de sua vida. O poema ndo figura entre aqueles que foram copiados logo que
escapou do carcere em Toledo e que foram entregues as Descalcas de Baeza. Quando Jodo da

Cruz se estabeleceu no Convento do Calvéario, ndo demorou para que 0s seus discipulos
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comegassem a recitar os versos do poema durante “las recreaciones”; momento em que
pediam ao autor explicacdes sobre o contetdo (PACHO, 2000b).

Compreende-se que a composicdo do poema é posterior ao carcere de Toledo e antes
de abandonar o Convento EI Calvario, possivelmente nos Gltimos meses de 1578 ou nos
primeiros do ano seguinte. A grande parte de seus escritos poéticos foram elaborados no
contexto de sua convivéncia comunitéria, no auge de sua maturidade espiritual e mistica. Na
composicao do poema Noite Escura, ndo parece que foi uma excecdo (PACHO, 2000b).

No testemunho de Juan Evangelista, a composi¢cdo do poema ocorreu no periodo em
que Jodo da Cruz foi conventual no monastério de Granada. E, segundo o testemunho do
padre Inocéncio de San Andrés, 0s comentarios a0 poema ocorreram no periodo em que se
encontrava no El Calvario. Possivelmente, na composicdo do poema, houve muitas
interrupgdes, conforme o ocorrido com a obra Subida do Monte Carmelo (PACHO, 2000b).

Tanto a obra Subida do Monte Carmelo quanto a obra Noite Escura se referem ao
comentério do mesmo poema. Porém os comentarios sdo diferentes, na Subida e na Noite,
ndo somente em relacdo ao contetdo, mas na forma estrutural e literaria. A diferenca reside
no fato de que a Subida apresenta um esquema doutrinal e espiritual que complementa a
tematica desenvolvida na Noite. A correspondéncia entre a parte ativa e a parte passiva é o
que aproxima as duas obras; contudo, no que se refere a estrutura, a distancia entre elas é
muito maior (PACHO, 2000b).

Na epigrafe, prologo e desenvolvimento da Noite, observa-se que a composi¢do da
obra é diferente da existente na Subida. Esta € iniciada falando sobre a elaboracdo de um
tratado e a Noite apresenta como declaracdo o comentério direto dos versos, mas o
comentario assemelha-se mais a uma dissertacdo do que propriamente a um comentario. Na
Noite, ndo se observa, pelo menos no original, nenhuma divisdo da obra em livros, partes e
capitulos; a divisdo que existe ndo procede do original, mas € oferecida pelas edi¢fes; ndo ha
um esquema de representacdo externa como a existente em Subida (PACHO, 2000b).

Castro (2000) pressupGe que a composicao da Noite Escura, de educacdo do sentido e
do espirito, € uma tematica mais pessoal e original, visto que é o0 assunto sobe o qual Jodo da
Cruz estava autorizado a ensinar como mestre e como diretor espiritual. Ela fala sobre a
necessidade de passar pela noite passiva do espirito para chegar a comunhdo com Deus: “Por
lo que yo principalmente me puse en esto, que fué por declarar esta Noche a muchas almas
que [...] estaban de ella ignorantes” (NOITE... 11, 22, 2).

Tudo o que é exposto em Subida e na Noite enquadra-se, de alguma maneira, no
plano e propdsito de Jodo da Cruz, que corresponde ao itinerario mistico de educagdo e de
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instrucdo necessario ao encontro com Deus e seus mistérios. Porém o aspecto passivo da
purificacdo € 0o mais importante, ja que € menos reconhecido e trabalhado no processo de
formacdo espiritual (CASTRO, 2000). Na Noite, o poema simboliza, precisamente, a
declaracdo imediata e auténtica para ditar a sua “grave palabra y doctrina” (NOITE... I, 13,
3).

O método de exposicdo por comentario, presente na Noite, complexifica o
desenvolvimento l6gico e sistematico do contetdo, o que ja ndo acontece em Subida. Na
Noite, 0s objetivos declarados condicionam a adaptacdo do poema de tal maneira que se
obrigou a estabelecer dois niveis de purificacdo: dos sentidos e do espirito. Dentro dessa
demarcagdo, o contelido é desenvolvido de maneira dindmica e préatica, submetida aos
comentarios (CASTRO, 2000).

A ordem de desenvolvimento e de organizacdo dos contetdos forca o leitor a
compreender as bases em que se apdiam 0 seu pensamento no decorrer da elaboragédo da obra.
Ao passar pela purificacdo ativa dos sentidos e do espirito, a educacdo passiva do espirito é o
ponto central do itinerario que se define, pela transicdo, como a Gltima etapa de unido com
Deus (CASTRO, 2000).

Pela noite passiva do espirito, que ocorre pela contemplacdo divina (NOITE... I, 9, 6;
NOITE... Il, 11, 1), Deus purifica a alma de todas as suas imperfei¢des; nela, a alma afasta-se
de seus apetites e desejos naturais, impondo-se passivamente a acdo divina (NOITE... I, 8, 1;
SUBIDA... 11, 14, 11). Por principio, a trama da Noite envolve a dialética entre luz-escuridéo;
a sabedoria amorosa ou contemplacdo divina produz na alma dois efeitos, aparentemente
contrarios, “[...] porque la dispone purgdndola e eluminandola para la union de amor con
Dios” (NOITE... Il, 5, 1, grifo do autor).

O questionamento que faz €: “Por qué, pues, a la lumbe divina (que, como decimos,
ilumina y purga a alma de sus ignorancias) la llama aqui [...] Noche oscura?” (NOITE... Il, 5,
2). O autor expBe duas razbes: a primeira compreende a idéia de que a superioridade divina é
superior a capacidade humana (NOITE... I, 5); e, na segunda, afirma que as imperfeicdes
humanas ndo resistem a grandiosidade divina (NOITE... I, 5, 2-3).

A justificativa da purificagdo passiva do espirito como caminho de transicdo para a

unido com Deus é constituida da seguinte maneira:

Esta dichosa Noche, aunque oscurece al espiritu, no lo hace sino por darle
luz de todas las cosas; y, aunque la humilla y pone miserable, no es sino para
ensalzarle y levantarle; y, aunque le empobrece y vacia de toda posesion y
aficion natural, no es sino para que divinamente pueda extenderse a gozar y
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gustar de todas las cosas de arriba y de abajo, siendo con libertad de espiritu
general en todo (NOITE... 11, 9, 1).

Na Noite, tudo comeca com a determinacdo de conversdo de Deus, afirma que 0s
primeiros passos do iniciante na noite passiva do sentido correspondem ao transito de
meditacdo para contemplacdo (NOITE... I, 10, 1; NOITE... I, 11, 3). Na purificagdo passiva
do sentido, é necessario que os iniciantes desliguem-se dos afetos e desejos que se encontram
vinculados, em especial dos sete pecados capitais: soberba (NOITE... I, 2); avareza (NOITE...
I, 3); luxdria (NOITE... I, 4); ira (NOITE... I, 5); gula (NOITE... I, 6); inveja e preguica
(NOITE... |, 8).

A medida que se afasta de todas as suas afei¢es naturais, o espirito é iluminado pela
continua contemplacdo “[...] que tiene por dichosa ventura haber salido del lazo y apretura del
sentido de la parte inferior por esta dicha Noche” (NOITE... I, 11, 3). Este caminho € mais
estreito, escuro e terrivel; a noite do espirito ndo tem comparagdo com a noite dos sentidos,
visto que “son muchos menos los que caminan por éI” (NOITE... I, 11, 4).

A dindmica interna da noite do espirito é similar a fase sensitiva, mas existem outras
penas e consolos, iluminacGes e impurezas (CASTRO, 2000). A dinadmica é mais forte e
penetrante; ha casos em que a alma encontra-se em “sombra de muerte” (NOITE... Il, 6, 2). A
alma sente-se em profunda pobreza e miséria: “[...] la cual es de las principales penas que
padece en esta purgacion” (NOITE... 11, 6, 4). Quando menos se espera, chegam provas mais
fortes que: “[...] suele ir acompafiada con graves trabajos y tentaciones sensitivas, que duran
mucho tiempo, aunque en unos mas que en otros” (NOITE... |, 14, 1).

A noite do espirito caracteriza-se por periodos de clamor, intervalos de paz e bonanca
em meio a uma grande tempestade interior; porém, quando menos se espera, outras provas
surgem, ja que € uma prova decisiva de fidelidade (CASTRO, 2000). A duracéo e a gradacao
da purificacdo sdo variadas: “[...] cuanto mas intima y esmerada y pura ha de ser y quedar la
obra, tanto mas intima, esmerada y pura ha de ser la labor, y tanto mas forte cuanto el edificio
mas firme” (NOITE... I, 9, 9). Esta noite ha de durar até que todas as forcas e capacidades:
“[...] por medio de esta Noche y purgacion del viejo hombre, todas se renueven en temples y
deleites divinos” (NOITE... Il, 4, 2).

Segundo seu proprio autor, a Noite Escura é um programa de vida tracado por Deus
para dispor a alma em unido mistica pela purificacdo de todas as imperfeicbes e vicios
existentes. O itinerario mistico afeta toda a vida espiritual, caminhando em paralelo com o

progresso adquirido no desenvolvimento da interioridade, com periodos de maior ou menor
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purificacdo. Estende-se, ainda, para todas as atividades humanas, especialmente as que estao
relacionadas a fé e a religido; tendo como campo de convergéncia e de observacao a oragao. A
Noite é uma experiéncia profunda de fé que se realiza em qualquer estagio e situacdo
existencial; a sua dindmica e duracdo envolvem os mistérios da vocacdo e, sobretudo, a
correspondéncia individual (CASTRO, 2000).

O itinerario da experiéncia mistica da noite escura é uma prova de fidelidade do
individuo a Deus. Nele, ha interferéncia e influéncia divina, que envolvem a existéncia do
sujeito em situacdes e acontecimentos correntes do dia-a-dia. N&o é facil observar a prova de
fé tdo logo ela aconteca, € preciso muito discernimento; os perigos e os estados de confuséo
tanto acometem os iniciantes quanto aos seus formadores e diretores espirituais (CASTRO,
2000).

Na dindmica de unidade da noite e de sua experiéncia de fé, pode-se observar a
existéncia de diversos componentes relacionados com as faculdades implicadas e com a
maneira como dispde a alma em seu itinerario mistico mediante contemplacdo (CASTRO,
2000). Pela analise da experiéncia de fé realizada na Noite, observa-se a existéncia de uma
dimensdo psicoldgica, que envolve todas as faculdades e poténcias humanas, particularmente
no ambito dos sentidos e do espirito: “[...] porque la una nunca se purga bien sin la otra,
porque la purgacion valida para el sentido es cuando de proposito comienza la del espiritu”
(NOITE... 11, 3, 1).

Encontram-se, também, na unidade da noite e de sua experiéncia de fé, graus de
intensificacdo: antes, a noite sensitiva; e, depois, a espiritual. Ambos sdo etapas ou momentos
cronologicamente sucessivos; primeiro, ocorre a purgacao da parte sensitiva da alma; e, logo
em seguida, a purgacdo da parte espiritual (NOITE... Il, 8, 1; NOITE... 11, 3, 1).

Os elementos de obscuridade, passividade e sobrenaturalidade sdo elementos
fundamentais na compreensdo do itinerario mistico. Pelo conceito de obscuridade, apreende-
se a simbologia da noite na realidade da vida espiritual, que ocorre por meio da justificagdo
objetiva e pela justificagdo pessoal ou subjetiva (CASTRO, 2000).

A primeira, a justificacdo objetiva, é dependente das realidades que condicionam a

noite escura, sendo assim:

Por tres causas podemos decir que se Ilama Noche este transito que hace el
alma a la union de Dios. La primera, por parte del término donde el alma
sale, porque ha de ir careciendo el apetito de todas las cosas del mundo que
poseia, en negacion de ellas; la cual negacion y carencia es como noche para
todos los sentidos del hombre. La segunda, por parte del medio o camino por
donde ha de ir el alma a esta union, lo cual es la fe, que es también oscura
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para el entendimiento, como noche. La tercera, por parte del término adonde
va, que es Dios, el cual, ni mas ni menos, es noche oscura para el alma en
esta vida (SUBIDA... |, 2, 1).

A segunda, a justificagdo pessoal ou subjetiva, compreende processos internos na
dindmica espiritual, que produzem mudancas internas. Esta justificacdo traz alteracfes na
maneira de apreender a realidade das coisas, visto que “la noche no es otra cosa sino privacion
de la luz” (SUBIDA... 1, 3, 1).

Os aspectos principais da atitude do sujeito que passa pela purificacdo do espirito na
noite escura, que se refere a rendncia, desnudez, mortificacdo e a privagdo, ndo compreende a
privacdo delas, “[...] sino de la desnudez del gusto y apetito de ellas, que es lo que deja el
alma libre y vacia de ellas, aunque las tenga” (SUBIDA... |, 3, 4), ja que “[...] no ocupan al
alma las cosas de este mundo ni la dafian, pues no entran en ella, sino la voluntad y apetito de
ellas, que moran en ella” (SUBIDA... I, 3, 4).

A fé em Deus modifica os valores do sujeito a medida que apreende as motivacdes
divinas e o plano de vida tracado ordinariamente por Ele (NOITE... I, 11, 1-2). Nesse
itinerdrio mistico, o individuo encontra-se vazio e sem apoios externos para caminhar,
precisamente pela prépria fé que possui, uma vez que: “[...] tomando Dios ha la mano tuya, te
guia a oscuras como a ciego, a donde y por donde tl no sabes, ni jamas con tus 0jos y pies,
[...] atinaras a caminar” (NOITE... Il, 16, 7).

A passividade é o segundo elemento fundamental de compreensdo da simbologia da
Noite Escura. Para Jodo da Cruz, e insiste neste aspecto, ndo tem nada a ver com inércia, ou
mesmo, com pura quietude. Em seu pensamento, passividade compreende a atitude de
iniciativa e de intervencdo divina que se adianta a iniciativa humana no itinerario da
experiéncia mistica (CASTRO, 2000). Trata-se da acolhida e da recepgdo da graca divina que:
“[...] se levantam sobre si a lo sobrenatrual, recibiendo de Dios la tal renacencia y filiacion”
(SUBIDA... 11,5, 5).

O conceito de passividade na vivéncia mistica é compreendido quando se entende a
sua relacdo com a graca de purificacdo, de contemplacdo e de unido. A passividade esta
relacionada com o sobrenatural mistico, que é a infusdo de Deus, a sua comunicagdo
sobrenatural, que envolve a unido mistica. A comunicagdo ocorre por meio do amor, ja que
este € o lugar proprio de comunicagdo de Deus (CASTRO, 2000). Mas essa disposicao divina
exige uma colaboracdo prévia, em que prevalece a acdo humana; porém a acdo natural

atrapalha a sobrenatural para que Deus possa comunicar-se com a alma (NOITE... Il 16, 4).
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Castro (2000) argumenta que, para se estabelecer uma clara relacdo entre atividade e
passividade da alma no itinerario espiritual, € importante que ter presente 0 modo de conhecer
aristotélico-tomista do pensamento de Jodo da Cruz, que se constitui por duas classes de
operagdes: ativas e passivas. As operacOes ativas envolvem as poténcias humanas, tendo
como funcdo buscar, inquirir e orar no transito de um estado a outro. As operacgdes passivas
significam a acdo humana com base no objeto recebido: “[...] cuanto el alma se pone mas en
espiritu, mas cesa en obra de las potencias en actos particulares, porque se pone ella méas en
un acto general y puro” (SUBIDA... 1l, 12, 6). Jodo da Cruz chama de operagéo ativa o ato de
discorrer manifestado na meditacdo e, de operacdo passiva, 0 ato de pura intelecgéo,
expressado na contemplacdo. Assim, “[...] contemplacién no es otra cosa que una infusién
secreta, pacifica y amorosa de Dios” (NOITE... I, 10, 6), que ocorre por meio da noite passiva
do espirito.

Castro (2000) afirma que o vocabulo sobrenatual, no pensamento mistico de Jodo da
Cruz, esta intimamente vinculado ao que ele considera como infuso e passivo. “Sobrenatural
es todo aquello que se da al entendimiento sobre su capacidad y habilidad natural”
(SUBIDA... 1l, 10, 2). O sentido mais proprio indica uma intervencdo divina por meio da
graga, que supera a capacidade e a iniciativa humana, “[...] esta divina contemplacion [...] es
via que guia y lleva al alma a las perfecciones de la union de Dios” (NOITE... Il, 17, 7). Dessa
maneira, nao podemos confundi-la com um milagre, ou mesmo, com uma acao extraordinaria.

Na noite de purificacdo, surgem a alma sintomas nem sempre claros, nem facilmente
discerniveis (NOITE... Il, 16, 8), o que causa a alma certo desconforto, inquietacdo e
turbulacdo espiritual. Tais sintomas ndo deixam florescer as virtudes, reclamadas na
purificacdo do espirito. A crise na oracdo € uma das exigéncias reclamadas, especialmente no
transito da meditacdo a contemplacdo, visto que Deus pde a alma na noite escura para purga-
la de seus pecados e imperfei¢cdes. Trés sinais destacam-se: primeiro, “[...] no halla gusto ni
consuelo en las cosas de Dios” (NOITE... I, 9, 2); o segundo, refere-se a solicitude e cuidado
com as coisas de Deus, porque “[...] la parte sensitiva no tiene habilidad para lo que es puro
espiritu” (NOITE... I, 9, 4); o terceiro, e ultimo sinal, compreende a impossibilidade de
meditar e argumentar com a imaginagdo; Deus comunica-se “por el espiritu puro” (NOITE...
I, 9, 8), por meio da contemplacdo “la cual no alcanzan los sentidos” (NOITE... I, 9, 8). A
crise manifesta-se quando ha um esforco em manter a fidelidade, e a resposta a ela é
incompreensivel as exigéncias da fé, da caridade, da humildade e de outras virtudes.

A crise na oracdo é somente um dos aspectos de outra mais geral, que envolve todos

0s aspectos da vida espiritual. Numerosas sé@o as manifestacdes, tais como a falta de sabor
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tanto nas coisas espirituais quanto nas temporais (NOITE... I, 9, 2); a desorientacdo “[...] por
el recelo que tienen de que van perdidos en el camino, pensando que se les ha acabado el bien
espiritual” (NOITE... I, 10, 1); a fadiga e a repugnancia interior ao ndo se contentar com a
quietude no 6cio e sem decidir-se por nada; a confusdo e o desconforto; e o perigo de
retrocesso, ja que “[...] si no hay quien los entienda, vuelven atrés, dejando el camino”
(NOITE... I, 10, 2). Muitas e abundantes sdo as provas com que Deus “les cura”, por meio da
crise na noite escura; tentacoes, pecados e imperfeicdes que envolvem os sentidos e o espirito.
“Dios quiera purificados de hecho, entrdndolos en la Noche oscura, a la cual por llegar me
voy dando priesa con estas imperfecciones” (NOITE... I, 6, 8).

No que se refere a duracdo e ao sentido da noite, compreende-se que ela ndo tem outro
objetivo sendo conduzir as almas pela clara e pura luz do amor (NOITE... I, 10, 3). Deus pde a
alma na noite: “[...] a fin de purgar el sentido de la parte inferior y acomodarle y sujetarle y
unirle con el espiritu” (NOITE... I, 11, 3). A duracdo da noite e a intensidade com que ela
realiza-se depende muito da dindmica espiritual de cada individuo: “conforme a lo mas o
menos que cada uno tiene de imperfeccion que purgar” (NOITE... I, 14, 5), e, também, “mas
fuerza para sufrir’. Existem fases progressivas (NOITE... I, 11, 1-2) e fases avancadas
(NOITE... I, 11, 4), que envolvem trés classes ou categorias de tentacOes, a saber: o espirito
de fornicacdo, em que os sentidos sdo inflamados “con abominables y fuertes tentaciones”
(NOITE... I, 14, 1); o espirito de blasfémia, “el cual, en todos sus conceptos y pensamientos,
se anda atravesando con intolerables blasfemias” (NOITE... I, 14, 2); e o espirito de “vértigo’,
“el cual [...] les oscurece el sentido [con] escripulos y perplejidades” (NOITE... I, 14, 3).

Para transpor a crise com seguranga, € necessario saber 0 momento conveniente e
oportuno de deixar a meditacdo discursiva; ndo se afastar do caminho mesmo que n&o se sinta
ainda iluminado pela graga divina; ndo se pode crer que o caminho é idéntico para todos
dentro da via contemplativa (NOITE... I, 10, 1-6). A crise transforma-se em algo muito
proveitoso, que € a contemplacéo e a purificacdo, deixando a alma: “libre y desembarazada y
descansada de todas las noticias y pensamientos [...] contentandose s6lo con uma advertencia
amorosa Yy sosegada de Dios” (NOITE... I, 10, 4). Na superacdo da crise, é preciso ter uma
atitude de confianca, paciéncia e fortaleza: “Los que [...] se vierem, conviéneles que se
consuelen perseverando en paciencia [que] confien en Dios” (NOITE... |, 10, 3).

O transito da meditacdo a contemplacdo, por mais que haja intervencdo divina,
mediante a purificacdo dos sentidos e da espiritualidade, requer, também, muito empenho e
colaboracdo humana, ja que “entrar es camino, es dejar su camino” (SUBIDA... Il, 4, 5). A

transformacgéo ocorre com a substituicdo do ativo pelo passivo, do natural pelo sobrenatural,
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do meditativo pelo contemplativo: “Y este recibir la luz que sobrenaturalmente se le infunde,
es entender pasivamente [as] inspiraciones de Dios” (SUBIDA... I, 15, 2). A contemplagdo é
0 elemento mais representativo na noite escura da alma, visto que ela pressupde uma
superacdo positiva da crise na oragdo; sendo assim, a contemplacdo “inflama al alma en
espiritu de amor” (NOITE... I, 10, 6).

Na noite escura da alma, pode-se aferir, ainda, a dimensédo afetiva que envolve o
iniciante; este, para vencer os apetites e desejos, necessitasse de uma “inflamacion mayor de
otro amor mejor” (SUBIDA... I, 14, 2). Na crise de oragdo, surge um novo elemento na
relacdo entre Deus e 0 homem, mediante a contemplacdo, que é a dimensdo afetiva; nela,
encontramos sabedoria e amor, ja que “nunca da Dios sabiduria mistica sin amor” e, na
contemplagdo, Deus “infunde en la alma amor e sabiduria” (NOITE... Il, 12, 2).

No decorrer da noite, alternam-se momentos de comunicac¢do divina com a progressiva
disposicdo da alma pelo cuidado e solicitude em Deus; com sede e veeméncia de amor
“porque ésta es una inflamacion de amor en el espiritu” (NOITE... I, 11, 1), “[...] las cuales
son mas acciones de Dios que de la misma alma, las cuales se sujetan en ella pasivamente”
(NOITE... 11, 11, 2). Como a alma ainda ndo se encontra totalmente capaz de experimentar a
“inflamacidn espiritual” da acdo divina, ela fica desorientada. “Y el alma que las recibe, por
no estar purgada, tiene muchas miserias” (NOITE... Il, 5, 4); a tensdo também ocorre devido a
“flaqueza natural, y moral, y espiritual” da alma (NOITE... Il, 5, 6), ja que “tantas y tan
graves son las penas de esta Noche” (NOITE... Il, 7, 2).

Abundantes sdo os frutos da noite escura da alma; os resultados, que séo abundantes,
justificam o esforco e a perseveranca. Jodo da Cruz dispde os bens em duas séries: os de
indole geral e os de carater especifico (CASTRO, 2000). Os bens gerais compreendem 0s que
contribuem para que a alma mantenha-se firme em sua prova de purificacdo. Dentre eles,
destacam-se: a sujeicdo do sentido ao espirito (NOITE... I, 11, 4); a fortaleza do espirito
(NOITE... I, 12, 1); os frutos da fé (NOITE, 11, 4); a eliminacdo dos males vinculados aos
sete pecados capitais (NOITE... I, 13, 1-2); e, ainda, o dominio e a mortificacdo das quatro
paixdes: desejo, dor, esperanca e temor (NOITE... I, 13, 1-2).

Os bens proprios ou especificos estdo relacionados ao conhecimento de si e da propria
miséria, especialmente da “[...] baieza y miseria que en el tiempo de su prosperidad no echaba
de ver” (NOITE... I, 12, 2). O conhecimento de si faz com que nédo tenha nenhuma satisfacéo
“[...] porque ve que se de suyo no hace nada ni puede nada” (NOITE... I, 12, 2). Disto, surgem
dois efeitos imediatos em seu comportamento espiritual: primeiro, trata a Deus “con mas

comedimiento y mas cortesia” (NOITE... I, 12, 3); e, segundo, apresenta um “[...]
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conocimiento [mais realista e profundo] de la grandeza y excelencia de Dios” (NOITE... I, 12,
4). Outro proveito alcancado é a humildade espiritual que “[...] se purga de todas aquellas
imperfecciones en que caia acerca de aquel vicio de soberbia en el tiempo de sua prosperidad”
(NOITE... I, 12, 7). O conhecimento de si proprio faz nascer em sua alma: “[...] el amor el
préjimo, porque los estima y no los juzga como antes” (NOITE... I, 12, 8); além disso, “[...]
les ensefian, mas aun desean que cualqueira los encamine y diga lo que deben hacer”
(NOITE... I, 12, 9). Traz ordinaria memoria de Deus “[...] porque se purifica el alma y limpia
de las imperfecciones” (NOITE... I, 13, 4); exercita as virtudes, “[...] sufriendo el perseverar
en los espirituales ejercicios sin consuelo y sin gusto” (NOITE... I, 13, 5); conseguem a
liberdade de espirito, em que “se van granjeando los doce frutos del Espiritu Santo”
(NOITE... I, 13, 11); e, livrando a alma, consegue caminhar na pureza de amor de Deus: “no
se mueve a obrar por el gusto y sabor de la obra [...] sino s6lo por dar gusto a Dios” (NOITE...
I, 13, 12); aprende a ter cuidado com as coisas de Deus e ansia em servi-lo: “[...] s6lo queda
en seco y en desnudo el ansia de servir a Dios” (NOITE... I, 13, 13).

Dentre estes, existem outros quatro proveitos: anunciacdo da paz, ordinaria memoria e
solicitude de Deus, limpeza e pureza da alma e exercicio das virtudes (NOITE... I, 13, 6). Sdo
inumeraveis 0s proveitos da noite escura da alma, em meio a tanto conflito espiritual, “[...]
cuando menos piensa, comunica Dios al alma suavidade espiritual y amor puro y noticias
espirituales” (NOITE... I, 13, 10). O que demonstra a eficdcia da noite escura da parte
sensitiva: “[...] aunque no con la plenitud y abundancia que en la otra de espiritu, porque este
conocimiento es como principio del otro” (NOITE... I, 12, 6). Existe uma unidade
indissoltvel entre a parte sensitiva e a parte espiritual, de tal maneira que: “la una nunca se
purga bien sin la otra” (NOITE... Il, 3, 1), mesmo assim, ainda é necessaria a segunda noite
(NOITE... Il, 1).

Vérias séo as provas que a alma passa pela purificacdo passiva dos sentidos, e mesmo
que seja longo o periodo de dominio dos sentidos, os iniciantes ainda ndo sdo capazes de
erradicar todas as suas imperfeicOes e defeitos, uma vez que “no caen [todas] de una manera”
(NOITE... 11, 2, 2). As imperfei¢Oes e defeitos que ainda existem ocultos carecem de outras
provas; é preciso que haja uma intervencdo mais direta, de maneira passiva, da acdo divina
sobre 0 homem, ja que afeta diretamente o espirito pela noite escura, para liberta-lo de suas
tensOes espirituais. Para tanto, estabelece o seguinte esquema: primeiro, faz uma descricao das
deficiéncias e das imperfeicdes que afetam a vida espiritual e que exigem uma purificacao;
segundo, destaca as caracteristicas e os elementos principais da noite escura da fé; e, por
ultimo, destaca os frutos da purificacdo passiva do espirito (CASTRO, 2000).
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A noite escura do espirito existe para libertar a alma das imperfeicbes que ainda
permanecem, visto que apresentam caracteristicas mais conflitantes para o espirito: “[...] son
las aficciones y habitos imperfectos que todavia, como raices, han quedado en el espiritu,
donde la purgacion del sentido no pudo llegar” (NOITE... 11, 2, 1); tais imperfei¢des causam o
embotamento da mente: “[...] y la rudeza natural que todo hombre contrae por el pecado, y la
distraccion, y exterioridad del espiritu” (NOITE... I, 2, 2). Estas e outras muitas imperfeicdes
dominam a alma sem que a pessoa consiga determinar as suas consequéncias, “[...] todos los
habitos buenos y malos, y asi, hasta que éstos se purguen, las rebliones y siniestros del sentido
no se pueden bien purgar” (NOITE... Il, 3, 1).

Segundo Castro (2000), dois sdo os elementos integrantes da segunda noite. O
primeiro compreende o resultado do processo ativo de purificacdo, que busca desnudar os
sentidos e o espirito de todas as suas imperfeicbes e desejos, caminhando na escura e pura fé:
“[...] que es propio y adecuado medio por donde el alma se une con Dios” (NOITE... Il, 2, 5),
procurando purificar: “[...] las potencias y aficiones y sentidos, asi espirituales como
sensibles, asi exteriores como interiores”, mediante a privacdo do sentido e do gosto que antes
sentia em relacdo aos bens espirituais (NOITE... Il, 3, 3). O segundo elemento caracteriza-se
como um processo de purificacdo gracas a intervencdo de Deus, que busca limpar a alma
tanto na parte sensitiva quanto espiritual: “[...] de todas las aficiones y habitos imperfectos
que en si tenia acerca de lo temporal y de lo natural, sensitivo y espiritual” (NOITE... Il, 13,
11).

O nucleo da noite escura de purificagdo do espirito € a contemplacdo; esta é a causa da
noite escura. “Esta Noche oscura es una influencia de Dios en el alma [...] que llamam
contemplativos contemplacion infusa” (NOITE... Il, 5, 1) para purgar € iluminar a alma de
suas imperfeicdes e pecados. A sabedoria divina também é um dos elementos que produz
mudangas no ambito do conhecimento e do amor. A “sabiduria secreta [...] se comunica e
infunde en el alma por amor” (NOITE... Il, 5, 1). A contemplacdo pode ser descrita como
escura, tenebrosa e aflitiva. Por duas razdes, a noite escura é tenebrosa para a alma, além da
pena e tormento: “[...] la primeira es por la alteza de la Sabiduria divina, que excede al talento
de alma, y en esta manera le es tiniebla; la segunda, por la bajeza e impureza de ella”
(NOITE... 11, 5, 2). Isso acontece por exceder a capacidade natural do mecanismo de oracéo
“[...] que encierra en si innumerables bienes de deleites que exceden toda la abundancia que el
alma naturalmente puede poseer” (NOITE... Il, 9, 4). A sabedoria divina torna-se penosa, uma
vez que a alma descobre as suas misérias, 0 que exige um esforco muito grande de

purificagdo. A divina contemplacdo infusa apresenta muita luz, e a alma que a recebe, por néo
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estar purgada, tem muitas turbuléncias: “[...] la luz y sabiduria de esta contemplacién es muy
claray pura, y el alma en que ella embiste esta oscura e impurra” (NOITE... II, 5, 5).

A noite escura da alma ndo € um fendmeno que se reduz ao ambito da meditacdo e
contemplacdo; ela envolve toda a vida do individuo (NOITE... Il, 4, 1; NOITE... Il, 7, 7), ja
que se trata de uma angustia de morte, em particular no que se refere a grandiosidade divina e
a pequenez humana. Pela escura contemplacdo, a alma compreende que ndo é digna de Deus:
“[...] y lo que més la pena es que piensa que nunca lo sera, y que ya se le acabaron sus bienes”
(NOITE... II, 5, 5). Desse modo, a alma assimila a imensa pena de sua prépria impureza; a
maior pena € pensar que nunca sera digna de Deus, tal é a compreensdo de seus males e
misérias (NOITE... Il, 5, 5). Sente a propria fraqueza, moral e espiritual, como “[...] se
estuviese debajo de alguma inmensa y oscura carga, estd penando y agonizando tanto, que
tomaria por alivio y partido el morir” (NOITE... Il, 5, 6). O choque entre o divino e 0 humano
causa angustias de morte: “el alma se siente estar deschaciendo y derritiendo en la faz y vista
de sus miserias con muerte de espiritu cruel” (NOITE... Il, 6, 1).

A alma sofre, também, por perceber o seu profundo vazio e extrema pobreza
especialmente, por descobrir suas imperfeicbes (NOITE... Il, 6, 5). S&o0 muitos os
padecimentos no decorrer da prova de purificacdo e, se ndo fosse a sabia pedagogia divina,
que alterna os momentos de tormenta e de alivio com inflamagdo de amor, ndo seria possivel
que a alma saisse triunfante da noite escura de purificacdo passiva da alma. A uma etapa de
tempestade segue outra de serenidade (NOITE... Il, 1, 1); durante estes intervalos ou
“interpolaciones de alivios”, a alma “[...] siente y gusta gran suavidad de paz y amigabilidad
amorosa con Dios con abundancia facil de comunicacién espiritual” (NOITE... 1l, 7, 4).
Depois da calmaria, segue a tormenta; e, as penas sao tantas, que as angustias: “[...] algunas
veces traspasan al alma en la subita memoria de los males en que se ve, con la incertidumbre
de su remedio” (NOITE... Il, 7, 1). Enfim, a purificacdo espiritual consiste em uma
“tempestuosa y horrenda noche” (NOITE... Il, 7, 3).

A noite passiva de purificacdo do espirito ndo se realiza somente para purgar as
imperfeicdes existentes: “[...] sino para que divinamente pueda extenderse a gozar y gustar de
todas las cosas de arriba y de todo” (NOITE... IlI, 9, 1). Passar pela noite escura de
contemplacdo é necessario para que a alma alcance a luz altissima. Nesse sentido, a pessoa
tem que se dispor totalmente: “[...] para que el entendimiento pueda llegar a unirse con ella y
hacerse divino en el estado de perfeccion” (NOITE... I1, 9, 3). Convém, primeiro, a alma “[...]
adelgarse y curtirse acerca del comum y natural sentir [...] y a la memoria remota de toda
amigable y pacifica noticia” (NOITE... I, 9, 5), contribuindo para que o espirito alcance o
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triunfo de amor e de fidelidade pela comunicacdo da divina sabedoria e amor, de acordo com
a capacidade e necessidade de cada um (NOITE... Il, 12, 2). A medida que a alma supera a
fase purgativa, inicia-se a fase iluminativa e unitiva, que resulta de uma progressiva
inflamacéo de amor (NOITE... Il, 10, 1-3), de paz e de tranquilidade, em contraste com 0s
“fuertes rugidos y bramidos espirituais” (NOITE... I, 9, 7); de serenidade “[...] tan delgada y
deleitable al sentido del alma, que no se le puede poner nombre, unas veces en una manera de
sentir de Dios, otras en otra” (NOITE... I, 13, 1). Fica em estado de paz e sossego para “[...]
recibir la dicha unidn, que es el divino desposorio entre el alma y el Hijo de Dios” (NOITE...
11, 24, 3); entra em estado de pureza “al modo del estado de pureza de Adao” (NOITE... Il, 24,
2); e, também, em estado de fortaleza “para recibir esta fuerte unién de Dios” (NOITE... II,
11, 3). E, assim, “todas las fuerzas y afectos del alma, por medio de esta Noche y purgacion
del viejo hombre, todas se renuevan en temples y deleites divinos” (NOITE... Il, 4, 2).

A purificacdo ativa dos sentidos internos e externos do itinerario de progressao
espiritual é a porta e o principio a contemplacéo da alma que busca a Deus. A contemplacao
esta presente desde o inicio da vida espiritual, porém, na noite passiva do espirito, ela objetiva
a comunh&o da alma com Deus pela via unitiva.

De acordo com Barreira (2004), o termo caminhar na fé refere-se ao caminhar da alma
pela noite ativa do espirito, mas, na noite passiva do espirito, também ha um itinerario de fé.
Nele, a fé ndo perde a sua importancia no desenvolvimento da espiritualidade, ja que, na noite
passiva, a caminhada significa andar em escura e pura fé.

Na noite dos sentidos, a contemplagdo mistica de Jodo da Cruz ensina que se deve
permanecer em fé para alcancar a via iluminativa, contudo, na noite passiva do espirito, a
alma encontra-se em pura fé por meio da contemplagdo ocorrida na fé (BARREIRA, 2004). A
fé é um ato de rendncia e de fidelidade entre o esforco da alma, que busca a Deus, e a acdo
divina por meio da contemplacao.

O conhecimento de Deus é um ato contemplativo, argumenta Barreira, realizado por
Deus pela iluminacdo do entendimento, que se traduz em um conhecimento que € espiritual,
nao tendo a participacdo dos sentidos. A “contemplacdo e a experiéncia mistica sdéo um tocar,
ou melhor, um ser tocado por Deus que a faz amar de maneira radicalmente nova”
(BARREIRA, 2004, p. 208).

Desse modo, no decorrer do desenvolvimento da espiritualidade de cada um, a via
iluminativa deixa de ser somente um instrumento de purificagdo para se tornar um caminho de
unido com Deus, que é o0 objetivo final da contemplacdo. Trata-se, segundo Jodo da Cruz, de
uma acdo pedagogica ou de instrucdo de perfeicdo de amor, na qual Deus ensina o caminhar
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em escura e pura fé. A acdo divina exerce uma dupla atividade que, para Barreira (2004, p.
210), ¢ afetiva e intelectiva, ja que significa “[...] sabedoria amorosa pela qual Deus ensina a
alma em perfeicdo de amor™.

Assim, a espiritualidade de Jodo da Cruz evidencia uma pratica voltada para a
renovacdo da subjetividade por meio do exame interior e do conhecimento préprio. O
individuo, pela anélise interior da alma, deixa para tras todas as coisas que distanciam o
homem da vontade divina. A novidade dessa espiritualidade encontra-se na configuracdo do
conceito de sujetividade, pela traducdo da perfeicdo espiritual da alma e, também, em sua
capacidade para transcender as motivacfes humanas e direcionar as forcas psiquicas para a
unido com Deus e seus mistérios, pelo dominio da leitura e da escrita. Esse € um aspecto
importante quando se considera a espiritualidade de Jodo da Cruz em relagdo a religiosidade
carmelita. Tratou-se de um movimento de exame interior, com énfase no fortalecimento da
subjetividade, pela projecdo de sua poesia, considerada a mais alta expressao da mistica
espanhola no século XVI.
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5 CONCLUSAO

Jodo da Cruz faz parte de um periodo histérico de renovacdo do conceito de homem,
trata-se de uma volta ao estudo dos classicos e dos Santos Padres da Igreja, em razdo das
novas exigéncias dos Tempos Modernos. Nele, a educagdo tem uma importancia fundamental,
sobretudo pela busca da valorizacdo do homem e de sua agéo sobre o0 mundo.

A expansdo do numero de pessoas que sabiam ler e escrever contribuiu para a
emancipacdo do individuo, da cultura da fala e do gesto. A escrita transformou as relacfes
entre 0os homens; a maior familiaridade com a escrita aperfeicoou os mecanismos de controle
do incipiente Estado Moderno e a relacdo dos homens com Deus.

O progresso na capacidade de ler fez os individuos submeterem-se a um conjunto de
ensinamentos e praticas de conformacdo da espiritualidade ao habito do privado e a sua
submissdo as vontades da autoridade publica. A progressiva construcdo do Estado Moderno
estabeleceu um novo modelo de organizacdo social, que se caracterizou pelo controle mais
rigoroso da vontade e das pulsées, pelo dominio das emocdes e pelo desenvolvimento de um
senso mais elevado de pudor.

Nesse contexto, a educacdo assumiu o papel de moldar a personalidade as novas
exigéncias sociais; criaram-se mecanismos psicoldgicos de controle na internalizacdo de uma
rigida disciplina exigida pela norma social, obrigando o individuo a orientar as suas energias
psiquicas para acGes de carater utilitario.

A renovacgdo dos centros urbanos e a autonomia adquirida pelas cidades contribuiram
de maneira significativa, para o desenvolvimento do processo educativo. As escolas
elementares de acesso exclusivo dos religiosos comecaram a formar criangas, jovens e adultos
para viverem nas cidades. Ndo se buscava a formagdo do homem de fé, como ocorreu na
Idade Média, a énfase recaia sobre a valorizacdo da acdo humana laica, com base nas idéias
humanistas.

As associacbes e 0s comerciantes, que, no século XVI, possuiam o dominio
econdmico e financeiro sobre as cidades, exigiam uma nova educacdo, especialmente o direito
de formar os seus filhos com o objetivo de preparé-los para o exercicio das atividades
comerciais. Essas transformac6es sociais ndo ocorreram sem conflitos; tanto a igreja quanto
0s burgueses que se encontravam em ascensdo lutavam pelo direito exclusivo de formar os

individuos para a vida laica.
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A importancia da escola, nesse periodo, foi fundamental; em particular como veiculo
de formacdo dos valores morais, estéticos, cognitivos e religiosos de uma nova conduta de
vida. A escola contribuiu para a producédo da ordem social burguesa que se encontrava em
processo de construcao.

A formacao escolar colaborou para o desenvolvimento de novos comportamentos e a
formacdo de uma nova personalidade, mais adequada aos padrdes culturais burgueses, por
meio do exercicio de uma pratica pedagdgica preocupada em desenvolver individuos
disciplinados e obedientes. Tratou-se da preparacdo de individuos para uma nova realidade
social, que se organizava por meio da producdo de riquezas e de conhecimentos.

O processo de escolarizacdo dos individuos e dos saberes, caracterizado pelo que seria
mais importante transmitir, em que condices, em que periodo de tempo e para que
populagdo, foi fundamental para o movimento de urbanizagdo e desenvolvimento do
instrumental técnico de trabalho. A aprendizagem da leitura e da escrita modificou as praticas
do trabalho intelectual. A leitura em siléncio tornou-se um habito de intimidade particular,
igualmente possibilitou uma agdo devocional de maior fervor. As Ordens Religiosas
Mendicantes desenvolveram a sua agédo de direcdo e formacao espiritual apoiadas nessa nova
prética, em que a fé era exercida com base na leitura intima das obras de espiritualidade e
mistica, sobretudo a Biblia.

Nas cidades em que os religiosos do Carmelo Descal¢o fundavam os seus conventos e
casas de religiosos, desenvolveu-se uma pratica de instrucdo popular dos pequenos artesaos e
dos pobres. Os governantes, com um controle politico maior sobre a organizacao das cidades,
exigiam dos religiosos que, ao fundarem conventos pelo interior das cidades, deveriam eleger
religiosos para educar e instruir o povo. Esses religiosos seriam responsaveis pela educacdo
das criancas, respeitando as suas capacidades para torna-los habeis em seu oficio ou atividade.

A reforma religiosa iniciada na Espanha foi anterior a0 movimento de Reforma
desenvolvido por Lutero na Alemanha. L4, entre outras coisas, a reforma exprimiu,
essencialmente, as exigéncias da populacdo das cidades, isto €, de que seus filhos fossem
instruidos e educados gratuitamente. As escolas mantidas pelos religiosos das Ordens
Mendicantes foram uma iniciativa muito importante em relacdo a educacédo escolar, visto que
criaram novos modelos de instrucéo e de educagéo popular.

O ensino da pratica de leitura e da escrita foi uma das principais transformacées
culturais dos Tempos Modernos. Essa pode ser considerada uma mudanca expressiva do
modo de organizacdo social e do trabalho que se encontrava em processo de construcao,
impulsionada pelo avango da ciéncia, pelas grandes navegacOes e, em especial, pela ciséo
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entre o poder eclesiastico e o poder politico, que muito cooperou para o desenvolvimento do
Estado Moderno.

A formacdo das criancas envolvia o estudo da gramética, da dialética e da retérica por
meio de uma pedagogia de carater humanista, que relacionava o pleno dominio dos contetdos
da instrucdo, como condicdo fundamental a organizacdo social e a formacéo dos cidaddos. A
educacdo popular, nesse sentido, comecou a ser entendida como uma préatica que ndo era de
exclusividade dos clérigos, mas como uma responsabilidade governamental, laica, a servico
do Estado.

A mistica de Jodo da Cruz caracterizou-se como um modelo de educagdo humanistica,
fundamentada em uma préatica pedagoégica de carater afetivo, de eliminacdo das praticas
pedagogicas que empregavam métodos como o castigo e a humilhacdo dos aprendizes. A
pedagogia contida em suas obras tinha, como apice da instrucdo e da educacdo, a canalizacdo
das energias psicolédgicas dos individuos para as boas obras no mundo para a gléria de Deus.
Na Igreja Cat6lica, a orientacdo educativa foi estabelecida oficialmente no Concilio de Trento
(1545-1564), auge da espiritualidade mistica espanhola, e esse modelo de evangelizacéo foi
muito valorizado e recomendado entre 0s membros do Concilio. Nele, também se
recomendou o emprego de livros e a criagdo de um sistema de educacéo popular.

Com a difuséo da leitura e da escrita, impulsionada pelo aprimoramento da imprensa e
pela expansdo da oferta de livros impressos, houve o reaparecimento das preocupacdes
educacionais. Os educadores, entre eles os religiosos, compreenderam a necessidade de
formar as criancas e os adolescentes para que eles ndo fossem influenciados pelos maus
exemplos na interacdo com os adultos. As criancas e 0s adolescentes tornaram-se objeto de
estratégias pedagogicas para disciplinar a sua alma e o seu espirito. Eles necessitavam
internalizar regras e normas por meio de uma disciplina do corpo e dos sentidos, compativeis
com os habitos de civilidade, isto €, das boas maneiras.

Nas escolas elementares, os religiosos ndo somente desenvolviam praticas de leitura e
de escrita, ensinavam normas de civilidade para cercear o dominio da vontade, submetendo as
criangas a um conjunto de comportamentos socialmente aceitos. A organizacgdo escolar criou
procedimentos que contribuiram para o controle social das criangas e dos adolescentes; por
essa razao, as préaticas educativas de gestdo das almas e dos comportamentos foram muito
incentivadas. Esse é um dos elementos que tornam o estudo da obra de Jodo da Cruz um
instrumento valioso para a compreensdo dos mecanismos de internalizacdo das boas maneiras
e de instrucdo, por meio da purificacdo dos sentidos e da subjetividade, pelo exercicio das

virtudes. Contudo, com a perversdao da mistica em politica, a canalizacdo das energias
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psiquicas direcionadas para a unido com Deus ganhou um carater utilitario de acdo humana
sobre o mundo para a gléria de Deus.

Os hébitos de civilidade desenvolvidos nas escolas elementares buscavam formar nas
criancas e nos adolescentes comportamentos sociaveis, tais como na Igreja, a mesa, no
trabalho, nas brincadeiras, entre outros. Os escritos de Jodo da Cruz sdo exemplos de
valorizacdo dos bons habitos. Compreendia-se que todos os habitos e posturas corporais dos
individuos eram um modo particular de leitura, podendo ser interpretados, que permitiam uma
apreciacdo moral, psicoldgica e social da pessoa. Quanto mais cedo os habitos de civilidade
fossem apreendidos, como a devocdo, a moral, o dominio da leitura e da escrita, as criangas e
os adolescentes internalizariam com maior facilidade as normas e regras de convivio social.

A aprendizagem dos héabitos de civilidade contribuiu, de maneira significativa, para
disciplinar a subjetividade pela coercdo do corpo por meio de normas de comportamento
sociavel. Tais exercicios, ao se tornarem cotidianos, proporcionaram um maior controle sobre
as criancas e adolescentes, na medida em que exerciam dominio sobre o seu tempo, suas
atividades e comportamentos. No decorrer do século X VI, a préatica dos habitos de civilidade,
no interior das escolas elementares, tornou-se uma pratica educacional que fazia parte dos
programas escolares.

Tanto as instituicdes escolares destinadas aos filhos dos nobres, burgueses e de altos
funcionarios da administracdo publica quanto as instituicbes das camadas populares
apresentavam muitas semelhancas. As atividades escolares eram aplicadas aos alunos com
base na graduacdo dos conteudos e dos programas, havia a separa¢do dos alunos por séries
sucessivas, todos eram avaliados regularmente para a verificacdo dos conteldos, havia a
ordenacgdo do tempo e as salas de aula passaram a ter um professor e cada série uma sala de
aula.

A organizacao do tempo no interior das salas de aula contribuiu para o surgimento de
um novo ordenamento social dos individuos, particularmente com base no controle fisico dos
alunos e dos espacos. A organizacdo espaco-temporal dos colégios e das escolas elementares
foi relacionada com a nocgéo de rentabilidade e de intensidade do trabalho escolar, associando
a imagem do bom aluno ao que assimila os contetidos mais rapidamente. Nesse sentido, a
ordenacdo do tempo escolar e o controle rigido do trabalho no interior das fabricas
convergiram. Nas escolas, o trabalho passou a ser muito valorizado e estimulado: trabalhar
significava ser obediente as leis de Deus.

A lgreja Catolica, a partir do século XVI, em didlogo com o poder politico dos
Impérios e das cidades, procurou criar escolas primarias em todas as partes da Europa ap6s o
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Concilio de Trento. A escolarizacdo das camadas populares iniciou-se por meio da acdo das
paréquias e dos conventos das congregacOes religiosas, tais como os franciscanos,
dominicanos, carmelitas e jesuitas.

As instituiches escolares para a escolarizacdo das populacGes pobres surgiram
paralelamente as escolas elementares, que preparavam a formacdo em latim. As escolas
mantidas pela acdo das pardquias e pelos conventos das congregacdes religiosas introduziram
a leitura em espanhol. Nelas, as camadas populares aprendiam a soletrar em espanhol. Nas
cidades, as escolas sob a responsabilidade das pardquias e dos conventos ensinavam a leitura
e a escrita, tendo como principal objetivo a catequizagéo.

A escolarizacdo das classes subalternas pela catequizacdo era uma maneira para
inculcar normas, regras e o habito do trabalho. Essas foram algumas das principais condicdes
que contribuiram a estruturacdo e organizacdo das instituicdes escolares de caridade por volta
da metade do século XVI na Espanha e na Europa.

As escolas elementares foram surgindo em regides em que as atividades econémicas
tornavam a escrita uma ferramenta indispensavel ao desenvolvimento das negociacbes
comerciais. A cidade de Medina del Campo, regido de Castela, na Espanha, em que Jodo da
Cruz iniciou o seu trabalho de formacdo e direcdo espiritual era, nesse periodo, um dos
maiores centros econdmicos europeus.

Foi nesse contexto favoravel ao uso da escrita e da leitura que se iniciou o trabalho de
escolarizagédo e de expansao da reforma do Carmelo. A pedagogia religiosa fundamentada na
instrucé@o oral cedeu lugar ao uso do texto escrito; com isso, a aprendizagem da escrita e da
leitura foi uma condicdo obrigatéria ao desenvolvimento da fé entre os cristaos.

As transformacdes sociais, econdmicas, politicas e culturais do século XVI foram
fundamentais a expansdo da oferta da escolarizacdo aos segmentos sociais ndo restritos aos
grupos profissionais e da educacdo de principes. Constatou-se que a criagdo das escolas
elementares aos pobres expandiu o objetivo de educar muito mais que instruir; nela, desejava-
se a ampliacdo e a correcdo da educacao familiar, compreendida como insuficiente.

No decorrer da Idade Média, a pobreza foi muito exaltada. Tratava-se de conseguir as
béncdos de Deus por meio da caridade para com os pobres. Com a expansao das cidades,
influenciada pelo aprimoramento do comércio e das navegacgdes, houve, no inicio dos Tempos
Modernos, a necessidade de conter a mendicancia. A partir do século XVI, surgiu a idéia de
cura da pobreza por meio do trabalho; essa também foi uma medida para controlar e explorar
a classe pobre oriunda do campo. A expansdo das escolas elementares de caridade contribuiu
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para preservar as criangas e os adolescentes da influéncia dos vagabundos, que perambulavam
pela cidade, considerada como uma escola de insubordinagéo e de malandragem.

A reforma das Ordens Mendicantes, como ocorreu com a Ordem do Carmelo, por
influéncia de Teresa de Avila e Jodo da Cruz, favoreceu a alfabetizacio, por meio das escolas
elementares, contribuindo para a difusdo da escrita. A motivacdo para o ensino da leitura e da
escrita caracterizou-se como um pretexto para catequizar, com o objetivo de tirar criangas e
adolescentes da rua, criar o respeito a ordem e, notadamente, o habito do trabalho.

Quando o primeiro Convento masculino foi fundado em Duruelo, na regiéo de Castela,
Jodo da Cruz e os demais religiosos do Carmelo Descalgo, em contato com a comunidade,
perceberam as suas necessidades, sobretudo o anseio da populacéo pela instrugdo. Em poucos
meses 0s religiosos comecaram a desenvolver préaticas de alfabetizacdo: de leitura e escrita.

A espiritualidade de Jodo da Cruz, praticada pelos religiosos sob a sua direcédo e
formacdo, por meio do ensino da escrita e da leitura, difundiu pela Espanha e pela América
Ibérica, a sua mistica. Tornou uma fonte de inspiracdo da relacdo direta entre o individuo e
Deus, contribuindo para a modificagio do modo como as pessoas Se auto-percebiam e
estabeleciam suas relagcbes com os demais.

O crescimento das cidades, do comércio e das navegacdes trouxe novos desafios para
0 contexto social e histdrico do século XVI. A Igreja, na Espanha, no século XVI, exerceu um
papel determinante na formacdo de seus governantes, mercadores e em sua populacao,
particularmente pelas céatedras de teologia das universidades. Nesse sentido, a mistica
constituiu-se em um dos pilares da nova visdo de mundo, com base nas idéias humanistas, em
que 0 homem buscou a sua integracdo por meio de praticas pedagdgicas de oracdo mental e de
contemplagé&o.

Compreende-se, pela analise dos Tratados misticos de progressao espiritual de Jodo da
Cruz, que o individuo era o proprio agente de seu conhecimento. A pedagogia contida em
suas obras era de carater literario e moralista, por valorizar a gramatica, a retorica e a filosofia
moral.

O dominio da leitura, da escrita e do falar bem fazia parte do caminho de progressado
espiritual para a unido com Deus. Nas escolas elementares dirigidas pelos religiosos do
Carmelo Descalco, as criancas e os adolescentes aprendiam a ler e a escrever ndo em latim,
mas por meio da lingua materna. A defesa da lingua materna no processo de alfabetizacéo ja
se fazia presente nas discussdes de Juan Luis Vives sobre educacao.

Pela analise do periodo em que Jodo da Cruz trabalhou como formador e diretor
espiritual, pode-se afirmar que ele entendia que a boa educagdo constituia-se por um conjunto
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de conhecimentos literérios, concomitante com os habitos de civilidade e do exercicio das
virtudes teologais.

As obras Subida do Monte Carmelo e Noite Escura podem ser compreendidas como
exemplos de uma educacdo de carater literario, ja que Jodo da Cruz apoiou-se na poesia para 0
desenvolvimento, em prosa, de sua experiéncia mistica. Exalta o significado humanistico em
suas obras e seu pensamento, demonstrando que seus escritos sdo um esforco particular para o
desenvolvimento de uma formagao na qual convergem os ideais do Humanismo e a tradicéo
crista.

No inicio da reforma do Carmelo, Jodo da Cruz e seus discipulos realizaram um
grande esforco pedagdgico no que se refere a alfabetizacdo das comunidades onde se
estabeleciam. Porém a preocupacgdo maior recaia sobre a formagdo dos usos de civilidade e da
lingua materna as criancas e aos adolescentes, caracterizando como o principal objetivo de
sua acdo pedagogica as praticas dos bons costumes e do aprendizado da leitura e da escrita em
lingua materna como caminho obrigatdrio a progressdo espiritual para Deus.

Vives defendia que o melhor lugar para a formacgédo das criancas e dos adolescentes era
0 proprio lar. Era favoravel ao desenvolvimento de uma educagéo realizada em casa sob 0s
cuidados da familia. Na época de Jodo da Cruz, em razdo das transformacgdes econdmicas,
politicas, sociais e culturais, observa-se que esse modelo de educacdo realizada em casa ndo
atendia as exigéncias. Nesse contexto, fazia-se necessario o desenvolvimento de uma
educacdo coletiva, que reunisse as criancas e 0s adolescentes em um Unico lugar para a
formacdo escolar.

Os religiosos passaram, entdo, a educar e instruir ndo somente 0s novigos, como,
também, a populacdo em geral. As escolas para a formagdo de religiosos serviam como
modelo para a instrucdo e educacdo publica, que é anterior a organizacdo das escolas
modernas.

Jodo da Cruz apresentava como caracteristicas um conjunto de qualidades que o
credenciava como um bom professor, de acordo com o ideal de formacdo dos mestres
proposto pela educagdo humanista. Possuia competéncia para ensinar, bons costumes,
formacdo intelectual, amor as boas letras e, além disso, ndo possuia vicios, como o0s pecados
capitais. Suas acOes serviam de modelo para o0s novicos e para 0s estudantes, que o
admiravam, o respeitavam e o obedeciam.

Por volta de 1591, foi organizado um livro, que se intitulou Instruccion de novicios
de los Carmelitas Descalzos, escrito pelos discipulos de Jodo da Cruz. Nele, sdo relatados os

ensinamentos de Jodo da Cruz, na época em que permaneceu em Pastrana, como formador e
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diretor espiritual de novigos e estudantes. A obra, antes de ser publicada, foi lida e autorizada
por Jodo da Cruz. Em 1925, o padre Evaristo de la Virgen del Carmen reeditou a obra, com a
seguinte denominacdo: Instruccion de Novicios Descalzos de la Virgen Maria del Monte
Carmelo, o que demonstra a importancia dos ensinamentos e do trabalho de formacao e de
direcdo espiritual exercido por Jodo da Cruz.

Jodo da Cruz também reunia em si outras qualidades, como a afetividade, muito
valorizada pelos humanistas na relacdo do professor com os seus alunos. A afetividade, na
dindmica com 0s novigos e com os estudantes, ndo significava a perda de autoridade, exigia
conhecimento ilibado e prudéncia na dosagem dos saberes e na progressao espiritual.

Uma novidade da época de Jodo da Cruz, em relacdo a ldade Meédia, foi o
abrandamento dos castigos fisicos. Aconselhava-se que a educacdo ndo fosse sinébnimo de
violéncia, mas de autoridade, na medida em que se compreendia que 0 excessivo uso de
castigos fisicos prejudicava o desenvolvimento das habilidades e potencialidades dos alunos.

Jodo da Cruz, em seu trabalho de formacéo e direcéo espiritual, preocupava-se com a
identificacdo das particularidades intelectuais de seus novicos e de seus estudantes. Buscava
atender a todos em suas necessidades e em suas condicdes de aprendizagem. Pode-se dizer
que esse aspecto pedagogico contido no trabalho de Jodo da Cruz encontra-se fundamentado
no modelo geral de educacdo humanista, demonstrando o seu aprofundamento intelectual e
envolvimento nesse movimento.

A afetividade, a moderacdo dos castigos fisicos e a identificacdo das habilidades
intelectuais sdo caracteristicas da pedagogia contida nas obras de Jodo da Cruz, que também
se encontram presentes nas obras de outros humanistas e pedagogos de épocas posteriores.
Essas caracteristicas de sua pedagogia retratam uma tendéncia da pedagogia moderna, que é a
valorizacdo dos sentimentos, do individuo e de suas a¢fes sobre 0 mundo.

E nesse contexto que se inserem as obras de Jo&o da Cruz. A experiéncia mistica pode
ser caracterizada em seus Tratados como um valioso instrumento de pedagogizacao tanto da
alma quanto do corpo. A sua mistica, antes da modernidade, tornou-se um rico meio de
producéo de subjetividade.

Jodo da Cruz, nas obras Subida do Monte Carmelo e Noite Escura, afirma que o
caminho para a unido com Deus ocorre por meio de muito estudo e formacao, especialmente
por compreender que o exercicio de interiorizacdo da fé e da religiosidade estd submetido a
uma leitura de devocdo. Nesse sentido, a aprendizagem da leitura e da escrita era uma etapa
obrigatoria no itinerario mistico de ascensdo para o encontro com o sagrado. Tratava-se de um

exercicio de devocao e de uma pratica pedagogica contemplativa, alicercados na fé, que nao
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alienavam o individuo do trabalho, alids, buscavam educa-lo por meio de sua pedagogia
mistica para ndo afasta-lo de Deus.

Na obra de Jodo da Cruz, ha uma penetragdo na noite escura dos sentidos, que se
refere a canalizacdo das energias pulsionais para os mistérios divinos. Essa canalizacdo de
energia faz com que o espirito fique fortalecido, enquanto 0s desejos sensiveis sao
enfraquecidos e ficam sem energia. H& uma canalizacdo das forcas do sentido para o espirito,
visto que a parte sensivel ndo possui aptiddo para o que é puro espirito. Por meio da oracdo
mental e da contemplacdo, o espirito recebe a infusdo secreta, pacifica e amorosa de Deus;
com isso, a alma fica inflamada do espirito de amor, mas essa inflamacdo ndo é sentida
inicialmente. A alma sente-se angustiada, vazia e preocupada, porém, segundo Jodo da Cruz
(1991), a aridez e o vazio sentidos pela alma a tornam humilde, modesta e obediente. A alma
torna-se consciente de suas limitagdes; dela desaparecem os sentimentos de confusdo e de
inquietagdo. Desse modo, a noite escura de purificagdo ativa dos sentidos é considerada uma
pratica pedagodgica de aprendizagem de todas as virtudes: ensina paciéncia e resignacao,
educa o individuo para agir conforme a vontade divina e a adquirir perseveranga para
enfrentar todas as contrariedades.

As praticas pedagdgicas foram direcionadas para a constituicao e para a transformacédo
da maneira como as pessoas se auto-percebiam, julgavam e se controlavam. O itinerario
mistico de Jodo da Cruz de unido com Deus apresentou elementos pedagdgicos valiosos que
atuaram de maneira fundamental na construcdo e na mediacdo da experiéncia de si, tornando-
se um importante instrumento de construcdo da subjetividade dos individuos.

Esse movimento de formacdo da personalidade, pela educacdo, ocorreu em Jodo da
Cruz mediante sua experiéncia mistica, sistematizada em suas obras, para o0 desenvolvimento
do ensino da experiéncia de unido com Deus. Nelas, ha um mergulho no interior da alma, em
busca do conhecimento divino e da descoberta de si mesmo.

As obras de Jodo da Cruz caracterizam-se pela interiorizacdo da fé e da religiosidade,
pelo exercicio da oracdo e da contemplacdo, que muito se difundiu pelo mundo da literatura,
notadamente pelo Barroco. A pratica do recolhimento e da contemplagéo mistica foi essencial
para 0 desenvolvimento de uma vivéncia de intimidade com Deus, que se traduziu na
formacdo de uma subjetividade orientada para a agdo no mundo, de maneira consciente e
libertadora.

A experiéncia mistica de Jodo da Cruz, configurada nas obras Subida do Monte

Carmelo e Noite Escura, é um testemunho de uma época preocupada em atender as novas
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exigéncias da sociedade burguesa que se formava, por intermédio de uma nova subjetividade,
alicercada no poder da leitura e da escrita.

A pedagogia presente nas obras de Jodo da Cruz privilegia a afetividade como espago
de expressdo e de producdo de conhecimentos. Essa pedagogia foi retratada no campo da
espiritualidade mistica, tendo a experiéncia como caminho essencial na busca pela verdade.
Para tanto, a nocdo de experiéncia veiculada pela acdo mistica sobre 0 mundo é diferente da
no¢do desenvolvida pela ciéncia moderna, ja que ndo se limita a uma visdo de experiéncia
alicercada no senso-comum.

Em Jodo da Cruz, a experiéncia significa a construcdo de novos conhecimentos por
meio da unido com Deus, pela revelacdo. A experiéncia mistica, desenvolvida por religiosos
como Jodo da Cruz, procurava transformar a acdo dos sujeitos sobre o mundo. Tal
necessidade foi resultado do avanco da racionalidade e da ciéncia ao criarem novos
mecanismos de dominacdo em detrimento da concepcdo tradicional, que apresentava padrdes
de conduta e de comportamento inapropriados ao novo ethos nascente.

Jodo da Cruz, em sua acdo religiosa de formacdo e direcdo espiritual, enfatizava o
desenvolvimento de uma intervencgéo cristd sobre 0 mundo em um grau de racionalidade da
religido que a afastava dos contetdos magicos e da alienacdo. A capacidade de exaltacdo da
relacdo entre Deus e 0 mundo pela experiéncia mistica € um dos principais aspectos de suas
obras.

A espiritualidade de Jodo da Cruz, caracterizada pelo movimento de interiorizagdo da
fé e da religiosidade, descreve o caminho mistico de superacdo das limitacGes e das
imperfeicOes para se aproximar da unido com Deus pelo dominio da vontade. A relevancia da
pedagogia contida em suas obras encontra-se na capacidade com que a sua mistica e
espiritualidade canalizam as energias psicoldgicas dos individuos para novos objetos de
carater (til.

A obra de Jodo da Cruz, pela sua importancia para o desenvolvimento da pedagogia no
século XVI, é pouco estudada, sobressai com maior freqliéncia estudos que destacam a obra
dos jesuitas na construcdo de instituicGes educacionais, no ensinamento da fé e da teologia
catolica, igualmente, o programa humanista do Renascimento. Neste trabalho, como se notou,
as obras de Jodo da Cruz expressam o anseio de um periodo histérico de renovacdo das
técnicas e dos instrumentos pedagdgicos para o desenvolvimento de uma nova subjetividade,
direcionada para a acdo humana sobre o mundo, sobretudo pelos progressos do aprendizado

da leitura e da escrita como caminho obrigatério para a unido com Deus.
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Com efeito, a mistica e a espiritualidade tiveram um papel fundamental na reforma
ibérica, em especial, durante a unificacdo das coroas de Portugal e Espanha (1580-1640).
Nesse periodo, Jodo da Cruz destacou-se como um dos principais misticos espanhdis, do qual,
Portugal recebeu forte influéncia, particularmente da literatura Barroca, devido a importancia
exercida pela sua poesia para o estudo da formacao da literatura moderna.

A mistica de Jodo da Cruz faz parte de um movimento religioso de renovacdo da
espiritualidade que transformou a acéo social do catolicismo como modelo de evangelizagéo,
de desenvolvimento de subjetividade e de instrucéo, incentivando uma acdo ativa dos sujeitos
no mundo.

A pratica pedagdgica do exercicio da oracdo mental e das etapas de contemplacéo que
encaminham os individuos pelo itinerdrio da mistica, por meio de um movimento de
interiorizacdo da fé e da religiosidade, transformou o projeto missionario de evangelizacéo,
catequizacdo e de instrucdo desenvolvido pelos religiosos tanto nas Metropoles quanto nas
Colbnias. A mistica que se disseminou pelas Colbnias portuguesas contribuiu para o
desenvolvimento de uma subjetividade de carater ascético, com uma forte tendéncia de
valorizagéo do trabalho e da agdo humana no mundo.

Desse modo, a pedagogia contida nas obras de Jodo da Cruz, ao defender uma
espiritualidade de interiorizacdo da fé e da religiosidade, buscava atender as exigéncias de
uma época preocupada com o desenvolvimento intelectual, por meio do exercicio de uma
pratica pedagdgica que exaltava métodos e técnicas de carater humanista para disciplinar a
personalidade e o comportamento. Esse exercicio pedagdgico das habilidades intelectivas
sobre o dominio da vontade para a agdo do homem no mundo € encontrado nas obras de Jodo
da Cruz.

Assim, a concepg¢do de educacdo presente na obra de Jodo da Cruz, fundamenta sua
prética pedagogica no caréter afetivo, intelectual e cognitivo por meio de exercicios mentais e
comportamentais que, ao desenvolverem os valores e a tradicdo cultural crista, preparavam os
individuos para responder aos anseios de um contexto histérico de construgdo do “espirito do
capitalismo” e de um novo estilo de vida. A motivacao psicoldgica desse novo ethos encontra-
se no carater utilitdrio do exercicio das virtudes, destinado a satisfazer as necessidades
materiais dos individuos, por meio da valorizacdo religiosa do trabalho cotidiano, para

exaltacdo da obra divina no mundo.
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APENDICE A
CRONOLOGIA: VIDA DE JOAO DA CRUZ

Nasceu em Fontiveros, provincia de Avila, filho de Gongalo de Yepes e de Catarina
Alvarez.

Catarina e seus trés filhos (Francisco, Luis e Jodo) sdo submetidos a uma vida
miseravel.

Em Medina del Campo, estudou as primeiras letras na Escola da Doutrina, trabalhou
no Hospital de Las Bubas e, no Colégio dos Jesuitas, estudou humanidades.

Vestiu 0 habito dos Carmelitas de Medina del Campo.
Iniciou os seus estudos na Universidade de Salamanca.

Foi ordenado padre em Salamanca. Em setembro ou outubro: encontrou-se com
Teresa de Avila, que Ihe propos participar da reforma do Carmelo.

Em agosto: acompanhou Teresa de Avila para a fundagdo de um Convento Carmelita
de Descalgas em Valhadolide. E, em outubro, fundou-se o primeiro Convento
masculino, em Duruelo.

Tornou-se reitor do Colégio dos Carmelitas Descal¢os, em Alcald de Henares.
Nomeado capeldo do Convento da Encarnacio, em Avila, no qual Teresa era prioresa.

Em 2 de dezembro: foi preso e encarcerado numa cela do Convento dos Carmelitas de
Toledo, hostis & reforma.

Em meados de agosto, Jodo conseguiu evadir-se. No Capitulo de Almoddvar
(Assembléia de religiosos), tornou-se prior em Calvario.

Nomeado reitor do Colégio de Baeza.

Gregoério XIIl autorizou a criagdo de uma provincia independente de Carmelitas
Descalcos. Morte de Catarina, sua mae.

Tornou-se prior do convento de Granada. Teresa de Avila morreu em 4 de outubro.

1585-1587  Realizou inimeras andancas pela Andaluzia e por Castela.

1588

1589

1591

No primeiro capitulo geral em Madrid foi eleito definidor e terceiro conselheiro da
Consulta.

Tornou-se prior do convento de Segodvia.

No terceiro capitulo geral de Madri, foi demitido de todos os cargos, recolheu-se ao
Convento da La Pefiuela (Jaén). Doente, foi para Ubeda, onde morreu durante a noite,
em 13 para 14 de dezembro.



