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Quinientos afios de Teresa de Avila

Existen hombres y mujeres a quienes parece quedarles pequefios la época y el lugar en el
que vivieron. Su obra y su recuerdo transcienden asf los limites biograficos y las fronteras para
convertirlos en referentes universales. Ese es, sin duda, el caso de la religiosa y escritora espafiola
Santa Teresa de Avila, de quien este afio conmemoramos el 500 aniversario de su nacimiento.
Fue una mujer compleja, rica en matices, con una pluralidad de perspectivas que explica en gran
medida por qué cinco siglos después de su nacimiento seguimos hablando sobre ella y estudiando
su obra. Para unos es la Santa, la Doctora de la Iglesia, la reformadora que buscé un nuevo did-
logo con Dios en los convulsos tiempos religiosos de la Edad Moderna. Para otros fue la poetisa,
la escritora de cuya pluma surgieron algunas de las obras mds destacadas de la literatura mistica
espafiola del Siglo de Oro. Otros, en fin, destacardn su condicién de mujer independiente, de-
cidida, capaz de levantar una vasta red de fundaciones y tomar la palabra en un tiempo cuyas

estructuras sociales, politicas y religiosas relegaban a la mujer al silencio.

Con la edicién especial de este libro, Santa Teresa de Avila en Brasil, la Consejerfa de Educa-
cién y la Consejerfa Cultural de la Embajada de Espafa en Brasil quieren sumarse al sinfin de
actos que por todo el mundo se han desarrollado en 2015 en conmemoracién del quinto cen-
tenario de su nacimiento. En este libro que tiene en sus manos hemos intentado ser fieles a esa
pluralidad presente en la vida y la obra de Santa Teresa de Avila, propiciando una aproximacién
desde diferentes puntos de vista: religioso, literario, histérico, artistico. Igualmente, hemos que-
rido favorecer el didlogo cultural entre nuestros dos paises para subrayar la presencia teresiana en
las tierras de Brasil. Sirva este libro para dejar constancia de este enriquecedor encuentro cuyos
frutos, igual que el recuerdo de aquella Teresa nacida hace quinientos afios en una pequefia ciu-

dad castellana, siguen llenos de vida.

Alvaro Trejo Gabriel y Galin Alvaro Martinez Cachero-Laseca
Consejero Cultural Consejero de Educacién
Embajada de Espaia en Brasil Embajada de Esparia en Brasil
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La intrépida Teresa

Nelida Pifion

En la casa de Roberto Halbouti, que me ofrecfa una cena, Fernanda Montenegro recrimind

a Teresa de Avila. No entendfa por qué la santa levitaba y se prestaba a penosos sacrificios.

Le ped{ permiso para defender a la santa, a quien he amado desde la adolescencia, presente
en mi vida como si fuera una compafiera de escuela, con quien compartia confidencias con el

propésito de extraerle secretos capaces de ampliar la visién del mundo.

Ensay¢ algunas frases, que nunca me faltan en defensa del amor, y le indiqué las circunstan-
cias histdricas dictadas por los insensatos sefiores de su época, que circundaron lo cotidiano de la
futura santa con obstdculos determinantes para asegurarle la santidad. La genialidad de aquella
mujer bajo el dominio filipino y la infeliz condicién de mujer a la que quedaba constrenida, la

sometieron a los peligros y al confinamiento social.

Desde muy pronto comprendi que los actos de Teresa provenian de la visién que guardaba
de una Iglesia que en el ¢jercicio del poder se inclinaba a pricticas insidiosas empefiadas en am-
putarle sus alas y suefios. Confrontada yo, por tanto, con semejante personaje, era natural elegirla

para una futura narracién en cuyo epicentro se situaria esta intrépida mujer.

Para aquel libro, ademds de familiarizarme con su obra, anotaba al margen de lo que ella de-
cfa lo que yo pensaba. Iba aprobando el pensamiento teresiano, encadenado a un tiempo ingrato
y vil, mientras contradecia algunas de sus reflexiones y me deslumbraba con su enredo privado.
Me era fdcil interpretar sus decisiones libertarias, motivadas por una época que, aunque cruel,

nutrfa la imaginacién de una brasilefia del siglo XX.

En la corte espiritual e intelectual de Teresa sobresalfan figuras cuyas caracteristicas —que
oscilaban entre la bienaventuranza y la malignidad— forjaron su cardcter y le imprimieron marcas
relevantes para una mujer del siglo XVI. Entre todos los personajes se destacaba el mistico Juan
de la Cruz cuya apasionada poesfa se hermanaba con la efervescencia poética de Teresa. Entre
ellos, de ningtn modo se puede omitir a la princesa de Eboli, una enemiga cuya astucia diabélica

laceré a Teresa y a mi me dafiaba.

A lo largo de los afos, hasta desistir de un proyecto de dificil ejecucién para una brasilefia
distante de las fuentes de consulta, apuré los intersticios de la corte de Felipe I1, bajo los que vivié
la santa, sin haberlo conocido jamds. Un reinado que sucedié al prolongado dominio de Carlos
V, éste, si, el emperador a quien me unf con cierta intimidad. Tanto es asi que, ademds de haber
leido el ceremonial de Borgofia, su pasidn, y su testamento, fui a prestarle vasallaje republicano

en el monasterio de Yuste, donde habfa fallecido.

Le hice ver a Fernanda que Teresa, brillante intelectual, domind el arte de la transcendencia,
al igual que se ocupaba de las tortas, de los pasteles, de los bordados, en suma, de la adminis-
tracién de la realidad. Con desmedido esfuerzo, empefiada, hasta su muerte, en mantener la
cohesién de la Orden Religiosa que habia fundado, en construir iglesias, en restaurar capillas. En

reclamar, en fin, de Dios cuando se hacfa necesario.

Laintrépida Teresa
SANTA TERESA DE AviLA EN BRASIL



Su genialidad, con todo, tardé en ser reconocida, como ocurre en general con las mujeres. El

Vaticano, un territorio sin duda miségino, sélo le otorgé la condicién de sabia de la Iglesia en el
afio 1970, por tanto, 388 afios después de su muerte. Asi, es menester destacar que la indémita
Teresa no levitaba o se flagelaba por simple deleite de la carne, motivada por fantasfas masoquis-
tas, o incluso sin tener un objetivo a la vista. Su santidad no era inocente. Tal vez aspirase, si, a
un enlace nupcial con Cristo, por juzgarse merecedora de disfrutar del universo instituido por su
salvador. O quisiera sentir en el propio cuerpo, gracias a una singular solidaridad, los dolores que

el sacrificio de la cruz habfa impuesto a la fe cristiana que profesaba.

Desde hace afios visito las calles y rincones de Avila con la expectativa de ser engolfada por
los recuerdos de Teresa. Sus murallas de piedras eternas me transportan al siglo que la abrigé y
no me intimidan. Bajo el efecto de tantas memorias, su sombra, que se explaya por las paredes,
nos dice dénde se albergaron sus misterios. Cada rincén de la ciudad nos impulsa a pensar cémo
pudo Teresa comprender los peligros y los vacios de su época, después de la divisién sufrida
por la Iglesia, que el Concilio de Trento traté de remendar y salvar. Sin embargo, a despecho
de haber sido hija de la contrarreforma, un perfodo de severa restriccién moral, guardd intacto
un espiritu auténomo, dispuesta a derribar las puertas que se interpusieron a su genuino amor
por Cristo. Un amor tan atrevido, en total desacuerdo con su época, cuya constancia y préctica
automdticamente modernizaron su imagen, instauraron preceptos hasta entonces impensables
en una mujer. Quien jamds experimentd el temor de vaciar su espiritu de los prejuicios que le

inculcaron desde su nacimiento.

Le importd siempre extraer de donde fuera su esencialidad. Entender que el modelo de Cris-
to que la alimentaba esparcia en ella la fiebre creadora con la que trabajar con denuedo. Y fue asi
como una campesina se puso manos a la obra. Fund¢ la Orden, reconstruyé capillas cuyas ruinas
dafan la fe de los hombres. Llend con sensibilidad estética y contradicciones la vida de su tiempo.
Y siendo, simultdneamente, una mujer arcaica y moderna, que explord los recursos a su alcance

ara dar espléndida ocupacién a su bendita histeria.
%
;Quién merece mds que Teresa de Avila el ingreso en la Historia y en la Eternidad?

Rio de Janeiro, 4 de octubre de 2015

Laintrépida Teresa
SANTA TERESA DE AviLA EN BRAsIL

La educacién de Santa Teresa
(1735).

Juan Garcia de Miranda.

Madrid, Museo Nacional del Prado.



El Convento de Santa Tereza
desde la cima de Paula Matos (1863).
Henri Nicolas Vinet.

Rio de Janeiro, Biblioteca Nacional.
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Santa Teresa de Avila en Brasil

Santa Teresa,

Teresa de Jests,

Teresa de Avila,

Teresa de Cepeda y Ahumada,
Teresa Sdnchez de Cepeda y Ahumada,
Teresa Sdnchez,

Doctora de la Iglesia,

la Santa,

la Madre,

la Santa Madre,

Santa Teresa de Avila,

Santa Teresa de Jesus,

Teresa...

Son muchos los nombres con los que se conoce a esta escritora y monja espafola. Pluralidad
de por si problemdtica pues segin el nombre que elijamos se predetermina en muchos casos un
horizonte de lectura distinto para sus textos. Algo 18gico si pensamos en cémo a lo largo del
tiempo ha sido usada su figura para fabricar una imagen al servicio de distintos intereses. Este
personaje histérico, al igual que otra mujer, Isabel la Catélica, como nos recuerda el historiador
Joseph Pérez (2007), ha sido identificado muy a su pesar con una determinada ideologfa politica.
También Rosa Rossi (1993), uno de los grandes referentes del hispanismo italiano, nos advir-
tié sobre la manipulacién, deformacién y mixtificacién de su imagen histérica entre las que se
encuentran las penosas tentativas de encerrarla en el gueto de la Contrarreforma. Pero no sélo.
Como ya escribié Ramén Sender, su figura quedé reducida en la conciencia de muchos espafo-
les. De ah{ que el propio escritor titulara su biografia como E/ verbo se hizo sexo. Teresa de Jesis y
no como Santa Teresa de Jesiis porque el publico burgués hubiera evocado “una imagen de madera

festoneada de oro y de pafnoletas rizadas” (1931: 9).

Nosotros tras largas cavilaciones hemos optado por el de Santa Teresa de Avila en Brasil. Con
este titulo queremos rendir varios homenajes: el del centenario de su nacimiento en 2015, el de
los 450 afios de la ciudad de Rio de Janeiro donde se fundé el primer convento carmelita feme-
nino que da nombre al emblemdtico barrio de Santa Teresa y el de los 300 afios del nacimiento

de Jacinta de Sao José, la fundadora de dicho convento carioca.

Nuestro libro busca hablar de “Santa Teresa en Brasil” y de “Brasil en Santa Teresa”, de las
relaciones culturales, en definitiva, entre Espafa y este gran pafs americano. Hecho que ya supo
ver muy bien a mediados del siglo XIX Juan Valera. Gracias a su experiencia como Secretario de
la Legacién Espafola en Rio de Janeiro, este académico fue muy consciente de la importancia de

la lengua y la cultura para entablar fecundas relaciones comunitarias y tejer lazos interculturales.

Santa Teresa también mirdé a América, las Indias Occidentales. La Espafia colonial del siglo
XVI llevd a siete de sus nueve hermanos a tierras americanas en busca de riqueza y de ascenso so-
cial. La carmelita recibfa, ademds de dinero para sus fundaciones, noticias de ultramar por medio
de cartas o de testimonios de viajeros que regresaban a la peninsula. Tal fue el caso del misionero
franciscano Alonso de Maldonado que la visité a su paso en 1565 por el Carmelo de San José.

Al ofr a este discipulo y seguidor de Bartolomé de Las Casas, defensor de la causa de los indios

Presentacion
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Carta de Juan de la Cosa (1500)
Unica obra cartogrdfica

conservada entre las realizadas
por testigos de los primeros viajes
de Cristébal Colon a las Indias.
Madrid, Museo Naval.
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americanos, Teresa, queda profundamente impactada y se retira a una ermita de la huerta para
clamar a Dios por tantos millones de almas como alld se perdian (Fundaciones 1, 7). Sensible a
los problemas de su tiempo no eludié su indignacién ante la violencia de la conquista: “acd y alld
hay harta desventura”, llegd a afirmar en su carta del 17 de enero de 1570 a su hermano Lorenzo.
Estos ecos de las Indias alcanzan incluso a las pequefias cosas cotidianas. Asf, en su epistolario la
monja alude a los camotes o boniatos que arribaban a Sevilla: “todo vino muy bueno”, u otras
novedades como el coco o la tacamaca. En suma, como ya estudié con acierto Concha Pifiero
(2008), o sefialé el gran teresianista Tomds Alvarez, la presencia del nuevo continente palpita en

SUS €escritos.

Esta huella americana no pasé desapercibida para el fildlogo espafiol Américo Castro, nacido
precisamente en Brasil, sensible al problema de la difusién de la cultura hispdnica en el extranje-
ro, y a quien el exilio le llevarfa de nuevo a América. Para el propio hispanista las circunstancias
americanas habfan cambiado el rumbo de sus ideas sobre el sentido de ser espafiol. Desde una
lectura muy peculiar, podrfamos decir americana, de la famosa transverberacién que se nos cuen-
ta en el Libro de la vida, consideré que “la santa pensaba en un dardo o en una flecha, armas
muy usadas todavia, sobre todo por los indios americanos de los que mucho se habla en Castilla”
(1982: 74). Una interpretacién que Carmen Castro, segin recoge Javierre (1983), desarroll6 lle-
gando a asociar el dardo de oro con las flechas indias envenenadas con curare, que primero causan

un intenso dolor y después adormecen provocando sensaciones extraordinarias.

Se cuenta, y asf nos lo contaron los historiadores de Indias, que en 1510 el cosmdégrafo y
navegante Juan de la Cosa, sufrié esta “muerte voladora” en la cuenca del Amazonas. A mediados
del siglo XVI, por ejemplo, Francisco Lépez de Gémara lo recogié en su Historia General de las
Indias donde aparecen las flechas “untadas de yerba mortal” (1979: 84). Por su parte, Antonio de
Herrera y Tordesillas en Historia general de los hechos de los castellanos (1601) describe cémo fue
hallado su cuerpo: “cabe un Arbol, como un Erigo asaetado, porque de la yerba pongofiosa debia
de estar hinchado y disforme, y con algunas espantosas fealdades” (1776: 201). También recor-
dard Antonio Cdnovas (1892: 30) que la noticia de la muerte de Juan de la Cosa tuvo resonancia
en Espafia, se le hicieron honras finebres y se prodigaron elogios. No sabemos si estos relatos
impactaron en el imaginario de una Teresa todavia nifia. Lo que es indudable es que América es-
tuvo presente en su vida y que en la tan trafda y llevada descripcién del dardo-sacta-flecha podria
hablarse de reminiscencias cldsicas, cristianas y americanas. No en vano, Pifiero en un sugestiva
relectura del pasaje plantea que al hacer de la flecha un vehiculo privilegiado de manifestacién
divina se rompe de algiin modo con las descripciones negativas sobre las costumbres de los indios
como ejemplo de brutalidad y barbarie y se apunta hacia el hecho de que la divinidad también

puede manifestarse a través de las armas con la que los nativos se defienden.

Y es que la relacién de Santa Teresa con América no se deberfa sélo a un interés familiar —tres
de sus hermanos murieron en suelo americano— sino también a su preocupacién ante la situacién
social y sobre todo religiosa que se vivia alld: “procurar més su honra y gloria y algtin provecho de
las almas; que esto es lo que mucho me lastima, ver tantas perdidas, y esos indios no me cuestan
poco”, afirma en una carta del 29 de abril de 1576. Ser gobernador de Indias era ser explotador de
los gobernados, aquellos “vasallos de Indias”, como los denomina al reprochar el uso de los “do-
nes”, del titulo de “Don” al regreso de América. Por ello, no duda en criticar con dureza: “somos
peores que bestias, pues no entendemos la gran dignidad de nuestra alma, y cémo la apocamos

con cosas tan apocadas como son las de la tierra” (76id).

Presentacion
SANTA TERESA DE AviLA EN BRASIL



Si como hemos visto América estd presente en su obra, en los textos teresianos que se han
conservado no hay ninguna mencidn a Brasil. Sin embargo, en la biograffa que, bajo el nombre
del obispo Diego de Yepes, escribié hacia 1606 el carmelita descalzo Tomds de Jesds Sanchez
Dévila, procurador de la causa de beatificacién de la santa, entre las muchas cosas que nos cuenta
que profetizé tales como la muerte de varias personas que se encontraban lejos de donde ella

estaba, hallamos este relato:

Supo también la muerte de quarenta Padres y Hermanos de la Compaiifa de Jests que
iban al Brasil, y los mataron los Hereges. Iba entre ellos un deudo de la Santa Madre;
luego que los mataron dixo al P Baltasar Alvarez su Confesor, que los habia visto con
coronas de Mdrtires en el Cielo; después vino la nueva 4 Espafia del martirio y dichosa
muerte de estos Religiosos (1797: 11, 153).

Segun parece, hubo un pariente de la santa, Francisco Pérez de Godoy, que formé parte en
1570 de la expedicién capitaneada por el jesuita Ignacio de Azevedo que se dirigfa a evangelizar
Brasil. La nave mercante Santiago fue atacada cerca de Santa Cruz de las Palmas por corsarios
hugonotes que desataron su furia contra los misioneros, los llamados 40 mdrtires del Brasil. As{
se recoge en el Diccionario histérico de la Companiia de Jesis donde de nuevo se alude a las visiones:
“El mismo dia, en Toledo, Teresa de Jesus [...] los vio triunfantes en la gloria, como declaré a su

confesor, Baltasar Alvarez, y luego al provincial, Gil Gonzdlez Dévila” (2001: 3095).

En el siglo XVIII el jesuita Butron y Muxica literaturizé este episodio en un pomposo

poema en octavas:

[...] quando la Compaiifa

Tropa al Brasil de alumnos esforzados
Envid, y de un monstruo atroz la tiranfa
Los dejé en Palmas, y ondas anegados:
Y Teresa miré aquel mismo dia

Entre Zafiros de rubf manchados
Cuarenta héroes (...)

Aun antes de morir, cruzar el Cielo. (Estrofa 1731)
En ¢l tampoco falta la mencidn a su sobrino:

Teresa vio magndnimas Legiones:

Que ahora entre Apostélicas hileras
Hacia el Brasil rizando los Pendones,
De signos treinta y nueve acompanadas,

Su estirpe vio de purpura laureada. (Estrofa 1735)

Narraciones, relatos, voces, palabras y visiones sobrenaturales que han envuelto a Santa Tere-
sa en aureolas mdgicas, como ya advirtié Américo Castro. Lo cierto es que la auténtica presencia
de Santa Teresa en Brasil son sus conventos y sus textos. A fin de cuentas, como nos dice Julia
Kristeva, “Teresa se funda a st misma por escrito mientras funda los carmelitas descalzos” (2015:
28). Tres facetas son clave: la fundadora, la orante y la escritora. La piedra, la interioridad y la plu-
ma. Construir y edificar. Un movimiento hacia el exterior y hacia el interior que culmina en una

doble fundacién: fundar conventos y fundar una escritura pues, como apunté el gran maestro
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mercante Santiago, Ignacio de

Azevedo y sus 39 compaiieros,
“Los mdrtires del Brasil”.

Grabado del siglo XVIII.
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Ldzaro Carreter, la doctora mistica “también en las letras fundé” (2003: 172). La prueba mds cla-
ra es que inaugurd un género en las letras espafiolas, el de la autobiografia del espiritu, un valioso
antecedente para la literatura de autoandlisis. Por ello, fue ardua la tarea de movilizar el cuerpo y
la voz de la mujer en una época en la que muy poco o nada debe mover los pies y la lengua. Un

modelo de “invalidez femenina” que asf describfa en el siglo XV1I, el fraile Antonio Marques:

filésofo hubo que dijo que solas tres salidas de casa habia de hacer la mujer en toda
su vida: la una para bautizarla en la Iglesia, la segunda para ir a casa del esposo que ha
tomado, y la tercera a enterrarla, en razén de la continuidad con que ha de morar en

casa (1964: 297).

Visién desoladora de la concepcién femenina que comparte el propio Luis de Leén en La
perfecta casada (1583): “asi como la naturaleza [...] hizo a las mujeres para que encerradas guar-
dasen la casa, asf las obligd a que cerrasen la boca” (1980: 124). E incluso pone como ejemplo
que “los chinos, en nasciendo, les tuercen a las nifias los pies, por que cuando sean mujeres no los
tengan para salir fuera, y porque, para andar en su casa, aquellos torcidos les bastan” (130). En
la misma linea, Francisco de Osuna en Norte de los estados (1531) aconsejaba al marido que si su

esposa es dada a movimientos y santidades, lo mejor es que la deje coja:

Desque td vieres a tu mujer andar muchas estaciones y darse a devoterfas y que presume
de santa, ciérrale la puerta; y si esto no bastare, quiébrale la pierna si es moza, que coja
podrd ir al paraiso dende su casa sin andar buscando santidades sospechosas. Béstele a la
mujer ofr un sermdn y hacer, si mds quiere, que le lean un libro mientras hila, y asentarse
so la mano de su marido (1550: cap. 12, fol. 127).

Frente a los hombres dotados para lo publico, se tiende a reducir a las mujeres al encerra-
miento y a encubrirse, a la inactividad fisica e intelectual y al silencio. Por ello, ser mujer cons-
tituye un obstdculo para intervenir en la vida cultural, religiosa y politica. No es casual, asi, que
Teresa se muestre y exhiba como la ven los demds y como ha de dejarse ver ante los demds: “me
vi mujer y ruin” (Camino 1, 2), “una mujercilla tan sin poder como yo” (Fundaciones 2, 4), “nada
soy” (Vida 31, 24), “no valgo nada” (Vida 39, 13). Se trata de proyectar con cautela una imagen
que no tiene por qué coincidir con como en realidad uno se ve o quiere verse, fuera de esa prisién
simbdlica de los significados masculinos: “Porque estamos en un mundo que es menester pensar
lo que pueden pensar de nosotros para que hayan efecto nuestras palabras” (Fundaciones 8,7). En
verdad, Santa Teresa es consciente de que los cuerpos sf importan, como dirfa Judith Butler, y que
no se puede obviar el cardcter performativo del género: “Paréceme me tiene atada este cuerpo”
(Relaciones 1, 4).

Estas expresiones negativas sobre la consideracién de la mujer en la sociedad y en la Iglesia
las repite en sus escritos impregnadas de queja y protesta. Algo, por otro lado, nada insustancial,
como ya abordd Rossi en varios articulos fundamentales (1983a, 1983b y 1986). Teresa participa,
por supuesto, de la concepcién dominante en su época de la mujer como ser débil e instintivo y la
asume, se sirve de ella, pero a un tiempo la rechaza y lo hace con un arma muy clara. Frente a la
supuesta “determinacién natural” o bioldgica, afiade la de la “determinacién histérica™ la caren-
cia de “letras”, es decir, de formacidn, de estudios, de preparacién intelectual. Pero no tinicamen-
te. Su capacidad de argumentacidn le lleva a expresar sin rodeos: “nos tiene el mundo acorraladas
e incapaces”. Ese mundo es, para ella, el que tiene por jueces a “los hijos de Addn”, es decir, “los

varones” que “no hay virtud de mujer que no tengan por sospechosa” (Camino. Autégrafo de El
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Escorial, 4,1). Un pérrafo antolégico que Teresa incluyd en la primera redaccién de Camino de

perfeccidn y que posteriormente serfa suprimido en la segunda versién de Valladolid.

Para combatir la debilidad, sus armas serdn una potente voluntad y una dindmica fortale-
za: “una grande y muy determinada determinacién” (Camino 21, 2), conjugadas con habilidad
retdrica. Palabras como “determinar”, “determinacién”, “determinacioncilla’ recorren de forma
significativa Camino de perfeccidn. Aqui, al referirse a la oracién mental para las monjas de la
comunidad de San José, encontramos un fragmento claro de su disidencia y resistencia al poder
patriarcal y una reivindicacién del derecho a que las mujeres puedan gozar de esa vivencia reli-

giosa interior:

no parar hasta llegar a ella, venga lo que viniere, suceda lo que sucediere, trabdjese lo
que se trabajare, murmure quien murmurare, siquiera llegue alld, siquiera se muera en el
camino o no tenga corazén para los trabajos que hay en €l, siquiera se hunda el mundo,

1» o«

como muchas veces acaece con decirnos: “hay peligros”, “fulana por aqui se perdi6”, “el

>

otro se engafi¢”, “el otro, que rezaba mucho, cay$”, “hacen dafio a la virtud”, “no es para
. ; S A ; g«
mujeres, que les podrdn venir ilusiones”, “mejor serd que hilen”, “no han menester estas

delicadeces” (Camino 21, 2).

Por todas estas razones, no sorprende que fuera llamada al orden por ser considerada rebelde,
vagabunda e indecente, como por 1578 parece que hizo el nuncio papal en Espafa, Filippo Sega.
Sus palabras son casi una cita ineludible y de ellas no hay que olvidar el sentido ofensivo que en

la época se tenfa de una mujer andariega:

Fémina inquicta y andariega, desobedientey contumaz, que a titulo de devocién, in-
ventaba malas doctrinas, andando fuera de la clausura contra el Orden del Concilio

Tridentino y prelados y ensefiando como maestra contra lo que San Pablo ensefi6 (en
Santa Marfa, 1644: IV, cap. 30).

Santa Teresa, sin duda, tiene los pies en la tierra y la vista en el cielo, en lo humano y en lo
divino. Como nuestros grandes personajes literarios del Siglo de Oro, el Lazarillo, Guzmdn de
Alfarache o Don Quijote, recorre los polvorientos caminos de Espafia a pie, encaramada a una
mula o traqueteando en un carro y se cruza con venteros, labradores, mozos, bachilleres, mer-
caderes, sefioras... También lo hardn las picaras, pero ellas como mujeres estardn asociadas a la
prostitucién. Llamada, pues, al orden por ese salirse de si, hacia fuera, a la vida activa; recogida a

la vez en lo més profundo del castillo interior pero propagdndolo por valles y montes.

Como el héroe de Cervantes, que tras haber leido decide vivir lo lefdo y hasta “le vino deseo
de tomar la pluma” (I, 1) para ponerse a escribir un libro, la monja hard lo uno y lo otro. Y asf ird
de la vida activa a la contemplativa y viceversa, hallando una especie de puente de intersecciéon
en la escritura. Y, por ello, también serd amonestada cuando pretenda dar lecciones en materia
espiritual. Mds rotundo no pudo ser Francisco de Pisa al denunciar sus libros en 1598, ya muerta
la autora, argumentando lo innecesario de “que le venga a ensefiar una mujer, a quien no le es

dado este oficio, sino deprender con silencio” (en Beltrdn, 1973: 338).

Desde otras posiciones mds “benévolas” y paternalistas, tampoco saldrd mejor parada. Los
que aprecien sus capacidades lo hardn, como era de esperar, desde la éptica de los valores mascu-

linos, como algo atipico y propio de hombres, rasgos que llevan a masculinizar a la monja. Como
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relaté Domingo Béfiez, para el fraile Juan Salinas result$ ser “hombre, Vardn, y de los muy bar-
bados” (en Yepes, II), o para el jesuita Ribera, “mujer mds varonil que muchos grandes varones,
tan animosa y valerosa” (1863: 36). Animo y valor se asocian a lo masculino y, por tanto, cuando
una mujer los posee son un afiadido a su naturaleza que la metamorfosean en un hibrido sexual.
Posteriormente J. K. Huysmans en su novela En Route (1895), dird que incluso en la religién hay
almas que parecen tener el sexo equivocado como el caso de Santa Teresa y el de San Francisco de
Asfs, la primera, un gran psicélogo con “el alma viril de un monje” y el segundo, todo amor con
“el alma femenina de una monja”, por lo que serfa mds correcto llamarlos Santa Francisco y San
Teresa (1996: 387). Idea parecida de esta inversién hallamos en un poema en el que Unamuno
nos ha dejado una imagen muy entrafiable de la paternidad y la maternidad religiosas: “Juan de

la Cruz, madrecito [...] de la mano suave y fuerte de tu padraza Teresa” (2002: 409).

Claro que la propia carmelita era muy consciente de todo ello y hasta gozarfa sin angustia
de esa complementariedad armonizando los dos géneros. Para emprender este nuevo camino
masculino sabe, y asf lo trasmite a las monjas, que es necesario transmutarse en “varones fuertes”,
hasta llegar a ser “tan varoniles que espanten a los hombres” (Camino 7, 8). Por ello, cuando
sea necesario hard uso de la retérica de la feminidad, de una rebuscada debilidad como arma de
autodefensa pues ella misma no esconde su fuerte cardcter: “no soy nada tierna, antes tengo un

corazén tan recio que algunas veces me da pena” (Moradas 6, 6).

Pero de todas sus hazafias, la mayor fue escribir: “me parece es grandisima ventaja, cuando
lo escribo estar en ello” (Vida 14, 8). Escribir sobre su propia experiencia para comprender y en-
contrarse: “tengo solas palabras” (Exclamaciones 15, 3), y luchar con las palabras para entenderse

y hacerse entender: “hacer esta ficcién para darlo a entender” (Camino 28, 10).

Sin embargo, hasta esta hazafia le intentaron negar. Lope de Vega, en las justas poéticas cele-
bradas con motivo de la Fiesta de canonizacién de 1622, compuso el soneto “Herida vais del Se-

rafin, Teresa” donde aparece la imagen de la carmelita con la pluma, simbolo de su genio literario:

Serafin cazador el dardo os tira,
para que os deje estdtica la punta,

y las plumas se os queden en la palma.

Aqui su escritura se concibe como un milagro, una obra inspirada por Dios. El dardo divino
lleva plumas y con una que le queda entre las manos Teresa escribe. Por tanto, para este poeta
su pluma es divina. Otro habla por ella. Esta idea la encontramos también en Luis de Ledn, el
primer editor de los escritos de Teresa en 1588. Admirado ante su obra, como si de un prodigio
se tratase, le parece que no es “ingenio de hombre” sino que habla “el Espiritu Santo en ella en

muchos lugares” y que le rige “la pluma y la mano” (2007: 43).

Asistimos, pues, a lo que se ve como otra anomalfa més: la conquista de un espacio literario
por parte de una autora, que de forma consciente firmé sus escritos como Teresa de Jests, el
espacio de la “mujer de letras”, la letrera o literata, ficilmente tachada de ser doblemente necia.
No podemos dejar de lado el hecho de que es una pluma que empufia una mujer, como bien
subraya Weber (1990). Y ante este hecho, hubo una tendencia a negar su escritura, bajo esa idea
de que otro habla por ella, sea Dios o el confesor al que tiene que obedecer. Sin olvidar, que junto
a esto pesé durante tiempo la idea de que su estilo era un estilo de segunda categoria, espontdneo,

el propio de una pobre monja inculta que nos regala un ingenuo recuento de los episodios mds
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interesantes de su vida. Estudios clave como los de Garcfa de la Concha (1978, 1982, 1984 y
2004), entre otros, lo han desmentido hasta poder ver en ello todo un arte literario. Sin lugar a
dudas, Teresa no sélo tuvo vocacién literaria sino una clara consciencia autorial, una innegable
competencia como autora, como esclarece Carrién: “Con la ayuda de Dios, su tinico referente de
autoridad literal, sustituye todos sus padres textuales anteriores y da rienda suelta a su fabulacién;

ejerce, en otras palabras, su poder de trazar” (1994: 285).

Sin embargo, a pesar de los avances realizados en este campo, ain hoy para muchos lectores
sigue pesando en sus obras el corsé hagiogréfico. Esto ha hecho que la Santa haya desplazado a
la escritora y que sus textos puedan verse relegados a ocupar las dnicas estanterfas de los libros de

religién o espiritualidad.

Admitido, pues, el valor como escritora, serfan necesarios nuevos argumentos para volver a
minimizarla. Esta vez serd por la via de la medicalizacién. Y asf nos encontramos ante “la patrona
de Ia histeria”, como hizo ver Freud, o la santa neurdtica, visionaria, alucinada o epiléptica. Igual
que a su muerte su cuerpo fue troceado y disputado, su obra también ha sido despedazada y
disputada por distintos 4mbitos de estudio (teoldgico, eclesidstico, histérico, filolégico, etc.), que

no pocas veces se sienten como incompatibles y excluyentes.

Con una mezcla sorprendente de sumisién y subversidn, Teresa va construyendo no sélo
ese castillo interior sino toda una fortificacién literaria que le permiten una via de autoexpre-
sién y de acceso al poder. La fundadora ha de llevar su vida y su obra por entre obstdculos muy
dificiles. Y se las ingenia para abrirse un camino en una sociedad y en una Iglesia marcadamente
miséginas. Sabe “el gran bien que es para un alma, no salir de la obediencia” (Fundaciones 1),
pero repite tanto esta palabra que el lector llega a desconfiar, hasta el punto de poder decir, con
Mirquez Villanueva (1983), que la obediencia se la inventaba. Ella misma no puede ser mds

explicita al afirmar:

Estando, pocos dfas después de esto que digo, pensando si tenfan razén los que les pare-
cfa mal que yo saliese a fundar, y que estarfa yo mejor empledndome siempre en oracién,
.«

entendf: “Mientras se vive, no estd la ganancia en procurar gozarme mds, sino en hacer

mi voluntad” (Relaciones 19).

Consciente de que “en todo es muy necesario discrecién” (Camino 19, 13), si por algo des-
taca es por su habilidad diplomdtica y un sentido estratégico del equilibrio que hacen de ella, en
la acertada expresién de Alabris, “una auténtica funambulista en el alambre tendido sobre un
mundo poblado de hostilidades que le acosaban para caer de un lado o del otro” (2015: 141).
Y asf ante las situaciones conflictivas no se posiciond nunca, como sucedid, por ejemplo, con la
polémica sobre la conquista espafiola y el indigenismo americano en la controversia entre Barto-
lomé de Las Casas y Juan Ginés de Septlveda. Realista, activa, astuta, esta pragmdtica mujer de
negocios logra imponer una imagen distinta del lugar de la mujer en la Iglesia, en la sociedad y

en la literatura.

Y es que en Teresa hay muchas Teresas. Su figura y sus textos irradian una multiplicidad de
lecturas. Por esta razdn, este libro ha querido mostrar distintas aspectos de su vida y de su obra
y sobre todo hacerlo entablando un didlogo con Brasil desde diferentes enfoques y perspectivas:
la literatura, la teologfa, la historia, la filologfa, el arte, la vivencia religiosa o la sociologfa de

las religiones.
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Comenzamos con la aportacién de la escritora Nélida Pifion, quien en “La intrépida Teresa”
traza su personal retrato de la santa, una evocacién de una vivencia muy estrecha e {ntima que
hacen de ella “su Teresa”, la voz firme y poderosa de una escritora a otra escritora. Para situar
la figura y la obra de la carmelita en su contexto histdrico, la teresianista Licia Pedrosa-Pddua
muestra de forma abarcadora tres planos: la mujer, la escritora y la maestra de vida espiritual para

hacernos ver con ello su vigor y actualidad.

El historiador Dante Marcello C. Gallian nos presenta a las Carmelitas Descalzas en Brasil
ahondando en la importancia de la primera fundacién, el convento de Santa Teresa de Rio de
Janeiro y destacando la importancia de la Reforma de Maria José de Jesus. Desde el campo de la
filologfa, Begofia Sdez Martinez se ocupa de la lengua y la traduccién de la obra de Santa Teresa
en Brasil. Por su parte, la especialista en literatura, Marfa de la Concepcidn Pifiero Valverde, nos
invita a un viaje inédito hasta ahora para recorrer los caminos de encuentro de las letras brasilefias

con los textos de la escritora espafiola.

Desde la historia del arte, Roberta Bacellar Orazem analiza algunas muestras de la icono-
graffa de la transverberacién en pinturas coloniales de iglesias carmelitas del Nordeste de Brasil.
Silvia Fernandes, sociéloga de las religiones, teje un didlogo entre la mistica y otras experiencias
religiosas en el Brasil contempordneo mediante una lectura de las vivencias interiores de Teresa
de Avila en relacién con las experiencias de practicantes de ritos afrobrasilefios. Por dltimo, la
carmelita Verdnica do Cora¢io de Maria, del convento de Santa Teresa de Rio de Janeiro, nos
describe el significado que para las hijas brasilefias de esta Madre espafiola supone esta vivencia

religiosa y nos propone un paseo por todo Brasil a través de sus conventos.

Santa Teresa no fue una mujer solitaria sino que a lo largo de su vida tuvo el apoyo de muchas
personas que le acompafiaron en el camino. No hizo sola lo que hizo. Desde la red del locutorio

supo hilar y tejer una gran red Teresa.

Este libro también es el resultado de una gran red que comenzé en el locutorio del convento
de Santa Teresa de Rio de Janeiro y se fue expandiendo. Por ello, son muchos los agradecimientos:
a las hermanas carmelitas del convento de Santa Teresa de Rio de Janeiro; a su priora Fabiana
Maria Jesus, por la acogida y gran ayuda al autorizarme a consultar el “Archivo del Proceso de
Beatificacién y Canonizacién de Maria José de Jesus”; a Maria Auxiliadora de Jesus y a Maria
da Trindade e da Sagrada Face, que me guiaron mostrindome los materiales necesarios para este
trabajo; a Verdrica do Coragio de Maria, que escribié el capitulo “Teresa, su tiempo, su carisma y
sus hijas en Brasil” y me puso en contacto con la teresianista brasilefia, Licia Pedrosa y ésta a su

vez con Concha Pifiero y con Silvia Fernandes.

A todas ellas, por alterar la paz y el silencio de su vida retirada. Un esfuerzo que me hizo
recordar las palabras que en 1939 durante los trdmites para declarar el convento bien patrimonial,
dirigié por carta la propia Maria José de Jesus al director del Patrimonio Artistico e histérico Na-
cional: “Suplico a V. Excia que leve em conta o retiro e solidao com que vivemos e nos poupe o
mais possivel de seculares na clausura”. E incluso en 1953 al recibir la visita de una mujer, solicité
que solo fuera el director quien entrara en el convento para evitar que “sendo uma senhora, talvez
demore mais, fique conversando, queira entrar em intimidades, e isto absolutamente é contrario

a nossa vida que, segundo determinou Nossa Madre Sta. Teresa, deve ser eremitica’.
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Toda nuestra gratitud a los autores de este libro y a todas las personas que han contribuido
de forma desinteresada a este proyecto: Lucia, Concha, Silvia, Roberta, Dante. A Nélida Pifion,
por regalarnos un texto pese a sus multiples ocupaciones y compromisos. A Michel Sudrez, por
su fatigoso trabajo de traduccién robdndole tiempo a su tiempo en Paris. A Leonardo Mora, que
se ofrecié a explorar los tortuosos vericuetos de la revisién. A Pedro Garcez Ghirardi y a Concha
Pifiero, que colaboraron con sus sugerencias en la traduccién al portugués. A Marfa José Pérez
del Carmelo de Pucol (Valencia), por su inestimable ayuda gracias a otra red, internet, por su
dedicacién al blog Teresa, de la rueca a la pluma 'y por su disponibilidad en todo momento para
ayudarme con consultas, materiales y regalarme una fecunda conversacién en otro locutorio
durante la tarde de un domingo otofial. A la fotégrafa Provi Morillas, por hacerme llegar al Una-
muno del Zohary a Julio Alonso Asenjo, especialista en literatura del Siglo de Oro, quien gracias
a su inestimable erudicién me puso sobre la pista de las visiones brasilefias atribuidas a la Santa.
A mi compafiera Pura Martinez y a Claudio Augusto Firatel, por todo ese trabajo diario que no
se ve. A Juan Pablo Martin Rodrigues por rebuscar en la biblioteca de la Universidad Federal de
Penambuco. A Josefina Martinez y a Pura Moya porque saben muy bien que, como decfa Teresa

de Avila, “va mucho de estar a estar”. A todos y a todas, gracias.

Desde 1588 en que aparece la primera edicién de su obra, Teresa de Avila no ha dejado de
tener lectores. Su escritura trasciende su tiempo y sigue seduciéndonos. En este V Centenario qué
mejor homenaje desde Brasil que dejarnos “engolosinar” con sus escritos. Pero también hacerlo
con dos imdgenes brasilefias, una sagrada y otra profana, que sirven para abrir y cerrar nuestro
libro. La primera, la de la pintora Djanira da Motta e Silva para su Oratorio con poemas de Odylo
Costa en los que rinde homenaje a sus santas. Entre ellas, aparece representada Teresa de Avila
escritora como si fuese una mde de santo de Candomblé que nos arropa entre los pliegues del vuelo
de su indumentaria. La segunda, la del Bloco das Carmelitas, uno de los grupos mds tradicionales
y populares del carnaval de rua de Rio de Janeiro. Pues a Santa Teresa no le falté nunca sentido

del humor e ironfa para soportar los desengafios y sinsabores de la vida cotidiana.

Begoiia Sdez Martinez
Asesora de la Consejerfa de Educacion
Embajada de Esparia en Brasil
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CAPITULO 1

La figurayla obra de Santa Teresa

Lucia Pedrosa-Padua

Teresa de Avila (1515-1582), o como ella misma prefirié llamarse, Teresa de Jests, sigue
despertando interés y admiracién entre personas pertenecientes a muy distintos 4mbitos, edades,
religiones y filosoffas de vida. En este estudio presentamos la vida de esta mujer, una vida en la
que se entrelazan lo prosaico y lo extraordinario, la seriedad y el humor, la lucha apasionada y los

abismos misticos.

Teresa pasé los primeros veinte afios de su vida en la ciudad espafiola de Avila, en un ambien-
te marcado por la experiencia familiar donde fue la favorita de once hermanos. En su Libro de la
vida relaté algunos acontecimientos de su infancia y adolescencia, asf como su decisién de hacerse
monja carmelita. Destacd la especial amistad que le unié a su hermano Rodrigo, con quien jugaba
a construir ermitas y con quien, inspirada por la lectura de la vida de los santos, huyé de casa con
la intencién de morir como mdrtires “descabegados” (Vida 1, 4) por los moros. Sin embargo, la

aventura acabé cuando los encontré su tio en un lugar bastante alejado de su casa.

Su adolescencia transcurrié entre libros de caballerfa que lefa con gran placer junto a su
madre. Al morir esta, Teresa se encomendd a la Virgen de la Caridad para que ahora fuese ella
la que ocupase el lugar de su madre. Tal y como nos relata, durante la adolescencia fue bastante
vanidosa y convivié con primos que, segtin ella, no eran la mejor compafifa. Su padre la interné
en el convento de las monjas agustinas, una experiencia que recordard con carifio, en especial
por la presencia de una educadora que la aproximd al Cristo de los evangelios. Fue entonces
cuando decidié ingresar en el convento de Nuestra Sefiora de la Encarnacién con la voluntad
de ser carmelita. Pero para ello fue necesaria una segunda fuga, en esta ocasién para sortear la

oposicién paterna a su opcién de vida.

En el convento de la Encarnacién transcurrieron veintisiete afios de la vida de Teresa
marcados por la buena convivencia y por el deseo de oracién sincera, aunque también por con-
tradicciones y la busqueda de algo que no conseguia descifrar. Pero un intenso hecho interior
le desencadend una conversién, un giro en el rumbo de su vida. Tenfa treinta y nueve afios.
Desde entonces, irrumpe en ella una fuerte experiencia de oracién acompafiada del deseo de
emprender algo nuevo y mds auténtico en la vida religiosa. Este fue el punto de partida de lo

que posteriormente serd la fundacién de una nueva Orden, el Carmelo Descalzo.

Gran lectora, Teresa suftié con el decreto del Indice de libros prohibidos. Su profunda expe-
riencia de Dios estuvo {ntimamente unida al didlogo con los mayores tedlogos de su tiempo y al
cultivo de la amistad con personas muy diferentes. Aunque nunca le faltaron detractores ni se vio

libre de persecuciones.

Los dltimos veinte afios de su vida estuvieron marcados por una intensa actividad como
escritora, fundadora, viajera, organizadora y lider de la nueva familia religiosa que habfa creado.
Fue su época mds fecunda, aunque jalonada de dificultades y conflictos de todo tipo, especial-
mente provenientes del interior de la Orden, de eclesidsticos y de la Inquisicién. Fallecié en Alba

de Tormes a los sesenta y siete afios de edad, cuando regresaba de su dltima fundacién. En 1622
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fue canonizada por el Papa Gregorio XV. Y el 27 de septiembre de 1970 serd nombrada por el
Papa Pablo VI Doctora de la Iglesia Universal.

Una mujer audaz en su contexto historico
Una mujer

La vida y obra de Teresa dan testimonio de su autoconsciencia de ser mujer. Su actividad de
escritora asf lo revela. Ya en el prologo a E castillo interior o Las Moradas, deja constancia de quien lo
escribe: “Teresa de Jests, monja de Nuestra Sefiora del Carmen”. Asf pues, nada de subterfugios, mie-
dos o seuddénimos frente al peligro de ser una mujer escritora en tiempos de censuras, persecuciones,

descalificaciones publicas e inquisiciones.

Su consciencia se acrecienta al reconocerse como una mujer que ensefia, que ejerce un magiste-
rio. Teresa sabe que sus libros son universales y que se proyectan mds alld de sus inmediatas destina-
tarias. Tiene la certeza de que estd escribiendo un tratado sobre la oracién destinado a todos. Ade-

mds, la preocupacién pedagdgica de Teresa demuestra que es una mujer que desea ser entendida.

Por dltimo, nuestra autora demuestra una gran valoracién de sus propios libros en el mo-
mento de dividirlos en capitulos y titularlos. Buen ejemplo de ello lo encontramos en los titulos
de los capitulos del Libro de la vida: “muy provechoso para los que comienzan” (cap. 11); “son
muy necesarias y provechosas las cosas que aqui se tocan” (cap. 15); “Iéase con advertencia, porque
se declara por muy delicado modo y tiene cosas mucho de notar” (cap. 18); “es provechoso para las

personas que tratan de gobernar almas” (cap. 23).

Teresa no se avergiienza de reconocer su valor como mujer y como escritora. Por el contrario,
profesé un gran a amor a la verdad que para ella era la definicién misma de humildad: “la humil-
dad es andar en verdad” (Moradas V1, 10, 7). Asi, reconocia en sf el don de la oracién y el don de
saber escribir sobre esta: “una merced es dar el Sefior la merced, y otra es entender qué merced es y
qué gracia, otra es saber decirla y dar a entender cémo es” (Vida 17, 5). Nuestra escritora siempre
tuvo plena consciencia de que estaba ensefiando y, de hecho, mds de cuatrocientos afios después

esta conviccidn se confirmé cuando fue nombrada Doctora de la Iglesia.

En lo que respecta al plano existencial, esa autoconsciencia de ser mujer se pone de mani-
fiesto en la observacién y valoracién de su propia experiencia personal y familiar, cuando la con-
fronta con otras experiencias femeninas. Por ejemplo, Teresa observard a su madre, Dofia Beatriz
(segunda esposa de su padre Don Alonso) que después de haber tenido nueve hijos, fallecié a
la edad de treinta y tres afios. Madre e hija lefan a escondidas libros de caballerfa, alertas ante la

posible llegada del padre, como relata en el Libro de la vida.

Teresa se muestra realista y critica cuando describe a la mujer “bien casada” que “si estd triste [el
marido], se ha de mostrar ella triste y si estd alegre, aunque nunca lo esté, alegre” (Camino 4, 4). Po-
demos imaginarnos cudntas historias de mujeres habria en su memoria al hacer esa afirmacién. Y su
conclusién serd un verdadero golpe de misericordia al sufrimiento de las mujeres en la mayorfa de los

matrimonios: “mirad de qué sujecién os habéis librado, hermanas” (Camino 4, 4).

Durante su vida Santa Teresa opta sin ambages por una transformacién de las relaciones

entre hombres y mujeres, encaminada a la creacién de nuevas condiciones en las que el amor, la
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libertad y la reciprocidad se armonicen tanto en la familia como en los espacios eclesidsticos y pud-
blicos. Sin duda, esta autoconsciencia de ser mujer y sus iniciativas para seguir su propio rumbo

y abrir nuevos caminos para las mujeres, ha de sorprender al lector del siglo XXI.

Otro tema de interés para la espiritualidad contempordnea es su experiencia personal como
mujer que aspira a integrar cuerpo, alma y espiritu. Es admirable en pleno siglo XVI su proceso
de aprendizaje y defensa del valor del cuerpo.' En contraste con la herencia medieval que depo-
sitaba toda esperanza de salvacién en la vida ultraterrena, su experiencia mistica, centrada en la
humanidad de Cristo (cfr. Moradas V1, 7, 14 y Vida 22, 10), abrié caminos para la valorizacién
del aqui y ahora de la accién de Dios, césmico, histérico y corpéreo. El cuidado de la salud cor-
poral, la atencién a los negocios y la superacién de algunas creencias supersticiosas fueron algunas

de las consecuencias de esta integracién.

Fundamento de esta autoconsciencia y accién feminista es el didlogo de Teresa con la palabra
de Dios y con la palabra viva de Dios en vida.” Con esta base, decidi correr el riesgo de exponer
sus propios sufrimientos y asumié la audacia de construir nuevas esperanzas. De su profunda
experiencia orante obtuvo el valor necesario para interceder por las mujeres: “ni aborrecisteis,
Sefior de mi alma, cuando andabais por el mundo, las mujeres, antes las favorecisteis siempre”
(Camino 4, 1); asi como para profetizar nuevas relaciones: “Si, que algtin dfa ha de haber, Rey
mio, que se conozcan todos” (Camino 4, 1).? Cabe recordar que Teresa vive, ora y trabaja en un
contexto oficial radicalmente antifeminista en el que desde los pulpitos se inculcaba que las mu-
jeres sélo debfan dedicarse a coser y rezar el rosario, y en el que, por desgracia, la mayoria de los
representantes (eclesidsticos, sacerdotes, religiosos, tedlogos e incluso los nuncios) actuaban con

prejuicios y las descalificaban.

Frente a esta realidad, los conventos de la Orden fundada por Santa Teresa, el Carmelo Des-
calzo, presentan una comunidad de mujeres iguales y orantes que se enfrentan a la desigualdad,

sumisién y opresién con coraje, tenacidad y humildad.

En tiempos dificiles

. . . . . 4
Teresa estd inmersa en sus circunstancias histdricas y as{ debemos comprenderla.” Destacare-

mos, pues, algunos aspectos de su tiempo y como ella se situé ante ellos.

El siglo XVI espafiol es considerado el Siglo de Oro. Es el siglo de la incorporacién de la
Espafia unificada en Europa, de su expansién a través de la conquista de América -las Indias-,
pero también de victorias militares y extraordinarias manifestaciones culturales, especialmente
en el campo filoséfico y literario. En suma, poder politico y poder econémico. Pero como en
toda realidad, es un siglo de luces y sombras. Para Teresa, con su excepcional sentido esperan-
zado de la realidad, eran tiempos dificiles. Un mundo que “estdse ardiendo” (Camino 1, 5) y en
el que “son menester amigos fuertes de Dios para sustentar los flacos” (Vida 15, 5). Sin duda,

ella se consideraba uno de estos amigos fuertes.

Las Indias siempre merecieron la atencién de Teresa que no en vano vio cémo se vaciaba
su hogar. Casi todos sus hermanos, entre ellos su querido Rodrigo, citado en el Libro de la
vida, embarcaban rumbo a ese continente, uniéndose a otros muchos jévenes de Castilla.
Persegufan, ademds de riquezas, un ascenso social imposible en el rigido contexto de la Espana

del siglo XVI. Un contexto que estratificaba a las personas segtin su linaje de sangre, religidn,
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'Para este tema, véase mi
estudio: “Espiritualidade
integradora: o testemunho
privilegiado de Santa Teresa de
Avila™ (2007).

2Cuando el Indice de Valdés
(1559) prohibe las traducciones
al castellano de la Bibliay la
lectura de sus libros y autores
predilectos, se produce en
suinterior una experiencia
prometedora enla que el “libro
vivo” ocupa el lugar de sus
lecturas. Gracias a esto su
experiencia mistica adquirio
todavia mayor intensidad. Ella
misma comenta este episodio de
forma discreta en el Libro de la
vida (26, 5).

3 Es facilimaginar que el texto
citado, extraido del codice de
ElEscorial, fuera censurado y
no se incluyera en la segunda
redaccién dellibro (cfr. Alvarez,
1996).

“Sobre este tema, véase
Egido, 1982.

23



O tltimo Tamoio (1883).
Rodolfo Amoedo.

Rio de Janeiro,

Museo Nacional de Bellas Artes.

24

sexo y riqueza, marginando a quienes se encontraban fuera del circulo de la fidalguia espafiola.

Otros grupos socioculturales como los judios y los musulmanes fueron humillados, persegui-
dos y expulsados, mientras que los cristianos nuevos fueron desacreditados y los pobres, las

mujeres y los iletrados, marginados.

El conocimiento de la violencia empleada en la conquista provocé en Teresa un profundo sen-
timiento de tristeza y dolor mezclado con un fortisimo deseo misionero (¢fr. Pifiero, 1994). Como
relata en el Libro de las Fundaciones (1, 7), después de haber fundado el convento de San José, su
primera comunidad, recibié la visita de fray Alonso Maldonado. Franciscano, seguidor de Bartolo-
mé de las Casas, con el tiempo fray Maldonado se convirtié en un encendido defensor de la causa de
los indios en Madrid y Roma. Teresa se refiere a él como un “siervo de Dios y con los mismos deseos
del bien de las almas que yo”. Pero lo que mds puede impresionarnos hoy es su reaccién después
de escucharlo. Le sobrecogié una profunda tristeza que la dejé fuera de si: “quedé tan lastimada de
la perdicién de tantas almas, que no cabfa en m{”. Se recogié en una ermita con “hartas ldgrimas”,
suplicando a Dios que le diera el poder necesario para “para ganar algin alma para su servicio, pues
tantas llevaba el demonio”. Fue invadida asf por un poderoso impulso misionero. De hecho, sabe-

mos que poco después de esta experiencia inici una sucesién de nuevas fundaciones.

Este acontecimiento nos muestra la coherente Iégica teresiana frente a los desafios de su
tiempo, que podria servir para iluminar la vivencia de una espiritualidad integradora: atencién

a la realidad (no alienacién) - actitud de indignacién y critica - oracién - iniciativa de accién.

Teresa procedia de una familia de judios conversos por la parte de su abuelo paterno. Por
ello, se vio obligada a ocultar toda su vida algunas realidades familiares: el éxodo de su abuelo
de Toledo a Avila con su esposa e hijos (incluido su padre Don Alonso cuando éste atin era un
nifio); la compra del titulo de hidalgufa para esconder su pasado o la exigencia de ostentar una
vida nobiliaria que acabarfa por dilapidar la riqueza familiar. Este peligroso secreto, desvelado
apenas a mediados del siglo pasado, fue uno de los motivos por los cuales Teresa insistié tanto en
rechazar los mecanismos de honra que convierten las relaciones en artificiales y jerarquizadas, y

buscé formas mds auténticas y reciprocas de existencia.

Por lo que respecta a la Iglesia, uno de los conflictos mds fuertes se estaba librando en el

escenario de las corrientes de espiritualidad. La Iglesia oficial de la segunda mitad del siglo XVI
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era profundamente contraria al misticismo y vefa con mucha sospecha la prictica de la oracién
personal por parte de mujeres, legos casados y analfabetos. Para ella, la oracién personal escapaba
al control ofrecido por una espiritualidad basada en la prdctica de las virtudes, en las oraciones
vocales y en las manifestaciones externas. Por muy extrafio que pueda resultar hoy, la oracién
personal constitufa entonces un asunto tremendamente conflictivo. Algunos la temfan por ser

fuente de libertad (¢fr. Pedrosa-Pddua, 1995 y Andrés Martin, 1977).

Estos conflictos en el terreno de la espiritualidad revelan una actitud defensiva de la Iglesia
oficial ante una cristiandad que se estaba rompiendo: irrumpe la reforma protestante, la dltima
cruzada fracasa, hay guerras por todas partes, tiene lugar el Concilio de Trento y la Inquisicién

endurece sus actuaciones.

La oracién pasa a ser temida al asociarse a las prdcticas del cristianismo interior de Lutero o,
mds especificamente en el contexto espafiol, a las pricticas de los 2uminados. Estos, denominados
también alumbrados, impulsaron un movimiento en el que las mujeres posefan un especial papel
magisterial. Recibifan el nombre de alumbrados porque aseguraban poseer la iluminacién inte-
rior del Espiritu Santo que les permitfa vivir en la entrega al amor de Dios en un elevado grado
de perfeccidn cristiana, sin ninguna mediacién de la Iglesia y de los sacramentos (¢fr. Mdrquez,
1980; Huerga, 1978: 30 y Andrés Martin, 1977). Por ello, fueron perseguidos por la Inquisicién
durante todo un siglo (1525-1625).

También Santa Teresa tuvo que enfrentarse a la Inquisicién debido a acusaciones de alumbra-
dismo o iluminismo (Llamas, 1972 y Bosco, 1998). El Libro de la vida fue denunciado y ademds
Teresa estando en Sevilla fue personalmente convocada para comparecer ante el tribunal de la

Inquisicién por el mismo motivo. En ningtn caso hubo cargos contra ella.

En este dificil contexto Teresa defendid y ensefié la préctica de la oracién personal. Su
experiencia de oracién le mostré la importancia de una transformacién desde el interior. Con-
sideraba empobrecedor reducir la espiritualidad a un ascetismo riguroso como medio de per-
feccidn, a la obediencia a las reglas y a la realizacién de ritos y ceremonias (cfr. Andrés Martin,
292-312). Por el contrario, defendfa que los ritos y las reglas debfan estar al servicio de una

espiritualidad forjada en el amor y la libertad.

Teresa defendid sus ideas con un lenguaje propio, elegante habilidad y ardor. Descubrié
un camino de libertad interior, un manantial de vida y accién concreta, un castillo interior en

el que no es preciso tener miedo a entrar, al contrario, es preciso entrar en él.

Aunque reconocfa la importancia de decenas de tedlogos y obispos que la admiraron y la
apoyaron (¢f7., por ejemplo, Relaciones 4) sobre todo después de haberla conocido personalmente
y de superar sus prejuicios, Teresa sofié con una Iglesia en la que los varones no fuesen “jueces”
de las mujeres y recelosos de la “virtud de mujer” (Camino 4,1, cédice de E/ Escorial), sino com-
paferos en un juego de libertades. Ella demostré con su propia vida que la oracién personal, la
pertenencia a una comunidad eclesidstica, virtudes, audacia apostélica y libertad (interior y con

los demds) no se oponfan, sino que debfan formar parte de una misma realidad.

Por otro lado, en sus obras se intuyen las guerras de religién. Es cierto que Teresa tenfa no-
ticias de la reforma luterana, pero eran muy sesgadas y asociadas a la violencia y destruccién de

iglesias y conventos, lo que influyé de forma negativa en su visién del luteranismo (Camino 1, 2).
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No obstante, resulta significativo que en la bisqueda sincera de un cristianismo mds auténtico y
libre de algunos de los excesos de aquella Iglesia en crisis se acabasen por tender puentes entre la
espiritualidad teresiana y la luterana, dejando entrever un didlogo fecundo entre ambos, algo que

también podriamos constatar en el caso de otras religiones.

A pesar de su condicién de monja entregada a una profunda experiencia de oracién, Santa
Teresa fue también una mujer de accién. Su intensa actividad fundadora y reformadora de la Orden
religiosa carmelita abre una nueva senda creativa y prometedora en el seno de la Iglesia, un camino
comunitario posible siempre abierto a nuevas configuraciones. Fundamentalmente, Teresa forma
un movimiento de mujeres pobres, orantes e iguales. Sustenta esta reforma a través de una verdadera
red de comunicacién y solidaridad y la fortalece con una sélida espiritualidad, para “amigos fuertes
de Dios”. Escribe sobre la oracién y orienta la vida de fe y de oracién de religiosos y legos. Sus es-
critos constituyen un documento vivo de la situacién de su época y revelan una espiritualidad mili-

tante, feminista, profética y audaz, embebida, al mismo tiempo, en la amistad y en el amor de Dios.

Escritoray maestra de vida espiritual

Teresa fue una nifia lectora y en su hogar siempre se sintié el aire fresco que proporcionaban
los libros. Don Alonso, su padre, posefa una biblioteca con las principales obras de espiritualidad
de la época (cfr. Rodriguez San Pedro, 1987). Al contrario de la mayorfa de las nifias y mujeres
analfabetas castellanas, ya era capaz de leer a los siete afios, y ella misma relata la emocién con la

que lefa la vida de los santos y los mdrtires cristianos en compaffa de su hermano (¢fr. Vida 1, 4).

Adolescente vanidosa, siempre fue fiel a la lectura, en especial a los libros de caballerfa, que
lefa con su madre, como ya dijimos, a escondidas del padre: “si no tenfa libro nuevo, no me
parece tenfa contento” (Vida 2, 1). Es incluso posible que haya escrito un libro de este género,
hoy perdido. Poco mds tarde, preocupado con el comportamiento de su hija tras quedarse
huérfana de madre, Don Alonso decide internarla en un convento; allf lee las Cartas de San
Jerénimo. A los diecinueve afos Teresa se hizo monja carmelita pero siguié siendo una lectora
voraz. Leyé Morales, de San Gregorio Magno y un libro que serfa fundamental para su futuro:
el Tercer Abecedario Espiritual del franciscano Francisco de Osuna. En ¢l aprendié la oracién
de recogimiento, el cdmo rezar. Asimismo cita textualmente las Confesiones de San Agustin en
el episodio de su conversién (Vida 9, 7). Todo esto sin entrar en la compleja historia de sus

conocimientos biblicos que pasan por libros, liturgias y didlogos con grandes teélogos.

Una verdadera escritora

Todas estas circunstancias que hemos ido viendo sobre Teresa, dieron base a la hipétesis de
que ella, al insistir en que escribfa “por obediencia” a sus superiores, lo que pretendia era eximirse
de la responsabilidad de semejante pedanterfa: como iba a querer ella, una mujer iletrada escribir.

Pero hoy los teresianistas se preguntan si Teresa fue escritora por obediencia o verdadera escritora.

En todo caso, no es dificil darse cuenta de que en realidad escribié porque siempre tuvo algo
que escribir, algo que hablar y una palabra que dar. A menudo ella misma revela su deseo de co-
municacién, de “al¢ar a voz” al mundo, de querer ser escuchada. Un deseo que sin lugar a dudas
se ha cumplido. Sus obras han sido traducidas a innumerables idiomas y editadas sin interrupcién
desde la edicién princeps de Salamanca realizada por fray Luis de Ledn en 1588. La declaracién del

doctorado teresiano en 1970, junto a Santa Catalina de Siena, aumenté todavia més el interés por
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su palabra. Era la primera vez que la Iglesia admitfa un doctorado femenino. En el caso de Santa
Teresa, supuso su reconocimiento formal y la extensién de un magisterio ininterrumpido desde

hacfa mds de cuatrocientos afos.

Sin pretender entrar aqui en las numerosas notas histéricas que jalonan las ediciones de
las obras teresianas (redacciones, censuras, alteraciones de los originales, omisiones deliberadas,
traducciones y opciones lingiiisticas), trataremos de presentar brevemente sus libros mds cono-
cidos de los que contamos con excelentes ediciones criticas en espafiol basadas en los originales
teresianos, en su mayorfa autografiados por la propia autora. La trilogia Libro de la vida, Camino
de perfeccion y El castillo interior o Las Moradas, cuenta con ediciones facsimiles comentadas con
notas criticas. También hay buenas traducciones en la mayorfa de los idiomas. En la lengua por-
tuguesa de Brasil estdn disponibles las Obras Completas y 1a trilogfa teresiana en libros separados’.
Por desgracia, Camino de perfeccion segtin el cédice de El Escorial, todavia no dispone de ninguna

edicién brasilefa.

Ellenguaje mistico

En su deseo de nombrar lo inefable, los misticos “transgreden” el lenguaje (cfr. Velasco, 1999:
. Fueron ellos, tal vez, quienes tuvieron mayor conciencia de la insuficiencia de las palabras,

53). F llos, tal q t y del fi del lab
de las ciencias y de su razén para expresar la experiencia del misterio de Dios. Por ejemplo, para

San Juan de la Cruz, la experiencia espiritual “excede el sentido” (1993: 784).

No es extrafio, pues, que Teresa apele a las comparaciones, las metdforas y las alegorfas.
Se siente limitada y, para disculparse —o quizd para defenderse de las criticas a su creatividad e

inteligencia— dice que la causa de esta dificultad es la falta de estudios.

En todo caso, bien podria tratarse de un subterfugio para defenderse de las posibles criticas
a su limitada inteligencia y creatividad, atribuibles a su falta de formacién: “mas este lenguaje
de espiritu es tan malo de declarar a los que no saben letras, como yo, que habré de buscar
algdn modo, y podrd ser las menos veces acierte a que venga bien la comparacién” (Vida 11,
6). Sin embargo, en su interior, es consciente de que ninguna palabra del mundo es suficien-
te para expresar aquello ante lo cual es mejor permanecer callado. La realidad de Dios es un
misterio cada vez mayor. En varias ocasiones Teresa apeld a los “desatinos”, pues sélo mediante
el abandono de los esquemas racionales inscritos en las coordenadas de tiempo y espacio, es
posible hallar otro lenguaje mds sugestivo. Lo que debe ser dicho es una vivencia inefable: “;Oh
secretos de Dios!, que no me hartarfa de procurar dar a entenderlos si pensase acertar en algo, y
as{ diré mil desatinos, por si alguna vez atinase, para que alabemos mucho al Sefior” (Moradas
V, 1, 4). De este modo, Teresa dice desatinos para que el lector atine en la realidad que aspira
a comunicar (¢fr. Garcfa de la Concha, 1978).°

Pero los estudios teresianos combinados con la filosoffa del lenguaje en la actualidad ven
como, mds alld de la experiencia, el lenguaje mistico es fruto tanto de los marcos culturales e
histéricos, como de la formacién personal y de la reflexién del mistico. Ademds de un bagaje
teoldgico y literario, Teresa posefa un sustrato humano que le permitié ser una verdadera escri-
tora. Sus lecturas, sumadas a una fina observacién de lo cotidiano, de la vida, de las personas y
de la naturaleza, configuran a Teresa como a una escritura con fuerte estilo personal y pluralidad
de géneros en funcién del contexto de escritura. Gran parte de su éxito editorial se debié a la

capacidad persuasiva de un lenguaje rico en belleza y recursos, sugestivo y lleno de buen humor.
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°Referencias: Obras Completas
de Teresa de Jesus, Sdo
Paulo: Carmelitana/Loyola,
1995. La edicion toma como
base el texto de fray Tomas
Avarez y esta coordinada

por fray Patricio Sciadini.
También existen excelentes
traducciones de Libro de la
vida, Camino de perfeccion y El
castillo interior o Las Moradas
en ediciones Paulinas.

6 Para una reconstruccién
de los textos a partir de la
biografia de la autora, véase
Rossi, 1984.
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ElLibro de la vida, Camino de perfecciony Las Moradas: abrir caminos de vida con la propia vida

El encuentro con Dios a través de la oracién constituye el nuicleo de la existencia y de la obra
de Santa Teresa. Este encuentro se presenta como una aventura, con sus busquedas, desencuen-
tros y una lucha sin tregua por la coherencia vital. Su experiencia ofrece momentos dramdticos
de discernimiento, de emociones ante lo que descubre, de intensa y profunda vida mistica que se

extiende hasta su muerte a los sesenta y siete afios de edad.

Sobre su historia personal de sus encuentros y desencuentros con Dios a través de la ex-
periencia de la oracién, escribe el Libro de la vida (1565). Parte de esta historia se refiere a su
primera fundacidn, el convento de San José. El libro estd escrito en forma autobiogréfica. Pero
que nadie se equivoque: se trata de la biograffa de una historia de amor y amistad en la que

Dios y la persona humana son los actores principales.

Con un estilo claramente pedagdgico y destinado a todos aquellos y aquellas decididos
a llevar una vida de oracién, escribe Camino de perfeccién (1566-1567), una obra en la que
resuenan las vicisitudes de la reforma y la defensa de la oracién de recogimiento a través del

comentario del Padre Nuestro.

Como una sintesis de su experiencia de oracién escribe E/ castillo interior o Las Mo-
radas (1577). En el simbolo del “castillo interior” se articula quién es la persona humana
ante Dios, quién es el Dios que la habita y cémo se desarrolla la dindmica del encuentro
entre “Dios y el alma”. Al ser la obra de su madurez humana y espiritual, en ella relata la
experiencia de la séptima morada, una relacién tan {ntima con Dios que puede ser compa-

rada con un matrimonio espiritual.

Fundaciones y Cartas: Guardar la memoria para crear un futuro y cuidar las relaciones

El libro de las Fundaciones es iniciado en 1570, cuando Teresa emprendié su segunda
fundacidn, y concluye el mismo afio de su muerte en 1582. En él se recogen las principales cir-
cunstancias que rodearon a su trabajo fundacional. Pero no sélo eso. Nos cuenta acerca de las
personas que participaron, los detalles, las anécdotas, las cuestiones financieras y eclesidsticas
o los incidentes provocados por el sol, la lluvia, los caminos. En definitiva, toda una novela de

humor y aventuras.

Las ediciones modernas albergan unas 450 cartas escritas por Teresa, pero sabemos que pue-
den ser 15.000 o incluso mds (cfr. Rodriguez Martinez, 1978). El contenido de estas cartas no
comenzd a valorarse hasta el siglo pasado cuando las pequefas cosas cotidianas como el afecto, las
relaciones, la salud y los negocios, pasaron a ser consideradas fuente de conocimiento histérico y
antropoldgico. En el plano de la espiritualidad esta nueva orientacién supuso un formidable giro
teoldgico en el sentido de la accién de Dios en la vida cotidiana. La santidad fue rescatada como
vivencia de amor concreto y vocacién de todos, experimentada en el interior de las relaciones
humanas. El epistolario teresiano ofrece un excelente material para conocerla como persona y en
su santidad en lo cotidiano, ademds de constituir un valioso testimonio del contexto histérico en

el que vivié.

Ademds de estas obras, Teresa elaboré textos sobre su experiencia de Dios, como por ejem-
plo, Exclamaciones del Alma a Dios, Conceptos de Amor de Dios (Meditacién sobre el Cantar de

los Cantares), Relaciones, Avisos, Vejamen (lleno de humor) y Poesias. También redacté textos

|- La figurayla obra de Santa Teresa
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legislativos, como Constituciones y Modo de visitar los conventos. En resumen, los escritos de
Teresa son el testimonio de alguien que vivié intensamente la intimidad con Dios y que, como
los profetas, sintié la necesidad de contar su experiencia para que otros pudiesen también vi-

virla: “Ay de mf si no lo hago”.

Santa Teresay suintensa experiencia de Dios

Llegamos ahora al nicleo de atraccién de nuestros contempordneos hacia Teresa de Avila: su
experiencia mistica, es decir, la experiencia del misterio de Dios o, simplemente, la experiencia de
Dios. De hecho, entrar en contacto con Teresa es abrir los tesoros de la gran tradicién cristiana
mistica y universal. Para los tedlogos y las tedlogas, esto significa enriquecer la teologfa con la
experiencia, vivida y meditada, de una gran mujer Doctora de la Iglesia. Significa ademds la bus-

queda de claves de discernimiento para una mistica en los tiempos presentes.

Todos aquellos que se dedican a los estudios teresianos se encuentran con un universo complejo
y fascinante en el que se unen doctrina y experiencia. Al mismo tiempo, se aproximan a un original
y sabroso “saber” sobre Dios y al sorprendente mundo de una “persona”. Y esto porque Teresa, al
igual que los misticos, va a lo mds profundo de su humanidad y se experimenta radicalmente como

“relacién con Dios”.

Los misticos entendfan sus vidas como una historia de salvacién realizada por Dios. Ellos no
quieren mostrarse a sf mismos. En las pretenciosas palabras de Teresa a la presentacién de las Las
Moradas, ella asegura escribir sobre “cosas que obra el Sefior” (Moradas1, 2, 7) en una persona. En
este sentido, no es un saber teérico acerca de Dios en si, sino un saber, fruto de una experiencia,
sobre la presencia divina en la persona y en todas las cosas. En un segundo momento, de memoria
y reflexién, esta experiencia es transformada en lenguaje. Como testimonio de la comunién de
Dios con la persona y con toda la creacién, la experiencia mistica puede ser recibida como un
don que ayuda a crecer en la comprensién de la fe y en la renovacién de las iglesias (¢fr. Concilio
Vaticano II).

|- Lafigurayla obra de Santa Teresa
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Experiencia de Dios, amor y dinamismo

Segtin el deslumbrante arranque de Las Moradas, la persona es como un castillo de diamante o

de un cristal muy transparente. Dios, como el sol, se alza en el centro de ese castillo e irradia su luz.
y p

Siempre estd irradiando con independencia de la actitud o del estado de la persona: “no pierde su

resplandor y hermosura” (Moradas 1, 2, 3).

Teresa descubrié que Dios puede ser encontrado. Es una presencia que modifica la autoper-
cepcidén de uno mismo y la consciencia de la realidad. De este modo, la persona pasa a percibirse
“en relacién a Dios, que es amor”. Aqui tiene lugar el inicio de un autoconocimiento verdadero,
una fuente de dinamismo, de reconocimiento de la propia dignidad y de la propia finitud. Aquf

se gesta un movimiento de expansién de la libertad interior.

Oracion: trato de amistad

Al afirmar que orar es como cultivar una “amistad”, una “relacién” de amor en respuesta a
Aquél que nos amé primero, Santa Teresa realizé una aportacién original a la ensefianza de la
oracién. Dios es amigo. El texto del Libro de la vida condensa esta nocién de oracién: “tratar de

amistad, estando muchas veces tratando a solas con quien sabemos nos ama” (Vida 8, 5).

Al mismo tiempo existe una necesidad de cultivar algunas actitudes, en especial la “humildad”,
el “desapego” y el “amor”, pues son la base de este camino de la oracién, su terreno mds sélido (¢fr
Camino 4-10 y 26-29). El criterio de la verdadera experiencia de Dios es el amor concreto: “en los

efectos y obras de después se conocen estas verdades de oracidn, que no hay mejor crisol para pro-
barse” (Moradas IV, 2, 8).

Apertura al futuro: Dios y la persona humana permanecen misteriosos

La experiencia de Teresa deja espacio para la novedad divina, que es a la vez novedad para
la persona humana y para el universo. Por eso, es un anuncio esperanzado del amor siempre
creciente y de las posibilidades de renovacién y de liberacién. Después de tanto explicar y
hacer entender su experiencia, Teresa llega a un limite: “Es mejor no decir mds” (Vida 38, 2).
Frente a una realidad inmensa que la supera, se estremece: “;Oh gran Dios! parece que tiembla
una criatura tan miserable como yo de tratar en cosa tan ajena de lo que merezco entender”

(Moradas, V11, 1, 2)

De hecho, Teresa se topa con el limite del lenguaje y con un limite, mayor todavia, impuesto
por la realidad divina. Dios es misterioso. Todas las imdgenes son insuficientes, todas fracasan.
Ella trasciende el pensamiento como lo impensable, lo inimaginable. Trasciende también las ex-
periencias, es lo 7o experimentable en su extremo. Para nuestra autora, esto es fuente de esperanza
y no de angustia. Ella sabe que el amor no tiene medida (¢fr. Vida 39, 9; Camino 37, 3; Moradas
I, 1, 3, y Moradas V, 4, 10, por ejemplo).

La persona también constituye un misterio inagotable. Serfa imposible entender todas sus
moradas (¢fr. Moradas1, 1, 3). El interior humano alberga grandes secretos y estd siempre abierto
a nuevas posibilidades (¢fr. Moradas V11, 1, 11). A pesar de haber escrito solo sobre siete moradas,
Teresa amplia este universo diciendo que en cada una de ellas hay muchas otras, abajo, arriba y

a los lados, adornadas por hermosos jardines, fuentes y laberintos (cfr. Moradas, “Epilogo”, 3).
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Teresa no “cierra” el sentido de Dios y de la persona humana. Por el contrario, lo deja abierto para

que el lector pueda experimentar y hablar por s{ mismo.

Llegamos as al final de este estudio en el que hemos intentado presentar a Teresa como mu-
jer, como escritora y como mistica. Sus escritos se abren a un futuro esperanzador que exige una
busqueda valiente de las fuentes de la vida. Teresa sigue inspirando a muchos desde diferentes
dngulos, pues muchos son los que trabajan por un mundo mds humano y lleno de vida para to-

dos. Pero lo mejor serd que cada lector haga él mismo su propio retrato de Santa Teresa de Jests.
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Alpargata de la Madre Maria x

José de Jesus (1882-1959), priora
del convento de Santa Teresa de

Rio de Janeiro y traductora de
las Obras Completas de Teresa de
Jestis. En la actualidad estd en
proceso de beatificacion.
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CAPITULO II

Las Carmelitas Descalzas en Brasil|

Dante Marcello Claramonte Gallian

Pocas figuras del mundo religioso y espiritual en Occidente han alcanzado tanto relieve
como Santa Teresa de Jestis. Célebre ya en vida, su fama y su legado fue creciendo y agranddndose
con el paso de los siglos. Su Camino de perfeccién suscitd, curiosamente en un mundo que asistia
a un proceso de modernizacién caracterizado por grandes empresas exteriores, un gran interés
y una verdadera renovacién de la vida contemplativa basada en el silencio y la introspeccién.
Incluso en los parajes mds remotos de las Américas recién descubiertas y colonizadas, tierras que
invitaban a la aventura y a la accidn, esta llamada espiritual a la contemplacién encontré un eco
favorable. En el contexto del V Centenario de su nacimiento y dentro del marco de este esfuerzo
por recuperar su legado y su influencia en Brasil, sirva esta pequefia contribucién fruto de un
largo estudio desarrollado hace algunos afios, cuando traté de comprender y dar a conocer a una
de las discipulas mds importantes de Santa Teresa en el Brasil contempordneo: la Madre Maria
José de Jesus (Honorina de Abreu). Tomdndola como referente, en la medida en que se presentd
en todas sus dimensiones como una hija ejemplar de Santa Teresa, trato en este ensayo de mostrar
el proceso de introduccidén y evolucién de la espiritualidad teresiana en Brasil, mds concretamente
en Rio de Janeiro, hasta el inicio del siglo pasado, época en la que Maria José de Jesus (hoy en

proceso de beatificacién) realizé una profunda reforma en el Carmelo Brasilefio.

Los origenes de la Orden de la Bienaventurada Virgen Maria del Monte Carmelo

La Orden de la Bienaventurada Virgen Maria del Monte Carmelo tuvo su origen entre fi-
nales del siglo XII y principios del siglo XIII, cuando algunos de los francos que habian llegado
a Tierra Santa con las Cruzadas se establecieron como ermitafios en las laderas del monte que
habfa hecho famoso el profeta Elfas. Eran tiempos de resurgimiento de la vida eremitica, y los
lugares santos —como desiertos y montes biblicos— se presentaban como ideales para aquellos que

buscaban encontrar a Dios a través de la soledad y del silencio.

Aunque vivian de forma eremftica, estos primitivos carmelitas no dejaron de constituir una
pequefia comunidad en la medida en que compartian intereses y necesidades comunes. Liderados
por un tal Brocardo, pronto buscaron una organizacién jurfdica m4s sélida, solicitando al patriarca
de Jerusalén Alberto de Vercelli que les estableciese una regla, como al resto de 6rdenes religiosas,
que fue finalmente redactada entre 1206 y 1214 (Smet, 1987:10). Segtin Smet:

En la formula vitae delineada por el patriarca resuenan los ecos de la vida de los antiguos
monjes de las lauras de Palestina. Los ermitafios obedecfan a un superior, sus relaciones
eran de reverencia, sin mds especificacién por parte del sujeto, y de servicio por parte del
prior. Cada ermitafio tenfa su propia celda separada de los otros, donde habfa de perma-
necer dfa y noche meditando en la ley del Sefior y vigilando en oracién. Se prescriben
las prdcticas comunes de penitencia, ayuno y oracién. Los ermitafios se juntaban diaria-
mente a ofr misa en el oratorio que se levantaba en medio de las celdas. [...] A la oracién
continua se afiadfan otros dos elementos tradicionales en la vida eremitica: la pobreza y

el trabajo manual con el fin de ganarse el pan diario (11).
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Profeta Elias (1560).
Daniele da Volterra.
Coleccién Pannocchieschi d’Elci,

Siena, Italia.

Habitando junto a la Fuente de Elfas, alrededor de una ermita dedicada a la Virgen, con el

tiempo los ermitafios pasaron a ser conocidos como Hermanos de Nuestra Sefiora del Monte
Carmelo y pudieron forjar durante las primeras tres décadas del siglo XIII una espiritualidad
y un estilo de vida propios. Sin embargo, el recrudecimiento de los conflictos entre cruzados y
musulmanes puso a la pequefia comunidad en un peligro inminente. Temiendo una invasién ful-
minante de los mahometanos, muchos ermitafios abandonaron el Monte Carmelo para regresar a
sus paises de origen en Europa. Allf, algunos de ellos constituyeron fundaciones, inaugurando as{
una nueva etapa en la historia de la Orden (Smet, 18). En estos nuevos conventos, los carmelitas
trataron de continuar, al menos en un primer momento, con su estilo de vida eremitico. Pero
pronto comprendieron que esto era casi imposible puesto que las condiciones sociales, politicas,

econdmicas y religiosas de Europa eran muy distintas.

Florecfan y se imponifan entonces como modelo alternativo de vida religiosa en Occidente
unas 6rdenes mendicantes, especialmente la de los franciscanos y los dominicos, mds volcadas a la
actividad apostélica que a la contemplacién. A pesar de su carisma contemplativo, los carmelitas
no escaparon a esta influencia e incluso por una cuestién de supervivencia en el escenario religioso
de la Europa del siglo XIII, fueron incorporando ciertas caracteristicas y costumbres propias de la
vita activa. Al abandonar los desiertos, los carmelitas pasaron a fundar sus conventos en ciudades
donde desempefiaron tareas apostdlicas y pastorales. Asi, el antiguo eremita que debfa permanecer
todo el tiempo posible en su celda, “meditando noche y dfa en la ley del Sefior”, tal y como deter-
minaba la Regla de San Alberto, dio paso al religioso que compartfa sus momentos de oracién con

la predicacién, el estudio y la cdtedra universitaria.

En 1247, siendo general de la Orden Simdn Stock, los carmelitas obtuvieron del Papa
Inocencio IV la adaptacién de la regla primitiva que regulaba los cambios en su estilo de vida
(Sciadini, 1993: 28), lo que caracterizé institucionalmente a la Orden como mendicante. En-
tre las nuevas disposiciones destacaban la obligacién de comer juntos y recitar el Oficio Divi-
no, también se disminufa el tiempo de silencio riguroso y se mitigaba la abstinencia. Aunque

representaban una desnaturalizacién de su estilo de vida original, estos cambios permitieron

Il - Las Carmelitas Descalzas en Brasil
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consolidar y expandir la Orden en los siglos posteriores, situdndola como una de las mds im-

portantes de la baja Edad Media europea.

Por mds que se distanciasen de su carisma fundacional, los carmelitas de este periodo se esforza-
ban por proyectarse como orden contemplativa. Buscaban incluso revalorizar sus raices y vincular su
origen histérico a los profetas eremitas del Antiguo Testamento que habitaron en el Monte Carmelo
(Smet, 25). A lo largo del siglo XIII, muchos carmelitas lamentaron y criticaron la desvirtuacion de
la orden y reivindicaron un retorno a los origenes. Sin embargo, su proceso de transformacidn se
desarrollaba irremediablemente. Segtin Smet, a pesar de todas las dificultades, tanto internas como
externas, el Carmelo experimenté durante la segunda mitad del siglo XIIT un notable crecimiento,

sin parangdn en toda su historia posterior (39).

En el siglo XIV, muchos carmelitas comenzaron a desempefar actividades en las grandes
universidades europeas y a asumir obispados. La corriente que defendfa un estilo de vida eremi-
tico, mds en consonancia con los origenes de la Orden, fue perdiendo fuerza e influencia, y el
gobierno pasé a manos de doctores y catedrdticos (Smet, 47). A finales del siglo, la Orden habia
alcanzado su apogeo en términos numéricos, de prestigio intelectual y politico, pero al mismo
tiempo comenzé a sufrir un proceso de decadencia religiosa y espiritual que se acentuarfa en el
siglo siguiente. Durante ese periodo, la relajacién de las costumbres y del espiritu de la Orden, en
especial en lo concerniente a la vida de oracién, la pobreza evangélica y la observancia religiosa,
asumié grandes proporciones en buena parte amparada por la propia legislacién que fue modifi-

cada en 1432 con una segunda mitigacién de la Regla carmelita.

Frente a esta situacién, no tardaron en surgir movimientos reformadores, que partiendo de
focos diferentes buscaban revitalizar la vida religiosa de la Orden, casi siempre mediante la fiel
recuperacién de la antigua observancia, tal como establecfa la Regla de San Alberto (Smet, 120).
Con el fin de canalizar las aspiraciones reformistas y, al mismo tiempo, fortalecer la Orden como
un todo, Juan Soreth, elegido General de la Orden en 1451, intentd llevar a cabo una reforma ge-
neral que partiendo de los Paises Bajos abarcase todas las provincias. Pero su alcance fue limitado.
Tras la muerte de Soreth fueron pocos los conventos que se mantuvieron en la observancia de la
reforma, mientras que otros incluso, como los de la provincia espafiola, nunca llegaron a adhe-
rirse. Sin embargo, una de las realizaciones mds importantes de su gobierno tendrfa un desarrollo

mds fecundo y permanente: la institucién de la Orden Segunda o la rama femenina del Carmelo.

Larama femenina de la orden

Al contrario de otras érdenes mendicantes cuyas ramas femeninas fueron institucionali-
zadas desde sus origenes, los carmelitas no se interesaron en construir conventos para mujeres
que siguiesen su regla hasta el siglo XV (Steinmann, 1963: 67). No obstante, también es cierto
que desde su establecimiento en Europa en el siglo XIII, muchas mujeres que se recogfan en
casas particulares buscando, en el abandono del mundo, vivir la préctica de la perfeccidn cristia-
na mediante la oracién y la penitencia, adoptaron la regla carmelita como norma de vida. Sin
embargo, no eran reconocidas oficialmente como monjas (Smet, 141). Juan Soreth, al concebir
la institucién de la Orden Segunda como una pieza de gran importancia para su proyecto re-
formista, se empefid en regularizar la situacién y, para satisfacer las solicitudes de afiliacién de
diversas comunidades femeninas, solicité una autorizacién al Papa Nicolds V, quien accedid con
la bula Cum Nulla del 5 de octubre de 1452. A partir de entonces, las monjas carmelitas pasaron

a compartir la vida del Carmelo “en toda su realidad” (Steinmann, 68).

Il - Las Carmelitas Descalzas en Brasil
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Juan Soreth (s. XVII).

Autor desconocido.

Virtual Carmelite Museum.
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Sin embargo, Soreth no se limité a regularizar institucionalmente a las monjas. Como desta-
ca Smet, durante los afios siguientes y hasta el final de su generalato, “el beato Juan Soreth tomé
un entrafiable interés por las monjas de la Orden, y se ocupé de fundar monasterios partiendo de
Lieja” (Smet, 143). Su propdsito era que estos conventos femeninos -donde se debfa guardar una
estricta clausura y vivir con mdximo rigor el voto de pobreza, silencio y contemplacién- sirviesen
de ejemplo y punto de apoyo para la reforma de la rama masculina. Por ello, ¢l mismo se encar-

gard de redactar las primeras constituciones para las monjas de los Paises Bajos.

A partir de la regularizacién de 1452 surgieron otros muchos conventos femeninos carme-
litas en diversas partes de Europa. Sin embargo, sin la tutela y la implicacién directa de Soreth,
estas nuevas comunidades acabaron tomando rumbos diferentes a los seguidos por aquellas que
habfan sido fundadas por el General de la Orden en los Pafses Bajos y en Bretafia. En Espafia,
por ejemplo, las carmelitas no estaban obligadas a observar la clausura estricta y podfan poseer

bienes particulares.

Tras la muerte de Soreth, y a pesar de todos sus esfuerzos, los problemas derivados de la re-
lajacién y de la decadencia religiosa de la Orden todavia se presentaban sin solucién. De hecho,
los lideres posteriores continuaron situando la reforma como la cuestién mds importante por
resolver. En términos generales, no se pudo hacer nada realmente efectivo hasta el Concilio de
Trento, cuando el antiguo Carmelo fue por fin profundamente reformado. Mientras tanto, un
pequefio y desinteresado movimiento reformador, nacido de la iniciativa de una fervorosa monja
espafiola, introdujo transformaciones inimaginables en la historia del Carmelo llegando incluso

a escindirlo en dos érdenes distintas.

Lareforma teresiana. La vocacion de Santa Teresa de Jesus

La reforma teresiana, como suele llamarse al movimiento que instituyé el Carmelo Descalzo,
surgié de la iniciativa personal de Teresa de Ahumada, hija de un importante mercader abulense,

que a los veinte afios ingresd en el convento carmelita de la Encarnacién, fundado en Avila en 1513.

Nacida el 28 de marzo de 1515, Teresa fue una nifia ingeniosa y de fuerte temperamento.
A los diez afios, impresionada por las historias del Flos Sanctorum, intenté fugarse de casa con la
intencién de llegar a “tierra de moros”, con la esperanza de ganarse el Cielo a través del martirio.
Mds tarde, ya en la adolescencia, su fervor religioso se enfrié considerablemente; pero tras haber
estado interna en una escuela de religiosas sus inquietudes espirituales resurgieron. Convencida
de que no podia encontrar en el mundo el amor que tanto ansiaba, decidié entrar en la vida re-
ligiosa, lo que la llevé a huir nuevamente de casa debido a la oposicién paterna. Después de tres
afios de vida ejemplar, Teresa, gravemente enferma, fue obligada a dejar el convento para tratarse.
Fue en ese tiempo cuando pudo entrar en contacto con algunas obras espirituales que tendrfan
una influencia determinante en su vida, como el Tercer Abecedario, de Francisco Osuna, que

abordaba la oracién mental.

Tras el fracaso del tratamiento al que fue sometida por una curandera de Becedas, una
pequefia localidad de Castilla, Teresa llegé a entrar en coma y se la dio por muerta. Al cabo de
cuatro dfas, estando ya todo listo para su entierro, recobré sorprendentemente la consciencia.
De vuelta al convento de la Encarnacidn, todavia necesitd esperar tres afios mds para restable-
cerse definitivamente de una pardlisis general que la mantuvo postrada en la cama. Durante

este periodo, también sufrié una intensa crisis espiritual que la sacudié profundamente. A los
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treinta y nueve afios, después de contemplar la imagen “de un Cristo muy llagado, tan devota
que, en mirdndola, toda se turbé de verle tal” (Vida 9, 1), Teresa sufrié una transformacién
{ntima tan honda que a partir de ese dfa se sintié totalmente convertida, como si fuese otra mu-
jer. Desde entonces su tinica ambicién pasé a ser la santidad personal como forma de retribuir
los padecimientos de Cristo por su salvacién. Comenzé a practicar la oracién mental y buscé
con ardor la penitencia y la mortificacién. Esta bisqueda de identificacién con Cristo Sufrien-
te la llevé a un elevado estadio de unién e intimidad con Dios en la oracién. Frecuentemente

experimentaba éxtasis, arrobamientos, visiones y consuelos espirituales.

Sorprendida y confusa ante estos hechos, Teresa buscé la orientacién de clérigos, sabios y
“santos caballeros”, aunque estos poco pudieron ayudarla en la comprensién de los fenémenos
que experimentaba. Finalmente, en agosto de 1560, un encuentro con el reformador francis-
cano Pedro de Alcdntara acabé por disipar todas sus dudas e inquietudes sobre el origen de sus
experiencias. A consecuencia de ello, Teresa decidié realizar el voto de buscar lo mds perfecto y el
propésito de guardar su regla con el mayor rigor posible. Entretanto, durante una pequefa reu-
nién de monjas y sefioras piadosas de Avila en su celda, en la que se hablaba de la vida eremitica
de los primeros carmelitas, Teresa escuchd, medio en broma, la sugerencia de fundar un pequefio
convento que reprodujese el estilo de vida de los patriarcas del Monte Carmelo. Sin tomarse la
idea demasiado en serio en un primer momento, prometid, sin embargo, llevar el asunto a la
oracién. Al concluir que ese proyecto era del agrado de Dios, no quiso esperar ni un solo dfa para

ponerlo en prictica.

A pesar de la resistencia de su confesor y del provincial carmelita, que consideraron el proyec-
to fruto de la soberbia y de la desobediencia de la monja, Teresa decidié emprenderlo en secreto y,
con la ayuda de parientes y amigas piadosas y entusiastas, comenzd a erigir el convento a partir de
una vieja residencia que fue reformando para ello. Su idea era la de constituir una pequefia comu-
nidad, con pocas monjas, donde se viviese lo mds fielmente posible segun la regla primitiva del
Carmelo y se observasen la clausura estricta, el silencio y la pobreza absolutas, elementos ajenos
al populoso y relajado convento de la Encarnacién de Avila (Steggink, 1965: 380-382 y 384). A
pesar de las muchas oposiciones, dificultades e incertidumbres, el 24 de agosto de 1562, con las
debidas autorizaciones del rey y del Papa, y con la anuencia del obispo de Avila, Teresa inauguré

el pequefio convento de “San Josef”, punto de partida de toda la reforma teresiana.

Elinicio de la reforma: el monasterio de San José de Avila

Junto a Teresa, que a partir de entonces cambi6 su nombre para [lamarse Teresa de Jests, algu-
nas hermanas procedentes en su mayorfa del convento de la Encarnacién, ayudaron a construir el
que debia ser “un retrato, aunque imperfecto, del principio de nuestra Orden” (Fundaciones 2, 3),

donde lo mds importante era la bisqueda de “estar a solas con El solo” (Camino 13, 6).

En San José todo estaba organizado con el fin de favorecer la vida contemplativa en soledad,
tal y como convenia a la monja que vestfa el hdbito sagrado del Carmelo. Cada hermana posefa
su propia celda, pequefa, sobria y pobre, donde debfa permanecer la mayor parte del tiempo
“meditando en la ley del Sefior”. La clausura era rigurosa y las restringidas visitas se realizaban en
el locutorio donde la monja permanecia protegida tras gruesos barrotes de hierro y con el rostro
cubierto con un velo negro. El trabajo, asi como la lectura espiritual y la oracién no litdrgica,
se realizaban en soledad. Durante gran parte del dia, las monjas estaban obligadas a guardar un

silencio riguroso y cuando necesitaban comunicarse debian hacerlo por medio de notas o sefia-
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Convento de San José de Avila.
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les. El convento, de apariencia austera y sencilla, sin ningin tipo de decoracién ni lujo, estaba
cercado por un muro alto y en su interior abrigaba un gran jardin que debfa invitar al silencio
y a la contemplacién. En él, Santa Teresa ordend construir varias ermitas donde las hermanas
pudiesen recogerse en oracién de la misma forma que “aquellos santos padres nuestros del Monte
Carmelo” (Castillo 1, 3). El sustento de las monjas en San José provenia de su propio trabajo y

de las limosnas que recibfan

A pesar de toda esta austeridad, el convento de San José de Avila no se constituyé propia-
mente en un lugar eremitico. Sin contradecir ese espiritu que definfa su esencia, Santa Teresa
no dejé de implantar y fomentar alli una sélida vida comunitaria. Para ella, el amor y la intimi-
dad con Dios a través de la oracién y la contemplacién solitarias debfan concretarse en frutos
de virtud y de caridad que se manifestarfan en la vida en comun. Por esta razén, Santa Teresa
fomenté desde el principio en San José aquellos elementos que posibilitasen el desarrollo de
una estrecha y armoniosa vida comunitaria. Por ejemplo, no se establecfa ninguna distincién
de clase u origen familiar. Este fue uno de los motivos por el que Santa Teresa determiné que
las novicias que entrasen en el Carmelo Descalzo abandonasen sus apellidos y adoptasen uno
religioso, puesto que desde aquél momento pasaban a formar parte de una nueva familia donde
todas eran iguales ante su Padre Dios y su Madre Maria. Todas eran iguales, sin exceptuar a la
priora que era elegida por la comunidad para gobernar durante un periodo de tres afios, sin

posibilidad de reeleccién.

Asimismo, todas las hermanas, incluida la priora, debfan participar en las tareas domésticas
lavando, cocinando, cosiendo y haciendo todo lo que fuese preciso para el buen funcionamiento
de la casa. Ademds, durante la recitacién del Oficio Divino, la Misa y las refecciones todas eran
convocadas para estar juntas. Tras las dos comidas principales del dia, todas se reunian por espa-
cio de algunos minutos en torno a la priora en un ambiente relajado para distraerse charlando,
cantando o recitando poesfas. Realmente, el clima cdlido e intimista que se instaurd en esta
pequefia comunidad, que contd inicialmente con apenas trece mujeres, imprimié un cardcter
profundamente familiar a la vida conventual, cardcter que Santa Teresa traté de preservar en sus

fundaciones posteriores.

De este modo, sin la intencién de instituir nada original —“No os pido cosa nueva, hijas mfas,
sino que guardemos nuestra profesion”, les dirfa a sus hijas en Camino de perfeccién (5, 1)— Santa
Teresa inaugurd en San José un estilo de vida realmente nuevo al adaptar el espiritu del Carmelo

primitivo a las circunstancias de su ambiente histdrico (Steggink, 384 y ss.; Smet, 48).

En este sentido, cabe subrayar también que en su proyecto de fundar un convento donde se
pudiese vivir la santidad a través del cumplimiento fiel de la Regla Primitiva, Santa Teresa no per-
segufa tinicamente garantizar su salvacién personal y la de sus hijas o solo contribuir a la reforma
de su Orden. Sobre todo, su intencién a la hora de fundar San José fue la defensa de la Santa Igle-
sia Catélica Apostdlica y Romana, amenazada entonces por “terribles enemigos”. Como escribid

en Camino de perfeccion al referirse a la fundacién del pequefio convento:

Venida a saber los dafios de Francia de estos luteranos y cudnto iba en crecimiento esta
desventurada secta, fatiguéme mucho, y como si yo pudiera algo o fuera algo, lloraba
con el Sefior y le suplicaba remediara tanto mal. Paréceme que mil vidas pusiera yo
para remedio de un alma de las muchas que vefa perder; y como me vi mujer y ruin, e

imposibilitada de aprovechar en nada en el servicio del Sefior, que toda mi ansia era, y
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alin es, que pues tiene tantos enemigos y tan pocos amigos, que ésos fuesen buenos; y
asf determiné a hacer eso poquito que yo puedo y es en mi, que es seguir los consejos
evangélicos con toda la perfeccién que yo pudiere, y procurar estas poquitas monjas que

estdn aquf hiciesen lo mismo (1, 2).

Convencida de que los esfuerzos diplomdticos y bélicos no serfan suficientes para defender
a la Iglesia y su doctrina —“Fuerzas humanas [...] no bastan a atajar este fuego” (Camino 5, 1) —
Santa Teresa, a la que le gustaba llamarse “hija de la Iglesia”, comprendié que el testimonio de
santidad, asi como la penitencia y la oracién de sus hijas y de ella misma, era el mejor servicio
apostélico que podia prestar al catolicismo. Asi, su preocupacién por la reforma del Carmelo
trasciende el horizonte de su propia Orden y se fundamenta en una dimensién apostélica y ecle-
sidstica (Smet, 49). Para Santa Teresa, mds que simples eremitas, las monjas carmelitas debian
ser luchadoras leales que combatiesen desde su “castillo” con las armas espirituales de la santidad

(Steggink, 408).

La expansion de lareforma

Superadas las turbulencias que caracterizaron los primeros dfas de la fundacién del monaste-
rio de San José, Santa Teresa y sus hijas regularizaron paulatinamente el ritmo de vida segtin las
normas que la propia santa habfa establecido en las Constituciones que redacté en febrero de 1562,
poco antes de ser inaugurado el Convento. Con algunas pocas alteraciones, este serfa el texto base

que definirfa las futuras constituciones de las carmelitas descalzas.

En aquel momento, la principal preocupacién de la futura santa consistfa en el reconoci-
miento y la aprobacién del pequefio convento por parte de las autoridades de la Orden, ya que
habia sido fundado sin la autorizacién del provincial carmelita de Avila y la casa se encontraba
bajo la jurisdiccién del obispo. En 1567 el viaje del padre general de la Orden a Espana se presen-
t6 para Teresa como una gran oportunidad para intentar regularizar definitivamente esta delicada

situacién candnica.

El Reverendo Padre General de la Orden del Carmen, Giambattista de Rossi, conocido
en Espafia como Rubeo, llegé a la Peninsula Ibérica en mayo de 1566. Su visita a las diferentes
provincias obedecia al deseo de definir un plan de reforma de la Orden en Espafia, esperado por
las autoridades civiles y eclesidsticas del reino desde hacfa tiempo (Steggink, 125-180 y 192). En
abril de 1567, después de haber pasado por Andalucia, Portugal y algunas localidades de Castilla,
el Padre Rossi llegé a Avila, donde se encontré con la ya famosa y controvertida fundadora de
aquel pequefio convento que segufa la regla primitiva, pero que se mantenfa canénicamente al

margen de la jurisdiccién de la Orden.

A Rossi no sélo le gusté lo que vio en San José, sino que ademds intuyd su trascendencia en el
contexto de la reforma de la orden. Como sefiala Smet, “tomd la obra de Teresa bajo su inmediata
jurisdiccién e hizo planes para su propagacién” (51). “A la Madre Teresa — escribe Steggink — no

le fue necesario tomar la iniciativa para dar forma concreta a sus aspiraciones apostélicas” (413).

Pasado el periodo de adaptacién y organizacién de la vida religiosa en San José, la Madre
Teresa comenzd a estudiar la posibilidad de fundar otros conventos del mismo tipo en diferentes
lugares de Espana. La visita del Padre General no solo reforzé este deseo, sino que le proporcioné

los medios para realizarlo. Como recogié en las Fundaciones:
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Vista del centro de la ciudad de
Rio de Janeiro desde los jardines
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Y con la voluntad que tenfa [el Padre Rossi] de que fuese muy adelante este principio,

diéme muy cumplidas patentes para que se hiciesen mds monasterios, con censuras para
que ningtn provincial me pudiese ir a la mano. Estas yo no se las pedi, puesto que en-
tendié de mi manera de proceder en la oracién, que eran los deseos grandes de ser parte

para que algtin alma se llegase mds a Dios (2, 6).

DPertrechada con tales patentes, aunque con la oposicién de diversos superiores carmelitas,
Santa Teresa fundé decenas de conventos por toda Espafia, desde 1567 hasta su muerte en
1582. Estos conventos serfan conocidos como los de las carmelitas descalzas puesto que segufan
la primitiva observancia basada en el rigor y en la pobreza. El término “descal¢as” o “descalcez”
era utilizado en la época por los carmelitas para identificar a los seguidores de la nueva reforma.
Es posible que fuese tomado de la reforma franciscana de San Pedro de Alcdntara, quien para
reforzar el aspecto de pobreza determind que los religiosos y las religiosas caminasen descalzos.

Segtin Smet:

Teresa, trabajando hasta el fin de su vida, fundé monasterios descalzos en Avila (1562),
Medina del Campo (1567), Malagén (1568), Valladolid (1568), Toledo (1569), Pas-
trana (1569), Salamanca (1570), Alba de Tormes (1576), Villanueva de la Jara (1580),
Palencia (1580), Soria (1581), Granada (1582), Burgos (1582). Entre las novedades de
las fundaciones de Teresa estaban su homogeneidad, su coherencia y la vitalidad para
multiplicarse. Con los ideales definidos, formulados por su dindmica y santa fundadora
y su espiritu de cooperacién, espiritual y material, éstos contrastaban con los monasterios
de la antigua Orden, cada uno de los cuales, nacido de circunstancias locales, posefa sus

propias costumbres y ordenanzas y mostraba poca inclinacién a extenderse (69).

Preocupada por la base espiritual necesaria para llevar a cabo la expansién de su reforma,
Teresa solicité autorizacién al Padre General para erigir conventos de frailes carmelitas descal-
z0s que compartiesen el mismo espiritu e ideales de las monjas, para asf poder dirigirlas conve-

nientemente (Smet, 52). Rossi accedié a la peticién ese mismo afio de 1567, y en noviembre
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del afio siguiente, con la participacién de San Juan de la Cruz, se fundé el primer convento

masculino de la descalcez en Duruelo, Castilla.

Estructurada de esta forma, la rama descalza del Carmelo se expandié répidamente ganando
un enorme prestigio en los medios eclesidsticos y también en la corte, que aprobd con entusiasmo
la iniciativa reformista. Bajo el liderazgo del Padre Jerénimo Gracidn, los carmelitas descalzos
alcanzaron una gran difusién. Se establecieron en Portugal (1581) e iniciaron gestiones para su
implantacién en América, el gran suefio de Santa Teresa. Mientras tanto, los conflictos con los
calzados o carmelitas no reformados asumieron proporciones cada vez mayores. Convencidos
de que se trataba de una rebeldia y de una afrenta a la unidad de la orden, emprendieron una
verdadera persecucién de la reforma llegando incluso a confinar a algunos de sus adeptos, como
el propio San Juan de la Cruz. No obstante, la agilidad politica de Santa Teresa, que consiguié
los apoyos del nuncio, del general de la Orden y del propio rey de Espafia para su causa, revirtié
la situacién. De este modo, no sélo libré a los descalzos de la extincidn, sino que los situd en una

posicién privilegiada dentro del contexto politico y religioso de la época.

Seis afios después de su muerte, en 1587, los descalzos consiguieron una mayor autonomfa
dentro de la orden carmelita al ser proclamados congregacién independiente y, en 1593, con el
Padre Nicolds de Jestis Marfa Doria en el gobierno de la reforma, el capitulo general reunido en
Cremona aprobd la divisién de la Orden reclamada por los descalzos. El 20 de diciembre de ese
afio, mediante la constitucién Pastoralis officii, Clemente VIII confirmd el decreto del capitulo
y creé la Orden de los Carmelitas Descalzos bajo la jurisdiccién de un prepésito general propio
(Smet, 188). En el momento de la separacién, el Carmelo Descalzo contaba con 32 conventos

repartidos entre Espafia, Portugal e Italia (Smet, 82).

Sin embargo, antes incluso de constituirse como Orden independiente, los carmelitas des-
calzos ya se habfan enfrentado a graves problemas internos. Su crecimiento y expansién mds alld
de los limites peninsulares desencadend una discusién sobre el papel de la descalcez carmelita en
la vida de la Iglesia. Doria, que asumié el gobierno en 1585, consideraba que la implicacién de
los carmelitas en el apostolado constitufa una traicién a los principios originales de la reforma,

basada en una recuperacién del espiritu eremitico y contemplativo.

Por otro lado, sin negar lo anterior, Gracidn crefa imprescindible la participacién de los pa-
dres carmelitas en la obra de evangelizacién propuesta por la Iglesia, defendiendo la perspectiva
apostdlica asumida por Santa Teresa en su proyecto inicial. En 1592 la tentativa de modificar las
Constituciones elaboradas por Santa Teresa, San Juan de la Cruz y el propio Gracidn, aprobadas
por el Capitulo de Alcald en 1581, provocd una violenta reaccién por parte de Gracidn, que fue
expulsado de la orden por Doria. Dividida entre partidarios de un bando y de otro, poco después
de su surgimiento la Orden Carmelita Descalza se bifurcé en dos congregaciones, la espafiola y
la italiana, asumiendo esta dltima la perspectiva mds apostélica. Fue precisamente una derivacién

de la italiana la que se propagé por otros paises de Europa (Steinmann, 105).

Durante mucho tiempo, la congregacién espafiola intenté impedir la fundacién de Carmelos
fuera de los limites peninsulares, con la creencia de que asi se evitarfa alterar los principios esencia-
les de la reforma. De este modo, el suefio de Santa Teresa y de Gracidn de llevar el Carmelo a Amé-
rica y a las “tierras de herejes” fue olvidado en un primer momento. Mientras tanto, a principios
del siglo XVII, por iniciativa de legos como Barbe Acarie y de religiosos de otras congregaciones,

surgieron conventos de carmelitas descalzas en Francia y Bélgica, muchos de los cuales acogieron a
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Madpre Jacinta de Sio José,
fundadora del convento de
Santa Teresa en Rio de Janeiro.

Patrimonio del convento.
Foto: LeMo.
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monjas espafiolas de la época de Santa Teresa llamadas para instruir a las francesas y a las belgas en
el espiritu y las costumbres teresianos. Asi, desarrolldindose de forma mds o menos independiente,
el Carmelo femenino se difundié rdpidamente por toda Europa para alcanzar ya a mediados del
siglo XVII un inusitado crecimiento (Alberto, 1968: 287).

El convento de Santa Teresa de Rio de Janeiro

En América la aparicién y el desarrollo del carmelo descalzo femenino se dio en cierta me-
dida de forma semejante al caso francés y belga. Sin contar con la iniciativa directa de la Orden,
muchos colonos que nutrfan la esperanza de que se fundasen conventos carmelitas en sus tierras
tuvieron que construirlos por cuenta propia, recibiendo en el mejor de los casos un apoyo in-
directo de la Orden. Sin embargo, al contrario de lo que sucedié en Bélgica y en Francia, que
contaron con la presencia de carmelitas espafiolas muy bien formadas en el espiritu de la Orden,

en América los carmelos no llegaron ni siquiera a recibir carmelitas de la metrépoli.

Fue lo que ocurrié en el caso de Brasil. Aqui el primer convento de carmelitas descalzas sur-
gi6 del empefio personal de una lega, Jacinta Pereira Aires, hija de una importante familia de la
Colonia, quien con el apoyo del Obispo de Rio de Janeiro, Joo da Cruz, carmelita descalzo, y del
gobernador de la Provincia, Gomes Freire de Andrade, conde de Bobadela, fundé la institucién en

1750 en las laderas del morro del Desterro en las inmediaciones del barrio de Lapa.

La Madre Jacinta —tal y como fue conocida pese a que nunca profesé canénicamente— nacié
en Rio de Janeiro el 15 de octubre de 1715 (Nicolau, 1935: 14). Sus padres, “nobles por posicién
social y sentimientos religiosos”, fueron “catélicos practicantes y fervorosos” que “proporciona-
ron a sus cuatro hijos, Sebastidn, Antonio, Jacintha y Francisca una esmerada educacién cristia-
na” (13). Segtn fray Nicolau de Sdo José, desde pequefia Jacinta tuvo visiones en las que se le
aparecfa Santa Teresa de Jests librdndola de grandes peligros (17). Creciendo en ese ambiente de
profunda religiosidad y de acontecimientos extraordinarios, Jacinta se sintié inclinada de forma

natural a abrazar la vida religiosa. Como comenta fray Nicolau:

Sincerdndose con su hermana Francisca sobre este asunto acabé persuadiéndola de la
excelencia y las ventajas del estado religioso, y ambas decidieron abandonar el mundo
y a los parientes para entrar en el claustro [...] Sin embargo, como en aquel tiempo no
existfa ningtin convento de religiosas en Rio de Janeiro, el padrastro [pues su padre habfa
fallecido] solicité un permiso, bondadosamente aprobado por Su Majestad Don Jodo V,
Rey de Portugal, para que Jacintha y su hermana Francisca fuesen a Lisboa y escogiesen

el Convento y la Orden que mds les agradase (18).

Es preciso recordar que la ausencia de conventos femeninos en Brasil en pleno siglo XVIII
se debié fundamentalmente a los obstdculos planteados por la propia Corona portuguesa, que
gracias al privilegio del Padroado podia interferir en los asuntos religiosos. Segtin Leila Mezan

Algranti:

en una colonia tan escasamente poblada no habfa espacio para la vida contemplativa
femenina. Aunque la presencia de hombres religiosos marcase la colonizacién desde el
principio, el establecimiento de congregaciones de mujeres fue bastante posterior. In-
cluso cuando la colonizacién ya estaba en un estadio avanzado, durante los siglos XVII

y XVIII, la Corona perseverd en su politica de incentivo al matrimonio, prohibiendo
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siempre que fuese posible el surgimiento de monasterios para mujeres, especialmente en

las zonas menos pobladas y poco desarrolladas (1993: 63).

Sin embargo, poco tiempo antes de embarcar con destino a Lisboa, un accidente impidié
a Jacinta dejar Rio de Janeiro. Postrada en cama con la cadera fracturada, sin poder caminar
ni mantenerse de pie, se vio obligada a abandonar su proyecto. Mds tarde, recuperdndose de
la fractura, “un dfa, al bajar la ladera del Desterro [después de asistir a la misa en la ermita que
habfa alli], tuvo la feliz inspiracién de escoger en los alrededores un lugar solitario para con su
hermana y las mds piadosas doncellas que quisiesen acompanarla, vivir bajo una regla” (Nicolau,
35). Jacinta encontré una granja abandonada conocida como Chdcara da Bica, y con el apoyo
de un tio suyo consiguié adquirirla por un precio médico. El dfa 27 de marzo de 1742, acom-
pafiada de su hermanastro José, que era sacerdote, y de una criada, dejé la casa de su padrastro
y “después de confesar, comulgar y oir misa en la ermita del Desterro fue a encerrarse en aquella
granja aislada con la firme intencién de no salir nunca mds” (37). Francisca decidié acompa-
fiarla en su fundacién y al dfa siguiente se unié a Jacinta. En medio de una granja en ruinas y
con la ayuda de su hermano José, ambas improvisaron un insélito convento en el que incluso

establecieron la clausura.

Muy pronto, la noticia del surgimiento de la nueva casa se difundié por toda la ciudad “cau-
sando una excelente impresion en la opinién publica”, segin Fray Nicolau. Asi, a partir de 1748
se fueron agregando a ellas “otras piadosas doncellas, deseosas de la vida en clausura” (Nicolau,
41). El hecho también tuvo repercusién en el poder civil y eclesidstico de la Colonia, y desde en-
tonces la Madre Jacinta pasé a contar con el apoyo y la admiracién del gobernador Gomes Freire
Andrade y del Obispo de la didcesis, Fray Joao da Cruz. Aconsejada por el confesor del obispo,
fray Manoel de Jesuds, también carmelita descalzo, Jacinta decidié adoptar las Constituciones de la
reforma teresiana con el fin de regularizar la vida de su naciente comunidad, aunque oficialmente
las doncellas de la Chdcara da Bica continuasen siendo legas. Como la mayoria de los conventos
femeninos coloniales, el de Santa Teresa fue creado con el estatus de recogimiento, es decir, el de
una casa que congregaba a mujeres que segufan una regla religiosa con “votos” y clausura pero
que no eran reconocidas oficialmente como monjas. Generalmente esta situacién se perpetuaba
durante afios —alrededor de cuarenta en el caso de Santa Teresa— debido a la politica antimonacal

de la Corona portuguesa que prevalecié durante el periodo colonial.

Deseosa de transformar el recogimiento de la Chidcara da Bica en convento carmelita descal-
20, Jacinta solicitd la autorizacién y el apoyo del Obispo Fray Jodo da Cruz, quien entusiasmado
con la idea inicid los trdmites para obtener las licencias necesarias que debfan ser concedidas por
Roma y por la Corona portuguesa. Mientras tanto, permitié a la Madre Jacinta recibir oficial-
mente candidatas en su recogimiento e incluso les autorizé a que vistiesen el hdbito carmelita
después de haber cumplido el tiempo regular de profesién. Por otro lado, recomendé que obser-
vasen fielmente la regla y las constituciones de la reforma de Santa Teresa, “asi como los actos de
comunidad y demds ejercicios propios de la referida Orden” (Nicolau, 87). De igual modo, la
Madre Jacinta gestiond con el gobernador Gomes Freire de Andrade el proyecto de construccién
del edificio que abrigarfa la primera comunidad carmelita en Brasil y cuya primera piedra fue
colocada el dfa 24 de junio de 1750.

No obstante, antes de que pudiese encaminar las solicitudes para regularizar el convento, Jodo
da Cruz se vio obligado a dejar la didcesis y el gobierno pasé al franciscano Antonio do Desterro.

Este, orientado por la Madre Jacinta y por el conde de Bobadela, prosiguié con las gestiones de su
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antecesor. Sin embargo, en lugar de pedir autorizacién para la fundacién de un convento carme-

lita, lo hizo para uno de clarisas. Al descubrir esto con la llegada del Breve pontificio en enero de
1751, la Madre Jacinta y sus compafieras lo rechazaron y se negaron a profesar una regla que no era
la que habfan solicitado. Sintiéndose traicionadas, pidieron la intervencién del conde de Bobadela
para que convenciese al obispo de que cambiara de idea y les permitiesen profesar la regla que
habfan escogido. Como el obispo se mantenfa inflexible, Jacinta decidié resolver personalmente la
cuestién viajando a Lisboa en busca de un nuevo breve y de la licencia real (Nicolau,106; Algranti,
1993: 318, nota 190). Como relata Algranti:

un entramado de intrigas se desencadend a partir del viaje de Jacinta como se puede
comprobar por la correspondencia entre Gomes Freire y el ministro de Ultramar, Diogo
de Mendonga Corte Real, y la de Don Antonio do Desterro con las autoridades portu-
guesas. El obispo intentaba obstaculizar el éxito del viaje de Jacinta, alertando sobre las
visiones y sugiriendo que era una impostora y que deseaba la gloria de ser la fundadora
de la Orden Carmelita en Brasil. Segtin el mismo sacerdote, carecfa de las virtudes de
humildad y obediencia. Para comprobar lo que decia envié a Portugal una copia de los
‘escritos de conciencia’ de Jacinta dirigidos a su confesor, el vicario de la Candelaria,
el padre Indcio Manoel da Costa Mascarenhas. No se sabe qué tipo de ardid utilizé
el obispo para obtenerlos. Tantos murmullos acabaron levantando sospechas sobre los
procedimientos de Jacinta y parece que fue examinada en Lisboa por un experimentado

padre de la Congregacién del Oratorio (317).

Después de examinar los documentos referentes al caso e interrogar personalmente a Jacinta,
el Padre Jodo Col se mostrd favorable a su peticién, juzgdndola capaz y bienintencionada. Mien-
tras tanto, intentando poner a prueba la humildad y la obediencia de la brasilefia, en su informe
sugirié al monarca “que se le privase de la condicién de fundadora y priora y que para el estable-
cimiento del convento se enviaran de Portugal carmelitas con experiencia’ (Algranti, 318-319).
Asf aconsejado y tras haber entrevistado personalmente a Jacinta, el rey José I no sélo expidié la
licencia favorable, sino que ademds dispuso los medios para que su plenipotenciario en Roma,
Antonio Freire de Andrade Encerrabodes, obtuviese del Papa Benedicto XIV un nuevo breve que
autorizase la fundacién de un convento segtin la regla y las constituciones de la reforma carmelita

de Santa Teresa (Nicolau, 106). El Breve fue expedido el dfa 22 de diciembre de 1755.

Provista de las licencias necesarias, Jacinta regresé a Brasil para desembarcar en Rio de Janeiro

el 17 de abril de 1756. Segtin se nos narra en las crénicas del convento:
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Apenas llegd hizo que dos padres compaiieros suyos [el Padre Sebastido Rodrigues Ayres,
su hermano, y el Padre Antonio Nunes, su director espiritual] se presentasen ante el Ex-
cmo. Obispo para informarle de la concesién del Breve y del Benepldcito Regio. Pero la
Madre Jacintha nunca mds hablé con él. La dltima vez que el Excmo. Obispo estuvo en el
Desterro fue un afio mds tarde para asistir a un Laus perene. La Madre Jacintha esperaba
que él se dirigiese a ella y él, del mismo modo, que fuera ella quien le buscase para hablar,
pero aun desedndolo ambos, como ninguno de los dos se explicd, la entrevista no llegé
a producirse y como ¢l comenzé a padecer enfermedades, nunca mds regresé al Desterro
en vida de Jacintha (Carmelitas, 1982: 16).

A pesar de las autorizaciones, el Obispo Antdnio do Desterro no quiso profesar canénica-
mente a Jacinta y a sus hijas, en contra de las disposiciones oficiales de Roma y Portugal. Sin
embargo, “en vista de esta divergencia irreconciliable, el conde de Bobadela consideré prudente
no insistir més, esperando que con el tiempo desapareciesen todos los obstdculos” (Nicolau, 108).
Jacinta podia apelar a la Corte y a la Sede Apostélica pero decidié aceptar el consejo del conde
y no insistié mds. En 1757, concluidas las obras del edificio del convento, Jacinta y sus hijas se
recogieron allf definitivamente, “viviendo en observancia religiosa, siguiendo la regla y las consti-

tuciones de la reforma carmelita” (Nicolau, 107).

La comunidad prosperaba, cobrando fama en la sociedad colonial y recibiendo postulantes
de familias nobles e importantes de todo el pais. En 1767 el recogimiento de Santa Teresa con-
taba ya con veintiuna mujeres, capacidad médxima fijada por las Constituciones. Al afio siguiente,
el dfa 2 de octubre, morfa a los cincuenta y dos afios de edad la Madre Jacinta, sin haber podido
recibir la profesién canénica y dejando en su lugar como regente a Marfa da la Encarnacio
(Carmelitas, 18). Fue durante su regencia cuando las recogidas en Santa Teresa pudieron por fin

profesar solemnemente (Nicolau, 115).

Mujer y clausura en el Brasil colonial

En su trabajo sobre la condicién femenina en los conventos y recogimientos del sudeste de
Brasil durante la tltima fase del periodo colonial, Algranti destaca que durante la Edad Moderna
estas instituciones asumfan muchas veces otras funciones ademds de aquella a la que originalmen-
te estaban destinadas: la vida religiosa, es decir, la decisién de vivir en una comunidad bajo una
regla definida, aislada del mundo externo para con la gracia de Dios servirlo y salvar la propia

alma. Al igual que en Europa, en el Brasil colonial:

la falta de instituciones diferenciadas para mujeres propicié que muchas veces un mismo
espacio fuese aprovechado para diversas finalidades, abrigando simultdneamente mujeres
con opciones de vida distintas. [...] El convento era visto como la solucién a muchos de
los problemas con los que se enfrentaban los padres de familia, como conceder una dote
o proporcionar un estado a sus hijas, e incluso como un lugar para una estancia pasajera
que ofreciese amparo, educacién y proteccién [...]. Sin conventos quedaban pocas op-

ciones para las mujeres de la Colonia (Algranti, 81 y 83).

La preservacién de la honra, por ejemplo, fue uno de los factores que con mds frecuencia
impulsaron a los padres de familia de la Colonia a enclaustrar a sus hijas y, en ocasiones, a sus
propias esposas (Algranti, 131). En una sociedad en la que la deshonra de la mujer constitufa la

deshonra del propio hombre y donde el ideal de la mujer honrada pasaba necesariamente por la
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conquista de un estado, el matrimonio o la religién, si la mujer no podfa o no querfa tomar el
primero, solo le quedaba abrazar la salida religiosa con independencia de su eleccién o vocacién.
Esto no significa que el factor vocacién o inclinacién personal no contase a la hora de tomar una
decisién ya que, como recuerda Algranti, muchas mujeres de la Colonia buscaron en los recogi-

mientos y en los conventos la realizacién de sus inquietudes religiosas.

En cualquier caso, la multiplicidad de funciones que asumfan los conventos y los recogi-
mientos de la época planteaban una serie de problemas y dificultades para el normal desarrollo
de la vida conventual. Junto a las mujeres que vefan en el cumplimiento de las rigidas reglas
y normas de su Orden una forma de agradar a Dios, de cumplir su voluntad y de alcanzar la
salvacién, habfa otras que no estaban alli por motivos religiosos, muchas veces obligadas o sin
vocacién y que afrontaban la vida religiosa de forma diferente. La escasa observancia de las reglas
y la relajacién fueron, por tanto, elementos que caracterizaron a la vida conventual en el Brasil
de la época. Las jévenes doncellas, hijas de la nobleza y de la élite colonial, que eran forzadas a
la clausura no siempre se mostraron dispuestas a renunciar a sus lujos y privilegios. Muchas se
rebelaron contra el extremo rigor de las normas y las burlaron manteniendo esclavas particulares,
negdndose a observar la estricta clausura o recibiendo visitas, regalos, cartas e incluso negdndose

a deshacerse de adornos y objetos personales de lujo.

En las cartas pastorales dirigidas a algunas comunidades religiosas del Brasil colonial de esa
época, los prelados suelen quejarse de la ausencia de decoro, silencio y obediencia que reinaba en
los conventos (Algranti, 212). Por mds que intentasen moralizar o reformar las condiciones de
vida en conventos y recogimientos brasilefios, las autoridades eclesidsticas y las propias prioras que
velaban por el cumplimiento de las reglas y las constituciones, se topaban siempre con obstdculos
legislativos y con una cultura social que permitia la interferencia del poder civil en los asuntos
religiosos. Asi, aunque desde el Concilio de Trento la Iglesia no aceptaba la entrada en los conven-
tos de mujeres que no demostrasen verdadera vocacidn, las superioras y los obispos brasilefios no

podfan rechazar una solicitud autorizada por el rey o por otra importante autoridad civil.

La trayectoria historica del convento de Santa Teresa: crisis y amenazas

Al hablar del desarrollo histérico del convento de Santa Teresa de Rio de Janeiro, resulta
imprescindible tener en cuenta los elementos que caracterizaron la vida religiosa femenina como
un todo en el Brasil colonial. A pesar de haber sido concebido y fundado dentro de un espiritu
esencialmente religioso, a lo largo de su historia el convento no dejé de padecer los problemas y
las contradicciones de la vida religiosa de la época. Ya desde los primeros tiempos se vio obligado
a recibir nifias “postulantes”, como el caso de Luisa, sobrina del conde de Bobadela, que entré en
la clausura con apenas dos afios de edad (Algranti, 171), o el de Maria José de Jesus, sobrina de la
entonces regente Madre Maria da Encarnagio, que también tenfa dos afios cuando fue admitida
en 1771 (Carmelitas, 27). A pesar de ello, al contrario de muchos otros conventos brasilefios,
el de Santa Teresa siempre tuvo fama de austeridad y fidelidad a su vocacidn religiosa. Asf, por
ejemplo, de acuerdo con la Noticia Histérica do Convento, nunca “bajo ningtin pretexto” fueron
admitidas esclavas o criadas en la clausura (22), y la disciplina, la obediencia y el silencio eran
observados con cierto rigor, segtin se deduce de las cartas pastorales dirigidas a la comunidad por

los sucesivos prelados (Lemos, 1987).

Todo parece indicar que las constituciones adoptadas oficialmente en el convento de Santa

Teresa fueron las escritas por la propia Jacinta en 1749 (Constituicoes da Madre Jacintha de Sao
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José, 1753), una adaptacién mds o menos libre de las Constituicaes das Carmelitas Descal¢as (Nico-
lau, 92). De todas formas, y a pesar de las adaptaciones, las Constituicoes da Me. Jacintha guardan

el mismo rigor que las originales llegando incluso a superarlas en algunos puntos.

Viviendo bajo la fuerte influencia de su figura fundadora, tras su muerte el convento de
Santa Teresa fue gobernado durante treinta y ocho afios por su discipula: Marfa da Encarnacio
(Carmelitas, 27). Fue a lo largo de su dilatado gobierno cuando se consolidé la obra de la Ma-
dre Jacinta: fundacién candnica de la casa, profesién solemne de las recogidas y apertura oficial
del noviciado. En las primeras décadas del siglo XIX el convento de Santa Teresa experimentd
un gran desarrollo, con las plazas siempre cubiertas y un flujo constante de nuevas vocaciones.
Mientras tanto, la situacién general de las 6rdenes religiosas en Brasil era extraordinariamente
complicada y a los problemas de orden moral y religiosos se le sumarfan también los de cufio

econdémico, politico e ideoldgico.

Desde los tiempos del marqués de Pombal, las drdenes religiosas fueron atacadas y presiona-
das por un Estado influido por la ideologfa liberal que pasé a considerarlas instituciones inutiles
y anacrénicas, responsables del atraso econémico y social del Imperio. La relajacién de la moral
y de la observancia religiosa de la mayorfa de los conventos de esa época, tanto masculinos como
femeninos, contribuyd también a reforzar la postura de los liberales que pedfan su disolucién.
Esta actitud se intensificé con la independencia, cuando los religiosos pasaron a ser vistos como
representantes de los intereses coloniales de los portugueses. En la segunda mitad del siglo XIX las

leyes contra los monasterios y los conventos se convertieron en algo comtn.

En 1855 un Aviso del entonces ministro de Justicia, José Tomds Nabuco de Aratjo, prohibié
la admisién de novicios y novicias en todos los conventos y monasterios del Imperio hasta que se
concretase el concordato que el gobierno imperial iba a proponer a la Santa Sede. Se condicio-
naba asf la reapertura de los noviciados a la reforma de las comunidades religiosas en Brasil. La
ausencia de una reaccién inmediata por parte de los obispos brasilefios y la propia desorganiza-
cién de los religiosos acabaron por prolongar el impasse, que sélo se superé durante el régimen
republicano cuando se decreté la separacion entre la Iglesia y el Estado. En este intervalo, la
situacién de los conventos y de los monasterios brasilefios se agravé radicalmente al verse cada
vez mds deshabitados por la desaparicién de los religiosos mds ancianos. De esta forma, el Estado
encontrd una excusa para eliminar las antiguas casas religiosas y, en consecuencia, para apoderarse
de sus bienes sin necesidad de recurrir a medios mds radicales como la expulsién o la supresién
por decreto (Beozzo, 1983: 81)

Segtn la Noticia Histdrica do Convento de Santa Teresa, a pesar del Aviso de 1855, las admi-

siones en la Comunidad continuaron a medida que fallecfa alguna religiosa, y “sélo cesaron tras
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otro Aviso de la Diretoria Geral do Contencioso, del dia 15 de junio de 1863, con el que el go-
bierno exigfa la presentacién de pruebas que demostrasen en el plazo de 15 dfas que el Convento
estaba autorizado a poseer bienes raices” (Carmelitas, 29). En octubre de 1864, con motivo de la
celebracién del matrimonio entre la Princesa Isabel y el Conde d’Eu, la priora Teresa do Coragio
de Jests elevd una peticién al emperador Don Pedro Il y a la emperatriz para que cuatro religiosas

pudiesen profesar. Pero la solicitud fue rechazada por la Secretaria de Estado que considerd:

No puede haber conveniencia en el mantenimiento de las Ordenes religiosas que existen
entre nosotros, mientras no sean reformadas. La admisién de los novicios o novicias
entorpecerfa semejante reforma, si en efecto se prefiriese esta idea a la de la completa

extincién (Carmelitas, 30).

Ante esta situacion, el convento fue queddndose a lo largo de unos treinta afios cada vez mds
vacio, lo que comprometia el cumplimiento regular de las Constituciones. Durante este periodo
algunas jévenes fueron admitidas, pero tnicamente como pupilas sin derecho a profesar. Segtin
la Noticia Histdrica, gracias a ellas el rezo del Oficio Divino se pudo mantener, sin llegar nunca

a interrumpirse (31).

Al mismo tiempo en que se impedfa la renovacién de las comunidades religiosas al prohibir
la entrada de novicios y novicias, el gobierno imperial promovié una politica de expropiacién de
los bienes de los conventos que tenfa como objetivo minar su base econdmica. El convento de
Santa Teresa también fue blanco de estas acciones. En julio de 1876 el gobierno requisé algunos
edificios de propiedad del convento, que le servian como fuente de ingresos, para construir el edi-
ficio de la Imprensa Nacional. En compensacidn, las religiosas recibieron sesenta pélizas intrans-
feribles de deuda publica. Ocho afios después todos los alquileres de los edificios pertenecientes
al convento fueron confiscados por orden del ministro del Imperio, pero pronto tuvieron que ser

restituidos al perder la causa el gobierno (31).

En cualquier caso, el afio en que se proclamé la Reptblica, la comunidad del convento de
Santa Teresa se encontraba en una situacién preocupante: el nimero de religiosas profesadas se
limitaba a seis y todas ellas de avanzada edad. En la medida de lo posible, las cinco pupilas in-
ternas procuraron mantener el funcionamiento de la casa con la esperanza de profesar algin dfa.
Mientras tanto, al fallecer la tltima priora en 1881 y sin el nimero minimo exigido de monjas
para elegir a una nueva, el gobierno del convento pasé a la subpriora Marfa do Amor Divino, que

lo asumid como vicaria hasta que se pudiesen celebrar nuevas elecciones.

En marzo de 1889, Marfa do Amor Divino envié una nueva carta al emperador Don Pedro
IT para solicitarle que revocara el decreto del 19 de mayo de 1855, pero de nuevo su peticién fue
desestimada (Carmelitas, 33). Al mismo tiempo, pidié a Espafia y después a Chile que enviasen
religiosas para asumir el gobierno del convento, ya que ninguna de las profesadas estaba en con-
diciones de hacerlo dada su avanzada edad y el deteriorado estado de salud de la mayorfa de la

Comunidad. Pero tampoco en esto tuvo éxito (Livro de Tombo, 1909: 3-5, 96).

Fue sélo tras la promulgacién de la Constitucién de 1891, que legitimé la separacién entre
el Estado y la Iglesia, cuando los conventos pudieron abrir de nuevo sus noviciados y realizar la
profesién solemne de sus miembros. Asi, con la llegada en junio de 1892 del nuevo internun-
cio de Brasil, Monsefior Gotti, exgeneral de la Orden Carmelita Descalza, comenzé el periodo

de restauracién del convento de Santa Teresa. Enviado por Leén XIII, Gotti llegaba con la mi-
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sién de colaborar en la reforma en marcha de las érdenes religiosas y dedic especial atencién
a sus hermanas de la Orden. Visité tres veces la clausura, evalué el estado de la comunidad y
determind que, dispensdndolas del periodo de noviciado, las pupilas recibiesen lo mds rdpido

posible el hdbito y la profesidon candnica, algo que sucedid el dia 3 de septiembre de 1892.

Tras reabrirse el noviciado, el 28 de diciembre de 1894, se realizaron, pasados mds de dieciséis
afios, elecciones para priora. Fue elegida la Madre Maria José de Jesus, una de las mds antiguas del
convento. En febrero de 1900 asumid el priorato la Madre Maria de Sao José que, segin Maria
José de Jesus, que llegarfa a ser la mds célebre priora de la historia del Carmelo de Santa Teresa, fue
una “piedra fundamental para la restauracién de nuestro Convento y para la fundacién del primer
Carmelo surgido de aqui” (Epistolario). Con la comunidad ya al completo, en abril de 1911 Maria
de S0 José, Ana Marfa do Coragao de Jesus y otras hermanas salieron de Santa Teresa para fundar
un nuevo convento en Campanha, en el estado de Minas Gerais (Livro de Tombo, 1911: 99-100).
Pocos meses antes, una nueva postulante que iba a desempefar un papel crucial en la historia del
convento, era recibida en esa comunidad floreciente en proceso de restauracién: era Honorina de

Abreu, la futura hermana Maria José de Jesus.

La carmelitizacion del convento: la reforma de Maria José de Jesus

Acompanando paso a paso los folios del Livro de Tombo del convento de Santa Teresa, en
el que se narran los principales acontecimientos de la vida conventual, comprobamos que desde
sus primeros dias como priora Marfa de S3o José se propuso realizar obras en el convento, asi
como establecer una serie de précticas y costumbres auténticamente carmelitas ain ausentes en la
comunidad. Por ejemplo, en mayo de 1917, segtin relata la redactora del Livro de Tombo, “mandé
Nuestra Reverendisima Madre poner una celosia de madera debajo del locutorio para preservar
a las hermanas del frio mientras esperaban para confesar” (104, n. 11). También “introdujo las
conferencias espirituales durante el recreo, como mandan nuestras Constituciones” (104). Ese
mismo afio, leemos en el Livro de Tombo: “Nuestra Reverenda Madre introdujo los calcetines de
la Orden, cinturoncitos, tocas y velos; hizo que todos los velos de comunién de lino, pues eran
de otro material, y retiré todas las mesitas de las celdas” (105, n. 15). No obstante, la reforma
mds importante de este trienio se introdujo oficialmente en octubre de 1917, cuando, “gracias al
celo y la energfa” de Maria José de Jesus, la comunidad comenzé a rezar durante la celebracién
de la fiesta de Santa Teresa de Jesus, el oficio divino segun la costumbre y las prescripciones de
la Orden, es decir, en reto tono, con voces iguales, lo que “supuso algtin sacrificio y trabajo para
Nuestra Reverenda Madre, ya que, hacfa muchos afios que se habfa fundado el convento y no se
rezaba asi” (105, n. 17).

Asimismo, Maria José de Jesus se puso en contacto con el Padre General de la Orden para
obtener la mayor informacién posible sobre las normas, costumbres y tradiciones carmelitas. Es-
cribié al Carmelo de San José de Avila para solicitar modelos de velo y otras piezas del vestuario
para poder adoptarlos aqui. Aunque en un primer momento encontrd cierta resistencia por parte
de algunas hermanas a modificar hdbitos ya arraigados, pronto la Madre Marfa José obtuvo el
apoyo de la mayoria de la comunidad, que vio con buenos ojos este proceso de carmelitizacion

del Convento.

Al concluir su trienio como priora, la comunidad quiso reelegirla. Como las Constituciones
de la época no lo autorizaban, Marfa José Jestis no pudo asumir el cargo hasta 1923, cuando reto-

mé con {mpetu el proceso de reformas. Aun asf, aunque sin desempefiar la funcién de priora, la
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Madre Marfa José siguié participando de forma activa en el proceso de reforma del convento. De
este modo quedé patente en noviembre de 1922, cuando la entonces priora, la Madre Antonia
del Nifio Jests, firmé una carta escrita por la Madre Maria José de Jesus en la que se solicitaba al
arzobispo permiso para sustituir la campana grande de la iglesia del convento por dos mds peque-

fas, tal como recomendaba Santa Teresa.

Al final de la década de los afios 20 y principios de los 30, la revisién y reedicién de los
documentos de la Orden permitieron que la Madre Marfa José intensificase su tarea de “restaura-
cién”: ella misma se encargé de traducir al portugués las nuevas ediciones de Regra, Constituigaes,

Cerimonial, asi como el Manual dos Oficios Divinos para Uso das Religiosas Carmelitas Descalgas.

La restauracién o, en la mayoria de los casos, la instauracién de normas, costumbres y de-
vociones de la Orden Carmelita Descalza serfa, no obstante, sélo una de las facetas de la gran
reforma que Maria José de Jesus acabé emprendiendo en el convento de Santa Teresa. Mds que
la forma o la apariencia carmelita, Maria José de Jesus pretendfa que su Comunidad incorporase
y viviese consciente y plenamente el espiritu del Carmelo, el espiritu de la “soledad en el desier-
to”, del silencio, de la oracién, de la contemplacién. Para ello, a lo largo de sus afios de priora
desarrollé una profunda y perseverante reeducacién para que sus hijas se comportaran como

auténticas carmelitas.

A pesar de no haber tenido nunca la intencién de convertirse en lider o coordinadora del
proceso de expansion y formacién espiritual del Carmelo brasilefio, preocupada solo por mejorar
la observancia y la formacién de las hermanas e hijas del convento de Santa Teresa, Maria José de
Jesus acabé por desempefiar durante el transcurso de su vida un papel fundamental en el creci-

miento de la Orden y en su desarrollo espiritual.

La expansion de la orden por Brasil

Maria José de Jesus estuvo implicada directa o indirectamente en la fundacién de diversos
Carmelos nacidos del convento de Santa Teresa. En 1926 coordiné la fundacién del Carmelo de
San José en Rio de Janeiro para atender la demanda de nuevas vocaciones que no podfan ingresar
en el de Santa Teresa por estar completo. En 1929, de nuevo como priora, fomentd la fundacién
de los Carmelos de la Santisima Trinidad en el barrio carioca de Méier, asi como el de Santa
Teresinha en Fortaleza, Ceard. En 1940 acarici6 la idea de realizar personalmente una fundacién
en Belo Horizonte, pero fue vetada por el cardenal Leme, que no estaba dispuesto a privar al
convento de Santa Teresa y su archididcesis de la presencia de Maria José de Jesus. Sin embargo,
en 1945 particip6 en calidad de fundadora en la creacién del Carmelo do Divino Espiritu Santo
en la ciudad serrana de Teresdpolis. Allf permanecié durante un afio, donde ejercié el cargo de

priora y sentd las bases materiales y espirituales del nuevo convento.

El mismo afio en que partid a Teresépolis, Maria José de Jesus visité solemnemente los otros
dos Carmelos de la ciudad carioca, atendiendo asi a la peticién de sus prioras, antiguas hijas y
discipulas suyas, que aprovecharon la visita para tratar de estimular e incentivar a sus jévenes
comunidades a través del “testimonio vivo de santidad” que para ellas representaba la Madre

(Gallian, 1997: 213).

Ademis de fundadora y modelo ejemplar para las carmelitas brasilefias, Maria José de Jesus

fue también una importante consejera y orientadora, en especial de las maestras y prioras de los
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diversos Carmelos que se expandfan con gran rapidez por todo el pais. A través de su correspon-
dencia se aprecia lo mucho que se le consultaba sobre costumbres, tradiciones, reglas y constitu-
ciones carmelitas, hasta llegar a convertirse en una suerte de “ordculo carmelita” en Brasil. Solicita
e interesada por el crecimiento y la santidad de la Orden en el pafs, respondia siempre a todas las
consultas. No obstante, con su habitual humildad y respeto por la libertad ajena, no imponfa ni
decidfa nada, apenas daba su opinién. Asi, por ejemplo, en una carta enviada a la priora de un
Carmelo de Rio Grande do Sul escribié: “Madre, como dice que no tiene quien le ensefie el canto
de la Orden, le pido permiso para comentarle cémo lo hacemos, y asi V. R. podrd quedarse con

lo que le parezca bien” (Gallian, 213).

De esta forma, la Madre Maria José de Jesus pasé de ser reformadora del convento de Santa
Teresa a erigirse en “columna del Carmelo en Brasil” en un momento de intenso florecimiento y
expansién de la Orden en nuestro pafs, imprimiendo sin proponérselo un estilo que perdurarfa
hasta nuestros dfas en diversos Carmelos brasilefios. No sélo sus cartas, repletas de respuestas y
consejos, sino también sus traducciones, escritos y poesfas fueron difundidos por todos los con-
ventos influyendo tanto en la organizacién de las pricticas y las costumbres institucionales, como
en la formacién de las novicias y en la propia vivencia espiritual. Segin Marfa Teresa Margarida
de Jests, del Carmelo de Uberaba (Minas Gerais), Maria José de Jesus “se convirtié en una tradi-
cién amable y amiga entre nosotras [...] Ella estaba presente en los Carmelos de Brasil a través de
su profundo espiritu carmelita que irradiaban todos sus escritos, sus poesfas, sus retiros, etcétera,

tan conocidos y tan utiles” (Gallian, 213).

A partir del esfuerzo reformista y la expansion de la Orden por el interior de Brasil, el Carmelo
Descalzo pasé a desempefiar un papel extraordinariamente importante en la difusién del ideal
teresiano y en el desarrollo de la espiritualidad en todo el paifs. Actualmente existen cerca de un
centenar de Carmelos en Brasil, muchos de ellos congregados en Asociaciones segin la Congrega-
cién de los Institutos de Vida Consagrada y las Asociaciones de Vida Apostdlica de la Santa Sede a
través del documento Verbi Sponsa del 13 de mayo de 1999. Segtin la informacién de la Orden del
Carmelo Descalzo (Provincia Sudeste), existen hoy en Brasil tres asociaciones: la de Santa Teresa,
que engloba 15 monasterios; la de San José, que agrupa 12 monasterios y la de Santa Teresa dos

Andes, que congrega 11 monasterios.
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CAPITULO III

Maneras de hablar: lenguay traduccion
de la obra de Teresa de Jesus en Brasill

Begofia Saez Martinez

Un nuevo arte de hablar

Cuando hablamos de mistica, hablamos del lenguaje y de sus insuficiencias. Pero también de
las posibilidades inéditas de las palabras para comunicar una intensa experiencia, un matrimonio
sagrado, una aventura de amor. Ya lo advertfa Luis de Ledn al recordar que cuando la pasién de
amor es tan fuerte, como sucede en el Cantar de los cantares, “no alcanza la lengua el corazén,
ni se puede decir tanto como se siente, y aun eso que se puede no lo dice todo, sino a partes y
cortadamente” (1991: 73). El lenguaje ordenado no puede hacerse cargo de este exceso de senti-
miento, de ah{ que Paul Valéry acerque la expresion de esta vivencia a la poesta, al oficio del poeta
capaz de crear con el lenguaje otro lenguaje, o que Manuel Bandeira viera en este salirse de sf el

motor del acto poético.

Por su parte, Federico Garcfa Lorca nos hablard del “despertar los lagos profundos del alma”
porque “lo admirable de un espiritu estd en recibir una emocidn e interpretarla de muchas ma-
neras, todas distintas y contrarias” (1994a: 75). No es extrafio que el propio Lorca en su teorfa
sobre el duende poético, ese poder misterioso que se siente pero que es dificil de explicar, que
“rechaza toda la dulce geometria aprendida, que rompe los estilos” (1994b: 331), o que “gusta de
los bordes del pozo en franca lucha con el creador” (336), recuerde a Santa Teresa. Y la recordard
precisamente al referirse a esa “lucha por la expresién y por la comunicacién de la expresién”

(336). Nos dice el poeta:

Recordad el caso de la flamenquisima y enduendada Santa Teresa, flamenca no por atar
un toro furioso y darle tres magnificos pases, que lo hizo, ni por presumir de guapa
delante de fray Juan de la Miseria, ni por darle una bofetada al Nuncio de su Santidad,
sino por ser una de las pocas criaturas cuyo duende (no cuyo dngel, porque el dngel no
ataca nunca) la traspasa con un dardo, queriendo matarla por haberle quitado su dltimo
secreto, el puente sutil que une los cinco sentidos con ese centro en carne viva, en mar
viva, del Amor libertado del Tiempo (7eoria, 336-337).

Santa Teresa, en una lucha cuerpo a cuerpo con la lengua ordinaria, decepcionada ante sus
términos, esperaba y dejaba venir las “nuevas palabras” (Vida 25, 17). Su escritura estd herida por
un indecible: “Como no puede comprender lo que entiende, es no entender entendiendo. Quien

lo hubiere probado entenderd algo de esto, porque no se puede decir mds claro, por ser tan oscuro

lo que alli pasa” (Vida 18, 14).

Como recuerda Michel de Certeau, la mistica es “una guerra de cien afios en la frontera de
las palabras” (2004: 132). La teologfa es un discurso sobre Dios, una ciencia de Dios; la mistica

es un deseo de Dios y una manera de hablar de Dios, en suma, un nuevo arte de hablar.
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Esta diferencia ha marcado en muchas ocasiones la posicién de lectura ante los textos
de Santa Teresa. Su falta de una educacién formal letrada y su carencia inicial de autoridad
predisponen a que ciertos lectores vean su escritura como la expresién de una mujer inculta.
De hecho, la propia Teresa llega a desear tener mayor altura intelectual: “para dar cuenta [...]
de las mercedes que me ha hecho el Sefior [...] yo quisiera aqui tener gran autoridad para que
se me creyera esto” (Vida 19, 4). A diferencia del espiritu metafisico de un tedlogo o de un
filésofo que escriben desde lo tedrico, lo divino se presenta aquf al alma sensible de una mujer
que escribe desde y sobre su vivencia: “he dicho lo que he visto por experiencia” (Camino 2, 7);
“lo que yo pretendo declarar es qué siente el alma cuando estd en esta divina unién” (Vida 18,
2). Inmersa en la nueva mentalidad renacentista, parte de un conocimiento vivencial, empirico
y se aleja de “la semdntica conceptual para acogerse a la imaginativa” (Garcfa de la Concha,

1978: 143).

Sin embargo, sus escritos muestran el efecto de un trabajo sobre la lengua existente. De
hecho, el lenguaje mistico “emana menos de vocablos nuevos, que de los cambios operados en el
interior de los vocablos tomados del lenguaje normal” (Baruzi, 1942: 20). Ese vencer el silencio
gracias a la lengua, siempre perfectible, y ese combate con los vocablos que desbarata, desatina y
somete a tensién hacen de ella una escritora “consciente y comprometida con su labor” (Prieto,
1990: 796). En ella, vemos el trabajo de la escritura, “una escritura ilegible puesto que no se sepa-
ra de quien la siente” (Certeau, 234). Asi lo intenta expresar Teresa: “Saber escribir esto, yo no lo
sé, mas quedé muy imprimido en mi alma” (Vida 40, 9). Por ello, “querria fuese lenguas” (Vida

16, 4) para asf poder descifrar esta “algarabfa” (Camino 20, 5).

Y ante ello es como si entrdramos en aquel taller del escritor imaginado por Baudelaire, quien,
“cual perfecto alquimista y como un alma santa” (2003: 355), viene a decirnos: me es posible ex-
perimentar esto pero de ninguna manera decirlo. “Y la gloria que entonces en mf sentf no se puede

escribir ni aun decir, ni la podrd pensar quien no hubiere pasado por esto” (Vida 39, 22).

Esa experiencia es tan {ntimamente vivida como expresivamente inventada. Por esto, la car-
melita, como sefialarfa Lorca, “ama el borde de la herida y se acerca a los sitios donde las formas
se funden en un anhelo superior a sus expresiones visibles” (337). Tan estremecida e incontrolable

es la experiencia como la escritura que quiere dar cuenta de ella:

El entendimiento, si entiende, no se entiende cémo entiende; al menos no puede com-
prender nada de lo que entiende. A mi no me parece que entiende, porque —como digo—

no se entiende. ;Yo no acabo de entender esto! (Vida 18, 14).

Se trata de algo novedoso, como si fuera un mundo recién creado o bien ignorado hasta
entonces: “jqué de cosas se ofrecen en comenzando a tratar de este camino! jOjald pudiera yo
escribir con muchas manos para que unas por otras no se olvidaran!” (Camino Escorial 34, 4).
Esto le lleva a escribir de manera frenética y desestructurada, sin esquemas previos, sin plan ni
normas rigidas. A diferencia de lo que prescribia la retrica espiritual tradicional, escribe de forma
“desconcertada”, palabra que ella misma usa para calificar su estilo: “jqué desconcertado escribo!,
bien como quien no sabe qué hace” (Camino Escorial 22,1). Asf alerta que “para entendimientos
concertados y almas que estdn ejercitadas y pueden estar consigo mismas, hay tantos libros es-
critos y tan buenos” (Camino 19, 1). Estamos ante un desconcierto asumido y reivindicado, un

desbaratar la retérica que llega a desconcertar al lector.
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No es casual, en este sentido, que en su escritura veamos la diferencia que va de la rigidez a
la libertad, entre el dejarse aprisionar por normas estrictas o el abandonarse hasta crear un propio
molde expresivo para cada idea o experiencia (¢fr. Garcia de la Concha, 1978: 184-189). Muy le-
jos de la horma de un arte cuadriculado y riguroso que ahogue el suefio, como tan acertadamente

supo expresar Lorca:

Valentisima vencedora del duende, y caso contrario al de Felipe de Austria, que, ansiando
buscar musa y dngel en la teologia y en la astronomfa, se vio aprisionado por el duende de

los ardores frios en esa obra del Escorial, donde la geometrfa limita con el suefio (337).

Todo esto supone un desafio al lector. Pues dependerd de si éste busca la linea recta y ordenada
o aboga por la espiral y la cascada para “gozar sin entender lo que se goza” (Vida 18, 1). Del mismo
modo que la tedloga apela a esa libertad interior del alma para recorrer el castillo interior: “que
no la arrincone ni apriete. Déjela andar [...]. No se estruje en estar mucho tiempo en una pieza
sola” (Moradas 1, 2, 8), asi lo hard en su escritura, que para dar cuenta de lo innombrable se torna
singular, polifénica, extrema. De este modo, como subraya Garcfa de la Concha, instaura “una

teologfa integrada en la propia vida”, pero superando “condicionamientos y medidas” (1978: 109).

En realidad, tal y como vio Unamuno, en Santa Teresa al igual que San Juan de la Cruz,
Ramon Llull o los misticos musulmanes, el contenido o la materia tiene muy poco o nada de
original. La verdadera originalidad estd en la expresién “en el tono, tenor y acento, en el estilo
intimo, entrafiado, no en la razén [...] con el logos, sino en el espiritu, en el ruaj, en el soplo
sonoro, que es sustancia de la palabra” (1931: 10). Por ello, para Unamuno, la mistica es “en su

mayor parte, filologfa, lingiiistica” (#bid.).

También Valle-Incldn en La Ldmpara maravillosa (1916), un tratado mistico concebido
en plena modernidad, ante la conviccién de que la razén ha roto la primitiva identidad de lo
humano con el universo, equipara la ciencia mistica a la creacién estética: “amor y luz” (2009:
168), como “suspiraba la ardiente Teresa de Cepeda” (169). Para Valle, tanto el poeta como el
mistico, al romper la cdrcel de los sentidos, revisten las palabras de un nuevo significado: “El
poeta solamente tiene algo suyo que revelar a los otros cuando la palabra es impotente para la
expresién de sus sensaciones: Tal aridez es el comienzo del estado de gracia” (74). Y en efecto,
en Teresa Dios es luz, la luz por antonomasia, y al tratar de explicarlo con palabras se encuentra
con el lenguaje literario: “blancura suave”, “resplandor infuso”, “agua muy clara, que corre sobre
cristal y reverbera en ello el sol” (¢fr. Ldzaro Carreter, 2008: 168), “fuego del brasero encendido
que es mi Dios” (Moradas V1, 2, 4).

En suma, se puede decir con Unamuno que “la lengua espafiola pensé y sintié a Dios en
Santa Teresa” (10). Pensd, sintid y cred un estilo abierto, suelto, inmediato, lleno de una vitalidad

y de una oralidad inusitadas para comunicarlo.

Una lengua en devenir. Mas leccion que Cervantes

Luis de Ledn, en unas pdginas que dedicd para prologar las obras de Santa Teresa en la edicién
de 1588 (Salamanca), nos ofrece no solo una leccién de critica doctrinal sino también de critica
literaria. Se dio perfectamente cuenta de lo que hoy Kristeva designa como “estilo sensible, meta-
férico, metamdrfico” (2015: 212), que podrd desafiar la razén, trastornar la gramdtica y romper

las reglas de la retdrica, pero que es propio de un pensamiento en movimiento. Afirma el agustino:
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Si entendieran bien castellano, vieran que el de la Madre es la misma elegancia.
Aunque en algunas partes de lo que escribe, antes que acabe la razén que comienza,
la mezcla con otras razones, y rompe el hilo, comenzando muchas veces cosas que
injiere, mds injiérelas tan diestramente, y hace con tan buena gracia mezcla, que ese

mismo vicio le acarrea hermosura (2007: 40).

Esa imperfeccién, por tanto, no estd privada de belleza. Por el contrario, nos habla en un
estilo abierto, suelto y fluido que huye de la pedanterfa y resulta natural, sencillo y espontd-
neo. Una espontancidad que, como vio Guido Mancini (1955), no excluye la elaboracién y
la preocupacién por comunicar lo que quiere decir de forma eficaz. En realidad, la lengua y
estilo teresianos representan el principio renacentista del “escribo como hablo” que tan bien
sistematizé el humanista Juan de Valdés en el Didlogo de la Lengua (1535): “usar vocablos que
signifiquen bien lo que quiero decir” y decirlo “cuanto mds llanamente me es posible, porque
en ninguna lengua estd bien la afectacién” (1982: 233). En Modo de visitar los conventos (c.
1576), la propia Teresa advierte sobre la conveniencia de cuidar “la manera del hablar que vaya
con simplicidad y llaneza [...] que no ir tomando vocablos de novedades y melindres” (42). A
fin de cuentas, lo que interesa es la efectividad y la funcionalidad del decir: “si podemos ir por
lo seguro y llano, ;para qué hemos de querer alas para volar?; mas que busque cémo aprovechar
mds en esto” (Moradas 1, 2, 9).

Ni la llaneza o la humildad, ni las alusiones peyorativas al propio estilo han de ser leidos
como incapacidad lingiifstica y literaria. Las propias declaraciones de torpeza han de interpretar-
se, siguiendo a Ldzaro Carreter, a partir de tres factores: la dificultad de convertir en lenguaje la
experiencia mistica, la radical y sincera humildad de la autora como estrategias ante su condicién
de mujer y de mujer hija de padre descendiente de judios conversos, y el tépico retdrico de la
incapacidad, del lenguaje rudo, incorrecto, ristico. Como ha analizado Aurora Egido (1982),
nos hallamos ante estrategias literarias, de simulacién y de combate. La supuesta mujer indocta
abre deliberadamente sus libros al lenguaje del pueblo. Adopta el estilo humilde en el sentido de
flexibilizar la retdrica en beneficio de una libertad de expresion lingiifstica que no solo potencia
el estilo coloquial o familiar, sino que fomenta una convergencia y pluralidad de estilos segtin el
género (biografia, crénica, tratado doctrinal, oracidn, etc.) y el contexto concretos (¢fr. Garcia de

la Concha, 1978).

Ante el lenguaje de las Cartas, Azorin vefa que en él estaba Castilla pura: “el mds profundo es-
pafiol que conozco” (1955: 47). Y es que lejos de formas incultas o vulgares, la escritora se sirve de
los usos lingiiisticos caracteristicos de la manera comidn de hablar en Castilla la Vieja durante el
siglo XVI (¢fr. Mancho, 2015: 26-27). Haciéndose la inculta construye una barrera de proteccion
que le permite liberarse y liberar la escritura abriéndose a formulaciones nuevas. Rompe la sinta-
xis, se sirve de elipsis que a veces cargan el contenido de dificultad o incorrecciones pero lo dotan
de expresividad e inmediatez: “asi que, hermanas, oracién mental” (Camino 18, 1). Su estilo es
vivaz, afectivo: “thumildad, humildad!” (Moradas 1V, 2, 9). Hasta casero, como cuando no duda
en ocultar sus achaques: “tener la cabeza tres ha con un ruido y flaqueza tan grande” (Moradas), o
en recurrir a la planta del palmito para describir la forma de su castillo: “que para llegar a lo que
es de comer tiene muchas coberturas que todo lo sabroso cercan” (I, 2, 8). Ya lo dijo Unamuno

al ver que “se servia de metdforas caseras y de huerto familiar como Jesds mismo” (1959: 239).

Y asf se vale de todo un lenguaje figurado que le lleva muchas veces a analogfas insélitas no

exentas de sal y belleza: “queda el alma con un disgustillo como quien va a saltar y la asen por
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detrds” (Vida 12, 5); “estd el alma como un nifio que atin mama cuando estd a los pechos de su
madre, y ella, sin que él paladee, échale la leche en la boca por regalarle” (Camino 31, 9). También
se interna por el campo de la alegorfa, como la famosa y osada del juego del ajedrez: “daremos
mate a este Rey divino, que no se nos podrd ir de las manos ni querrd [...] quien mds tuviere mds

le tendrd, y quien menos, menos” (Camino Escorial 24, 1).

Se sirve de todo un utillaje de metdforas, imdgenes simbdlicas: camino, palacio, castillo, etc.
Y ante la intensidad de la vivencia, ese “subido sentir”, que dirfa Juan de la Cruz, no se arredra
sino que se interna por los caminos de la creatividad lingiiistica y la creacién literaria. Una dimen-
sién literaria que “no se puede relegar al campo de lo puramente formal, como mero ‘envoltorio’
de su ‘contenido’ religioso. El lenguaje literario no es un mero traductor del sentido [...] sino que
crea ese sentido” (Vega, 1982: 30-31).

No en vano, para Certeau, Teresa es mds “moderna” (15) que un Juan de la Cruz, mds
escoldstico. El lenguaje establecido no le parece intocable y en su estremecedora lucha por la
expresion crea un discurso nuevo, un cambio de estética, una gramdtica diferente, una “obra en
construccién” (144). Emplea equivocos, paradojas, contrarios y revisa las acepciones hasta dar
con la palabra justa: “Extrafia cosa es que si nos falta, nos mata, y si nos sobra, nos acaba la vida”
(Camino 19, 8). En el hablar mistico hay que entender y hacer entender: “Yo no sé otros términos
c6mo lo decir ni cémo lo declarar, ni entonces sabe el alma qué hacer; porque ni sabe si hable ni
si calle, ni si rfa, ni si llore. Es un glorioso desatino, una celestial locura, adonde se deprende la
verdadera sabidurfa, y deleitosisima manera de gozar el alma“ (Vida 16, 1). Es un querer decir y
un decir lo que se quiere. No es una forma pasiva, sino que se expresa en una lengua completa
en sus deliberados contrarios: “busca un imaginario pensado, un pensamiento sensible, el puro

placer de las metamorfosis” (Kristeva, 217).
En consecuencia, afirmaba con acierto Azorin:

Teresa es, para los artistas, como es Cervantes, una leccién perpetua: mds leccién, en
cuanto al estilo, que Cervantes. En Cervantes tenemos el estilo “hecho”, y en Teresa
vemos “como se va haciendo”. No sé si “El Greco” es una correspondencia légica de
Teresa, en el mismo siglo; puede que la pintura de “El Greco”, sea como la prosa de

Teresa, una pintura “en devenir” (1955: 63-64).

Después de ella, s6lo Cervantes es capaz de hablar en ese estilo abierto y libre, de escribir
como se habla y no como se escribe. No es casual que al propio Cervantes para quien “lo que se
sabe sentir, se sabe decir” (E/ amante liberal), le gustara la literatura que estaba mds cerca de la vida

que de la literatura: el Lazarillo, Guzmdn de Alfarache y, por supuesto, Santa Teresa.

Poner voz brasilefia a Santa Teresa

Todo lo que hemos visto nos lleva a destacar lo obvio: que traducir a Santa Teresa es un gran
desaffo. Lo expresa con acierto Marcelo Musa ante su traduccion brasilefia de 2010 del Libro de la
vida. De entrada, nos dice que no es ficil entender a la autora. No solo porque su experiencia sea
algo muy distante de la experiencia contempordnea, que estemos ante el espafiol del siglo XVI, o
que fuera escrito de forma atribulada, sino sobre todo porque nos encontramos ante una lengua en
gestacién: “O espanhol do Livro da vida é uma lingua maledvel, usada até seus limites ainda pouco

definidos para ‘falar daquilo que nio se pode dizer’. Isso dificulta a tarefa de um tradutor” (31).
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Edicidon critica de las obras

completas realizada por

Silverio de Santa Teresa.
Biblioteca del convento de Santa
Teresa de Rio de Janeiro.

Al parecer las primeras
versiones portuguesas en
ediciones completas son las de
Lisboa de 1653y de 1826. De
1720 serfa la edicion de Lisboa
de Vida, a cargo de Antonio de
S. José que sereedito en 1741y
1761 (Ver "Bibliografia” en Obras
Completas de Santa Teresa de
Jesus. Edicion de Fr.Efrén de la
Madre de Dios y Fr. Otilio del Nifio
Jesus, 195T:1, 79-80).
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Hablar de las traducciones de Santa Teresa en Brasil, como veremos, es hablar de una difu-
sién periférica de su obra. Y ese cardcter periférico lo ejemplifica durante las primeras décadas del
siglo XX su primera traductora, mujer y monja: Honorina Capistrano de Abreu (1882-1959),
Madre Maria José de Jesus.

Esta carmelita descalza, del convento de Santa Teresa de Rio de Janeiro, dedicé los dltimos
23 afos de su vida a la traduccién al portugués de las Obras completas de la doctora de Avila. La
que fuera hija de uno de los primeros historiadores de Brasil, Joao Capistrano de Abreu, aban-
doné la vida mundana de la élite de la belle époque carioca por la vida de clausura. Educada en el
Colégio da Imaculada Concei¢ido de Botafogo, conocia diversos idiomas. Asi lo pone de manifiesto
su padre en una carta a su amigo Jo3o Lucio de Azevedo a quien le solicita el envio de la traduc-
cién portuguesa de Cidade de Deus de San Agustin para envidrsela a su hija: “Ela sabe francés e
latim e até alemio, inglés e italiano: mas algumas irmas apenas sabem o verndculo; gostaria muito

que as confreiras saboreassem a iguaria” (Carta, 20-10-1923, Rodrigues, 1977: 11, 283).

Tres aspectos son relevantes en aquellas primeras traducciones: su cardcter tardio; el que su
difusién fuera dentro del circulo restringido del convento o entre un publico religioso y el que

acometiera la empresa una monja letrada.

Las traducciones de la obra de Santa Teresa se realizaron muy pronto en francés, latin, ita-
liano, polaco, flamenco, inglés y alemdn. Por ejemplo, la primera traduccién al francés se edité
en 1601 en Parfs. Para su trabajo, Maria José de Jesus se apoy6 en la edicién critica de las obras
completas realizada por Silverio de Santa Teresa (Burgos: El Monte Carmelo, 1922). El propio
Silverio destaca la importancia del trabajo de la carmelita en una carta del 15 de octubre de 1935,
incluida en el primer tomo de la edicién brasilefia. En ella celebra la traduccién no solo porque
el lenguaje popular de la autora resiste mucho mds la traslacién fiel a otro idioma que la lengua
culta, sino también porque “neste ponto a literatura portuguesa estava muito aquém da inglesa,

francesa, alema e italiana. Hoje fica libertada déste olvido ou atraso com a nova tradugio que faz

o Brasil” (1938: 1, 14)".

Que la traduccidn estaba pensada para un lector religioso lo pone de manifiesto el propio
cardenal Leme. En su aprobacién para la publicacién brasilefia destaca que la lectura de los
escritos teresianos es muy necesaria y provechosa, en ella todos los fieles podrdn nutrirse de su
doctrina: “o desejo de que todos os fieis vao nelles haurir sustento, luz, fortaleza, santidade,
Amor de Deus” (7). En la misma linea, Guilherme de Santo Alberto, General de la Orden de
1925 a 1937, en 1935, celebra la traduccidn y ve la necesidad de conocer las obras por parte de
los hijos e hijas del Carmelo reformado para alcanzar la perfeccion religosa “conhecer, penetrar
a fundo e percorrer o caminho maravilhoso que nos foi tragado, por nossa incompardvel Madre

nas suas obras inspiradas” (11). Y afiade la importancia que supone para las monjas:

Seja, pois, benvinda, a desejada tradugio, que proporcionard as numerosas filhas do
Carmelo brasileiro meios mais féceis de beberem em abundancia naquelas purfssi-
mas dguas onde cobrardo forcas para galgar, a passos seguros, a ingreme subida da

mistica montanha do Carmelo (11-12).

En tercer lugar, cabe tener presente que las instituciones religiosas femeninas en el Brasil co-
lonial no fueron refugio para mujeres cultas. La mayorfa carece de una educacién sélida ddndose

un alto porcentaje de analfabetismo (Algranti, 1993: 248). Leer y escribir serdn pues dos tareas
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minoritarias. Asimismo, el que una mujer fuera instruida en el arte de leer no comportaba necesa-
riamente un interés por la literatura o la cultura. Sus anhelos conventuales podian ser otros. Pero
también es indudable que los conventos femeninos constitufan espacios privilegiados de lectura y
escritura de mujeres y expresién de una cultura religiosa femenina letrada, aunque se restringiera

a las mujeres de la élite (Algrant, 2001: 32).

La propia Teresa manifestd siempre el dolor que le causaba el que las mujeres no pudieran
cursar estudios. Para ella, era muy importante el poder iluminador del saber: “Son gran cosa letras
para dar en todo luz” (Camino 2, 2) o: “es gran cosa letras, porque éstas nos ensefian a los que
poco sabemos y nos dan luz [...], de devociones a bobas nos libre Dios” (Vida 13, 16). Por esta
razén, concedié una gran importancia a la lectura, una compafia de la que no puede prescindir,
un consuelo y un escudo que sirve de proteccién en el recogimiento: “jamds osava comenzar a
tener oracidn sin un libro [...]. Con este remedio, que era como una compafifa u escudo en que

havia de recebir los golpes de los muchos pensamientos, andaba consolada” (Vida 4, 9).

Gracias a sus lecturas, adquirié una cultura poco comin para una mujer del siglo XVI hasta
poder afirmarse que “lleva en la cabeza una biblioteca mds abastecida que la del pobre monasterio

1»

de San Jos¢” (Alvarez, 1965: 31). Los libros son alimento para el alma, como el comer lo es para

el cuerpo, segtin advierte en las Constituciones del Carmelo:

Tenga cuenta la priora con que haya buenos libros, en especial Cartujanos, Flos
Sanctorum, Contemptus Mundi, Oratorio de Religiosos, los de fray Luis de Granada
y del padre fray Pedro de Alcdntara; porque es en parte tan necesario este man-

tenimiento para el alma, como el comer para el cuerpo (11, 7).

Seguirfa esta recomendacidn Jacinta Ayres, Jacinta de Sao José (1715-1768), la fundadora
a mediados del siglo XVIII en Rio de Janeiro del primer convento de carmelitas brasilefas.
Nacida en el bicentenario de la santa abulense y perteneciente a la élite colonial, junto con la
autorizacién real para fundar el convento, trajo de Portugal algunos libros para su lectura per-
sonal y para instruir a las religiosas (Algranti, 2001: 61). Como Santa Teresa, Jacinta también
se aproximd a la mistica, fue otra andarilha da alma como ha estudiado Gongalves (2005), dejé
escritos sobre sus vivencias, tuvo problemas con la jerarquia eclesidstica y solo se librarfa de las
acusaciones de histerismo en 1967, gracias al informe elaborado por el doctor Italo Colapietro.
Desconocemos lo que pudo leer Jacinta antes de fundar el convento pero, como plantea Al-
granti, es posible que entrara desde muy temprano en contacto con los escritos de Santa Teresa

por medio de sus confesores carmelitas (71).

En la biblioteca del convento carioca, formada por su acervo personal y otros libros adqui-
ridos, entre las varias obras misticas, escritos doctrinales, vidas de santos, no podfan faltar los
tratados de la fundadora espafiola, libros para explicar su doctrina o bien historias de la Orden,
como los siete volimenes que pudo traer de Portugal o adquirir en Rio, de la Reforma de los
Descalgos de Nuestra Sefiora del Carmen de la Primitiva Observancia, hecha por Santa Teresa de Jesiis,
escrita por Francisco de Santa Marfa (Madrid, 1644-1684; 1644-1739), o la Chronica de Car-
melitas Descalgos particular do reino de Portugal e Provincia de Sam Felippe (Lisboa, 1657-1753).

Segtin Algranti (1999: 250), el libro mds antiguo relacionado con Santa Teresa adqui-
rido por el convento es el de los Avisos espirituales de Santa Teresa de Jesiis, comentados por

Alonso de Andrade (Madrid, 1647), en la edicién de Barcelona (Cormellas, 1695), dirigidos
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Cartas de Santa Teresa (1752).
Biblioteca del convento de

Santa Teresa de Rio de Janeiro.
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a la joven lectora en formacién (Algranti, 2001: 64). El resto serfan ediciones posteriores a
1750, como Modo de visitar los conventos, fundamental para la vida de clausura, Conceptos del
Amor de Dios Madrid, 1752), Cartas de Santa Teresa de Jestis en cuatro tomos (Madrid, 1752),

o Camino de perfeccidn, que se publicé primeramente en Evora en 1583.

Junto a estos libros, también tenemos constancia de Obras del venerable Padre fray Juan de
la Cruz (Madrid, 1672, Bernardo de Villa Diego, edicién de la viuda de Juan de Valdés); Obras
del venerable maestro Juan de Avila (Madrid, 1674) u Obras espirituales de San Juan de la Cruz
(Sevilla, 1703).

A pesar de las investigaciones realizadas, se trata de un inventario incompleto debido a
que muchos voldmenes se han perdido y otros aparecen sin portadas o muy deteriorados. Lo
que si estd claro es que en su mayorfa las ediciones son en portugués y en espafiol, quizd por-
que sélo estuviesen disponibles en esos idiomas o porque la instruccidn de estas mujeres no
les permitiese leer en otras lenguas. No figuran obras en italiano o francés en la lista de libros

antiguos. Tampoco en latin, aunque los misales y breviarios debfan estar escritos en esta lengua

(Algranti, 2001: 69).

En cualquier caso, nos hallamos frente a un archipié¢lago de lectura, escritura y traduccién
sumergidas. Asimismo, el hecho de que no encontremos traducciones al portugués puede deber-
se a que muchos lectores, atin hoy, no sientan barreras y obstdculos ante lo que perciben como
proximidad idiomdtica. As{ lo ponfa de manifiesto el escritor brasilefio Eduardo Frieiro en 1947

al relatar con ironfa su experiencia de lectura del Quijote en espafol:

S6 sei que li 0 volume e o li com gana, embora eu sé conhecesse da lingua de Cervantes
aquelas palavras que também sdo portuguesas. E o que acontece, alids, 2 maioria dos que
entre nds léem o espanhol. A maioria l¢... de ouvido, sem qualquer aprendizado prévio.
E vé-se até quem se aventure a fazer tradugbes do castelhano sem nunca ter manuseado
uma gramdtica ou um pequeno diciondrio désse idioma. E para que, afinal, se o castelha-

no e o portugués sio tao semelhantes? (1959: 10).

Tendrfamos, pues, que llegar al siglo XX para que otra monja se decidiera a poner voz bra-

silefia a Teresa de Jests.
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Vendida a minha Santa Madre

Antes de entrar en el Carmelo, Maria José de Jesus ya habfa tenido algin contacto con la
traduccién. En concreto, en 1910 tradujo Da Imitagio de Christo; nova traduccio do texto original
latino trazendo oragoes depois de cada capitulo e sequida de um appendice de orages (Rio de Janeiro/
Paris: H. Garnier). Se trata de una edicién bilingiie a la que se refiere su padre con orgullo en una
carta a Liicio de Azevedo: “Talento literdrio nio lhe falta. Esta impressa uma tradugio da Imitagio
de Cristo que féz diretamente do latim” (Memorial da vida, 1968: 65).

En el “Prefacio”, la religiosa nos da algunas advertencias sobre la traduccién recurriendo al
tépico de la humildad e indicando que el propdsito no ha sido otro que el de divulgar el espiritu

doctrinal de este tratado:

A tradugio, singella e despretenciosa, procura apenas conservar o espirito de simpli-
cidade do original. Reconhecendo-se muito inferior 4s suas irmas que a precederam,
apresenta como unica desculpa de ter ousado tdo alto empreendimento —o desejo de
fazer bem ds almas, de espalhar cada vez mais este livro sobrehumano. A similhanca
de um lago, muito imperfeitamente reproduz o bello ceo que se espelha em suas dguas
(1910: XIV-XV).

También se le atribuye la traduccién de Vida de Sio Luiz de Gonzaga escripta em lingua italia-
na pelo padre Virgilio Cepari (Roma: Officina Poligrafica Editrice, 1910): “Traduziu-a da edi¢do
italiana escrita pelo Jesuita Virgilio Cepari”, se afirma en el Memorial (65), aunque en la edicién
de esta obra no se incluye ninguna referencia al traductor. Ademds se indica: “Nova tradugio
abreviada e seguida de um appendice do Padre Miguel Tavani S. J.”. Pero al igual que sucede con
la Imitacién de Cristo, cabe tener presente el anonimato del traductor por partida doble: por una
parte, porque a veces las ediciones no lo inclufan, como es el caso de la citada edicién de Garnier
y, por otra, porque el propio principio de la humildad minimiza la importancia de la funcién au-
torial. Se excluye el nombre en la obra ya que lo importante son las obras de Dios. De ah{ que los

escritos de monjas se caractericen por un alto grado de anonimia.

En cualquier caso, lo que si es cierto es que desde siempre mostré un interés por la
literatura. De hecho, en Da Imitagio de Christo incluyé un apéndice con poemas y oraciones. Y
es que muchas mujeres encontraron en la vida conventual no sélo espacios para su religiosidad
sino también para desarrollar sus capacidades intelectuales, artisticas o administrativas. Tal fue
el caso de la monja brasilefia quien, como se relata en el Memorial, “exercitando seu apostolado
com muita dedicagdo, as horas que sobravam, consagrava-as as tradugbes, e aos escritos para
boletins ¢ mensageiros” (66), o “por meio das tradugdes feitas, Honorina obtivera o necessdrio
para as despesas dos preparativos da entrada para o Carmelo” (68). As{ hacia los afios 30, “além
das tarefas habituais, nao lhe faltavam outras: escritos a corrigir das irmas, ou dos outros Carme-
los, tradugoes a fazer ou a rever, poesias, versos para tal ou tal data; respostas a consultas sobre
assuntos importantes, cartas a responder” (127-128). A ella se atribuye, por ejemplo, el “Ato de
desagravo ao Ciristo Redentor do Rio de Janeiro”, monumento inaugurado el 12 de octubre de

1931 (Sciadini, 1989: 49-50).

Hacia 1935, quizd a peticién de sus superiores eclesidsticos, toma la decisién de emprender la
traduccidén de las Obras de Santa Teresa, auxiliada, como se recuerda en el Memorial, por sus dotes
excepcionales de inteligencia y cultura y su facilidad para escribir. Un doble motivo parece que

le llevé a ello. Por un lado, “pelo entranhado amor que consagrava a Nossa Santa Reformadora,
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e assim empreendeu a tradugio com Animo e gosto” (Memorial, 191). Por otro, divulgar la obra
mediante su venta en una edicién popular. Asf se lo comunica en una carta del 25 de mayo de

1935 a Sebastido Leme, arzobispo de Rio de Janeiro, a quien le pide autorizacién:

Entretanto, a caridade de Cristo urge, e desejaria fazer alguma coisa por sua gléria. Lem-
brei-me de propor a V. Ema. aproveitar este repouso relativo para fazer uma tradugao das
Obras de N. Sta. Madre. Poder-se-ia fazer uma edigao popular, com poucas notas, cada
volume vendido separadamente, de modo a poder vender cada um por uns 4$000. Pode-
rfamos antes de tudo consultar as Vozes de Petrépolis, o Lar Catdlico, etc., para ver se se
encarregam da venda. Se quiserem fazer por sua conta a edi¢do, dando-nos apenas uma
pequena porcentagem, acho ainda melhor, pois evitaremos toda preocupagio material.
Temos Ir. Ma. Electa, Ir. Ma do Carmo e ainda outras que poderio colaborar, e possui-
mos tradugdes antigas da Vida, do Caminho de Perfei¢io, dos Conceitos do Amor Divino e

das Moradas que muito facilitardo o trabalho (Epistolario).

Obtenida la autorizacién, a pesar de su débil salud se entrega a una ardua empresa, desa-
rrollada en los momentos que le quedan libres entre sus trabajos cotidianos, sus cargos y sus
miltiples ocupaciones. Y como un caballero cristiano antes de enfrentarse a un combate, pide
que se rece por ella: “Reze por mim que comecei a tradugio das Obras completas de Nossa San-
ta Madre Teresa. Imagine que trabalho e como preciso de suas oragoes!” (Carta a Dr. Cristovam
Colombo dos Santos, 11-8-1935).

La traduccién le absorbe tanto tiempo y energfa que la aleja de otro tipo de escritura como la
redaccién de cartas, segtin comenta unos meses después a la Madre Cecilia del Carmelo de Forta-
leza: “Estou muito ocupada. Com este trabalho nio poderei escrever cartas, mas V.R. desculpard,

nio é2” (Carta, 7-7-1935). Pero también de la lectura de otros textos:

Teve de renunciar a outras leituras que a interessavam, ou diminuir as que costumava ter
com mais freqiiéncia, até mesmo a Sagrada Escritura, seu alimento quotidiano. Chegava
a ler algumas pdginas de livros que as filhas [he mostravam, mas logo os devolvia, dizen-
do: “Estou vendida 2 minha Santa Madre” (Memorial, 191).

Que el trabajo era ingente es indudable por la extensién de la obra y por el esmero que
puso en querer reproducir el pensamiento teresiano que le llevé a consultar muchas fuentes:
“Aplicava-se escrupulosamente a traduzir do melhor modo possivel; comparava os seus textos
com os das outras tradugbes estrangeiras, que muito a auxiliaram a reproduzir o pensamento
exato” (Memorial, 191).

Los que la conocieron recuerdan su forma de trabajar, propia de la de alguien totalmente
concentrado en su tarea. Ha quedado una imagen entrafiable de esta monja traductora a la que

vemos trabajando absorta, sentada en el suelo rodeada de libros, leyendo y cotejando:

Cansada ainda, comegou a tradugio das obras de N. Sta. Madre. E como escrevia? Sen-
tada no chio, com uma tdbua grande sobre os joelhos; o livro espanhol era o da edigio
critica de N. Pe. Fr. Silvério, grande, grosso... o resto dos livros ficava na “sua mesa
preferida” (o chdo). Traduzindo nossa Sta. Madre, explicava ela, preciso praticar mais os
seus ensinamentos.

S6 de 1948 em diante, quando piorou muito do reumatismo usou o banquinho da cela.
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No principio do trabalho, despendeu as poucas forcas que lhe restavam, chegando a fazer

vigilias para escrever mais tempo (Memorial, 193).

Junto a la edicién espafiola de 1922, el convento disponia de las Obras de la V.M. Santa Teresa
de Jesiis, divididas en quatro tomos (Brusselas: casa de Marcos-Miguel Bousquet, 1740) y las Cartas
con notas de Juan de Palafox y Mendoza, recogidas por orden de Diego de la Presentacion, dedicadas al
rey Don Fernando VI (Madrid: Imprenta del Mercurio, 1752). También contaba con la Vida de Sta.
Teresa de Jesiis, de Silverio de Santa Teresa (Burgos: El Monte Carmelo, 1935).

Sin embargo, no disponemos de ninguna referencia de las ediciones de Lisboa realizadas en
portugués y si, por ejemplo, de la traduccién francesa de “les carmélites du premier monastere
de Paris” (Oeuvres, Paris: Gabriel Beauchesne, 1925) y la italiana de Egidio di Gesa (Opere,
Milano: Santa Lega Eucaristica, 1931-1933), que también partia del texto de Silverio de Santa
Teresa y se presentaba al pablico como una nueva traduccién, mds natural y actual que la edi-
cién de Camillo Mella de 1871. Eso si: contaban con el Diccionario Hespanhol-Portuguez (Porto:

Typographia Occidental, 1879).

Que Maria José hubiera estudiado el espafiol, no lo sabemos. Mientras que Capistrano de
Abreu no hace referencia a este idioma, en el Memorial se insiste en que el padre “deu aos filhos
professores de linguas estrangeiras” (45) y asf en varias ocasiones se subraya que también conocfa
esta lengua: “Em casa Honorina continuou seus estudos, sobretudo o das linguas, tornando-se

eximia tradutora das seis que cultivou: Francés, Inglés, Alemio, Italiano, Espanhol e Latim”
(Memorial, 41).

Hacia 1938, libre del cargo de priora, “recomegou o trabalho da tradugao das Obras de N.
Sta. Madre, pondo bem em prdtica as resolu¢des do retiro” (Memorial, 197). Ese mismo afio se
edita el primer volumen, el Livro da vida, como le adelantard por carta el 28 febrero a Maria de

Jesus Héstia:

tenho certeza de que perdoard a demora de quase um ano em responder a sua carta, pois
todo esse tempo passei doente ou empregando minhas minguadas forgas na tradugdo de
suas Obras. Penso que na Pdscoa, se Deus quiser, ja VC terd nas mios o 1° tomo, que ¢é

o Livro da vida.

A finales de los afios treinta traduce Fundagoes, que fue publicado en 1940. Le seguird Ca-
minho de perfeiio, impreso en 1942, una obra que considera fundamental, tal y como declara en

una carta sin fecha a Maria da Conceigao da Virgem Dolorosa:

acho que a leitura mais proveitosa serd o Caminho da Perfeicdo, lido bem detidamente.
Vai ajudd-la muito em seus bons propésitos. Ali estd todo o espirito do Carmelo, no

interior € no exterior.

En 1946 se edité Castelo Interior ou Moradas, un esfuerzo colosal y extenuante, que se vio

compensado por su éxito de ventas:

Com justa alegria, a tradutora recebia os volumes impressos, assim como o primeiro,
relativamente com bastante rapidez -sendo leitura tao séria e mistica- ficaram esgo-

tados, e foram depois reeditados (Memorial, 230).
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Sonetos e poemas (7960).
Maria José de Jesus.

Edicién conmemorativa con
prologo de Manuel Bandeira.
Biblioteca del convento de Santa
Teresa de Rio de Janeiro.
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Siguié a éste, el volumen dedicado a Conceitos do Amor de Deus, Relaoes Espirituais ¢ Ex-
clamagoes—Poesias—Avisos que vio la luz en 1951. Publicado el quinto volumen se embarcé en la
dificultosa empresa de traducir las Cartas. Al parecer empled unos cinco afios y para ello le ayudé

la traduccién al inglés de Allison Peers:

Pensou realizar o trabalho desde que terminou o quinto volume [...]. Tentou fazé-
lo mais de uma vez; faltou-lhe 4nimo para prossegui-lo pela dificuldade de elucidar
alguns textos que pareciam indecifrdveis.

Gragas a caridade de uma boa amiga, obteve a tradugio inglesa das cartas por Alli-
son Peers. Obra muito boa, esclarecedora das muitas reticéncias e quase charadas
de nossa Sta. Madre, sobretudo nas cartas escritas durante a “tempestade” da per-
seguicdo suscitada contra nossa Reforma. Receando serem elas desviadas do seu
destino ou perdidas, Nossa Sta. Madre s6 se exprimia de modo velado a respeito
das pessoas e dos fatos.

O texto inglés auxiliou-a bastante, porém Nossa Madre decifrou alguns pardgrafos

que o douto tradutor ndo conseguira esclarecer (Memorial, 267).

Esa amiga era Laurita Pessoa Raja Gabaglia y a ella la traductora le agradecerd el envio de ese
“presente preciosissimo” (Carta, 12-11-1952). Laurita era la hija de Epitdcio Pessoa, presidente
de la Republica entre 1919 y 1922, quien, parece ser que, “nos tempos em que éle se distrafa
com exercicios literdrios” (Frieiro, 1959: 112), tradujo el famoso Soneto al Crucificado: “Nao
me move, meu Deus, para querer-te”, atribuyéndoselo a Santa Teresa como en tantas ocasiones
se ha hecho erréneamente. Laurita fue muy activa en Agao Catélica y en los circulos cristianos
promovidos por el cardenal Leme. De hecho, al quedarse viuda ingresé en el Carmelo do Espirito

Santo (Teresépolis), donde se hard llamar Regina do Santo Rosdrio.

Traducir las Cartas supuso para Maria José el mayor esfuerzo, debido a su complejidad y
también a su edad, tenfa 73 afios y una delicada salud: “Ndo acho tempo, e a velhice ndo ajuda”
(Carta a Marina do Sagrado Coragio de Jesus, 2 -1-1952). En este sentido, nunca ocultd la ayuda
que en aquella época recibié de Maria do Carmo “que trabalha mais do que eu, mas falta corrigir,

e é muito custoso” (Carta a Maria de Lourdes, Carmelo da Santissima Trindade, 3-8-1956).

Pese a ello, varias veces en su Epistolario, la carmelita confiesa que la tarea llega a resultarle inso-
portable: “estou revendo e corrigindo com outra Irma a tradugdo das cartas [...] e ndo me permitem
mais tirar das horas de descaso, nem eu mesma aguento” (Carta a Madre Antonietta, Carmelo de
Petrépolis, 22-9-1956), o incluso duda de si tendrd fuerzas y vida para verlas terminadas: “estou
bem velha e acabada e sempre s voltas com as cartas [...] para ver se N. Senhor me d4 a graca de
termina-las antes da morte, que deve estar préxima” (Carta a Maria Bernadette do Divino Coragio,
Carmelo de Teresépolis, 24-8-1957). En efecto, la publicacién fue posterior a su muerte en 1959.
En 1960 vio la luz el primer tomo, Cartas I, y en 1961, Cartas Il y Cartas I11.

Sin duda, los ochos tomos de la traduccidn brasilefia de las Obras de Santa Teresa, a los que
dedicd esos 23 afios de su vida, demuestran que estuvo “vendida & Santa Madre” (1990: 350),

como acostumbraba a decir.

SiTeresa toma la pluma para transcribir las palabras divinas, Maria José serd lectora y traduc-
tora de sus Obras, pero también escritora. Lectura, traduccién y escritura abren una corriente de

comunicacién entre la mistica espafiola y la espiritualidad brasilefia. Teresa de Jests herida por
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el dardo de fuego divino. Maria José traspasada por la propia Teresa. Asi se muestra en el poema

“Transverbera¢ao”, donde la Madre es agente de la escritura al herir a su hija americana:

O Mae, por tua bendita
Transverberacio,
A esta filha Carmelita

Fere o coraglo.

Teresa de Jests “alcanza en su poesfa una posicion equivalente a Cristo y se circunscribe a
ambos en un ndcleo de estricta interrelacién” (Ayres, 1998: 268). La hija unida a la madre en

una operacic’)n de amor.

No es casual, por ello, que el primer tomo de la traduccién de las Obras, que se abre con el
Livro da vida tenga como presentacién una cita tomada de su capitulo primero, donde Teresa
narra el consuelo que tras la muerte de su madre obtuvo con la imagen de la Virgen, que desde
entonces se convirtié en su nueva madre. Despues de la cita, hay una dedicatoria: “O’ Virgem e
Maie dulcissima do Carmo, tuas sdo estas pdginas, que desabrocharam sob teu materno olhar e no

agasalho de teu Coragio todo ternura e misericérdia”.

De este modo, la “santa madre” es fundadora no sélo del Carmelo sino también es fuente de
la palabra. Las palabras traducidas llegan desde la propia madre, han florecido bajo su mirada ma-
terna amparadas por su amor tierno y misericordioso; son suyas y a ella estdn dedicadas. En este
sentido, decfa Certau que “la madre es por quien la palabra llega y se hace cuerpo o discurso” y
matizaba la diferencia entre la genealogfa célibe y/o patrilineal del lenguaje teolégico y “el origen

de las maneras de hablar misticas, caracterizado por la diferencia sexual y por una preponderancia

de la madre” (165).

Pero si ya en s{ mismo el hablar mistico es traductor o transportador, un ejercicio perma-
nente de traslacién (Certeau, 145), la traduccién de un texto mistico es doblemente traductor,
la traduccién de la traduccién de una experiencia. Por ello, muchos son los problemas a la hora
de emprender esta tarea ardua pero fascinante, como apuntaba Rosa Rossi (1987). No sélo por
las dificultades relativas a términos sobre fenédmenos sociales, como “honra” o a vocablos de ca-
rdcter religioso, como “oracién”, “plegaria” o “rezo”, que los hay, sino a los derivados de la propia
naturaleza de los textos misticos en los que al ahondar en las sutilezas de la experiencia interior
se exploran todas las sinonimias posibles hasta instaurar ricos campos semdnticos: “alegrfa, con-
suelo, contento, deleite, gloria, gozo, regalo”, por ejemplo, en el caso del “goce”. Algo que sin
duda pone a dura prueba a los traductores. Asf lo hace Silva (1992) en su andlisis exhaustivo de
varias traducciones en Portugal, donde pone a dialogar al traductor con el original espafiol en

una conversacién silenciosa:

Como se o verbo do poeta, como se a expressio do mistico nio fosse em si mesma
criativa dos novos referentes, nio a descri¢do do que aconteceu, mas uma indicagio
que faz realizar e forcosamente no sempre diferente e imprevisivel do Espirito “que
sopra onde e quando quer”... T4o pessoal quanto uma carta de amor, tio rigorosa

quanto uma equag¢ao matemdtica (173).

No sorprende, por ello, la anécdota que, en una entrevista para Radio France Internacionale

(04-06-2015), contaba Aline Schulman sobre su traduccién al francés de Les chemins de la per-
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fection (2015). Al admitir en una conferencia sus dificultades ante unos textos que consideraban
abstrusos, una persona del publico le dijo: “Sefiora Schulman, quizd Santa Teresa no quiere que
usted la traduzca”. Finalmente logré superar la crisis al tomar conciencia de que “traducir Teresa
no es traducir ficcién” y ante ello, “el traductor no tiene ninguna libertad, debe tener un respeto

absoluto del texto y una modestia absoluta frente a lo que estd escrito”.

Seamos todos locos

Ademds, al laborioso trabajo de la traduccién hay que afadir la espinosa tarea de la revisién.
En este aspecto Maria José nunca oculté la ayuda de Maria do Carmo. Ambas formaban, como ya
hemos visto, una suerte de sociedad: “Terminei a tradugio das Cartas [...], ajudada por Ir. Maria
do Carmo, que trabalha mais do que eu, mas falta corrigir, e é muito custoso” (Carta a Maria de

Lourdes, 3-8-1956).

Pero también fue crucial la ayuda del célebre poeta y critico literario Manuel Bandeira
(1886-1968), quien tradujo al portugués obras del espafiol como O Auto Sacramental do Divino
Narciso, de Sor Juana Inés de la Cruz, D. Jodo Tenério, de Zorrilla, Mireille, de Gabriela Mistral,
Os Verdes Campos do Eden, de Antonio Gala, poemas de Antonio Machado, Garcia Lorca, Rafael
Alberti, Rubén Dario, Jorge Luis Borges o Nicolds Guillén, entre otros, sin dejar de lado el her-

moso soneto anénimo “No me mueve, mi Dios, para quererte”.

Hacia 1931, el poeta pernambucano, hombre de fe catélica y primo de Maria do Carmo
do Cristo Rei, visitaba a menudo el convento de Santa Teresa. Al parecer Bandeira “passou
entdo a ir com freqiiéncia ao interlocutério para discutir com madre Maria José as ddvidas que
ela e suas colaboradoras tinham sobre ortografia” (Bezerra, 1995: 51-52). El propio poeta lo
recordarfa en la necrolégica que escribié como homenaje a su amiga, el 18 de marzo de 1959

en el Didrio do Comércio:

Quando as monjas do Carmelo faziam a tradu¢io das Obras Completas de Santa Teresa,
fui muitas vezes a convite de minha prima ao locutério do Convento para conversar com
ela e com Madre Maria José sobre ddvidas que elas tinham a respeito da nova ortografia.

A conversa estendia-se frequentemente aos dominios da poesia (1959: 3).

Bandeira debi6 de sentirse atraido muy pronto por el trabajo de traduccién dedicado a una
escritora como Teresa de Avila por la que en muchas ocasiones manifesté su gusto. Le fascinaba
su “seamos todos locos” (Vida 16, 6), que emparentaba con los Kernianas o impulsivos de buen

corazén. En una carta del 28 de diciembre de 1937 dirigida a Mdrio de Andrade, afirma:

Passei estes trés dias dltimos revendo provas de uma traducio da Vida de Santa Teresa
por ela mesma feita por Madre Maria José, no século Honorina de Abreu, filha do Ca-
pistrano. Gostei deveras da espanhola, sobretudo quando ela, num aceno de Kerniana,

exclama “Seamos todos locos!” (Moraes, 2001: 642).

Esa exclamacién condesaba sobre todo, para Bandeira, el principal motor de la poesta: la
superacion del entendimiento por el sentimiento, como sucede en la experiencia mistica. En su
articulo sobre “A poesia em 19377, publicado en Anudrio Brasileiro de literatura (1938), volvié a

usar la expresién para comentar los Poemas de otra gran voz femenina, Adalgisa Nery:
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Lendo-a lembrei-me daquele trecho da vida de Santa Teresa onde a carmelita censura
os pregadores que nos seus sermdes se atém mediocremente ao puro entendimento
em vez de se deixarem abrasar na chama do amor divino. “;Seamos todos locos!”,
exclama a santa de Avila. Eis um grito d’alma que deveria ser o moto de todos os

poetas (2009a: 168).

Por ello, Bandeira aplica esa locura teresiana, ese salirse de si que se transforma en una des-
mesura lingiifstica, a la poesfa de Nery, quien “quando escreve nio mede as suas palavras, que a
poesia nela parece agir com um desrecalque insopitdvel”, como si fuera, “comada de uma neces-
sidade injustificdvel” (ibid.).

Bandeira volverd sobre la figura de Santa Teresa en un articulo de agosto de 1938 en Re-
vista do Brasil. Y lo hace para referirse a la poesia religiosa de los afios 30 con nombres como
Jorge de Lima, Murilo Mendes o, de nuevo, Adalgisa Nery, poetas que se dirigen directamente
a Dios como hacfan los profetas. Pero antes de ellos, destaca el poeta simbolista Joao Alphonsus

de Gimaraens:

Ora, os poetas de inspiragdo estreitamente catdlica preferem recorrer mais frequente-
mente 2 intercessio de Maria e dos Santos, para com os quais o tom ¢ mais sentimental,
mais terno. Em Santa Teresa entdo ele desce a familiaridades deliciosas, como nos dos

poeminhos a propdsito da circuncisao de Jesus (2009b: 197).
La mencién a Santa Teresa es ineludible, pues aquel escritor no sélo admiraba a la espafiola:

a figura de Santa Teresa impressionava muito o poeta nos dois tltimos anos de vida. Na
véspera de expirar, escreveu ele uns versos muitos serenos, num ritmo esvoagante em que

a alma parece j4 se balancar meio desprendida da matéria (205).

Se trata del poema “Na tristeza do céu, na tristeza do mar” cuyo cierre es todo un home-

naje a su figura:

E pude ver-te, contemplar-te pude,
Como a imagem da virtude

E da pureza,

Cheia de Luz

Como Santa Teresa

De Jesus!

De este modo, para Bandeira el nombre de la “grande Santa e grande poetisa” fue la dltima
palabra del mensaje poético de Guimaraens: “Santo também pela dogura de sua alma, que viveu
sempre amparada pelas Trés virtudes —dogura que ¢ a maior que j4 se exprimiu em versos de

lingua portuguesa” (205).

De hecho, el poeta de Minas Gerais alabado por Bandeira, no sélo se dejé traspasar por la
pluma de la abulense sino que transmitié esa pasién a Jodo Alphonsus, quien realizé algunas
traducciones que, bajo el titulo Versos Nascidos do Ardor do Amor de Deus que em si possuia Santa
Teresa de Jesus, incluia la famosa glosa a lo divino de la letrilla “Vivo sin vivir en mi” y que en 1945

reprodujo el “Suplemento literdrio” de A manha:
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Vivo sem em mim viver,
E a tdo alta vida corro
Que eu morro porque nao morro.

Que morro de nao morrer.

Entre mujeres

Decfa Santa Teresa que “mejor se entienden el lenguaje unas mujeres de otras” (Moradas,
Prélogo, 4). Tal vez por ello, hubo que esperar a otra mujer para encontrar una nueva traduccién
de un libro suyo en Brasil. Serd Rachel de Queiroz (1910-2003), un icono de la cultura brasilefa,
la primera en ingresar en la Academia Brasileira de Letras. En 1946 tradujo Vida de Santa Teresa
de Jesus escrita por ela prépria (Rio de Janeiro: José Olympio). Una fecha importante, pues coin-

cide con la de la segunda edicién del Livro da vida de Maria José de Jesus publicado por Vozes.

Pero ahora es una editorial como Olympio, dirigida a un publico mds diversificado, no dni-
camente religioso, lo que permite una divulgacién mds amplia de la escritora espafiola. Esa bus-
queda de un publico general hard que incluso el 25 de agosto de 1946, el suplemento dominical
“Letras e Artes” del diario A manha presente esta versién como una auténtica novedad: “um livro
notdvel, pela primeira vez em portugués”, lo que evidencia la escasa proyeccién que la primera

traduccién tuvo fuera de los circulos catélicos.

La propia traductora en sus breves comentarios menciona dos elementos importantes que

caracterizan la obra: lo espiritual y lo poético:

Procurei fazer trabalho honesto; interpretar conscienciosamente a narrativa no seu ver-
dadeiro clima, ndo lhe mutilar a forga lirica dos arroubos poéticos e conservar o mais

possivel a densa atmosfera espiritual, que é um dos seus principais encantos (1984: 7).

Que el elemento espiritual es lo mds denso es indudable, pero no por esta razén elude que
el texto posea fuerza lirica, lo que, en este sentido, lo convierte en un texto literario. No en vano,
desde la ladera espiritual, Queiroz dedica su traduccién “ao leitor catdlico”, en especial a su amiga
Alba Frota. Pero al mismo tiempo sefiala dos tipos de lectura, la del lector religioso y la del lector

laico quien también podrd encontrar otro tipo de tesoros:

peco que leia o libro com confianga: fie-se em que, embora talvez por motivos um pouco
diferentes dos seus, sao também grandes minha admiragdo e me respeito pela obra da

maior santa de Espanha, que foi a0 mesmo tempo um dos maiores cldssicos da lingua (7).

Por ello, como traductora insiste en la dificultad que entrafia el texto teresiano, a la que sin

duda contribuye su vocabulario mistico:

A empresa ¢ dificil; o pensamento da grande carmelita ¢ muitas vezes obscuro, e sua
linguagem, j4 por demais rica e pessoal, tem ainda a desafiar os esforcos do tradutor leigo
todos os escolhos do vocabuldrio mistico. Sem esquecer que se trata de obra escrita na
segunda metade do século XVI (7).

Con todo, el trabajo de Queiroz serd, en opinién de Villaga, “a maravilhosa autobiografia

espritual de Santa Teresa de Avila, que ela soube recriar com o seu estilo macio e falador” (2001:
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123). Sobre el texto original en el que se apoy6 la futura académica, s6lo tenemos la noticia que
se incluye en la edicién posterior de Loyola que reproduce la de Olympio: “Titulo do original es-
panhol: Vida de Santa Teresa de Jesus escrita por ela mesma que faz parte de suas Obras —reuniao
completa dos trabalhos literdrios de Santa Teresa, impressas pela primeira vez em Salamanca, em

1588, sob os cuidados de Frei Luis de Leon”.

Por otro lado, desconocemos la relacién de Queiroz con la lengua espafiola. Durante su labor
como traductora en los afios 40 trabajé diferentes originales del francés y sobre todo del inglés,
pero este fue su unico libro traducido del espafiol. De hecho, como recuerda Ribeiro (2015),

puede que su dnico contacto con este idioma fuera a través de la lectura:

Ela fora educada lendo os cldssicos da literatura estrangeira por incentivo da mae.
Com isso, foi se familiarizando com as linguas francesa, inglesa e espanhola, domi-
nando-as de tal forma que chegou a se manter financeiramente com o dinheiro das
tradugdes de livros e de cartas para editoras do porte da José Olympio e empresdrios

que trabalhavam na iniciativa privada com a exportagio (75).

Asimismo, cabe tener presente que durante la década de 1940, la censura impuesta por la dic-
tadura de Gettilio Vargas a la edicién de obras literarias brasilefias, propicié el desarrollo de traduc-
ciones como fuente de lectura y como medio de ingresos para autores que como la propia Queiroz
se dedicaron mds a esta labor que a escribir sus obras. Sin embargo, hay que considerar también dos
aspectos relevantes en esta tarea. El primero, que entre sus traducciones hay un mayor porcentaje de
obras de escritoras (Santa Teresa, Jane Austen, Elizabeth Gaskell, Emily Bronté, etc.), lo que revela
que “realmente contribuiu para a divulga¢io da escrita feminina e da imagem da mulher como
artista, além de questionar a posi¢io desta na sociedade” (Oliveira, 2007: 56). El segundo, las mar-
cas que las traducciones pudieron dejar en su produccién autorial. Como ya sefial6 Martins, “nio
devemos minimizar o que a intimidade com essas obras terd concorrido para novas perspectivas em

sua prépria arte de romancista: afinal de contas, a tradugio ¢ uma reescrita” (1997: 85).

La propia traductora-escritora lo expresé usando una comparacién muy acertada en su
entrevista para el homenaje que en 1997 le dedicé Caderno de Literatura Brasileira del Instituto

Moreira Salles:

Eu lembro que na época em que traduzia, eu me sentia como se estivesse desman-
chando a costura, desmanchando o croché de certos escritores, descobrindo os pon-

tos, os truques prediletos deles (21).
No sabemos cémo quedd ese destejer-tejer entre el Libro de la vida y su produccion literaria.

Pero Queiroz no fue la tinica mujer que por esos afios cogid el testigo de Maria José de Jesus en la
traduccién de Teresa de Avila. A ella se sumé la prima del poeta Manuel Bandeira, Maria do Carmo
Vaughan Bandeira (1902-1992), que estuvo al frente de las revisiones y reediciones realizadas por las
carmelitas. Antes de ingresar en el convento de Santa Teresa a sus 29 afios, trabajé en el Jardin Botd-
nico de Rio de Janeiro, una labor como investigadora que también estuvo marcada por el anonimato
(Filgueiras, 2014). Al tomar los hdbitos, Maria do Carmo se convirtié, como ya vimos, en una suerte
de secretaria de Maria José de Jesus hasta su muerte. Después, a su esforzada tarea de revisién se le

sumg su trabajo como responsable de varias reediciones.
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Muchas fueron sus dotes segtin la semblanza que tras su muerte proporciona la priora del

Convento de Santa Teresa:

Auxiliou uma tradugdo das Obras completas de Sta. Madre trabalhando com n. Madre
Maria José de Jesus e datilografou (era excelente datilégrafa) 3 e até 4 vezes as Obras
Maiores. Com a entrada de Irmas que datilografavam [...] passou somente a traduzir. Fez
a revisao das Obras Maiores e as publicou j4 no final de sua vida. Traduziu e publicou o
Carisma Teresiano do Frei Ildefonso Moriones. Com as informagoes do Arquivo Nacio-
nal, além de outros Arquivos ajudou a escrever a Histéria do Convento. Lia e falava 6

linguas e o latim, assim como lia em grego [...], e no Hebraico antigo (1993: 2).

Su primera reedicién fue Caminho de perfeicio (Sao Paulo: Edigoes Paulinas, 1977). Se trataba
de una nueva edicién revisada y actualizada. La traduccién aparece atribuida al Convento de Santa
Teresa, pero partiendo como texto base del autégrafo de Valladolid en la 42 edicién de las Obras
Completas, a cargo de Efrén de Madre de Dios y Otger Steggink (BAC, 1974). En esta edicién ahora
en Paulinas, una editorial, al igual que la anterior Vozes, de cufio catdlico, se incluye el resumen de la
conferencia que en 1962, con ocasién del IV Centenario de la Reforma Teresina, dicté el Cardenal
Montini en el Carmelo de Mildn. La estudiosa Eunice Pontes (1987) tomar4 esta versién como refe-
rencia para su andlisis comparativo de las traducciones realizadas en Brasil y en Portugal y en el que
plantea la hipétesis de que “no Brasil a censura gramatical ¢ tao forte que boas tradutoras, como as
freiras carmelitas, extirparam as sentencas do tdpico, causando uma mudanga considerdvel no estilo
da obra de Santa Teresa” (423). A su juicio, ello contribuye a “um artificialismo formal desnecessdrio

em nossa lingua escrita” (424).

Un nuevo cambio de editorial marcé a las dos ediciones siguientes. Ahora serd la catélica
Paulus quien publique Livro da vida (Sio Paulo: 1983), segtin la traduccién de Maria José de
Jesus a partir de la edicién de Silverio de Santa Teresa y con una pequefia nota de presentacion
para advertir sobre su divisién en cinco partes a fin de facilitar la lectura. La siguiente serd Castelo
Interior ou Moradas (Paulus-Carmelo de Cotia, 1981), cuya traduccién también se atribuye a las
Carmelitas Descalzas del Convento Santa Teresa de Rio de Janeiro, segtn la edicién critica del
padre Silverio. Asimismo, el Convento agradece a Jacyntho José Lins Brandao, profesor de la
Universidad Federal de Minas Gerais, su colaboracién en la revisién de esta nueva traduccién. No
falta una sugestiva introduccién de Brandao que desde el campo del 4rea de las letras y la filosoffa,
dota al libro de un cariz nuevo. A partir de sus reflexiones Castelo Interior se abre a todo tipo de
lectores, siguiendo aquella ruta ya apuntada por Rachel de Queiroz: “o libro interessa a todos”

(1981: 12), por su contenido y por su forma, pues es comparable a una gufa de viajes para la vida.

Sin embargo, ya que no se reedité el trabajo primero de Maria José de Jesus, tendremos que
esperar a los afios 90 para encontrar una nueva traduccién de las Obras completas (Sao Paulo:
Edi¢oes Loyola, 1995), una nueva propuesta que busca estar acorde con los tiempos y que ha fa-
cilitado su alcance a un vasto ndmero de lectores. Tal y como se clarifica en la “Introdugio geral”,
la traduccién de la carmelita “foi feita com todo o esmero, mas o decorrer dos anos mostrou-nos
a necessidade de uma nova tradugio, fiel ao texto original, mas mais 4gil, mais préxima da atual
forma brasileira de expressar-se” (2002: 16). El proyecto, dirigido por Gabriel C. Galache y
coordinado por Patricio Sciadini, toma como texto base el establecido por Tomds Alvarez para las
Obras Completas (Burgos: Monte Carmelo, 1977) y para las Carzas se sigue la edicién de Silverio

de Santa Teresa.
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Paraddjicamente para la obra poética se mantiene la traduccién realizada por Maria José,
especificindose que conté para ello con la ayuda de Manuel Bandeira. Quizd fuera motivado
por el mismo argumento que aqui se esgrime acerca de su poesfa: “Teresa ndo era poeta, mas s
vezes via-se levada a compor ‘de repente versos muito sentidos™ (13). Se refuerza asf una visién
de la poesfa y la traduccién realizada por mujeres como fenémeno marginal. De Juan de la Cruz,
no s6lo abundan las traducciones sino que siempre se pensard en él, no con poca razén, como
simbolo y cumbre de la expresién poética y mistica. En cambio, la mujer no puede pretender
semejantes reconocimientos y cuando se hace siempre estd el peso de una mano masculina como,

por ejemplo, la de Bandeira.

Por dltimo, la edicién en bolsillo en 2010 del Livro da vida en una editorial como Penguin
Classics Companhia das Letras marca un nuevo rumbo para la difusién de la obra teresiana en
Brasil. En este sentido, no es anecdético que el prélogo sea de un exponente de la Teologfa de
la Liberacién como Frei Betto, quien ya con anterioridad habfa publicado junto con Leonardo
Boff una recopilacién de conferencias sobre Mistica e espiritualidade. Respecto a la traduccién,
Marcelo Musa toma como texto base la 82 edicién de las Obras completas a cargo de Efrén de la
Madre de Dios y Otger Steggink (Madrid: BAC, 1986). Sin omitir que también ha consultado la
142 edicién de Ddmaso Chicharro (Madrid: Cdtedra, 2006), una edicién que en Espafia supone
orear el halo religioso del texto y confirmar la entrada en el canon literario de los cldsicos hispd-

nicos y de los estudios filolégicos.

Quizd, por ello, la finalidad mayor de esta traduccion es ofrecer una obra que llega al lector

brasilefio en su idioma, como un proceso comunicativo en un entorno social determinado:

o texto de Santa Teresa apresenta pontos de dificil elucidagdo. Alguns tradutores
optam por tornd-lo mais claro e direto do que ele realmente é. Outros, especialmente
os ligados 4 ordem carmelita de Santa Teresa, traduzem o texto do Livro da vida & luz
dos quase quinhentos anos de discussio e interpretagio da espiritualidade teresiana
de que sdo herdeiros e praticantes. Esta tradugio tenta apenas por em portugués o

que estd no livro de Santa Teresa (31).

Estarfamos ante un nuevo camino para la recepcién en Brasil de esta obra fundamental de
Santa Teresa. Situarse ante el texto desde otra vertiente que no sea la religiosa y hacerlo de forma
mds flexible y no desde una postura de sumisién reverente ante un “mensaje divino” transmitido
por un “emisor-santo”. Este cambio puede abrir el libro a nuevos destinatarios, a un ptblico mds
diversificado, no necesariamente devoto, y volverlo apetecible también como producto estético,
como ya aprecié Queiroz. De este modo, el tépico de la oscuridad podria dejar de ser un obstd-
culo para degustar el texto y ayudarfa a abrir lo que tantas veces se presenta como una especie de

puerta cerrada ante lo que se considera un “estado de gracia”.

Tanto el contexto editorial como el tipo de traduccidn, sin duda, contribuyen a construir una
imagen sobre el autor y la obra, como ya abordé hace tiempo André Lefevere (1997) a propésito de
los procesos de reescritura y manipulacién del canon literario. No en vano, Lima (2014), apoy4n-
dose en este especialista, reflexiona sobre las implicaciones que para un lector de a pie, puede tener
la traduccién de Exclamaciones de Santa Teresa en la edicién de Loyola y plantea la necesidad de
cubrir el vacio de este tipo de texto en el campo de los Estudios literarios. Necesidad que dotarfa de
nuevos lectores (no tnicamente del 4mbito de la Mistica y de la Teologfa) que lo que simplemente

buscan son traducciones de la obra teresiana a la lengua portuguesa.
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Aparicién de Cristo crucificado

a Santa Teresa de Jesus (1629).
Alonso Cano.

Madrid, Museo Nacional del Prado.
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Desde otros ojos, como pueden ser los profanos de la literatura, los escritos teresianos, como
planted Ldzaro Carreter en una iluminadora tautologfa, “son literarios porque podemos leerlos
literariamente, esto es, experimentando el juego de emociones que proporciona el arte verbal”
(2003: 161). Tal vez asi también algtn dfa el lector brasilefio pueda tener a su alcance la tra-
duccién de Camino de perfeccion segiin su primera redaccién (autégrafo de El Escorial). Una
versién que, debido a la libertad de determinados pasajes, asustd tanto a los censores y llené de
numerosas tachaduras el texto, que obligaron a Teresa de Avila a reescribirlo. Que sepamos, hasta
ahora sélo existe en Brasil la traduccién de aquella segunda redaccién de una de las obras mds

emocionantes de la literatura espafola.

Pedazos de lengua

En un ensayo de 1944, Eduardo Frieiro llamaba la atencién sobre el hecho paraddjico de
que en Brasil Santa Teresa fuera conocida precisamente por el “No me mueve, mi Dios, para
quererte”, un soneto que en realidad no escribié y que se le atribufa en distintas traducciones,
como la de Guimaraes Passos, Epitdcio Pessoa 0 Manuel Bandeira, entre otros. Un afio después,
comentaba que se empezaba a notar “agora entre nés alguma simpatia pelos misticos espanhdis”

(121), debido a un contagio por via francesa. Afirmaba:

Tenta-se ler Santa Teresa. Lé-se um pouco Sao Jodo da Cruz. Talvez se leia também Frei
Lufs de Ledn [...]. Ler a prosa de Santa Teresa ndo ¢ fécil hoje, mesmo para um caste-
lhano. E que toda prosa, ainda mesmo a mais cursiva, como era a da monja de Avila,

envelhece rapidamente (1959: 121).

Frieiro, sin duda, fue gran admirador de la literatura hispdnica y un fuerte divulgador como
demostraron sus crénicas periodisticas. Pero ante todo fue un lector activo, que era lo que recla-

maba para estas obras.

DPero existen otros tipos de lectores que han ido a lo largo del tiempo acercdndose de di-
versas maneras y dngulos a la mistica espafiola. No puede pasarse por alto que el nombre de
la escritora ya se incluyera en los programas de literatura universal para estudiantes del sexto
afio del Colegio Pedro II de Rio de Janeiro en 1929. Asi, en uno de los temas sobre literaturas
espafiola e hispanoamericana se inclufa el epigrafe “El Misticismo: Santa Teresa de Jesds”, un
epigrafe que volvemos a encontrar en la reforma educativa de Gustavo Capanema en 1936
(Guimaraes, 2014: 231 y ss.). Esto llevé 1égicamente a producir libros de texto para cumplir
dichos programas. Tal fue el caso de la Histdria da Literatura (1940) de José Mesquita de Car-

valho.

Acertaba Frieiro acerca de la mediacién francesa para la recepcién de la obra teresiana.
Francia no sélo fue uno de los primeros paises en estudiar su obra. También ocupaba un pues-
to importante en las relaciones culturales con Brasil donde influyeron los poetas simbolistas
que otorgaron gran valor a la mistica espafiola. No sorprende, que Leontina Licinio Cardoso,
a la hora de escribir una pequefia biograffa sobre Santa Teresa incluida en Almas (Sao Paulo,
1935) tenga entre sus fuentes de consulta la Sainte Thérése (1927) de Louis Bertrand y Oeuvres
mystiques de Sainte Thérese (traducidas por Marcel Bouix en el siglo XIX). Pero también estardn
entre sus fuentes dos textos en espafiol: Vida de Santa Teresa de Jesiis, de Francisco de Ribera
Pons (edicién aumentada por el P. Jaime Pons, 1908) y las Obras completas (con un estudio pre-

liminar de Luis Santullano, 1930). En su biografia, Leontina pondr4 especial énfasis en el valor
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atribuido a la instruccién catélica tan decisivo para el papel de la mujer en la sociedad. Teresa
de Avila, “expressio da civilizagio espanhola” (10), “alma de fogo” (16) y “ardente espanhola”

(22), encarna el modelo ejemplar de comportamiento femenino.

También ayudé a popularizar la figura y obra de Teresa de Jesus su reconocimiento por el
Vaticano como Doctora de la Iglesia en 1970. No sorprende que precisamente dos afios mds
tarde del Instituto de Letras de la Universidad Federal de Pernambuco promueva una impor-
tante Semana de Santa Teresa. Impulsado por el padre Romeu Perea, el evento reunié a distintos
especialistas que abordaron su obra y su figura desde diferentes enfoques como el religioso,
el literario o el psicolégico, aunque poniendo en relieve en la mayoria de ellos la influencia
indudable de los estudios de Menéndez Pelayo, a quien se consideraba “seu melhor intérprete
em nosso dfas” (1973: 22).

Destacé en el encuentro la participacién de un escritor de renombre, como Ariano Suas-
suna (1927-2014), tan comprometido con la reivindicacién de la cultura popular del Nordeste
brasilefio. En su ponencia “Santa Teresa e eu” puso a dialogar su obra, como era el caso de
O Romance d’ A Pedra Pedra do Reino (1971), con la de la mistica espafiola. Pero sobre todo
incitaba a la lectura de sus textos: “uma grande escritora, uma Poetisa de génio, que vale a
pena ler, porque a leitura de sua autobiografia e das Moradas ¢ dessas das quais ninguém sai
impune” (55). Para ello, subrayaba también la presencia de lo popular en su admirable sentido
del humor y de la realidad: “o elemento popular do realismo de sua terra, unido & mistica mais
alta” (57). Y asi, Suassuna considera que, igual que la obra teresiana muestra una filosofia y una
teologfa mds libres al estar mds cerca de Dios, también puede estar tan cerca del publico como

la de los cantores nordestinos.

Otro de los medios clave en la recepcién de la obra teresiana en Brasil serdn las antologias
de poesfa. Teresa ocupard su espacio, por ejemplo, en Poesia Espanhola do Século de Ouro (Flo-
riandpolis: Letras Contemporaneas, 1998), a cargo de Leonor Scliar-Cabral. Ante “o grande
conflito” que “resulta de tentar preservar ao mesmo tempo os sentidos do texto e os recursos
estilisticos” (1997: 331), esta escritora nos ofrece una reflexién sobre la traduccién de los
poetas seleccionados, entre ellos Santa Teresa y la tradicién popular, en la que sigue el camino
del andlisis estilistico de Ddmaso Alonso en Poesia espaiola: Ensayo de métodos y limites estilis-
ticos (1950).

Asimismo, en su tarea de divulgacién de la lengua y literatura en espafol, la Embajada de
Espafia, por medio de su Consejerfa de Educacién en Brasil, incluy6 la glosa “J4 toda me dei, e,
assim” y los “Versos nascidos do fogo do amor de Deus que tinha em si”, en la antologfa bilin-
giie, Poetas do Século de Ouro Espanhol (Brasilia, 2000), preparada por los traductores y poetas

Anderson Braga Horta, Fernando Mendes Vianna y José Jeronymo Rivera.

Tampoco faltard el “Vivo sem viver em mim” de Santa Teresa, con una nota sobre la autora
y el poema, en antologias generales como la de Fabio Aristimunho Vargas Poesia espanhola.
Das origens & Guerra Civil (Sao Paulo: Hedra, 2009). En esta obra se siguen los criterios de
“certa tradi¢do brasileira de transcriagio de poesia, mais preocupada em recriar na lingua im-
portadora alguns elementos em principio intraduziveis da lingua importada (ritmo, técnicas,

significantes, etc.) do que preservar uma fidelidade estrita ao texto original” (11-12).
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A lingua em pedagos,

de Juan Mayorga, se representd
en Sio Paulo bajo la direccidn de
Elias Andreato.

Foto: Laéreio Luzl/divulgacion
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Todavia mas. Satisfaccion textual

He sido Santa Teresa de Avila, aquella loca que sabfa mds que todos los
hombres y que sabia a fuerza de convertirse en péjaro.

Hélene Cixous, La risa de la Medusa

Parece esto algarabl’a, y clerto pasa asf, que es un gozo tan excesivo del

alma, que no querria gozarle a solas, sino decirlo a todos. Moradas V1, 6, 10

El espiritu cientifico del siglo XIX también contribuyd desde enfoques mds racionalistas a la
difusién de Teresa de Jests. Asi, bajo su escalpelo la mistica fue diseccionada y se la incluyé en el
catdlogo de los casos clinicos. La locura, la histeria, la represién irdn conformando una imagen
que influye en su recepcién. A ello ayudé ademds la iconografia y en especial el famoso grupo
escultdrico, “El éxtasis de Santa Teresa”, realizado por Bernini en el siglo XVII, una imagen que
tantas veces acompafia a los textos teresianos en portadas o ilustraciones. Es la proyeccién de una
Santa Teresa extdtica donde el amor divino adquiere un cardcter ambiguo que aterra a los devotos
y que llevé a Jacques Lacan a un andlisis sobre el goce femenino, el deseo de ser encore, todavia

mds, siempre mds (Encore. Le séminaire. Livre XX, 1975).

En esta nueva via de divulgacidn, lo mistico no estd privado de sensualidad y erotismo. Algo,
por otra parte, nada original si pensamos que en el siglo XVII no estdn trazados los limites entre

el espiritu y los sentidos segtin los criterios victorianos, que se han heredado del siglo XIX.

No sorprende, en consecuencia, el interés que en los dltimos afios ha despertado la vida de la
Santa. Asi, junto a la produccién de autores cristianos, como la vasta obra del carmelita Patricio
Sciadini, se ha ido consolidando un corpus que se acerca a Teresa de Avila desde perspectivas
laicas, como la traduccién del conocido trabajo de Rosa Rossi, Teresa de Avila: biografia de uma
escritora (Rio de Janeiro: José Olympio, 1988). A ello se han sumado diferentes propuestas, en
algunos casos con amplia proyeccién medidtica, que abordan el tema desde el punto de vista de
la divulgacién histérica o desde una perspectiva periodistica e incluso aquellas que han literaturi-

zado su vida o la han llevado hasta los escenarios.

Asi encontramos la traduccién que Clévis Marques realizé de Teresa de Avila ou o divino
prazer, de Elisabeth Reynaud (Rio de Janeiro-Sao Paulo: Record, 2001), un libro que O Globo en

su suplemento “Prosa & Verso” (22-12-2001), promocionard con el efectista titular de “Santida-
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de e voltipia”, reproduciendo todos los tépicos de las “insanidades divinas e delicias proibidas”,
aunque, en cualquier caso, permiten contemplar con otros ojos a la mistica. De esa época, es
también la pieza de teatro Teresa de Avila, a santa descalea de Fidelys Fraga, un montaje que servi-
rd para que el mismo periddico destaque cémo en Brasil “cresce o fi-clube da santa precursora do
feminismo”, titulando la crénica “Os éxtases de Teresa” (26-10-2002) y volviendo a reproducir

la consabida imagen de Bernini.

La abulense serd también el personaje elegido con el que la editorial Objetiva inaugura una
coleccidn sobre biograffas de santos catélicos, con la que se pretende mostrar su lado mds humano.
El resultado serd Teresa, a Santa Apaixonada (2005), de Rosa Amanda Strausz, un trabajo para cuya
elaboracién la periodista no sélo consulté las obras cldsicas de los misticos espafioles y estudios de
referencia, como los de Auclair, Rossi o Reynaud, sino también textos heterodoxos, como £/ erotismo
de Georges Bataille. La presentacion del libro permitié nuevamente a O Globo reproducir la imagen

.. « ’ 5 « o>
dC Bernini Yy mostrar a TCI‘CS&, entre o ccu € a terra , Como la santa que sonhava com cavalelros .

Los ejemplos se prologan con publicaciones de biografias, aproximaciones a sus textos, tesis
doctorales? y reediciones de sus obras. Asi, sumdndose expresamente a las conmemoraciones del
V Centenario de su nacimiento, E Realizagoes ha editado una nueva versién de As Moradas do
Castelo Interior (Sao Paulo, 2014), traducida por el novelista Antonio Fernando Borges, con pre-
sentacién de Sciadini y en la que se rescata como prefacio un texto del escritor catdlico francés del
siglo XIX, Ernest Hello, sobre la “fisionom{a” de la santa. Este afio 2015 se incluird también en
la cartelera teatral de Sdo Paulo la adaptacién de la obra del espafol Juan Mayorga, A lingua em
pedagos, bajo la direccién de Elias Andreato. Un montaje que, como declaran sus responsables en
A Folha de Sdo Paulo (8-5-2015), proyecta a la protagonista como una “precursora do feminismo”

y “um escAndalo para a época’.

Esta dimensién humana es, en fin, clave para la construccién y proyeccién de una nueva
imagen de la figura de Santa Teresa en Brasil. En este sentido, la aspiracién de abrir la vida y
obra de la mistica espafiola a un ptiblico mds plural es hoy una realidad. Y asf, habrd devotos que
mantendrdn la lectura religiosa y santificadora, sin duda. Pero junto a ellos, se han consolidado
otros lectores e interesados que se atreven a abordarla desde nuevos lugares: el psicoandlisis, el

feminismo, la sensualidad, la literatura, la subjetividad, la autoayuda...

Pero lo que permanece entre todos estos pliegues lingiifsticos, similares a los de la inevitable
escultura de Bernini, es esa nueva perspectiva renacentista ante la experiencia humana presente
en Teresa de Avila, asf como su necesidad de lo Absoluto, de sentirlo y de comunicarlo: “no nos
imaginemos huecas en lo interior” (Camino 10, 10). Ganas de vivirse dentro, ganas de hablar y
ganas de escribir. Teresa de Jests, mujer, logrdé expresar su intimidad gracias a las palabras. Por
eso, hoy, cinco siglos después de su nacimiento, esos mismos textos la siguen manteniendo viva.

Gracias a aquella escritura en la que encontrd siempre una gran satisfaccién textual.
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¢La Universidad de S&o Paulo
incluyo en su plan de estudios de
postgrado, en varios semestres,
entre 2000y 2012, dos cursos
monograficos: “Literaturay
mistica en la Espafia de los
Austrias”y "Memoriay lirica en el
Renacimiento espafiol: Teresa
de Jesusy JuandelaCruz ™.
Ambos fueron impartidos en

el Departamento de Lenguas
Modernas por la doctora Marfa de
la Concepcion Pifiero Valverde.

Firma de Teresa de Avila,
realizada ante el escribano
Juan Ortega de la Torre Frias.
Burgos, Esparia, 1582.
Archivo Municipal de Burgos.
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Oracao a Santa Teresa

(FRAGMENTO)

Santa Teresa olhai por nés
Moradores de Santa Teresa
Santa Teresarogai por nos
Moradores de Santa Teresa

Rogai por nés junto ao prefeito da cidade.

Rogai pelos tisicos

Rogai pelos cardiacos

Rogai pelos tabéticos

Rogai pela gente de félego curto

Rogai por mim e pelo pintor Artur Lucas.

Nos fundos do Teatro Lirico
Tem um mictorio

Rogai pelas donzelas do morro obrigadas a passar diariamente em frente do mictério.

Santa Teresarogai por nos
Moradores de Santa Teresa
Estamos comendo da banda podre

Faz um ano.

Manuel Bandeira



CAPITULO 1V

Teresa de Jesusy laliteratura brasilefia:
caminos de un encuentro

M2 de la Concepcion Pifiero Valverde

El encuentro de la literatura brasilefia con Teresa de Jesus parece predestinado. En los mis-
mos afios en que ella creaba en Avila su pequena comunidad de descalzas, despuntaban en Brasil
las primeras notas de vida literaria. En el patio del recién fundado Colegio de Sao Paulo, que
darfa nombre y origen a la metrépoli brasilefia de hoy, empezaban a representarse autos y escritos
dirigidos por un joven misionero espafiol, el jesuita José de Anchieta (1534-1597). Mal podria
entonces imaginar la monja escritora que siglos mds tarde serfa inspiradora de textos de teatro,

novela y poesia en la literatura de una tierra tan distante.

Fue atin en los tiempos coloniales cuando los brasilefios pasaron a seguir las huellas de Teresa,
y desde entonces hasta nuestros dias su obra no ha dejado de atraerlos. En el vasto campo de la
literatura, por quedarnos sélo en éste, son diversos los caminos por los que escritores y escritoras,
principalmente poetas, procuran llegar a ella y entablar didlogo. No es posible ahora recorrerlos
todos: lo que si se puede es contemplar a distancia algunos de ellos. Cuando mucho se puede
intentar explorar brevemente algunas rutas y veredas, que a veces se cruzan o corren paralelas,
pero que siempre quedan marcadas por el paso de los que buscan acercarse a Teresa. Intentare-
mos escuchar, pues, en una u otra parada, el eco de algunos didlogos que tal vez animen a otros

muchos a recorrer todo este territorio extenso y fascinante.

En este panorama literario teresiano, a lo lejos se vislumbran los caminos de los escritores del
Brasil colonial. Pero son los de nuestros contempordneos los que mds de cerca se presentan ante
nuestra mirada. Aquf no es dificil distinguir a quien compartié con Teresa el amor a la palabra
y el horizonte de fe: Murilo Mendes (1901-1975). En este poeta, muy vinculado a los origenes
ibéricos de la cultura brasilefia, la atraccién por Teresa forma parte del amor a Espafa y culto
a Castilla, que recuerda a los escritores espafioles de la Generacién del 98. Murilo encuentra a
Teresa en su antigua ciudad de Avila, pero la mirada del poeta asume las perspectivas e imdgenes
de nuestros dfas. Desde la ventana del avién, que sobrevuela la tierra castellana, va buscando €l a
la santa escritora. En el aviso “silencio”, que anuncia a los pasajeros el aterrizaje, se lee la palabra
que prepara la entrada en una “composicién abstracta”, una Avila que va mds alld de lo concreto,
del aqui y ahora. Los movimientos ondulantes de la aeronave evocan las pulsaciones del alma en

la escritura de Teresa:

O aeronauta conduz a bordo a palavra siléncio.
Sobrevoamos Avila, composi¢ao abstrata.
O avido abrindo curvas d4 guinadas

Como os movimentos da alma na escrita de Santa Teresa.

Son las palabras de Teresa las que dardn contornos a la ciudad a la que se llega. Recorrer sus
calles a pie, siguiendo los pasos de la carmelita, es sumergirse en el “silencio mayor”, que lleva
al poeta a “descifrar el texto” de una vida conducida por Dios, por el “espacio 4rido”, hecho de

“hambre y sed”. Asi le es dado llegar al “ndcleo” original de su propia existencia: “amor consu-

IV -Teresa de Jesus y laliteratura brasilefia: caminos de un encuentro
SANTA TERESA DE AviLAa EN BRrasiL

Catedratica de Literatura
Espafiola enla Universidad de
Sdo Paulo, es autora de Meméria
e ficgdo: o Castelo de Teresa e
outros temas ibero-americanos,
Sdo Paulo, CEMOrOc-USP e
Factash, 2008.

77



'Los poemas de tematica
espafiola estan publicados
como Tiempo espafiol (2008), en
traduccion de Pablo del Barco.
Se ha optado por dejar en el
original los textos de poesiay
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la autora de este articulo, salvo
indicacion contraria.

2 “Aproxima-se da piscina o
Cristo em gloria”. En "Quatro
Textos Evangeélicos” ('O
Paralitico de Betsaida’, 4), en
Mendes, 1995: 793.
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mido por el Nada o Todo”, incompletitud de quien “siempre se perfecciona”, silencio de quien

“ni siquiera supone el milagro”. Los versos de Teresa sellan el descifrar del “texto de mi enigma:

Volto a ver Avila, contornada a pé.

Em Avila recebi minha ra¢io de siléncio maior
E pude decifrar o texto do meu enigma:

Deus permitiu que eu cres¢a desde o inicio

No espaco drido de minha fome e sede.

Permitiu que eu tocasse o nicleo de minha origem,
Eu que sou o nﬁo—ﬁgurativo, 0 nio-nomeado,

O nio-inaugurado, o que sempre se perfaz,
Nutrido pelo sol interior que acende o esqueleto;
Alguém que ¢ ninguém,

De amor consumido pelo Nada ou Tudo,

O que nunca abriu a boca, nem sup6e o milagre,
Habita na aflicio, na densidade,

Sem Espanha e com Espanha.

QLIC muero porque no muero.

El “espacio 4rido” de una vida se reconoce en el “espacio creador del espacio” de Avila. Ciu-
dad femenina como Teresa, pero también, como ella, capaz de la fuerza viril de la piedra resistente

que protege su secreto:

Severa e castigada, Avila funda
O espago criador do espago,
A pedra macha de Espanha
Que cerra o segredo.

(“Avila”, Mendes, 1995: 584)".

La resistencia de esta Avila-Teresa se confirma ya en los primeros versos de otra poesia dedi-

cada toda ella a la Santa:

Teresa, corpo de gléria,

O romance de cavalaria desde cedo

Conduziu-te 4 aventura celeste.

Da dura terra aprendeste a defrontar

A arma do touro, a cruz ponteaguda, o grito 4rabe,
Das casas fortificadas de Castela

Extraiste a imagem objetiva

Para fundar teus castillos interiores.

Da pedra de Avila extrais a resisténcia.

O vazio do espaco dilatado de Castela

Corresponde ao deserto de Deus.

“Teresa, cuerpo de gloria™: estas palabras parecen aludir a la mujer, al cuerpo humano frégil

como el de todos, pero glorificado por la fuerza divina, por el “Cristo en gloria”, del que habla
pero g p p 2 q

otra poesfa de Murilo”. Por el Resucitado, que ofuscé a los fantisticos héroes de la joven de Avila

y le abri6 el glorioso pasaje a la “aventura celeste”, a ser Teresa de Jesus.
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Las fantdsticas novelas de caballerfa contrastan con la tierra castellana que ensefia a convivir
q

con la dureza de lo real. De Castilla nace la sintesis de fantasfa y realidad (“imagen objetiva’); de

ella se extrae la “resistencia’, capaz de transformar “castillos interiores” en fundaciones construi-

das con la “piedra de Avila”. Avila parece confundirse con Teresa, como el espacio de Castilla se

confunde con el “desierto de Dios”. Sigue el poeta:

Teresa, decifras o “mistério” masculino de Espanha.
Teu {ntimo substrato ¢ o fogo:

Convida-te a elidir o supérfluo.

Vendo oculto Deus desnudo

- Minério subjacente de Castela —

Concentraste-o num ponto m{nimo.

Descreves com precisdo o itinerdrio da alma.

Si en la poesia dedicada a Avila, Teresa era quien llevaba a Murilo Mendes a descifrar “el texto
de mi enigma”, aqui, una vez mds, es ella quien le da el sentido del texto de la misma Espafia,
femenina y masculina. “Minero subyacente de Castilla™: esto es lo que Teresa explora descendien-
do al centro igneo de esa tierra (“Tu intimo sustrato es el fuego”), desde donde, si se consume en
fuego todo el peso superfluo, alza vuelo hasta el “Dios desnudo”. Sélo quien ha pasado por ello
sabrd ser gufa de otros: las palabras de Teresa describen “con precisién el itinerario del alma”. Y

concluye el poeta:

Altas cristas de Avila desertas.

Alta Teresa de Avila, intocada,

- Rigor e lucidez na intensidade —

Consegues tornar diddtico o absoluto.
(“Santa Teresa de Jesus”. Mendes, 1995: 585)

El “rigor y lucidez” conviven en esta Teresa-Avila: esto es lo que la hace precursora de Picasso,
Juan Gris y otros artistas espafioles tan queridos de Murilo Mendes’. La imagen, al trazarse con

sobriedad esencial, es capaz de “tornar diddctico lo absoluto”.

La fuerza y la levedad de la piedra de Avila, de la roca que se hace resistencia, volverdn
ain a ser fuente de inspiracién de Murilo Mendes. Hay una poesfa brevisima, que nace de la
contemplacién de la piedra esculpida de la famosa obra de Bernini, que representa el éxtasis de
Teresa. Al contrario de otros escritores, mds impresionados con la sensualidad de esta imagen,
aqui predomina la sensacién de sutileza del mdrmol (“vano”) y al mismo tiempo de su resistencia
“petrificada”. Se sugiere el umbral entre el “todo” y la “nada” en esa “espuma’, que puede remitir
a las ondulaciones del sobrevuelo sobre Avila y a los movimientos de la escritura teresiana. Todo

en un solo verso, basado en el oximoron, tan barroco como el arte de Bernini:

Midrmore vao petrificada espuma
(“Grafito na Escultura “Santa Teresa” de Bernini”, Mendes, 1995: 653)

. . 4
Podriamos recordar que en la prosa de Murilo tampoco falta el didlogo con Teresa®. Mas, en

la pausa de este nuestro caminar también se oyen voces de otros poetas. En algunos de ellos, como

en Manuel Bandeira y en Adélia Prado, nos adentramos por diversos caminos de este territorio

literario teresiano. De Alphonsus de Guimaraens trata la organizadora de este volumen. Serfa
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bueno atender a muchos otros, pero ahora no serd posible. En esta rdpida parada, lo que tal vez
quepa atin es intentar ofr a poetas, no siempre muy divulgados, mas interlocutores de Teresa. Uno
de ellos es Durval de Moraes (1882-1948). El poeta simbolista es autor de versos expresamente
dedicados a ella en el soneto del libro Rosas do Siléncio (1926):

“A Santa Teresa de Jesus”

Falsas rosas herdldicas da raca,
Rosas de orgulho, rosas assassinas
Do tédio, que meus ldbios amordaca

Com travores de todas as morfinas;

Rosas da tentacdo, rosas da graca,
Rubras aquelas; estas cristalinas;
Azuis rosas do amor, de onde esvoaga

O aroma ideal das perfeicoes divinas.

E vés, rosas fanadas da Saudade,
Todas colhi, na dor e na tristeza

Do turbilho. Meu desespero, vence-o...

E a rosa celestial da Santidade
D4 que eu possa colher, Santa Teresa,
Na Mistica Roseira do Siléncio.

(“A Roseira do Siléncio”)

La evocacidn a las rosas une madre e hija, Teresa de Jests y Teresa del Nifio Jests, también
muy querida por los brasilefios. Pero es a la de Avila a la que van dirigidos estos versos de Durval
de Morais, poeta colaborador de Manuel Bandeira en la traduccién de las poesfas de Teresa, como

5Cfr. Mendes, "Poesia espanhola  consta en una importante edicién brasilefia de su obra’. Aqui, como en Murilo Mendes, es el
erealidade’ 1995:1471).  “Silencio” la raiz de donde puede florecer la santidad.

En tono diferente dialoga con Teresa otro poeta de nuestros dfas, Geraldo Mello Mourio
(1917-2007). El la contempla como testimonio del nacimiento de Brasil, o mejor, de la en-
tonces llamada “Terra de Santa Cruz”. Al lado de su compafiero en la reforma del Carmelo
y de otros protagonistas del siglo XVI, Teresa asi se vislumbra en este fragmento del poema

Invencdo do Mar:

Este ¢ o catdlogo das testemunhas do nascimento
do século e de teu nascimento, Santa Cruz:

e Teresa Sdnchez de Cepeda, dita Teresa de Jesus,
Teresa de Avila,

funda o Carmelo, cai em éxtase e escreve as Moradas

e um bébado de Deus, chamado Joio da Cruz,
canta a subida ao Carmelo, os cAnticos de amor e a Noite Escura.
(Canto Segundo, IX. Mourio, 1997: 73)

Geraldo Mello Mourio
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Con pocos trazos se hace memoria de la mujer de accién (“funda el Carmelo”), de la mistica

(“cae en éxtasis”) y de la escritora (“escribe las Moradas”).

Los caminos que recorremos muchas veces permiten contemplar el itinerario teresiano desde
diferentes perspectivas. Una de ellas nos llevarfa a contemplar mds de cerca las figuras femeninas que
entablan didlogo con la escritora. Aqui hallarfamos a Nélida Pifion, ganadora del Premio Principe
de Asturias, que en este afio de 2015 volvié a la Espafia de sus antepasados (es de familia gallega)
para un didlogo con Antonio Maura sobre Teresa de Jests, como parte de las conmemoraciones
del V Centenario. A ella se debe la introduccién a la presente obra. En la poesia sobresale la voz de
Adélia Prado (1935). Sus versos brotan de la sencillez de lo cotidiano. Esto podria dar la impresién

de lejanfa de la experiencia mistica, que se suele ver como distante de una vida corriente:

Nunca tive um rapto como Santa Teresa,

Sé um pequeno desmaio devido a dores agudas
e por trés vezes seguidas

a sensagdo de estar fora do tempo.

Palavras sio meu consolo.

Meu pai fez planos, morreu.

Minha mae privou-se, morreu.

Provo grande vergonha

se 0 caminhao de Sdo Paulo grita no alto-falante:
‘Ald, al6, dona Maria, vem pegar sua melancia’.
Carminha desenhava na terra

meio grao de café, for¢ando na rachadura:

‘L4 na gente é assim, sua boba!’

Nio sentia vergonha, s6 um calor esquisito.
Sou ingrata?

Pergunto-Vos e j& me sei perdoada,

como se Vos tivesse imolado pelos meus e por mim.
E s6 Vos dei palavras, 6 Deus santo.

Quando achei que exigfeis

cabegas sanguinolentas,

um punhado de versos aplacou-nos.

(“O Penitente”. Prado, 2010: 65)

Mas la impresion serfa equivocada. Aqui, como en Murilo Mendes, el recuerdo de Teresa se
asocia a la dimensién corpérea. Sélo que Adélia no canta adn el “cuerpo de gloria” sino el cuer-
po terreno. Su conciencia de la corporeidad femenina (“jEso en nosotras es asi, boba!”) parece
andloga al “no somos dngeles”, de Teresa (Vida, 22, 10). Adélia Prado encuentra “consuelo” en
las palabras, como Teresa en ellas encontraba “regalo” (Conceptos, “Prélogo” y 1,1).Y son esas

palabras (“un pufiado de versos”) lo que se ofrece al “Dios santo”.
Tampoco falta en Adélia Prado la ocasién de acercarse al lenguaje intenso de los misticos:

O que me d4 alegria ndo faz rir.
E vivo e sem movimento.
Quando desaparece

todos os meus ossos doem.

(“Santa Teresa em éxtase”. Prado: 83)
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Este éxtasis es encuentro profundo, incorpéreo en la presencia (“vivo y sin movimiento”),
corpdreo en la ausencia, experiencia que deja huellas en la mujer de carne y hueso (“todos mis

huesos duelen”).

Entre las interlocutoras de Teresa encontramos a una notable novelista, que fue también
traductora de su Vida, Rachel de Queiroz (1910-2003). Sin compartir su misma fe, Rachel se
siente préxima a la mujer-escritora, que supo conquistar el reconocimiento universal. Esto es lo
que queda claro desde la “Nota da Tradutora”, que precede a la Vida de Santa Teresa de Jesus escrita
por ela prépria (originalmente publicada en 1946). Dirigiéndose al lector catélico y, en especial, a
una amiga, a la que le dedica la traduccién, Rachel aclara que tiene “motivos un poco diferentes
de los tuyos” para leer a Teresa. Pero afiade que “son también grandes mi admiracién y mi respeto
por la obra de la mayor santa de Espafia, que fue al mismo tiempo uno de los mayores cldsicos
de la lengua” (Queiroz, 1998: 7). Por la elevacién de la vida (“la mayor santa de Espafia”), pero
también por conseguir imponerse en un mundo literario, entonces predominantemente masculi-
no (“uno de los mayores cldsicos”), Teresa seduce a la escritora brasilena (que, mds tarde, llegarfa

a ser la primera mujer admitida en la Academia Brasilefia de Letras).

Después de referirse al lenguaje “rico y personal” del original, y a las dificultades del texto,
afiade la traductora que procurd preservar “la fuerza lirica de los arrobos poéticos”, bien como “la

densa atmdsfera espiritual, que es uno de sus principales encantos” (7).

Esta breve introduccién permitié al lector brasilefio del siglo XX una apreciacién criti-
ca del valor del texto teresiano, hecha por quien se volcé en él, ejerciendo también el oficio

de escritora.

Brasil debe a mujeres y hombres otras versiones de la obra de Teresa. Se abre aqui la vereda de
las traducciones, que no es posible recorrer ahora. Basta admirar de lejos el trabajo de las monjas
de varios Carmelos de Brasil — con especial mencién al mérito pionero de una hija del historiador
Capistrano de Abreu, Madre Maria José de Jesus (Honorina de Abreu, 1882-1959). Mas antes de
cerrar la pausa al lado de Rachel de Queiroz, es necesario recordar que a ella se debe una de las
no muchas tentativas de presentar a Teresa al lector adolescente. A partir del libro de José Baeza,
pensado para el lector juvenil de lengua espafiola, la escritora brasilefia publicé una adaptacién

para los jévenes brasilefios, con el titulo Zeresa de jesus.

Al principio se decfa que hay itinerarios que se cruzan en el territorio que exploramos. La
adaptacién de la vida de Teresa, a la que se acaba de aludir, puede indicarnos otro camino: el de
la recreacion de su vida y de su figura, en poesia o en prosa. Ejemplo reciente, en poesia, es dado
por Max Carpenthier, en Téresa de Avila - o éxtase da muralba. La obra toma como punto de
partida episodios del Libro de la vida y de las Fundaciones, para crear poesfas que acompafan los
pasos de la protagonista. Puede recordarse, entre muchos, el encuentro de Teresa, en Toledo, con

dofa Luisa de la Cerda:

Sete meses em Toledo, sete vezes

tua oragdo, que tem sete asas de anjo
voou sobre Luisa de la Cerda

e afastou dela a rosa depressiva.

[...]

Uma mulher e sua dor: Toledo tensa,
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Uma mulher e sua dor: Toledo sobe
como um castelo sobe para Deus.
[...]

De longe o céu de Avila acompanha
tua piedade em terra toledana

e também reza como rezam as torres.
Essas pedras, Teresa, estdo contigo,
entre elas vicejas, 6 piedade,

s3o0 tu mesma, muralha, misturada

a dor, por uma dor que nio ¢ tua.
(“Sete Meses em Toledo”. Carpenthier, 2001: 43)

En estos versos, como en los de Murilo Mendes, las ciudades y las mujeres se identifican:

Teresa es inseparable de Avila, como Luisa de la Cerda se confunde con Toledo.

Sin observar tan de cerca los textos biogrdficos de Teresa, otra es la propuesta de Bruno Tolen-
tino (1940-2007). A él se debe una recreacién poética no de la propia Teresa, sino de un personaje
teresiano, Katharina, monja decimondnica de lengua alemana. En ella convergen rasgos de la espi-
ritualidad teresiana (se trata de una carmelita), pero también, como insinda el nombre, de la mistica
Anna Katharina Emmerich. Bajo la autoria ficticia de esa religiosa, Tolentino publicé el libro de

poesias As horas de Katharina, ademds de un drama inacabado sobre el mismo tema.

La creacidén o recreacion en prosa, por otro lado, a veces procura atenerse mds a las sugeren-
cias del dato histérico. Sin embargo, hasta los estudios biogrdficos en general recurren a lo que se
podria llamar de “licencias poéticas”, pues no renuncian a la amplia libertad de seleccién, enca-
denamiento y adaptacién de episodios narrados. De esa amplitud de eleccién disfruta con plena
conciencia la escritora Rosa Amanda Strausz, con Teresa, a santa apaixonada (2005). En obra de

lectura agradable para todos los lectores, especialmente para los mds jévenes, la autora advierte:

Existe material para la construccién no de una sino de varias Teresas. Cada una de-
pende de las elecciones hechas por el autor. Por eso llamo a la Teresa retratada en este

libro mi Teresa.
Que el lector no se engafie: se trata de una visién mds bien personal (192).

De mayor libertad atin disfrutan los textos de ficcidn, que someten la figura de Teresa a trans-
formaciones a veces radicales. Mds que los textos teresianos, lo que parece inspirar ciertas novelas
es la imagen de la ya recordada escultura de Bernini del éxtasis interpretado como experiencia
sensual. La erotizacién de la figura de Teresa ejerce atraccién particular sobre algunos novelistas.
Se puede tal vez mencionar como ejemplo a la escritora Helofsa Maranhio. De su atencién a
Teresa ya nos hablan las poestas de Castelo Interior ¢ Moradas, pero es de la prosa que ahora nos
ocupamos. Son pdginas que recurren a rasgos personales, reales o supuestos, para formar a la
protagonista de una aventura ambientada en el siglo XVI. Si en la Katharina de Tolentino con-
vergfan dos mujeres misticas, en esta novela la figura central resulta de la experiencia espiritual de
Teresa con la experiencia mundana de Lucrecia Borja (otro personaje femenino, ademds marcada
por recreaciones discutibles). Veamos lo que dice sobre la novela Lucrécia una especialista en el

estudio de las escritoras brasilefas,
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Cecilia Meireles

5Suassuna, “Entrevista”.
Folha de Séo Paulo, 26/10/1991.

" AValeray a algunos escritores
brasilefios dedique el estudio
Juan Valera y Brasil: un
encuentro pionero (1995). Pero
la obra de Souza e Silva aqui
comentada es de 1861, algunos
afios después de la estancia de
Valera en Brasil.
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Lucrecia nos cuenta, de manera fragmentaria y absurda, las aventuras sexuales-incestuo-
sas de Lucrecia Borja, la envenenadora, y los éxtasis mistico-erdticos de Santa Teresa de
Avila, la mistica (ambas figuras histéricas del siglo XVI, fundidas en un solo personaje de

ficcién) (Coelho, 1993: 198).

Consideraciones andlogas podrian hacerse de la novela Teresa (1997), reeditada como Zeresa,
namorada de Jesus (2005), de Deonisio da Silva. En esta novela, el narrador, antiguo seminarista
como el autor, imagina reproducir el manuscrito de un viejo profesor, el cura don Divino Mann,
que en “Piedras con Fiebre — novela para teatro” nos darfa una version erotizada de episodios de
la vida de Teresa. En estas pdginas, y en otras semejantes, se nota la fascinacién por la gran mujer
y por la escritora. Sin embargo, esto no parece llevar al autor a la plena aceptacién de lo que los
escritos de Teresa testimonian acerca de una experiencia que envuelve, ciertamente, la dimensién

corporal, pero que es capaz de sobrepasarle.

La novela de Deonisio da Silva también fue adaptada al escenario con el titulo Teresa d’A-
vila (1993), con lo que se vislumbra ya el camino del teatro brasilefio contempordneo. Hay que
renunciar a investigarlo, pero conviene recordar que desde diversas perspectivas se ha evocado la
figura de Teresa. Es lo que ocurre en textos como A Sétima Morada, de José Maria Ferreira (1975);
Noite Escura (1998), de Paulo Vieira; Teresa d’Avila, a santa descalga (2002), de Fidelys Fraga, que
contd con asesorfa de una estudiosa de la espiritualidad teresiana, Licia Pedrosa de Pddua. Sin
entrar en la presentacién de textos traducidos, sino solamente para reafirmar la continuidad de
la presencia de Teresa en el teatro brasilefio, recuérdese la representacion de A Lingua em Pedagos,
del espafol Juan Mayorga. Releyendo con amplia libertad pdginas teresianas, la obra teatral,
didlogo imaginario entre Teresa y un inquisidor, ha estado en cartelera en Sao Paulo con gran

afluencia de publico durante el afio de 2015.

Entre tantos encuentros que restan por recordar, hay aquéllos que se dan un tanto a la
sombra, por la presencia, mds o menos subyacente, de la obra de Teresa en algunos escritores
brasilefios. Como fuente de imdgenes o de organizacién textual, ese encuentro asomarfa, por
ejemplo, en la creacién poética de uno de los grandes nombres de la literatura brasilefia del siglo
XX, Cecilia Meireles (1901-1964). Habrfa en su poesfa indicios de un “camino de ascesis que se
asemeja al buscado por la espafiola Teresa de Avila, en el siglo XVI” (Coelho: 40). Particularmen-

te en “O Casulo”, la critica ha vislumbrado rasgos de la imagen del gusano de seda de las Moradas.

Teresa es atn interlocutora de uno de los nombres mds conocidos de la novela y del teatro en
el Brasil contempordneo: Ariano Suassuna (1927-2014). El mismo es quien declara que “también
recibi gran influencia de Santa Teresa de Avila, mujer por la que yo tengo gran admiracién™. Ya
se ha sustentado que las Moradas servirfan atin de hilo conductor para los laberintos imaginarios
del Brasil profundo, en los que se desarrolla lo que muchos consideran la m4s innovadora de las
novelas brasilefias posteriores a Machado de Assis, Grande Sertio-Veredas, de Guimaraes Rosa

(1908-1967) (cfr. Sperber, 2006).

Una vez mds, uno de los caminos que recorremos desemboca en otro: el de la historiograffa y
de la critica literaria, centrada en la obra de Teresa. Aqui vislumbramos, todavia en el siglo XIX, la
figura precursora de Joaquim Norberto de Sousa e Silva (1820-1890). Su contribucién al estudio
de la literatura brasilefia ya habfa sido valorizada por Juan Valera, que refiriéndose a otro de sus
escritos lo considera “discreto autor” (1996: 96)”. Y justamente al tratar de una brasilefia, no per-

sonaje literario sino histérico (la fundadora del Carmelo de Rio de Janeiro), Joaquim Norberto
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dedica a Teresa de Jests una extensa nota, que merece aqui mencidn, a pesar de las imprecisiones.

Esto es lo que dice, por ejemplo, sobre el estilo de Teresa:

Sus obras como que respiran un olor celeste, que eleva; rezuma en ellas un sentimiento
mistico, que no habla al corazén sino al alma; su estilo es suave y fluido; sin embargo,
, . _ . . .
aparecen aqui y allf sus defectos, algunas faltas y pequefias incorrecciones. Las mds ala-
badas son una alegorfa titulada Castillo del Alma, los avisos espirituales, escritos con bas-
tante erudicién, y sus cartas, que forman dos volimenes, en cada uno de ellos, segtin la
afirmacidn del obispo de Osma, D. Juan de Palafox y Mendoza, se descubre el admirable
espiritu de esta virgen apreciadisima, a quien comunicé el Sefor tantas luces para que

ellas ilustrasen y mejoras en a las almas.

iSanta Teresa era poetisa! La inspiracién del Cielo, el fuego sagrado de la poesta le in-
flamaba el cerebro. Toda sensibilidad, toda religiosa, ella toma la lira del cristianismo,
y de sus labios se desprenden versos llenos de melancolia, pero de una melancolia toda

embebida en el placer del sublime dolor del cristianismo (2004: 84).

Palabras de alabanza y admiracién mds alld del eco de restricciones que serfan tal vez rema-
nentes de formacién neocldsica (los “defectos”, probablemente aluden al tono coloquial del estilo
teresiano). Puede afiadirse, que poca parece la familiaridad del autor con los textos originales. La
nota final sobre la unién de placer y dolor en la vida cristiana llama la atencién por anticipar dis-
cusiones, que en términos mds propiamente psicoldgicos serdn retomadas por la critica literaria

brasilefa.

Volviendo, sin embargo, a los contempordneos, entre los criticos que estudiaron la obra de
Teresa es necesario aqui, como en los caminos de la poesia, de la novela y del teatro, dejar a un
lado otros interlocutores (como Alceu de Amoroso Lima, quien celebré el doctorado teresiano) y

limitarnos a dos de los mds conocidos.

En pdginas dedicadas a la santa escritora, Agrippino Grieco (1888-1973) se empefia en dis-
tinguirla de la imagen corriente, muchas veces calcada, como se ha visto, en la interpretacién

sensual de la obra de Bernini. Dice él:

Si, quien quiera aferir el valor de esa mujer tnica, no la evalte por el ldnguido grupo
escultérico de Bernini [...]. Juzguela, si, por el coraje, altivez, con que afronté la enferme-
dad y vivié siempre muriendo, sin quejarse, sin acrimonia en los escritos, escribiendo las

cosas mds suaves de mano crispada y con dolores horribles retorciéndole el cuerpo (39).
El mismo critico alaba efusivamente el valor de la mujer:

Figura sélo comparable a la de Santa Catalina, esa mujer, ante la que se inclinaban Bos-
suet y Fénelon a propésito de la querella del quietismo, valié mds para Espafia que la

conquista de las minas de México (36).

Para él, Teresa es “temperamento mdsculo, varonil, sin ser gorgona, virago, sin perder jamds
las dulzuras y finuras del sexo” (36),0 inclusouna “amazona sagrada” (39). Elogio cuya formu-
lacién tal vez desagrade a las mujeres de hoy, pero que parece anticipar imdgenes de la poesia de

Murilo Mendes: la “piedra macha”, o el “misterio masculino de Espafia”.
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Otto Maria Carpeaux

[

Agrippino Grieco.
Caricatura: Augusto Rodrigues.

8También nombres mas
antiguos merecerian atencion.
Recuérdese, por ejemplo, uno
de los principales pensadores
positivistas brasilefios, Miguel
Lemos (1854-1917), que dedico
un estudio en homenaje al
Terceiro centendrio de Santa
Teresa - 15 de outubro de 1582-
1882. Entre los contemporaneos,
algunos ya citados, estan
Carlos Alberto Libanio Christo,
FreiBetto, autor de estudio
introductorio a unareciente
traduccion del Livro da Vida;
Vivaldi Moreira (1912-2001), con
Teresa de Avila: escritora e
mistica (1978); Clara de Goes,
también poeta, autora de tesis
sobre Teresa d'Avila: A Escrita do
Desejo (1999).
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Al mérito de la escritora, el critico da particular relieve:

Escritora naturalmente cldsica, es autora de los fragmentos mds bellos y puros de la len-
gua castellana. Al contrario de los autores que transmudan vicios personales en vicios de
lenguaje, su estilo era el limpido espejo de la pureza de su alma [...].

Doctrinadora severa, dejaba a su bondad resarcirse en una epistolografia encantadora,
humanisima, tierra a tierra, sin pose remilgada y sin baberos almidonados, deslizando
por el estilo con sandalias que poco ruido hacfan. Ella fue perfectamente digna al hablar

« S T .
de “camino de perfeccién” y “castillo interior”, que en su caso no eran simplemente dos

brillantes titulos de libros (38-39).

Por dltimo, recuerda Agrippino Grieco que “muchos la consideran una prosadora superior
a Cervantes” (39).

Los estudios de Otto Maria Carpeaux (1900-1978), austriaco de nacimiento que adopté
Brasil como segunda patria, contindan adn teniendo gran repercusion. También Carpeaux sefiala
la importancia de Bernini para la fijacién de la imagen teresiana — “la santa desmaydndose ante
la visién inconfundiblemente erética de un dngel” (1960: 1002) — para entrar después en el
tema de la relacidn entre experiencia mistica y patologfa. Para él, en Teresa convivian santidad y
enfermedad psiquica, sin que ambas se excluyesen, pues “no existe contradiccién entre las dos ca-
lificaciones” (1002). Y afiade que en Teresa “la santidad fue mds fuerte: las histéricas son egoistas
y se agotan en actividades fingidas; la santa era el amor encarnado y, casi se dirfa, un gran hombre

de accién” (1002-1003).

Para él, en fin, Teresa es “la gran intelectual entre las mujeres santas” (2005: 474). En estas
pdginas, como en las de Agrippino Grieco, ni siquiera se imagina a Teresa “cristiana nueva’,
dato biogréfico que poco tiempo después saldria a la luz. De ah{ una reflexién como ésta: “La
energia de su expresion es enorme, ayudada por el lenguaje algo arcaico. Teresa es de la vieja

estirpe de Castilla: sobria, préctica, altiva, independiente como el Cid” (1960: 1003).
En Carpeaux queda también claro el reconocimiento del valor de la escritora:

En efecto, Santa Teresa es una santa popular, incomparablemente mds realista que su
compafiero-poeta. [...] Sobre todo la lectura de sus cartas impresiona por el realismo, por
el humor, por la capacidad de accién (1960: 1002).

Concluye el critico que “Teresa fue, ademds de prosadora, poetisa rara, mas inspirada” (1004).

Imposible hacer memoria aqui de los numerosos ensayistas contempordneos, que en estu-
dios, articulos, tesis han tratado de la escritora®: A estas alturas es necesario afiadir algo sobre

Teresa vista por poetas y prosadores mds antiguos.

Si, pues si hasta ahora hemos seguido caminos cercanos a nuestros tiempos, no podemos
dejar de dirigir, al menos una rdpida mirada, a los escritores mds distantes, los del periodo co-
lonial. Noticias de Teresa no tardaron en llegar al nuevo pais americano. En el siglo XVI ya se
levantaban en Brasil conventos carmelitas. Los frailes calzados y, mds tarde, los descalzos trafan
consigo el testimonio de la reforma iniciada por la mujer que en las primeras décadas del siglo

XVII serfa canonizada.
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Desde entonces empiezan a surgir también las primeras manifestaciones literarias brasilefias

inspiradas en su vida y en su obra.

No es necesario insistir en la importancia de los célebres sermones del jesuita Antonio Vieira
(1608-1697). Portugués de nacimiento, el mayor orador sacro de su lengua, es también estudiado
en la literatura de Brasil, donde pasé gran parte de su vida. Una Teresa protagonista en un mundo
masculino es la que Vieira resalta en uno de sus grandes sermones: a ella se debe la reforma de la vida
religiosa, no solamente de mujeres sino de hombres. Dice el jesuita en Sermio de Santa Teresa que la

[«

Santa fundé “conventos de dngeles humanos, unos con nombres de mujeres, otros con nombres de

hombres, que todos reconocen a Santa Teresa como madre”™.

Con la oratoria sacra se puede decir que Teresa entra en las letras brasilefias. De este género
literario pueden ser ejemplos el Sermdo da Gloriosa Madre Santa Teresa (1697), con el que el be-
nedictino Ruperto de Jesus participaba de las celebraciones de la inauguracién del convento de
los Descalzos en Bahia, o, en la misma ocasién, el Sermdo da Esclarecida e sempre Gloriosa Virgem
S. Teresa de Jesus, fundadora dos Carmelitas Descalgos, del carmelita Antonio da Piedade. Mas con-
vendrfa tal vez, en el caso de la oratoria sacra, caminar un poco més para llegar hasta predicadores
activos después de la independencia del pafs. Viene al recuerdo, ya por el nombre, fray Francisco
de Santa Teresa de Jesus Sampaio (1778-1830), pero otros, menos conocidos, pueden merecer

atencién, como José Norberto de Oliveira Abreu, con su “Oracio de Santa Teresa” (1852)".

Quien se dedique a la presencia de Teresa en las letras del Brasil colonial, encontrard en la
lirica terreno igualmente fecundo. Es el caso de Manuel Botelho de Oliveira (1636-1711). En “A

Santa Teresa”, el poeta asi canta la transverberacién:

Com generoso amor, com fé notdria
Teresa em Cristo amante transportada,
vivia j4 na sétima Morada,

que j& do mundo vil tinha a vitdria.

Contra os gostos da vida transitéria
foi da lanca do fogo trespassada,
que em serdfico amor toda abrasada

seu coragdo se viu posto na gléria.

Em Ciristo dos tormentos satisfeito
uma langa de ferro se imprimia

mas Teresa nio teve o ferro aceito.

Antes maior fineza se avalia
porque o ferro, de Ciristo abria o peito

mas o amor, de Teresa o peito abria (1971: 68).

La imagen del “corazén [...] en la gloria”, de este soneto, parece anticipar el “cuerpo de glo-
ria” de la Teresa de Murilo Mendes.

También en la misma lengua de Teresa, el poeta Botelho de Oliveira la celebra, evocdndola

como “Madrina” de las bodas entre Juan de la Cruz (entonces recientemente beatificado) y la
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9 Notese, sin embargo, que este
sermony el otro dedicado a la
Santa, Sermdo de Santa Teresa
e do Santissimo Sacramento,
fueron pronunciados fuera de
Brasil.

" Ambos sermones fueron
publicados en Lisboa: el de
Ruperto de Jesus en 1699, y el de
Anténio da Piedade en 1704 (cfr.
Moraes, 1969: 308y 282).

Padre Anténio Vieira
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Manuel Botelho de Oliveira
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“Dama hermosa” (la vida pobre y austera del Carmelo primitivo):

[...]

Estaba una Dama hermosa
retirada afios atrds,

que la prenda del retiro

es joya de la beldad.

[...]

Conociendo, Juan, sus quejas
la quiso solicitar

que a los golpes de porfias
no hay dificil pedernal.

Reducida finalmente
vino con ella a casar
que si es unién el amor

el desposorio la da.

Haced grandes fiestas
celébrese ya
la boda Divina

del Beato Juan.

Los otros galanes

no lo han de estorbar

que fue la Madrina

Teresa inmortal (139-140).

La presencia de Teresa en el Brasil colonial se intensifica desde la segunda mitad del siglo
XVIII. De hecho, a partir de entonces, a ella pasan a dedicarse numerosos homenajes literarios.
El principal motivo de las celebraciones fue la fundacién, en Rio de Janeiro, entonces capital de
Brasil, del primer convento de Carmelitas Descalzas, justamente llamado Convento de Santa Te-
resa. Las academias literarias brasilefias, reflejo del movimiento surgido con la Arcadia Romana,
se empefiaron en cantar a la patrona. Asf lo hicieron académicos, clérigos y seglares, en portu-
gués, castellano y latin. Y justamente por tratarse de celebrar a la gran reformadora de mujeres y
hombres, empecemos por mencionar, entre los que prestan homenaje, a Angela Rangel, a quien
ya hice referencia en otro trabajo (¢fr. Pifiero, 2000). A ella se debe el “romance lirico” titulado

“Fundar Casa en Dios”, del que cito una estrofa:

Es un nuevo Paraiso

Porque se suele decir,

Que es cada Teresia un Angel,

Cada Monja un Serafin (1969: 211).

También en espafiol escribe el académico Roberto Car Ribeiro. Su soneto exalta al patroci-
nador del convento, el mismo gobernador, que por modestia declinaba asociar su nombre a la
casa de las hijas de Teresa. La poesta se inicia con un juego de palabras con el apellido de la Santa

(“Ahumada’), y continta con la evocacién a la Virgen, patrona del Carmelo (la que “pisa la Ser-
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piente”) y de la propia Teresa, fiel seguidora de quien los carmelitas veneran como patriarca, el

profeta Elfas (“Paloma Eliana”). He aqui algunos de sus versos:

A la Ahumada, no de humo deslumbrado,
Mas del de suave olor, que el fuego ardiente

De Amor Divino eleva reverente

De la Deidad al fuego sublimado:

A la que sin coturno delicado

Estrellas calza, y pisa la Serpiente

En las malezas, que hieren dulcemente
Del mistico Carmelo ardiente y helado:
A la Paloma Eliana un nido, o un Templo
Hacéis, y, porque el vano mds se asombre,

Que la mano encubris, al dar, contemplo (1969: 162).

En esta nuestra andadura se abre un camino mds de indagacién de la presencia de Teresa
en Brasil. El Convento de las Carmelitas merecerfa estudiarse también como centro difusor de
la presencia teresiana en la cultura brasilefia y, especificamente, en la ciudad de Rio de Janeiro.
La misma geograffa es testimonio de ello: la colina donde se eleva el convento, antes conocido
como “Morro do Desterro”, pasé a ser “Morro de Santa Teresa”; “Ladera de Santa Teresa” vino a
llamarse el sendero que subia del centro de la ciudad al convento; en fin, “Santa Teresa”, sin mds,
a toda aquella zona, hoy ocupada por el barrio del mismo nombre, uno de los més celebrados y

pintorescos de la antigua capital brasilefia.

Pdginas notables dedicé al convento el novelista Joaquim Manuel de Macedo (1820-1882).
En la obra en la que describe monumentos y barrios cariocas, Um passeio pela cidade do Rio de Ja-
neiro, Macedo le reserva todo un capitulo, sin dejar de evocar brevemente a la misma Teresa, con
consideraciones a veces andlogas a las del ya citado Joaquim Norberto. Directa o indirectamente,
la patrona del convento pasé a inspirar también la literatura ambientada en aquellos parajes. Al
Carmelo estarfa vinculada la aureola de soledad sagrada, por no decir mistica, a veces asumido
por el barrio en las pdginas de novelistas y cuentistas. Por citar el mayor nombre entre los nove-

listas brasilefios, Machado de Assis (1839-1908), recuérdense las primeras lineas de laid Garcia:

Lufs Garcia era funcionario pablico. Desde 1860 habia elegido en el lugar menos pobla-
do de Santa Teresa una habitacién modesta, donde se meti6 a sf y a su viudez. No era

fraile, pero querfa como ellos la soledad y el sosiego (1986; v. I: 393).

No se puede olvidar que Machado de Assis indica a “Santa Teresa de Jesds” como autora de
los versos que sirven de epigrafe a una de sus poesias: “Muéveme, en fin, tu amor en tal manera /
Que aunque no hubiera cielo yo te amara”. La cita es del soneto anénimo “No me mueve, Sefior,
para quererte”, cuya atribucién a Teresa, como se sabe, hoy se considera poco fundamentada
(“F¢”, 1986; v. I11: 189).

El gran testimonio literario de la vinculacién de Teresa a su barrio se debe, sin embargo, a
una de las mayores voces de la poesfa brasilefia, Manuel Bandeira (1886-1968), con su “Ora¢io

a Santa Teresa”:
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Santa Teresa olhai por nés

Moradores de Santa Teresa

Santa Teresa olhai por nés

Moradores de Santa Teresa

Antigamente o bonde era no Largo da Carioca atrds do chafariz
Na estagio tinha uma casa de frutas

Onde o chefe de familia

Podia comprar a quarta de manteiga sem sal

A lata de biscoitos Aimoré

A lingua do Rio Grande

O homem das balas recebia recados, guardava embrulhos

De vez em quando havia um desastre na manobra do reboque

Bom tempo em que havia desastre na manobrado reboque!
Porque hoje ¢ ali no duro

Na ladeira dos fundos do Teatro Lirico.

Santa Teresa olhai por nés
Moradores de Santa Teresa
Santa Teresa rogai por nés
Moradores de Santa Teresa

Rogai por nés junto ao prefeito da cidade.

Rogai pelos tisicos

Rogai pelos cardiacos

Rogai pelos tabéticos

Rogai pela gente de félego curto

Rogai por mim e pelo pintor Artur Lucas.

Nos fundos do Teatro Lirico
Tem um mictério

Rogai pelas donzelas do morro obrigadas a passar diariamente em frente do mictério.

Santa Teresa rogai por nés
Moradores de Santa Teresa
Estamos comendo da banda podre
Faz um ano (2009: 303-304).

La voz del poeta nos sittia ante un barrio que va perdiendo las notas familiares de un pasado
(“Antiguamente...”), cuando los mds débiles se sentfan amparados, cuando se conocfan por el
nombre los vecinos (“Artur Lucas”) y hasta los alimentos (“galletas Aimoré”, “lengua do Rio
Grande”). Ahora avanza la impersonalidad de los que pasan sin crear raices (la frialdad y de-
gradacién del “urinario”); los habitantes pierden los lazos de familiaridad y estdn “comiendo las
sobras”. De aqui surge la oracién inspirada por la patrona. Al contrario de lo que podria tal vez
parecer, es profundamente teresiana la plegaria de Manuel Bandeira, visitante familiar del Carme-
lo (donde vivia una prima suya). La Teresa aqui invocada, mds que la escritora mistica, es la fun-
dadora de comunidades fraternas; la andariega que conocié los percances de rutas intransitables,

de 6rdenes de desahucios, de vecindades indeseables, de incomprensiones de autoridades, de falta
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de dinero; la mujer que, apenas fundado el primer Carmelo reformado, tuvo en contra de si a las
autoridades municipales de Avila. Aquélla, en fin, que tantas veces estuvo también “comiendo
las sobras”. A esta Teresa es aquien se pide que ruegue “al alcalde de la ciudad”, a ella es a quien
se pide, repetidamente: “rogad por nosotros”, “mirad por nosotros”. Lejos de la imagen conven-
cional, m4s o menos marcada por ambigiiedades, la poesfa de Bandeira se muestra arraigada en
la mujer sumergida en lo cotidiano, en la escritora de las Fundaciones y de las Cartas, en la Teresa
que supo encontrar a Dios tanto en la mds alta oracién como “entre los pucheros” (Fundaciones,

5, 8), en el trajin de las tareas domésticas.

Y con Bandeira volvemos a nuestro camino inicial, el de la poesfa contempordnea. Como
vimos, diversos son los rumbos que se abren a quien empiece a recorrer este territorio, numero-
sos los interlocutores de Teresa. Las breves pausas que hemos ido haciendo, las voces que hemos
podido escuchar (sabiendo que no ha sido posible oir tantas otras), todo nos ha llevado siempre
a alguna experiencia de encuentro de la literatura brasilefia con la monja escritora. Queda, pues,
la invitacidn a que, ahora, cada lector o lectora complete este recorrido, escoja también caminos,
entre los muchos que se abren en este campo fecundo, atin casi todo por explorar. Para que se ani-
men a hacerlo, estas breves consideraciones esperan servir de incentivo. Esperan, ademds,ofrecer

modesto tributo al V Centenario de Teresa de Jests, escritora y mujer protagonista.
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En el montaje:

Extasis de Santa Teresa(1632).

Detalle.

Gian Lorenzo Bernini.
Roma, Iglesia de Santa Mar:
della Vittoria.

Armes Offensives (1834).
Jean Baptiste Debret.

Voyage pittoresque et /:vismriqt
au Brésil, Vol. 1.
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CAPITULO V

Laiconografia de la transverberacion
de Santa Teresa de Avila en e
Nordeste de Brasil

Roberta Bacellar Orazem

Santa Teresa de Avila es una de las figuras femeninas mds importantes de la Edad Moderna
en el seno de la Iglesia Catélica. Su fama no sélo ha trascendido a paises europeos como Espaiia
y Portugal, sino también a América, Africa y Asia. Los estudios revelan que la devocién a Santa
Teresa de Jesus tuvo lugar entre los nobles, religiosos y politicos, as{ como entre la poblacién més
humilde en la Peninsula Ibérica y ultramar. En Brasil, dicha devocién surgié a partir del siglo
XVII 'y fue divulgada y venerada principalmente a través de las iglesias de los carmelitas descalzos
y de las de la Orden Tercera del Carmen, pero también, aunque en menor medida, en las iglesias

de los carmelitas calzados.

En este capitulo hablaremos, en primer lugar, de la divulgacién del modelo de santidad
teresiano, construido sobre las premisas de la Contrarreforma y diseminado mediante escritos y
grabados entre las diversas capas sociales por diferentes territorios catdlicos como Espafia, Por-
tugal y Brasil, entre otros. Posteriormente, nos aproximaremos a la mistica teresiana, principal
temdtica de la hagiograffa de Teresa de Avila. Por tltimo, analizaremos la iconografia mistica de
la Transverberacion de Santa Teresa de Avila, representada en pinturas realizadas durante el periodo

colonial en las iglesias carmelitas de la regién del Nordeste brasilefio.

La divulgacion del modelo de santidad de Teresa de Avila

La santificacién de Teresa de Avila fue un proceso répido dentro la Iglesia, ya que fue bea-
tificada en 1614, sdlo treinta y dos afios después de su muerte, y canonizada en 1622. Segin
Borges (2005), su santificacién no fue fruto de la casualidad, ya que enfatizar y divulgar un
modelo de santidad fue un rasgo de la época, prioritario durante el gobierno de Felipe II, tanto
en Espafia como en Portugal. “No fue una coincidencia que surgiesen tantas figuras conside-
radas santas en un mismo periodo: San Pedro de Alcdntara, Santa Teresa de Avila, San Juan de
la Cruz, también influidas por la generacién anterior, en la que ademds pontificaron nombres
como San Juan de Avila, San Francisco Javier, San Ignacio de Loyola y Santo Tomds de Villa-
nueva” (Borges, 2005: 2).

Sin embargo, fue mucho m4s habitual la canonizacién de hombres con actitudes santas, pues
eran raras para la Iglesia las mujeres con las virtudes necesarias para ello. Cammarata (1992) puso
de manifiesto la discriminacién de la mujer en la Edad Moderna al afirmar que en la mayorfa
de los casos era relegada a las labores domésticas y si alguna pretendia ejercer el sacerdocio, se le
considerada débil y era excluida y marginada junto a los “hermafroditas, monstruos y dementes”.
Asimismo, Cammarata constaté la habilidad con la que Santa Teresa de Avila se apropié del dis-
curso mistico, ya que en la época era el dnico medio a través del cual una mujer podfa hablar y
actuar en el espacio publico. De este modo, la monja utilizé estrategias de sumisién y un lenguaje

intimo que elevé su ejemplo de santidad.
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Los argumentos intelectuales de los eruditos sobre la deficiencia natural femenina
justifican la exclusién de la mujer de la jerarquia eclesidstica y de la educacién
teoldgica [...]. Al escribir desde una posicién de exclusién cultural, Santa Teresa
de Avila tiene que adaptar el discurso tradicionalmente masculino a la articulacién
del deseo femenino para poder definir su totalidad de placer o éxtasis (Cammarata,

1992: 58).

Santa Teresa de Avila tuvo que ser orientada y justificada por algunas figuras masculinas, en
especial, por religiosos y nobles espafioles. Tras su muerte, hubo al menos cuatro biégrafos pertene-
cientes a varias drdenes religiosas de Espafia que exaltaron su santidad en detalladas semblanzas con
el propésito de impulsar su proceso de beatificacién. Se trataba del Padre Francisco de Ribera, de
la Compaiifa de Jests; Fray Diego de Yepes, de la Orden de San Jerénimo; Fray Luis de Ledn, de la
Orden de San Agustin, y Julidn de Avila, de los carmelitas descalzos.

En cuanto a la divulgacién de la vida de Santa Teresa en Espana, el estudio de Martin (2008)
recoge algunos ejemplos de comienzos del siglo XVII. El autor subraya como en aquella época la
imagen de un santo, en este caso, la imagen de Santa Teresa, se convirtié en vehiculo fundamen-
tal de devocién presente en todos los dmbitos de la sociedad y localizado en diferentes tipos de

documentos formales e informales.

Dentro del universo religioso femenino, es decir, en los conventos femeninos carmelitas y
de otras drdenes, algunas historiadoras, como Célia Borges, Leila Mezan Algranti y Margareth
Gongalves, describen la influencia de Santa Teresa en Portugal, Brasil y las Indias. Las autoras
destacan que hasta el siglo XIX Teresa fue un ejemplo de santidad para muchas religiosas que
habian leido su Libro de la vida, hasta el punto de llegar a desarrollar actitudes y comportamien-
tos idénticos a los de la Santa, tales como el misticismo en la expresidn de visiones y éxtasis.

Siguiendo a Borges:

Quizd a causa del clima cultural y religioso predominante en la Peninsula Ibérica y
también de las ofensivas de la Inquisicidn, lo cierto es que el interés por la mistica se
acenttia. A través de sus escritos, Teresa de Avila ocupé un lugar central e influyé en
legiones de interesados en los asuntos de alta espiritualidad. El camino que recorrid y
el registro de sus experiencias la convirtieron en un modelo a imitar [...]. Allf donde
llegaron los escritos de la Santa de Castilla siempre se encuentra la figura de una
religiosa candidata a la santidad. No se trata aqui de discutir el valor de la santidad
en si, sino de mostrar los diversos casos en los que a raiz de la lectura de las obras de
Teresa, muchas mujeres se decidieron a experimentar el mismo camino y a construir

una identidad basada en una vida de perfeccién (2005: 3).

El conocimiento detallado de la vida de Santa Teresa de Jesds comenzé a partir de sus
escritos que circulaban por los reinos catélicos, especialmente después de su muerte. Durante
su vida como religiosa, Teresa de Avila tuvo una vasta produccién literaria ya que domind las
letras, fue maestra de religiosas y figura destacada en el contexto de su época. Escribié cuatro
grandes libros: Libro de la vida (1562-1565), Camino de perfeccidn (1566), Castillo Interior o
Las moradas (1577) y el Libro de las Fundaciones (1573-1582). Suyos son también otros libros
que versan sobre las reglas de la vida religiosa seguidas por los carmelitas descalzos y sobre la
vida intima y religiosa con Dios, que destacan por su lenguaje mistico. Casi todas estas obras

fueron elaboradas por encargo de sus confesores espirituales. Ademds, escribié algunos poemas
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y unas cuatrocientas cincuenta cartas, muchas de las cuales estaban dirigidas a nobles, religio-
sos y politicos influyentes de Espafa, principalmente en el periodo de su reforma de la Orden

del Carmen.

Redactada en un lenguaje sencillo, la obra literaria de Santa Teresa se centra en aspectos
relacionados con la mistica, un asunto particularmente de interés entre los devotos catdlicos de
la Edad Moderna. Por estos motivos, sus libros tuvieron una rdpida difusién en la época. Alcan-
zaron a lectores muy diversos desde el punto de vista social en la Peninsula Ibérica y conquistaron

especialmente a un publico femenino religioso y laico.

Por otra parte, el modelo de santidad encarnado por Santa Teresa de Avila también fue divul-
gado en los reinos y colonias catélicos por medio de grabados cuyas imdgenes fueron realizadas
a partir de sus escritos y de los de sus bidgrafos, que trataban de resaltar sus virtudes por encima
de todo. Berbara (2009: 8) afirma que durante su proceso de canonizacién fueron citados mds
de quinientos milagros. La mayoria fue representada en su hagiografia, es decir, en sus imdgenes

santificadas que fueron impresas y divulgadas por medio de grabados. Afirma Campos:

Con la Contrarreforma se produjo una proliferacién de imdgenes y reliquias de biena-
venturados que habfan llevado una vida humana. En el mundo catélico, los santos se
convirtieron en conciudadanos de sus devotos, elevindose a la categorfa de modelos de
vida tal y como se retrataba en sus biograffas; en muchos casos, eran presentados con
rasgos humanos para que las personas comunes se apropiaran o intentaran emular sus
ejemplos de piedad (2003: 150).

Las imdgenes de los santos eran elaboradas a partir de su efigie, su verdadero retrato, es decir,
pinturas y grabados hechos en vida del personaje. En el caso de Santa Teresa de Jests, la tnica
tentativa de efigie que se conoce fue la realizada por el carmelita fray Juan de Miseria cuando
ella todavia vivia como religiosa en un convento. Este retrato se convirtié en el modelo en el que
se basarfan todas las representaciones de su fisionomia y ayudé a producir series de grabados
oficiales sobre escenas de su vida, encargados a grabadores de los Paises Bajos por los carmelitas
descalzos. Estos materiales fueron muy accesibles en la época, lo que facilité tanto la divulgacién
iconogréfica de los modelos de santidad impuestos por la Iglesia como la reproduccién de obras

de arte por artistas de la Edad Moderna.

Una de las hagiografias oficiales de Santa Teresa de Avila m4s divulgada fue la ilustrada en
1613 por dos grabadores flamencos de reconocida fama: Cornelius Galle (1576-1650) y Adrian
Collaert (1560-1618). De acuerdo con Sebastidn (1989: 244), el encargo de la serie de veinticin-
co grabados fue realizado por la carmelita descalza Ana de Jests. A partir de ésta se sucedieron
durante la Edad Moderna otras muchas series, tanto oficiales como populares, que tenfan como

objetivo divulgar las virtudes de la santa, principalmente su vida mistica.

Larepresentacion de la mistica de Santa Teresa de Jesus

Entre los diversos atributos de Santa Teresa de Jests la mistica ocupa un lugar central. Santa
Teresa y San Juan de la Cruz fueron los misticos de mayor renombre de la Edad Moderna. Ambos
siguieron la llamada mistica activa, es decir, llevaron la mistica a sus vidas religiosas, participando as

en la actividad misionera recomendada en la época del Concilio de Trento. Segin Borriello:
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Retrato de Teresa de Jests hecho

en vida por Juan de la Miseria
en 1576 por encargo del padre

Jerénimo Gracidn.
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Son los misticos quienes dan testimonio de que Dios es visible mediante la fe o las
visiones. Ver a Dios es darse cuenta de que existe y de que, como en San Agustin, es
inttil buscarlo fuera de uno mismo, pues habita en el hombre de forma mds intima
que él mismo. Por ese motivo, la historia de la mistica, es decir, de aquella experien-
cia que se realiza en el plano de lo sobrenatural y en las profundidades misteriosas
del encuentro hombre-Dios, sélo puede ser la tentativa de aprehender la experiencia
que a lo largo de los siglos el hombre ha acumulado de esa presencia misteriosa, y,

sin embargo, clara, secreta y luminosa (2003: 706).

De acuerdo con algunos relatos de Santa Teresa de Avila en Libro de la vida, los encuentros
misticos con Dios, a través de las visiones de la Paloma del Espiritu Santo y de Jesucristo, se
producian en un momento de contemplacién, mds concretamente, cuando se encontraba en-
claustrada en su celda del convento. La santa escribié sobre sus experiencias misticas de éxtasis o

de unién espiritual, cuyas sensaciones explicd asi:

Querrfa saber declarar [...] la diferencia que hay de unién a arrobamiento o elevamiento
o vuelo que llaman de espiritu o arrebatamiento, que todo es uno. Digo que estos dife-
rentes nombres todo es una cosa, y también se llama éxtasis [...]. En estos arrobamientos
parece no anima el alma en el cuerpo, y asi se siente muy sentido faltar de ¢l el calor
natural; vase enfriando, aunque con grandisima suavidad y deleite. [...] y veisos llevar, y
no sabéis dénde. Porque, aunque es con deleite, la flaqueza de nuestro natural hace temer
a los principios, y es menester énima determinada y animosa —mucho mds que para lo
que queda dicho— para arriscarlo todo, venga lo que viniere, y dejarse en las manos de
Dios [...].Y en tanto extremo, que muy muchas veces querrfa yo resistir, y pongo todas
mis fuerzas, en especial algunas que es en ptiblico y otras hartas en secreto, temiendo ser
engafiada (Vida 20, 1-4).

Teresa tuvo momentos de éxtasis ante la visién de la Paloma del Espiritu Santo: “Perdid las
consideraciones, y de ofr aquella lengua divina en quien parece hablaba el Espiritu Santo, diome
un gran arrobamiento que me hizo casi perder el sentido, aunque duré poco tiempo” (Vida 34,
16). También como mistica, Santa Teresa afirmé haberse casado con Jesus, llegando incluso
a relatar escenas de la entrega mistica y del matrimonio mistico: “Estas me dice Su Majestad
muchas veces, mostrindome gran amor: Ya eres mfa y Yo soy tuyo. Las que yo siempre tengo
costumbre de decir, y a mi parecer las digo con verdad, son: ;Qué se me da, Sefior, a m{ de mi,

sino de Vos?” (Vida 39, 21).

Sin embargo, uno de los temas del éxtasis mds frecuentes es la Transverberacidn, una escena
donde Santa Teresa tuvo la sensacién de que un 4dngel atravesaba su corazén con una flecha de fue-

go, fenémeno experimentado por primera vez en el convento de la Encarnacién de Avila en 1562:

Quiso el Sefior que viese aqui algunas veces esta vision: vefa un dngel cabe mi hacia el
lado izquierdo, en forma corporal, lo que no suelo ver sino por maravilla; aunque mu-
chas veces se me representan dngeles, es sin verlos, sino como la visidn pasada que dije
primero. En esta visién quiso el Sefior le viese asi: no era grande, sino pequefio, hermoso
mucho, el rostro tan encendido que parecia de los dngeles muy subidos que parecen to-
dos se abrasan. Deben ser los que llaman querubines, que los nombres no me los dicen;
mas bien veo que en el cielo hay tanta diferencia de unos dngeles a otros y de otros a

otros, que no lo sabria decir. Vefale en las manos un dardo de oro largo, y al fin del hierro
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me parecfa tener un poco de fuego. Este me parecfa meter por el corazén algunas veces y
que me llegaba a las entrafias. Al sacarle, me parecfa las llevaba consigo, y me dejaba toda
abrasada en amor grande de Dios. Era tan grande el dolor, que me hacfa dar aquellos
quejidos, y tan excesiva la suavidad que me pone este grandisimo dolor, que no hay de-
sear que se quite, ni se contenta el alma con menos que Dios. No es dolor corporal sino
espiritual, aunque no deja de participar el cuerpo algo, y aun harto. Es un requiebro tan
suave que pasa entre el alma y Dios, que suplico yo a su bondad lo dé a gustar a quien

pensare que miento (Vida 29, 13).

Esta fue una experiencia muy frecuente en la vida de Santa Teresa y uno de los episodios
que describié en mds ocasiones. Durante la Contrarreforma se convirtié en la escena mds divul-
gada de su vida por la iconograffa cristiana. Sabemos que la forma de representar el éxtasis de
la transverberacion se inspiré en uno de los grabados de la serie de Adrian Collaert y Cornelius
Galle, una escena de estilo barroco en cuya parte derecha un dngel sostiene a Teresa por detrds,
mientras a la izquierda otro 4ngel apunta una flecha hacia su corazén y varios dngeles menores
contemplan en compafifa de Dios el momento (Figura 1). En el grabado hay una leyenda en latin
que describe la escena: Seraphinu vultu decorum, ignito ad sunmitatem aureo spiculo, cor et viscera
sibi traiscientem, flammisque caelicis accendentem, mirabiliter experitur; unde seraphico amore, toto

deinceps vita decursu languida, ad sponsum.

Inspirados en grabados como éste, muchos artistas plasmaron en pinturas o esculturas la
iconografia de la transverberacién de Santa Teresa. Una de las obras de arte mds conocidas de la
Edad Moderna es la escultura barroca del Extasis, creada por Giovanni Lorenzo Bernini en 1647-
1652 para la capilla lateral de la Iglesia de Santa Marfa de la Victoria de los carmelitas descalzos de
Roma. Esta escultura se hizo famosa no sélo porque Bernini era uno de los mds afamados artistas
del barroco contrarreformista, sino también porque la obra fue divulgada por los territorios caté-

licos mediante estampas como la realizada en 1681 por el grabador Benoist Thiboust (Figura 2).

En consecuencia, la imagen popular de la Santa mistica se propagé por toda Espafa y Por-
tugal a partir del siglo XVII. En ese periodo, con la llegada de las rdenes religiosas a los nuevos
continentes conquistados, los ideales de Santa Teresa de Avila desembarcaron en las Américas a
través de las asociaciones de legos devotos de la Santa y de los conventos de carmelitas descalzos

o calzados.

V - Laiconografia de la transverberacién de Santa Teresa de Avila en el Nordeste de Brasil
SANTA TERESA DE AviLAa EN BRrasiL

Figura 1

Transverberacién de Santa Teresa.
Grabado n° 8 de la serie de
estampas sobre la vida de Santa
Teresa de Jesiis, de Adrian Collaerty
Cornelius Galle, 1613.

Fuente: Rueda (2005).
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Figura 2

Grabado de Benoist Thiboust
(1681) representando el Fxtasis
de Santa Teresa de Giovanni
Lorenzo Bernini.

Archivo del Museo Britdnico.

Figura 3

Escena de la transverberacion en
el artesonado de la Iglesia de la
Orden Tercera del Carmen de
Cachoeira (Bahia).

Foto: Eduardo Vasconcelos, 2008.
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Laiconografia de la transverberacion en el Nordeste de Brasil

La Orden del Carmen comenzd a ocupar el territorio brasilefio a partir de 1580, fecha de
inicio de la Unidn Ibérica entre Portugal y Espafa. Surgieron entonces las iglesias y los conventos
de los carmelitas calzados y a partir del siglo XVII se fundé la Orden Tercera del Carmen, her-
mandad laica formada por personas acaudaladas que construyeron sus iglesias contiguas y vincu-
ladas a las conventuales de los carmelitas calzados. En las iglesias de laicos carmelitas construidas
durante los siglos XVII y XVIII, la devocién principal fue, sin duda, Nuestra Sefiora del Carmen.
Sin embargo, en todas ellas habfa una devocién secundaria centrada en Santa Teresa de Avila y en

algunos pocos casos en San Juan de la Cruz.

En las iglesias de la Orden Tercera del Carmen situadas en la regién Nordeste de Brasil, Santa

Teresa de Jesus fue representada en esculturas y azulejos, pero sobre todo en pinturas, en su gran
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mayorfa realizadas en artesones con un estilo barroco y rococé cuya iconografia relata episodios
de su vida. Las escenas mds comunes son la transverberacidn; la imagen de Santa Teresa formando
un grupo con Nuestra Sefiora del Carmen y el Profeta Elias, pilares de la Orden del Carmen, y la
representacién de Nuestra Sefiora del Carmen protegiendo a los carmelitas de la rama masculina

y femenina, con Santa Teresa mds préxima a la Virgen.

En el techo de la nave principal de la Iglesia de la Orden Tercera del Carmen en la ciudad de
Cachoeira (Bahfa), hay una serie de pinturas de artesonado que ilustran la vida de Santa Teresa y
de San Juan de la Cruz, también en estilo barroco y rococd y probablemente elaborada durante
la segunda mitad del siglo XVIII. En una de esas escenas se aprecia la iconografia de la trans-
verberacién (Figura 3), que recuerda a la estampa de Cornelius Galle y Adrian Collaert de 1613
(Figura 1). Sin embargo, aquf la composicién presenta una menor riqueza de elementos, pues
Santa Teresa aparece apenas con una aureola sobre su cabeza y un corazén en llamas, mientras de

los cielos surge un querubin que porta una flecha.

Igualmente en la sacristia de la Iglesia de la Orden Tercera del Carmen de la ciudad de Sao
Cristévao (Sergipe), encontramos una serie de pinturas de artesonado que narran en estilo barroco
las escenas de la vida de la santa y que pudieron haber sido realizadas en la primera mitad del siglo
XVIII. También en este conjunto pictdrico se representa la transverberacién (Figura 4) en una com-
posicién més parecida a la de Galle y Collaert (Figura 1). Sin embargo, presenta algunos cambios,

ya que la escena se desarrolla en un ambiente natural y sin la imagen de Dios.

Asimismo, existe un conjunto de pinturas sobre la vida de Santa Teresa de Avila en la iglesia
de la Orden Tercera del Carmen de la ciudad de Recife (Pernambuco). Entre este grupo pictérico,
datado aproximadamente en la segunda mitad del siglo XVIII, se encuentran dos pinturas parie-
tales que representan la transverberacién (Figura 5). En la primera la composicién es semejante
al grabado de Galle y Collaert (Figura 1). En la segunda, el dngel parece alejarse y regresar a los
cielos, mientras Santa Teresa, desfallecida, es sujetada por otros dos dngeles. Esa interpretacion
iconogréfica es una de las mds creativas, si tenemos en cuenta que interpreta toda la escena rela-
tada por Santa Teresa en el Libro de la vida.
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Figura 4

Escena de la transverberacion en

el artesonado de la sacristia de la
lIglesia de la Orden Tercera del
Carmen de Sio Cristévio (Sergipe).
Foto: Mdrcio Vieira Garcez, 2009.
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Figura 5

Transverberacion representada en
dos pinturas parietales en la Iglesia
de la Orden Tercera del Carmen
de Recife (Pernambuco). Fuente:
Valladares, 1983.

Figura 6

Escena de la transverberacion en el
arcén de la sacristia del convento
de Santa Teresa, Salvador (Bahia).
Foto: Roberta Bacellar, 2009.
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Por otro lado, en el siglo XVII, concretamente en 1663, los carmelitas descalzos alcanzaron
las costas de Brasil y se instalaron en la regién Nordeste del pais, donde fundaron dos conventos,
uno en la ciudad de Salvador (1665) y otro en Olinda (1683). En estas iglesias conventuales
descalzas existe un mayor predominio de imdgenes de Santa Teresa de Avila, objeto privilegiado
de devocién junto a Nuestra Sefiora del Carmen. También aqui existen pinturas, esculturas y
azulejos que narran episodios de la vida de Santa Teresa y en las que, eventualmente, aparece San
Juan de la Cruz. Y de nuevo la escena de la transverberacién estd presente como una iconograffa

principal en los conventos descalzos.

En el arcén de la sacristia de la iglesia del convento descalzo de Santa Teresa de Salvador
(Bahia), hallamos una serie de pequefias pinturas barrocas realizadas, probablemente, en la se-
gunda mitad del siglo XVII o comienzos del XVIIL. Estas pinturas remiten a diversas escenas de
la vida de la Santa, entre las que encontramos de nuevo una representacion de la transverberacién
(Figura 6). Como en los casos anteriores, esta iconograffa presenta una composicién temdtica
muy semejante a la de Galle y Collaert (Figura 1). Sin embargo, se aprecian algunas variantes,
como los dos dngeles musicos situados a izquierda y derecha o la representacién de la Paloma del

Espiritu Santo en el centro en lugar de la imagen de Dios.
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Finalmente, de forma bastante atipica en Brasil, encontramos la representacién de Santa
Teresa en uno de los altares laterales de una iglesia conventual de los carmelitas calzados en la
ciudad de Jodo Pessoa (Paraiba). En el altar se encuentran dos pinturas con caracteristicas barro-
cas y rococd, elaboradas posiblemente en la segunda mitad del siglo XVIIL. En una se describe la
ascension de la santa a los cielos y en la otra, un medallén situado encima del altar, se representa
la transverberacién (Figura 7). Se trata de una representacién bastante mds simplificada que las
imdgenes que ya hemos visto, aunque guarda un gran parecido con la escena de Bernini, cuya

iconografia aparecia en el grabado de Benoist Thiboust de 1681 (Figura 2).

En conclusidn, la iconograffa de la Transverberacién estuvo representada en el interior de
las iglesias carmelitas del Nordeste de Brasil durante la Edad Moderna mediante pinturas de
estilo barroco. Las que hemos analizado aqui se inspiran en su gran mayorfa en la escena de la
transverberacidn descrita por Santa Teresa en el Libro de la vida y poseen una gran semejanza
con la composicién visual del grabado de Cornelius Galle y Adrian Collaert de 1613, si bien
una de ellas se asemeja a la composicién visual de la escultura de Bernini del siglo XVII. Con
todo, cada pintura nordestina de la escena del Fxtasis posee una interpretacién propia, es decir,
modifica algunos elementos iconogrdficos pero mantiene los elementos bdsicos principales que
configuran la escena barroca, en concreto, el dngel con una flecha, la propia santa y un paisaje

celeste con nubes.

En este sentido, podemos suponer que los artistas nordestinos de la Edad Moderna, que eran
contratados para pintar las escenas de la vida de Santa Teresa de Avila, tuvieron contacto con
los grabados que circulaban por Europa. Ademds de ello, conocfan los escritos de Santa Teresa,
puesto que seguian literalmente su descripcién del Extasis. De este modo, existirfa un patrén ico-
nografico que serfa seguido y que se repite tanto en Europa como en Brasil. Por lo que respecta a
las iglesias carmelitas del Nordeste de Brasil, cada artista realizé una interpretacién personal de la

escena mistica, poniendo de manifiesto su creatividad en las composiciones pictéricas.
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Figura 7

Transverberacion de Santa Ieresa,
medallon situado encima del altar
lateral de la Iglesia de la Orden del
Carmen de Jodo Pessoa (Paratba).

Foto: André Cabral Honor, 2009.
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CAPITULO VI

La misticay otras experiencias religiosas
en el Brasil contemporaneo

Silvia Fernandes

Teresa de Avila y su densidad existencial interpela a pensadores de diferentes épocas en in-
usitadas direcciones. Estudiarla es como adentrase en un mar agitado por olas que amenazan a
inexpertos navegantes, al tiempo que sus escritos afectan no solo a quienes comparten la perspec-

tiva y los valores cristianos.

Podemos afirmar que su mistica, reflejada en su experiencia vital, se proyecta mucho mds
alld del cristianismo catélico en el que tiene su origen y gracias a sus raices se disemina por suelos
aparentemente estériles, convirtiéndolos en floraciones cuyas formas y colores iluminan campos
sombrios. La ruta para llegar a Dios presente en Santa Teresa es naturalmente un camino para
el self, para el interior de uno mismo o para la esencia de cada uno. Por este motivo, y también
por su estremecedora mirada al interior del hombre, la religiosa es también comprendida —y
digna de conocimiento— a partir de otros 4mbitos epistemoldgicos como la literatura, la poesfa

y el psicoandlisis.

En este capitulo nos proponemos encontrar puntos de contacto y correlaciones entre la
mistica de Teresa de Avila y la religiosidad en Brasil, desde dos perspectivas: la cristiana y la del
sincretismo de las tradiciones afrobrasilefias. En el caso de las religiones afrobrasilefias, ese ca-
mino serd realizado a partir de los testimonios de dos jévenes seguidores de dichas tradiciones y
cuyos nombres ficticios serdn Edson y Jaime. Ademds, y en la medida de lo posible, intentaré dia-
logar con el Libro de la vida (1565) y el Castillo interior (1577) de Teresa de Avila, asf como con

testimonios de cristianos recogidos en estudios cualitativos anteriores (Fernandes, 2009: 2013).

Hay que tener presente que no pretendo, ni podria, realizar una especie de exégesis de los
escritos de nuestra principal interlocutora. Por el contrario, transitaré por una ruta que arranca
de lo vivido como experiencia mistica a partir de mis entrevistados, Edson y Jaime, practicantes
de la Umbanda y del rerreiro, respectivamente. Surgida en la regién sudeste de Brasil en el siglo
XX, la Umbanda sintetiza antiguos candomblés banttes de divinidades llamadas orixds y de ca-
boclos o entidades cuyo origen se situaba en Bahfa. Inicialmente fue denominado espiritismo de
Umbanda y posteriormente sélo Umbanda (Prandi, 2013). El zerreiro es una terminologfa usada

por Jaime para expresar las diferentes mezclas que incluyen Umbanda, Candomblé y Macumba.

No parto, en consecuencia, de un a priori que condicione el sentido atribuido a sus diferentes
experiencias misticas. El camino analitico y reflexivo se ird haciendo a partir de los relatos de los
entrevistados que, igual que un espejo de agua, reflejan imdgenes fluidas que al mismo tiempo
pueden aproximarse y alejarse del original, en este caso, la experiencia mistica de Santa Teresa

descrita con densidad y levedad en sus escritos.

Segin Alvarez (1995), el Libro de la vida muestra lo que puede considerarse el plano de la
experiencia de Santa Teresa, mientras que en Castillo interior hallamos su ensefianza mistica. Sin
embargo, desde mi punto de vista, en ambos textos la pluma de la santa perfila metdforas y ricas

imdgenes que ponen de manifiesto de forma simultdnea tanto su experiencia como su mistica.
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Orixds de Candomblé (71968)
Hécror Carybé.

Salvador, Museo Afrobrasileiro
Foto: Mauricio Peltier

'Pedrosa-Padua apunta que

la autoconsciencia de Teresa
puede ser definida como
transformadora en un tiempo

en el que la condicién femenina
estaba perseguida publicamente.

104

Esa sincronfa de los principales textos de la Doctora de la Iglesia Catélica nos permite una forma

singular de contemplacién, semejante a la que se experimenta en los jardines ante sus variadas
especies florales, cuando sabemos que el nicleo de una rosa estd a la vez enriquecido por sus
diferentes pétalos, en una mutua revelacién hecha de belleza, interdependencia y arte de existir
bajo la atenta mirada del mundo. Encontramos esa triada en varias Moradas del Castillo interior
y en el Libro de la vida, este Gltimo escrito a peticién de su confesor en un momento en el que la

autora luchaba por la reforma del Carmelo.

El Castillo interior es considerado un cldsico tanto en la literatura espafiola como en la tradi-

cién mistica, tal y como apunta Welch (1982). A su juicio, en esta obra:

Teresa de Avila describe la jornada de un ‘alma’ a partir de los espacios externos de
un castillo hasta llegar al centro donde vive el Rey. Describe su propia experiencia
de oracién que incluye una serie de transformaciones hasta culminar en una unién
espiritual con Cristo. Ella anima al lector a entrar en el Castillo del alma y a viajar

hasta Dios que est4 en el centro.

De este modo, la mistica de la autora parece dotada de un “sentido universal” (Pedrosa-P4-
dua, 2011: 31), lo que nos permite la osadfa de cotejar textos escritos en el siglo XVI con la
experiencia religiosa de nuestros contempordneos, tanto en el seno del cristianismo como en
tradiciones cuya transmisién se produce en el plano oral, del cuerpo y del espiritu, sin la presencia

del texto escrito, como ocurre en las religiones afrobrasilefias.

Esta es mi humilde ambicién, si es que existe algtin tipo de compatibilidad entre humildad
y ambicién. Es posible que esta confesién deje entrever algo de mi asimilacién de los escritos de
Teresa, cuya humildad parte de una autoconsciencia' que en muchas ocasiones nos parece dura
e implacable: “Y por esto pido, por amor del Sefior, tenga delante de los ojos quien este discurso
de mi vida leyere, que ha sido tan ruin que no he hallado santo de los que se tornaron a Dios
con quien me consolar” (Vida 1). O incluso la conviccién de que la clarividencia sobre s{ misma
es una camino cuyo final no es predecible: “que, cierto, veo secretos en nosotros mismos que me

traen espantada muchas veces” (Moradas 1V, 2, 5).

La dimensién de humildad en Teresa de Avila aparece reflejada de diferentes formas en sus

textos y la sabidurfa para leer e interpretar esa caracteristica procede de ella misma:
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mientras estamos en esta tierra no hay cosa que mds nos importe que la humildad.
Y asi torno a decir que es muy bueno y muy rebueno tratar de entrar primero en el
aposento adonde se trata de esto, que volar a los demds; porque éste es el camino
(Moradas 1, 2, 9).

A lo largo de la composicién de este texto nos encontraremos principalmente con tres perso-
najes interrelacionados: Teresa de Avila, Edson y Jaime, ademds de mi propia experiencia y subje-
tividad. Al mismo tiempo, los escritos de Teresa de Jesds impactan en mi propia subjetividad, lo
que me sittia como una autora implicada en el conjunto de los simbolos, imdgenes, emocién y

espiritualidad de mis interlocutores y que, eventualmente, se confrontan con mi propia experiencia.

La basqueda de lo sagrado es el hilo conductor que nos permite comprender tanto la movi-
lidad religiosa, como el universo simbdlico de los brasilefios que encuentran en el cristianismo su

dmbito de socializacién religiosa.

La movilidad religiosa en Brasil. En busca de la casa

;Puede ser mayor mal, que no nos hallemos en nuestra misma casa?

(Moradas 11, 1, 9)

Brasil se caracteriza por su pluralidad religiosa. Aunque el catolicismo constituya su matriz,
existe una multiplicidad de creencias, simbolos, experiencias, lugares y pricticas religiosas que lo
atraviesan y lo rebasan. A lo largo de las dltimas décadas, la intensidad de estas experiencias ha
provocado fusiones insélitas capaces de confirmar o de cuestionar algunos aspectos de los siste-
mas religiosos convencionales. Si hay una dimensién pragmdtica que justifica esos cruces religio-
sos, como por e¢jemplo la bisqueda de un espacio religioso que ofrezca amparo y recogimiento,
existe también una serie de factores de orden profundamente subjetivo que llevan al creyente
hacia una relacién mds {ntima con el universo religioso mediante experiencias que actdan como
marcos significativos de permanencia y como una forma de estrechar la relacién entre el hombre

y la trascendencia.

En el dltimo estudio sobre religién en América Latina realizado por el Pew Research Center
(2014), una abrumadora mayoria de los entrevistados declaré haber abandonado la Iglesia Caté-
lica debido a su buisqueda de una “conexidn personal con Dios”. En Brasil, mds de la mitad de los
encuestados sefialaron el mismo motivo. De igual modo, segin otras encuestas realizadas en el
pais, los dos principales motivos para elegir una nueva religién fueron “la bisqueda de bienestar”
y la “aproximacién a Dios” (Fernandes, 2006). Sin pretender entrar a valorar la capacidad de la
iglesia catdlica para favorecer o estimular ese tipo de experiencia en la actualidad, lo cierto es que

los testimonios reflejan un deseo intimo de mayor conexién con lo sagrado en que se cree.

La actitud de experimentacién y vivencia de lo religioso en Brasil se caracteriza por una fluidez
que rebasa los dominios institucionales, puesto que la religiosidad no sélo abarca lo estrictamente
religioso, sino que lo excede. En cierta medida, teniendo en cuenta la configuracién cultural del
pais, es natural para los catélicos que conjuguen espontdneamente o yuxtapongan diferentes creen-
cias, dogmas, rituales y pricticas religiosas conformando un mosaico creativo tnico. Sin embargo,
esta amalgama se da igualmente en el espiritismo respecto al catolicismo, asf como entre las religio-

nes afrobrasilefias en relacién con el espiritismo kardecista y el catolicismo.
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En términos generales, no existe demasiado rigor entre los adeptos a la hora de establecer las
fusiones religiosas. A través de estudios realizados entre la poblacién adulta se ha podido com-
probar que mds de un tercio de los brasilefios que se consideran catélicos cree en la reencarnacién
-una creencia propia del universo espiritista-, y son muchos también los que admiten la existencia
de gufas y orixds (Martins, 2002; Fernandes, 2009). Esto revela tanto la existencia de los cruces
religiosos que mencioné anteriormente, como la creencia en un mundo inmaterial poblado por
seres cuyas funciones y relaciones con los vivos varfan de forma significativa, segtin la tradicion

religiosa y la subjetividad de los adeptos.

El proceso de cambio de religidn, experimentacién y circulacién se produce mayoritaria-
mente entre las diferentes iglesias cristianas, es decir, dentro del propio cristianismo. Una de las
curiosidades que arrojan nuestras investigaciones tiene que ver con las razones con que los fieles
justifican esas experiencias, que no siempre suponen una opcién definitiva o una conversién. Lo
que ellos buscan es bienestar, amparo, Dios, consuelo. En muchos casos, al contrario de lo que se
podria esperar, no hay necesariamente una crisis con la institucién religiosa, ni una critica razo-
nada sobre los aspectos bdsicos de la doctrina. Aunque estos motivos puedan estar presentes para
explicar sus trayectorias religiosas, no son predominantes en la dindmica de experimentacién y

evolucidn religiosa y espiritual, tal y como se desarrolla en Brasil.

Desde el punto de vista socioldgico, la motivacién también puede ser explicada por cuestio-
nes pragmdticas: el deseo de integrarse tras cambiar de ciudad; el anhelo de un lugar de encuen-
tro donde poder compartir experiencias en comun. Son los llamados espacios de sociabilidad
que tienen lugar en las iglesias de acuerdo a la fe profesada, pero sin limitarse a esa dimensién.
Asi, pueden desempefar funciones que van mds alld de la religién: ser lugares adecuados para
el encuentro y el conocimiento del otro, espacios para estar juntos, para estrechar relaciones de
proximidad y afecto, sobre todo en las grandes metrépolis, donde el anonimato tiende a dictar

las reglas del juego en el tablero de la vida cotidiana.

Pero también encontramos en esos espacios considerados religiosos, la angustia y la inquie-
tud como aspectos destacados en los testimonios sobre las razones para la movilidad o la cir-
culacién. Con frecuencia existe algiin “vacio” que la religién anterior no era capaz de llenar,
una carencia que empuja hacia esa busqueda, una aspiracién de ser mejor, una transformacién
personal; el deseo de atender a una voz o a una llamada interior o el intento de comprender la

muerte y su sentido.

Las dudas y las inquietudes se revelan como sefiales de la dindmica existencial y trazan las
diferentes caras de la experimentacion religiosa en Brasil. Cuando el ser humano emprende una
especie de peregrinacién en busca de unas respuestas que no halla en su propia casa, lo que ansfa

es alcanzarse a sf mismo y penetrar en lo sagrado.

La mistica de Teresa de Avila nos remite al autoconocimiento, al encuentro del alma en lo
mds recéndito de si misma con el propdsito de alcanzar la paz, bien precioso que lleva en si un
porvenir. La paz interior es como un diamante que se muestra y se oculta; siempre listo para ser
trabajado, tallado, descubierto en las paredes del alma: “;Qué esperanza podemos tener de hallar

sosiego en otras cosas, pues en las propias no podemos sosegar?” (Moradas 11, 1, 9).

Ir a una nueva Iglesia, escuchar los sermones de otro pastor, buscar al sacerdote y sus consejos,

son actitudes de los caminantes que buscan un hogar seguro en mitad de un mundo lleno de riesgos
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y amenazas. Buscar lo sagrado es también una inacabable jornada en la que se anhela el Amor, la paz
y la seguridad que no siempre se hallan en el interior de uno mismo, aunque se sabe que estdn ahi.
Desde la filosoffa socrdtica, el autoconocimiento es una virtud que considera que la verdad estd en

nuestro interior, revelable partir del intelecto y del conocimiento mistico.

Otro aspecto que se debe subrayar es que, con independencia de la multiplicidad de creen-
cias y combinaciones simbdlico-religiosas, la polaridad bien y mal se pone de manifiesto al or-
denar las atribuciones concedidas a cada entidad, espiritus o como se desee denominar a lo que
habita en el plano inmaterial, el mundo de los espiritus, de los dngeles y de las divinidades. La
religién que se busca debe librar al individuo del mal, resguardar las entradas de su casa, prote-

gCl‘lO en sus travesias.

La movilidad religiosa es una actitud de bisqueda cuyo sentido final no puede ser juzgado,
pero que se enuncia como una inquietud marcada por pasos peregrinos en busca de ese hogar
reconfortante. Adentrdndonos en la perspectiva mistica de Teresa de Avila, sobre todo a partir de
Castillo interior, se puede comprobar que el afdn de una religion que resulte buena para el hombre
y en la que pueda encontrar a Dios, es también la bisqueda de la paz en la propia casa. Sin em-
bargo, esa armonfa de la casa no se presenta como un punto definitivo de llegada a partir del cual
todos los males son superados, sino como un estado de peregrinacién en permanente amenaza
por los peligros del camino. Asi, la movilidad religiosa es también expresién de la contingencia
humana en la que la religién y sus recursos se presentan como flechas que apuntan al interior
de uno mismo. La miseria humana es a la vez el bien que aproxima al hombre a la misericordia
divina y el mal que lo aleja de ella. Encontrar el camino de la propia casa equivale en la mistica a
encontrar el agua que riega y mantiene el huerto: “me era gran deleite considerar ser mi alma un

huerto y al Sefior que se paseaba en él” (Vida 14, 9).

La idea de gozo y deleite aparece de forma constante en la mistica teresiana cuando retrata sus
diferentes estadios de oracién. En muchas ocasiones, Teresa de Avila modifica la narracién trans-
formdndola en una oracién dirigida directamente a Dios, para después volver a retratar los estados
del alma: “aunque no quiso, le cerraron la puerta a todos los sentidos para que mds pudiese gozar
del Sefor. Quédase sola con El, :qué ha de hacer sino amarle?” (Vida 19, 2).

Los efectos de la oracién y de la intimidad con Dios pueden revelarse a partir de las sefiales
sensibles que se manifiestan en el propio cuerpo. En los testimonios de catélicos que han parti-
cipado en la Renovacién Carismdtica, la descripcidn de esas sefiales se da con mayor frecuencia
que en el resto de los catélicos. No se puede, por tanto, dejar de considerar que existe una espe-
cie de socializacién para una oracién mds sensorial dentro de esos grupos, incluidos el “reposo
en el espiritu”y otras manifestaciones corporales. Segin el testimonio de una joven catélica
(26 afios, de extraccién popular, residente en Salvador, Bahia), que pertenece a la Renovacién
Carismdtica: “sobre la experiencia del amor de Dios, fisicamente lo que senti fue: ganas de llorar
mucho. Sentf calor y levedad. Creo que pasé una semana con la sensacién de que estaba volan-
do” (Fernandes, 2009: 142).

Retomamos, por tanto, la idea teresiana de que encontrar la casa es también realizar la ex-
periencia del amor divino. En la tradicién y el mensaje cristianos el individuo es convocado y
desalojado de forma permanente a favor del otro que estd incluido en su proceso de santificacién,
siempre iniciado a partir de un profundo encuentro del alma con su Dios. Es exactamente ese

proceso y su dindmica, tantas veces descrito por Teresa de Avila, lo que abre una grieta para
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2Elreposo en el Espiritu es
una practica de la Renovacion
Carismatica Catolica a

través de la cual se produce
una experiencia extatica.

Los lideres del movimiento
entienden esa practica como
una manifestacion del Espiritu
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conductores de axé.
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entender la perspectiva mistica de la movilidad religiosa. La busqueda de la casa se da a partir
de una interseccién del hombre con Dios, consigo mismo y con el otro que siempre lo interpela
hasta que sean recorridas las diferentes moradas. Hasta que la luz del centro del castillo ilumine

los subterrdneos del alma.

Umbanday terreiro: arrebatamiento, plenitud y axé

En queriendo arrebatar esta alma, se le quita el huelgo de manera que aunque duren
un poquito mds algunas veces los otros sentidos, en ninguna manera puede hablar;
aunque otras veces todo se quita de presto y se enfrfan las manos y el cuerpo de

manera que no parece tiene alma” (Moradas V1, 4, 13).

Cuando se da el proceso de incorporacién, todo aquello que te dije antes que sentia,
sucede [...] en cada gira tienes sensaciones fisicas diferentes, pero en general es eso:
el mareo, los pdrpados pesados, el cuerpo caliente y las manos frfas” (Testimonio de

Edson, perteneciente a la Umbanda. Entrevista concedida en octubre de 2015).

Aunque el término “mistica” haya sido atribuido con frecuencia a las religiones de tradicién
escrita, entendemos, con Berkenbrok (2012), que es posible abordarla también a partir de su
reconocimiento en religiones de tradicién oral. Naturalmente, el nivel de dificultad de los estu-
dios de mistica es mucho mayor en aquellas tradiciones en las que no hay textos disponibles que
describan las sensaciones y manifestaciones corporales de la experiencia. Por su parte, el mistico
que intenta relatar su propia experiencia de forma escrita se topa con la limitacién de las palabras.
Esto se explicita en numerosas ocasiones en los textos de Teresa de Avila y le lleva a solicitar el au-
xilio divino para hallar un camino narrativo que pueda expresar con mds fidelidad su experiencia:
“Plega a El que acierte yo a declarar algo de cosas tan dificultosas; que si Su Majestad y el Espiritu

Santo no menea la pluma, bien sé que serd imposible” (Moradas V, 4, 11).

Comprender la experiencia mistica en las religiones afrobrasilefias implica elegir las ex-
periencias sensoriales como canal de revelacidn, al tiempo que se debe prestar atencién a las
sefiales de desarrollo humano que emanan de tal experiencia. Tanto en el cristianismo como
en otras religiones, el hombre tiende a reconocer las limitaciones de su naturaleza y, por ello,
anhela un bien ético y moral guiado por su adhesién religiosa. La religién no cumple sélo la
funcién de dotar de un significado a la vida. Ademds ayuda al hombre a superar las dificulta-
des inherentes a su condicién. Ser mejor persona, aspirar a las virtudes y abrir los diques de
la caridad amorosa para con el préjimo permitiendo que se inunden los diversos desiertos del

alma, son algunos de los efectos de la experiencia mistica en diferentes tradiciones religiosas.

En lugar de presentar la composicién histérica de las religiones afrobrasilefias en sus multi-
ples variantes, he optado por conversar con dos personas que se reconocen como seguidores de la
Umbanda y del terreiro. En realidad, la autodescripcién supone ya un revelarse a uno mismo en
la medida en que el sujeto ordena la narracién inspirada en la experiencia y en los sentidos. Asi,
entrevisté a Edson y a Jaime con la expectativa de quien abre una ventana y espera los primeros

rayos solares.

La experiencia mistica de Teresa de Avila posee una peculiaridad que interactda con otras ex-
periencias religiosas cuyo fin es el de elevar el alma hasta un centro fecundo y transformador que

se halla en su interior. Las transformaciones que el individuo religioso vivencia y relata conllevan
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alegrfa, plenitud, sensacién de torpor y una incapacidad descriptiva derivada de la intensidad de
la experiencia fisica y espiritual. Nuestros interlocutores relatan sus caminos en la Umbanda y en
el zerreiro de una forma rica en la que explicitan la elevacién del ser al plano espiritual, habitado
por una infinidad de espiritus que estarfan, segtin la creencia de los seguidores, situados en dife-
rentes estadios evolutivos. Estas entidades tienen una voluntad propia; se aproximan y se alejan
de los médiums, pudiendo incluso no volver a manifestarse mds. Las razones para ese alejamiento
definitivo de una entidad determinada no pudieron ser explicadas por ninguno de mis interlocu-

tores que presento a continuacion.

Edson es un joven universitario de origen humilde. También es poeta, lo que nos dice mu-
cho de su sensibilidad. Hijo de padre catélico y de madre practicante de la Umbanda, heredé
de ésta las entidades con las que actuaba. Fue también su madre quien le transmitié buena parte
de las sefiales de mediumnidad que manifestd en su infancia, es decir su capacidad para actuar
como médium. Puesto que la Umbanda es una religién de tradicién oral, hay que destacar que
no sdlo se transmiten oralmente los sistemas de creencias y los rituales, sino también la historia
personal de las manifestaciones como médium. Es la madre quien describe al hijo los momentos

en que ¢l durante su infancia dio muestras de estar en conexién con las entidades.

En la trayectoria religiosa de Edson destaca el papel singular de dos mujeres: su madre y su
abuela. Su bisabuela transmitié la Umbanda a su madre, mientras que su abuela materna era
evangelista. Segtin nos cuenta, la muerte de la bisabuela debilité los vinculos religiosos de la
madre con la Umbanda. Aunque ella no ha vuelto a botar a roupa, es decir, a vestir la ropa blanca
que usan los médiums, actualmente frecuenta la Umbanda como asistente, es decir, participa en
los rituales y consulta a las entidades, pero sin ejercer su propia capacidad de médium que habfa

desempefiado antes de fallecer la bisabuela de Edson.

La “buisqueda de la propia casa”, idea que venimos desarrollando a partir de Teresa de Avila,
comenz4é muy temprano para Edson y se proyecta en un recorrido con muchos caminos que
se entrecruzan. Bautizado en la Iglesia Catdlica, durante su infancia frecuenté también con su
abuela la Iglesia Evangélica Wesleyana. Pero poco a poco fue distancidndose de ambas iglesias y
comenz6 a leer mucho sobre religién a la vez que asistfa ocasionalmente a reuniones de la Wicca’
y del Candomblé. Durante aquél periodo de busqueda, Edson se definfa como un individuo sin
vinculos con ninguna religién, pero no sin religiosidad. Como ¢l mismo afirma, siempre buscé

“formas de estar en contacto con esa espiritualidad”.

Fue a partir de una sesién en el Candomblé cuando descubrié que era médium. Segtin me
relat$, comenzé a percibir un conjunto de sefales sensoriales que se manifestaban cuando estaba
cerca de personas de la Umbanda o del espiritismo. En varios momentos de su narracidn, se au-
todenomind espiritista, lo que nos ayuda en parte a entender por qué hay en Brasil indices tan

bajos de personas que se declaran abiertamente umbandistas.*

Para Edson, su religiosidad, definida como “una fuerte conexién con Dios”, siempre estu-
vo presente en su vida e hizo que él viviese, incluso durante su infancia, una serie de episodios
que considera de orden sobrenatural. Conversar con amigos imaginarios o escribir una carta
psicografiada a los seis afios fueron algunas de las sefiales que considera reveladores de su condi-
cién de médium: “Siempre tuve una religiosidad, una conexién con Dios muy fuerte. Siempre
ofa muchas cosas; siempre tuve suefios muy premonitorios; siempre tuve esa sensacién de que

‘existe algo’™.
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*Wicca es considerada una
religion neopagana que tiene

su origen enInglaterra durante
la década de 1950. En Brasil se
estima que hay unos 500.000
seguidores. Su culto se vio
estimulado a partir de la novela
Brida (1990) de Paulo Coelho. La
Wicca se asocia al culto de la
naturaleza, la magia, las brujas y
el estudio de la psique humana
(Bezerra, 2012).

“De todas las religiones
afrobrasilefias, la Umbanda es

la que posee mayor numero de
seguidores, aunque en términos
relativos, seguin indica el ultimo
censo delInstituto Brasilefio

de Geografiay Estadistica
(2010), tenga la menor tasa de
crecimiento. Asi, 407.331personas
se declaran umbandistas en

el pais y 181466 lo son del
Candomble u otras religiones
afrobrasilefias minoritarias.

En términos relativos, hay un
0.21% de umbandistas entre la
poblacion brasilefiay un 0,10%
de seguidores del Candomblé y
de otras del segmento religioso
afrobrasilefio. Para unalectura
detallada sobre la evoluciony el
descenso de estas tradiciones en
Brasil, ver Prandi (2013).
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Candomblé Joaozinho da Goméia,
Salvador, Bahia.
Foto: Pierre Verger.

Salvador, Fundagio Pierre Verger.
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Nuestro interlocutor afirma que le resulta muy dificil definir las experiencias sensoriales
que vive cuando estd en contacto con las entidades o entra en trance. Aquf se revela de inme-
diato la coincidencia con la experiencia de Teresa de Avila, como sefialé anteriormente, en lo
relativo al intento de encontrar las palabras mds precisas para describir tales manifestaciones

corporales o su “éxtasis”:

Recuperas la consciencia cuando ya estds incorporado, pero cuando vuelves no te acuer-
das de nada. A veces me acuerdo de una imagen, de un sonido. Puedo recordar una frase,

pero nunca me acuerdo de para quién fue dicha.

La terminologfa de la Umbanda presenta una serie de particularidades que dependen del tipo
de entidad a la que se refiera. Edson me cuenta que cada casa posee su singularidad y en la que él
frecuenta se asume que la incorporacién se produce con las entidades mientras que la manifesta-
cién ocurre con los orixds. El orixd es una energfa que el médium manifiesta, pero no la incorpora
o vira, es decir, no entra en trance. Esto se debe a que la entidad es un espiritu que ya tuvo una

“vida corpérea”, por lo que sabe lo que quiere y se sirve del cuerpo del médium.

La corporeidad en la Umbanda y en las tradiciones afrobrasilefias estd fuertemente cultiva-
da. El médium cede su cuerpo, pudiendo incluso sentir el dolor de sus entidades o permanecer
insensible en situaciones que afectan a su propio cuerpo. Asi, cuando una entidad como el preto
velho se aproxima, Edson siente dolor en las rodillas, mientras que cuando otra como el cigano

apaga un cigarro en su mano no siente nada.

La incorporacién no significa que el espiritu del médium esté completamente alejado de su

cuerpo, sino que ¢l trata con la energfa de los espiritus que recibe:

La incorporacidn se da cuando tenemos alrededor de nuestro cuerpo fisico varias capas
de espiritu, cuerpo etéreo, aura; allf el espiritu de la entidad tiene una energfa durica
que se aproxima a la nuestra y entra en comunidén. Entonces, asumimos los arquetipos
del caboclo, que es indigena, del prezo velho, que es el sefior esclavo, cada entidad tiene

su arquetipo.

La mistica de la Umbanda, segtn relata Edson, tiene como palabra clave “energfa”. El distin-
gue las diferentes energfas considerando cada entidad y explica que el proceso de incorporacién se
produce porque la energfa de la entidad se encuentra con la del médium que incorpora y asume
los arquetipos de determinado espiritu. Estos arquetipos pueden ser entendidos como modelos
de comportamiento relacionados con la entidad que se manifesta. De este modo, el médium
asume las caracteristicas de un espiritu que tuvo una vida terrenal. Sin embargo, los orixds son
diferentes manifestaciones de una divinidad bajo la forma de energfa que poco a poco va mani-

festdndose hasta se firmar o incorporarse en el médium.

Esa “energfa” es trabajada en los preparativos de la incorporacién mediante objetos que estdn
dispuestos para el ritual. Si la entidad que se va a recibir es el cigano, por ejemplo, se disponen las
ropas o los buzios (caracolas) para atraerla durante la ceremonia o gira. La gira es un ritual que
incluye plegarias, cantos, danzas y disposicién de objetos para recibir los espiritus en la Umban-
da. Este acto refleja la conexién espiritual a partir de la energfa de los objetos. El médium sabe
identificar la energfa que estd presente en la giza. En un determinado momento, Edson intenta

explicar la naturaleza o lo caracteristico de cada “energfa’:

VI-Lamisticay otras exeriencias religiosas en el Brasil contemporaneo
SANTA TERESA DE AviLa EN BRasIL



Una vez tuve una giza que era de cigano. Nuestras giras siempre empiezan a las 20 o las
20:30 horas, pero aquel dia dieron las 20:30, las 20:40 y no venia ningtin espiritu cigano.
Entonces, la mujer que me dirigfa preguntd a otro médium con mds experiencia qué
tipo de energfa estaba sintiendo y éste le contestd que estaba sintiendo la energfa de Ex.
Y todo el mundo estaba sintiendo la energfa de Exu, no la energfa del cigano. [...] la
energfa de Exu es mds densa. La energfa del cigano tiene una sensualidad como la de los
picaros, sélo que la de los picaros es una cosa mds vulgar, es una sensualidad mds, més. ..
bohemia [...] es algo mds caracteristico. Ahora bien, la energfa del cigano es ligera, es
una energfa muy frégil; es sencilla, como si fuese humo. Pero tiene un... movimiento. La
energfa de Exu es mds densa, mds pesada. Te sientes mds pesado. [...] los Exus son enti-
dades que trabajan en nuestro plano terrestre; son entidades de combate, de proteccién.

Por €50, son energl’as que a veces asustan...

La tarea de mostrar al hombre el camino del bien y del mal es realizada por Exu Liicifer.
Segtin Edson, esta figura fue sincretizada en el diablo, pero en realidad ella sélo tiene la misién
de traer la luz del conocimiento, viniendo a la tierra para mostrar el bien y el mal. Es el hombre
quien debe escoger libremente uno de los dos caminos. Asi, Edson explica que se sorprendié al
ver la imagen de Lucifer en la casa de la Umbanda, aunque una prima suya le comenté que el

papel de esa entidad era sélo el de aportar al hombre el conocimiento.

La fuerza de la gira de Exu se manifiesta en la sensacién corporal del médium que se siente
“circunscrito” durante su incorporacién: “Es como si su cuerpo... cédmo podria explicarlo...
Ellos usan una capa, entonces es como si tuvieses una capa que te cubriese, entonces sientes esa
energfa oscura [...] es una energfa que [...] es como si hubiese un circulo envolviéndome, a mi

alrededor [...] es una sensacién de proteccién”.

En el Libro de la vida, Teresa de Avila explica los medios para identificar en qué momentos
las palabras que el alma escucha proceden o no de Dios. Ella considera que puede haber comu-

nicaciones misticas inaudibles:

Yo querrfa declarar los engafios que puede haber aqui [...] y la diferencia que hay cuando
es espiritu bueno o cuando es malo, o cémo puede también ser aprensién del mismo en-
tendimiento —que podrfa acaecer— o hablar el mismo espiritu a s{ mismo. Esto no sé yo si
puede ser, mas atin hoy me ha parecido que si. Cuando es de Dios, tengo muy probado
en muchas cosas que se me decian dos y tres afios antes, y todas se han cumplido, y hasta
ahora ninguna ha salido mentira, y otras cosas adonde se ve claro ser espiritu de Dios,
como después se dird (Vida 25, 2).

La capacidad del mistico para identificar al autor o a los autores espirituales del mensaje
aparece como un rasgo comun en las religiones que incluyen la figura del médium, del profeta,
del sacerdote o de aquél a quien le haya sido concedido el poder de mediacién. La experiencia
mistica supone, por tanto, un agudo sentido para auscultar el mensaje de lo divino que, ademds
de por otros medios, puede manifestarse en “palabras muy formadas” (Vida 25, 1), con “voz tan

clara que no se pierde una silaba de lo que se dice” (Vida 25, 4).

Para la religiosa espafiola el reconocimiento de las voces que llegan al alma fue una preocu-
pacién constante. A lo largo de todo el tercer capitulo de las sextas moradas de Castillo interion,

Teresa de Avila reflexiona sobre los modos en que Dios o alguno de sus dngeles hablan al fiel.
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Exu con sus stimbolos y
herramientas: la vara opa-ogo,
la llave y el tridente.

Hécror Carybé.

Salvador, Instituto Carybé.
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lansa con sus simbolos y
herramientas: el litigo y la espada.
Se identifica como Santa Teresa

en la santerta cubana.

Hécror Carybé.

Salvador, Instituro Carybé.

°MT, 14, 22-23. En Castillo
interior, aunque Teresa incluye
la frase, ni comentaristas ni
traductores han citado el
versiculo.
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Insiste en destacar la importancia de discernir cudndo “las hablas con el alma” provienen de
Dios, del demonio o de la propia imaginacidn, y durante ese proceso se sirve de varios pasajes del
Evangelio, como por ejemplo cuando Cristo se acerca a los Apéstoles caminando sobre las aguas:

“Soy yo, no tengas miedo™. Afirma Teresa:

Otra manera tiene Dios de despertar al alma [...] son unas hablas con el alma de muchas
maneras: unas parece vienen de fuera, otras de lo muy interior del alma, otras de lo
superior de ella, otras tan en lo exterior que se oyen con los oidos, porque parece es voz
formada (Moradas V1, 3, 1).

En su testimonio, Edson mencioné de forma frecuente la idea de que existe una comu-
nicacién mistica que se da no sélo en el momento de la incorporacién de las entidades, sino a
partir de sensaciones, de una voz manifiesta o de visiones. Edson entiende que asf como el dicho
popular atribuye un sexto sentido a las mujeres, el espiritista que posee atributos de médium
tendrfa igualmente un séptimo sentido, siendo capaz de oir una voz que sabe que no es la suya y
de tener intuiciones que identifica que no son propias sino de alguien con quien se comunica de
forma breve. Asimismo, los suefios reveladores que ayudan a solucionar problemas cotidianos que
afligen al propio médium o a personas cercanas, son acontecimientos habituales que integran la

experiencia mistica de nuestro interlocutor.

El cultivo de valores y virtudes es una prdctica constante del médium umbandista que tam-
bién concibe la religién como un canal para el desarrollo de una ética que orienta su conducta. Asf
pues, Edson destacé algunos aspectos de su evolucidn espiritual desde que se puso a “trabajar su
mediumnidad”: ser mds caritativo, paciente, consecuente con sus actos. Para él, los consejos que sus
entidades dan a quienes las buscan le sirven a €, pues el hecho de que tales mensajes permanezcan

en su memoria constituye una sefial de que también ¢l necesita espiritualmente de tales consejos.

Tolerancia, comprensién del otro o bisqueda del bien son algunas de las virtudes que Edson

considera haber cultivado a partir del desarrollo de su espiritualidad:

En la Umbanda [...] aprendemos a colocarnos en el lugar del otro, a ser mds pacientes,
a ser mds caritativos, pero no se trata de esa caridad forzada [...] aprendemos también
que hay que abrazar a cualquiera siempre que nuestro corazén sienta que debe hacer eso
y no porque la religién diga que hay que hacerlo, porque si no, resulta forzado, no es de
corazdén y no sirve para nada. Si no lo haces de verdad, por amor, no estds experimentan-

do ningin cambio.

Teresa de Avila escribe de manera exhaustiva sobre la cuestién del desarrollo espiritual y la
busqueda de las virtudes. El estado de oracién continua conduce al alma al deseo de cultivarlas y
a mantener una permanente vigilancia del propio comportamiento, lo que de algtin modo estarfa
también ligado al préjimo en las relaciones cotidianas. En la siguiente cita, el no “hablar mal” del
otro se considera como una virtud que se alcanza a partir del crecimiento en la oracidn. En este
punto, como en otros que venimos analizando, encontramos una coincidencia entre la bisqueda
de las virtudes en el Cristianismo y en la Umbanda como un efecto primoroso de la experiencia
mistica. Se debe subrayar que en ningtin caso existe una centralizacién del sujeto, sino un abrirse
al otro y a las interacciones cotidianas donde prima el perfeccionamiento de si. En palabras de
Teresa: “lo ordinario era excusar toda murmuracién; porque trafa muy delante cémo no habia de

querer ni decir de otra persona lo que no querfa dijesen de mi” (Vida 6, 3).
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También para Edson la murmuracién debe ser evitada: “Cuando haces una cosa, cuando
p
deseas una cosa, esa cosa siempre vuelve de alguna forma. Entonces, si estds deseando el mal, si

estds hablando mal de alguien, habrd gente que hable mal de ti”.

En el relato de Edson, la bisqueda de las virtudes estd relacionada con la transformacién
personal y el desarrollo espiritual. En los textos de Teresa de Avila con los que estamos dialogan-
do, las virtudes emanan de un deseo de unién y de aproximacién a la perfeccién divina. De este
modo, tomando como ejemplo el Libro de la vida, vimos que en la mayor parte de los casos en
los que se cita la bondad como virtud, la autora la atribuyé invariablemente a Dios, exaltando su
bondad y misericordia: “Fie de la bondad de Dios, que es mayor que todos los males que pode-

mos hacer” (Vida 19, 15).

Nuestro préximo interlocutor, Jaime, es también un joven médium que prefiere identificarse
como de terreiro y no necesariamente como umbandista o candomblecista, aunque destaque la
influencia de ambas religiones a lo largo de su trayectoria. Su pasién por el espacio del zerreiro
se pone de manifiesto en la entrevista que me concedid. El relato de Jaime estd matizado por
la imagen de los terreiros cuando retrata meticulosamente el trabajo de costura realizado por su
abuela para confeccionar las diferentes ropas usadas por las entidades. Colores, encajes, bordados
y brillos propiciaban que el zerreiro entrase en su casa creando un estrecho vinculo entre el espacio

ritual y el espacio familiar.

Jaime cursa estudios de posgrado. Proviene de una familia donde su padre y su abuelo son
umbandistas, pero su madre, aunque practique el umbandismo, se define como “catélica, apos-
télica y romana”. En su testimonio destaca cémo resolvia la ecuacién sincrética de su trayectoria
religiosa: por la noche iban a la fiesta del zerreiro y el domingo a misa, mientras que los santos que
estaban alli, adornaban también el gongd o conga, palabra de origen bantd —grupo etnolingiifstico

del Africa subsahariana— que significa altar sagrado.

El bienestar que Jaime sentfa en el zerreiro era incomparable con el que sentia en la iglesia, lo
que me permite resaltar algunos aspectos que planteé al analizar los factores que favorecen la mo-
vilidad religiosa. Encontrarse bien, ser acogido y experimentar la afabilidad del espacio religioso
le hacfan sentir sin ninguna duda su pertenencia al terreiro. Guardando cierto paralelismo con
la historia de Edson, también en la vida de Jaime hubo presencias femeninas determinantes. Su
abuela no era médium, pero participaba activamente en el terreiro, mientras que su tfa, que era
también su madrina, era filba de santo, es decir, posefa un vinculo fuerte con algin orixd y podia

recibir su orientacién.

Jaime nos cuenta cdmo en un determinado momento, después de la muerte de su abuela y de
su tfa madrina, el terreiro dejé de funcionar, por lo que tuvieron que buscar otro espacio para la prdc-
tica ritual. Fue entonces cuando entré en contacto con el Candomblé Keto o Ketu. El Candomblé
es una religion de raiz africana que retine a diferentes “pueblos” o “naciones”. En Brasil se produjo

la fusién de los cultos y el Candomblé Keto se considera hoy la mayor “nacién” del Camdomblé.

Sin embargo, Jaime no permanecié allf durante mucho tiempo, ya que nunca se sintié ple-
namente acogido. El mismo sentimiento fue compartido por su abuela y su padre. Este dltimo
es un caso ejemplar del proceso de movilidad religiosa. Ilustrando nuestra analogfa entre la bus-
queda de lo sagrado y del encuentro interior y la bisqueda de la casa, el padre de Jaime recorrié

muchos caminos: “libros de autoayuda, textos budistas, consultas en centros kardecistas, incluso
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se bautizé en una iglesia bautista histérica. Algunos meses después frecuentd la iglesia catdlica y

actualmente no sigue ninguna religién”.

La infancia parece ser el momento decisivo en el que los familiares observan o determinan
la existencia de cualidades de médium en los nifios. Tanto en el relato de Edson como en el de
Jaime, fue durante esa etapa cuando se produjeron las primeras sefiales. Mientras Edson conver-
saba con amigos imaginarios, psicografiaba cartas y tenia suefios, Jaime era considerado un nifio

agitado por las entidades e, igualmente, era recurrente en €l la experiencia de los suefios.

Nuestro joven del zerreiro relata que nunca buscé nada, simplemente recibié el regalo de la
experiencia religiosa con la que su familia se identificaba de forma profunda. Su relato no se cifie
stricto sensu a la experiencia mistica, pero se dibuja como si esa experiencia lo conformase, con
independencia de que ahora participe o no de algtin ritual en los rerreiros. Asi, la prictica de la
caridad y la conviccién de estar protegido orientan su conducta: “Mi fe es para todo, pero lo que
importa es que me siento constantemente bendecido y protegido. Siento también que puedo ayu-

dar a mis amigos y a las personas queridas a través de mi vinculo con lo sagrado”.

No obstante, nuestro segundo interlocutor perteneciente a las religiones afrobrasilefias
posee también experiencias de trance que pueden sobrevenir en el momento de la incorpora-
cién. La descripcidén de estas experiencias es siempre una tarea ardua, reflejo de una especie
de tensién entre dos mundos, dos universos significativos que se interponen y proyectan lo
religioso a la penumbra de lo indescriptible. El cuerpo es puesto de nuevo en evidencia y las
sefiales traducen aturdimiento. Y una vez mds la energfa es la gran reveladora del momento de

la comunicacién mfstica:

No sé si soy capaz de describirla. No tengo el control sobre el cuerpo, es como si entrase
en un estado de suefio profundo, de torpor. Al mismo tiempo, cuando acaba la expe-

riencia, me siento lleno de energfa y feliz, como si algo muy bueno estuviese sucediendo.

La ecuacién que unifica Axé y energfa da como resultado la orientacién de la conducta de
Jaime, que considera su aprendizaje en relacién al otro y a su modo de vida como la ensefianza

mds valiosa de su religién.

El énfasis en el amor al préjimo fue siempre una médxima cristiana compartida por otras
religiones. En Teresa de Avila hay varios momentos en los que expresa su consideracién por esa

mdxima y orienta a sus hermanas del convento para que la sigan:

Impértanos mucho andar con gran advertencia cémo andamos en esto, que si es
con mucha perfeccién, todo lo tenemos hecho; porque creo yo que segin es malo
nuestro natural, que si no es naciendo de rafz del amor de Dios, que no llegaremos

a tener con perfeccidn el del préjimo (Moradas V, 3, 9).

De nuevo, nos encontramos ante la experiencia religiosa y mistica como una especie de canal
para la conducta ética en este mundo y el desarrollo espiritual que deposita en el otro el rasgo
de su madurez. La mistica que emana de la experiencia religiosa de Jaime es la traduccién del
Axé, interpretado como una fuerte carga de materialidad y bien vivir en la Tierra. De este modo,
aunque crea en la vida inmaterial, Jaime nos dio la impresién de no estar directamente orientado

por esa creencia, llegando a afirmar que nunca habfa pensado en la inmaterialidad de la vida:
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Considero que el Candomblé y la Umbanda tienen eso, son religiones de Axé, de la
energfa de la vida, que piensa sobre todo en estar vivo, en la satisfaccién personal en
vida. Sélo s¢ que la vida inmaterial es una vida de trabajo espiritual en la Tierra, en la
circulacién del Axé. [...] El Axé es algo bastante fisico, real, es la energfa que bombea
nuestra sangre y que gobierna el ciclo del agua en la naturaleza. El Ax¢ es la energfa que

impulsa y trae la vida.

Destaca, por lo tanto, que la dimensién de la plenitud de la vida estd fuertemente marcada
en el relato de Jaime y esa serd la ténica de su mistica. Su busqueda se centra en estar siempre en
contacto con los ritos de su tradicidn religiosa, aunque actualmente no frecuente un zerreiro espe-
cifico. Lo que le empuja a esa conexién con lo sagrado es la vida material y su sustento espiritual
es la energfa de Axé. Jaime sacraliza la vida en una intensa afirmacién de su dindmica: “Estar con
Axé es estar protegido y feliz, es estar bien acompanado y satisfecho, con la comida en la mesa y

con salud siempre. Todas la creencias y ritos llevan al Axé”.

En este capitulo hemos cotejado la firmeza y la singularidad del testimonio de Teresa de
Avila con la religiosidad brasilefia manifestada en los trinsitos que se realizan en busca de paz, de
seguridad y de afecto. Con su pluma, Teresa de Avila diseié multiples manifestaciones de la expe-
riencia humana que tienen como fin la bisqueda del infinito. La mirada y la vivencia de nuestros
interlocutores miembros de la Umbanda y el zerreiro ilustran en buena medida la religiosidad
brasilefia en su esencia sincrética, pero sobre todo en su apertura hacia lo sagrado. La mistica es
el trance, el torpor, el arrebato del alma en su Dios y los colores del zerreiro. Pero también es el si-

lencio del castillo, las manos sudorosas del alma arrebatada, la oracién y el cuerpo virado, poseido.

Los brasilefios que ansfan la luminosidad del aposento principal de sus castillos atraviesan
mares y desiertos durante su peregrinacién religiosa. Al elevar el amor y la humildad como vir-
tudes humanas supremas, Teresa de Jestis conecté diferentes experiencias sobre lo sagrado, cuyo

nombre cada uno pronunciard y sentird a su manera.
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Orixds de Camdomblé Keto
Héctor Carybé.
Instituto Carybé, Salvador, Babia.
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CAPITULO VII

Teresa, su tiempo, su carisma
vy sus hijas en Brasil

Hermanas carmelitas del convento de Santa Teresa,
Rio de Janeiro - Primer carmelo de Brasil

Este afio en el que conmemoramos el V centenario del nacimiento de nuestra reformadora
Santa Teresa de Jests (1515-2015), los corazones de sus hijas no pueden dejar de vibrar ante el
empefio en hacerla mds conocida y amada. Ojald nuestro anhelo por solemnizar esta fecha tan
importante para la historia del Carmelo y de nuestras vidas contagie a muchos otros para que
asi a través de Teresa y su doctrina puedan emprender el camino hacia el Padre. Mediante dos
imdgenes podemos sentir a Teresa palpitante y viva a nuestro lado: sus libros, obras maestras de
la literatura mistica, y sus Carmelos repartidos por todo el mundo que hoy acogen a unas 9.951

monjas. S6lo en Brasil hay 795 monjas que residen en 54 monasterios.

Invitamos para ello a Teresa de Ahumada a sentarse a nuestro lado para que podamos cono-
cerla mejor, no sélo como santa, sino, sobre todo, como figura humana, moderna y liberada de
todos los condicionamientos que hoy en dfa impregnan nuestras sociedades. Teresa de Jesus, la
andarina inquieta de Dios que avivé la ldmpara oriental del Carmelo haciéndola arder con aceite

espafiol.

Teresay su tiempo

Todo santo es fruto de su época y de su herencia cultural. Como destaca Tedfanes Egido
(1981), Teresa se mueve en un contexto histérico marcado por un prolongado conflicto de ju-
risdicciones, no solo entre las dos ramas masculinas de la Orden, sino también entre el monarca
espafiol Felipe II y la Curia Romana, cada uno con su propio programa de accién. Por un lado,
el monarca con su impaciencia y rigor. Por otro, la Iglesia con su prudencia tridentina y temerosa

ante el rumbo que tomaba la Iglesia “nacional” y su politica eclesidstica en los reinos hispdnicos.

La reforma teresiana se valié de estas circunstancias y tensiones. En parte, fue una conse-
cuencia tanto de las maneras de actuar “casi pontificales” de Felipe II en los asuntos eclesidsticos,
como del ambiente del Concilio de Trento. Ademds, no hay que olvidar que en la historia influyé
tanto la tradicién como el aspecto de novedad y la “accidn teresiana” —con toda su innovacién— se
encarné igualmente en un ansia de enraizar con el ideal primitivo del pasado. Como afirma la
propia Teresa: “acordaos de nuestros padres santos pasados y santos ermitafios, cuya vida preten-

demos imitar” (Camino 16, 4).
Pero, en definitiva, ;quién fue realmente Teresa de Jesus?

Teresa de Cepeda y Ahumada nacié el 28 de marzo de 1515 en Avila, ciudad perteneciente
al antiguo reino de Castilla la Vieja, en Espafia. Vivid en el clima de religiosidad que caracterizé a
su patria en el siglo XVI, un “Siglo de Oro” donde los asuntos espirituales y las conquistas ultra-
marinas constitufan los temas bédsicos de conversacién tanto de la nobleza reunida por la noche

alrededor del hogar, como de las familias humildes en sus pobres moradas.
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San José y el Nifio Jests (c. 1632).
José de Ribera.
Madrid, Museo Nacional del Prado.

118

A los siete afios de edad, movida por el deseo de encontrar a Dios y anhelando el martirio,
y

huyé con su hermano Rodrigo hacia “tierra de moros” con la esperanza de acabar decapitados por

los seguidores de Mahoma. Pero un tio suyo encontr a nuestros “héroes” a las afueras de Avila

y los llevé de regreso a casa. Mientras el resto de las nifias se divertian con los juegos propios de

su edad, Teresa disfrutaba construyendo pequefias ermitas con piedras en el jardin de su casa e

imitando la vida de las monjas.

Su vivo y exuberante temperamento, su perspicaz inteligencia y su belleza fisica la convir-
tieron en la mds querida de la casa. Teresa sobresalia en todo: desde su astucia en el juego del
ajedrez o su audacia viril en la prictica de la equitacién, hasta su arte para cautivar a las personas

de manera tan humana, simple y arrebatadora, inigualablemente suya.

Tras perder a su madre, dofia Beatriz de Ahumada, a los catorce afios se lanzé a los pies de
la Virgen, encomenddndose y suplicindole que a partir de entonces ocupara en su vida el lugar
de aquella que tanto habfa amado. Cedamos aqui la voz a Teresa para que nos hable ella misma:
“Como yo comencé a entender lo que habfa perdido, afligida fuime a una imagen de nuestra
Sefiora y supliquéla fuese mi madre, con muchas ldgrimas. Paréceme que, aunque se hizo con
simpleza, que me ha valido; porque conocidamente he hallado a esta Virgen soberana en cuanto

me he encomendado a ella y, en fin, me ha tornado a si” (Vida 1, 7).

Hermosa, de temperamento fogoso y cautivador, la vemos durante su adolescencia ocupada
en toda suerte de vanidades y alimentando amistades triviales con algunos parientes. Esta fue la
fase menos ardorosa de su vida, aunque nunca descuidé sus deberes religiosos. Nos habla Teresa:
“Comencé a traer galas y a desear contentar en parecer bien, con mucho cuidado de manos y
cabello y olores y todas las vanidades que en esto podia tener, que eran hartas, por ser muy curio-
sa. No tenfa mala intencién, porque no quisiera yo que nadie ofendiera a Dios por mi. Duréme
mucha curiosidad de limpieza demasiada y cosas que me parecfa a mi no eran ningin pecado,

muchos afios. Ahora veo cudn malo debia ser” (Vida 2, 2).

Preocupado con la formacién de su hija y viéndola huérfana de madre, Don Alfonso Sdnchez
de Cepeda decidié en 1531 internarla en el convento de Nuestra Sefiora de Gracia para que fuese

educada por las monjas agustinas.

Teresa permanecié en compaiifa de las religiosas alrededor de un afio y medio. Alli expe-
rimentd la benéfica influencia de Dofia Marfa de Bricefio y Contreras, una monja virtuosa y
dotada que actué como instrumento de la gracia en su camino hacia Dios. Teresa nos narra: “Co-
menzd esta buena compafifa a desterrar las costumbres que habfa hecho la malay a tornar a poner
en mi pensamiento deseos de las cosas eternas y a quitar algo la gran enemistad que tenfa con ser
monja [...]. Estuve afio y medio en este monasterio harto mejorada. Comencé a rezar muchas
oraciones vocales y a procurar con todas me encomendasen a Dios, que me diese el estado en que

le habifa de servir. Mas todavia deseaba no fuese monja” (Vida 3, 1-2).

Posteriormente, Teresa enfermd y su padre la llevé de vuelta a casa. Durante su periodo de
convalecencia, su tio Don Pedro de Cepeda, hombre de gran virtud, le dio varios libros piadosos
que poco a poco revelaron a su corazén “la nada de todo lo que pasa, la vanidad del mundo, la

brevedad con la que todo acaba”.
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Me forzo a que me hiciese fuerza

A pesar de las luchas desatadas en su alma entre la gracia divina y la voluntad propia, entre los
encantos del mundo y la paz austera del claustro, Teresa decide ser monja y piensa: “los trabajos
y pena de ser monja no podia ser mayor que la del purgatorio, y que yo habia bien merecido el
infierno” (Vida 3, 6). Pero aunque era el tesoro de su padre, no obtuvo su consentimiento para
ingresar en la vida religiosa. Por ello, el dia 2 de noviembre de 1535 al amanecer abandoné furti-
vamente la casa paterna para entrar en el monasterio de la Encarnacién de las Carmelitas de Avila.
El 2 de noviembre del afio siguiente, a la edad de veintidn afios, recibird el hdbito. Asi definfa su
plenitud y gozo interior: “En tomando el h4bito, luego me dio el Sefior a entender cémo favorece
a los que se hacen fuerza para servitle, la cual nadie no entendfa de mi, sino grandifsima voluntad.
A la hora me dio un tan gran contento de tener aquel estado, que nunca jamds me falté hasta hoy,

y mudé Dios la sequedad que tenfa mi alma en grandisima ternura” (Vida 4, 2).

Sin embargo, el brusco cambio de vida y alimentacién pronto debilité su salud y no tuvo
mds remedio que abandonar el claustro. Para someterse a un tratamiento riguroso la llevaron a
Becedas. Alli nada pudieron hacer por ella y estuvo a punto de ser enterrada viva. Tras cuatro dfas
en estado cataléptico, recobrados los sentidos pero todavia llena de dolores, regresé al convento.
En su estilo fluido Teresa nos narra su vuelta: “Di luego tan gran prisa de irme al monasterio,
que me hice llevar asi. A la que esperaban muerta, recibieron con alma; mas el cuerpo peor que
muerto, para dar pena verle. El extremo de flaqueza no se puede decir, que solos los huesos tenfa
ya. Digo que estar asi me duré mds de ocho meses [...] Todos los pasé con gran conformidad vy,
si no fue estos principios, con gran alegrfa; porque todo se me hacfa nonada, comparado con los
dolores y tormentos del principio. Estaba muy conforme con la voluntad de Dios, aunque me

dejase asf siempre” (Vida 6, 2).

Poco a poco recobra la salud por intercesién de San José de quien era gran devota. De hecho
fue una de las grandes precursoras en la Santa Iglesia de esta devocién filial que legé a la familia

carmelita. Pero su salud estarfa resentida hasta su muerte.

Tras esta etapa retomd su vida de observancia regular. Joven, atractiva, colmada de innume-
rables dones, de conversacién fluida, vivaz y afable con la que cautivaba a todos, se entregé a pro-
longadas conversaciones en el locutorio con el pretexto de realizar entretenimientos espirituales,

una prdctica que, segin sus propios confesores, no constitufa pecado.

En el reloj del tiempo suena la hora de Dios. Ha llegado el momento de la gracia. Teresa tiene
cuarenta afios y parte hacia la etapa mds decisiva de su vida: la entrega sin reservas a Dios. Se verd
premiada de extraordinarias gracias misticas: visiones, éxtasis y arrobamientos. Pero sobre fenéme-
nos tan insélitos planea la duda: ;vendrian de Dios o del demonio? Se trata de un periodo de la
vida de Teresa que se caracterizé por grandes sufrimientos espirituales y contradicciones. Su tnico

apoyo fue someterse al juicio de las autoridades eclesidsticas. Confiard la direccién de su alma a los

VIl - Teresa, su tiempo, su carisma y sus hijas en Brasil
SANTA TERESA DE AviLAa EN BRrasiL

Teresa entra al convento (1613).

Adrian Collaerty Cornelius Galle.
Grabado 4 de la serie sobre Santa

Teresa de Avila.
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Reforma de la Orden Carmelita
(1613).

Adrian Collaert y Cornelius Galle.
Grabado 18 de la serie sobre Santa
Teresa de Avila.
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padres de la recién fundada Compaiifa de Jesus y a los dominicos. Cabe tener presente que convi-
vi6 con grandes santos de la época como San Francisco de Borja y San Pedro de Alcdntara. Los ted-

logos mds eminentes de la época acabarfan reconociendo en el espiritu de Teresa la sefial de Dios.

A los cuarenta y cinco afios Teresa tuvo una visién del infierno que le causé una fuerte im-
presién y le llevé a esforzarse ain mds en buscar la perfeccién: practicar siempre y en todas las

cosas lo mds perfecto serd su ideal.

En 1560 ante la critica situacién politica y religiosa de Europa, con el cisma de la cristiandad
provocado por la reforma luterana, Teresa exclama: “Estdse ardiendo el mundo” (Camino 1, 5).
Ante esta realidad, se siente llamada a fundar un monasterio donde se viva con mayor austeridad
la observancia de la regla primitiva del Carmelo, pues en la Encarnacién estaba vigente la regla

mitigada del Papa Eugenio IV desde hacfa 131 afios.

Fundadoray reformadora

Estimulada por el celo apostdlico y deseosa de reparar los dafios cometidos contra la unidad
de la Iglesia, viendo —segiin sus palabras— como nuestro Sefior “tiene tantos enemigos y tan pocos
amigos, que ésos fuesen buenos, determiné a hacer eso poquito que era en mi, que es seguir los
consejos evangélicos con toda la perfeccién que yo pudiese y procurar que estas poquitas que

estdn aquf hiciesen lo mismo” (Camino 1, 2).

Asi, el 24 de agosto de 1562 fundé el monasterio de San José de Avila, el primero de su re-
forma. Pero toda la ciudad de Avila, su Consejo, sus magistrados, sus hidalgos e incluso las clases
mds populares se alzaron contra ella. Vefan en el nuevo convento fundado en la pobreza absoluta
una amenaza para la economia de la ciudad pues Avila ya estaba sembrada de monasterios que
pesaban sobre las arcas publicas. Pero la tormenta finalmente amainé. En 1567 el General de la
Orden, fray Rubeo de Rdvena, visité el monasterio de San José y constatd el fervor que animaba
y vivificaba la comunidad de la Madre Teresa de Jests. Por ello, no sélo le concedid permiso para
fundar nuevos conventos segtin la misma norma de vida, sino que también la autorizé a crear
monasterios de carmelitas masculinos reformados. La Madre Teresa entrard en contacto con el
padre Antonio de Jests y con fray Juan de la Cruz, los primeros carmelitas descalzos, y en 1568 se

fundard el primer convento masculino de Duruelo.

La vida de Teresa tocaba a su fin. Sélo le quedaban catorce afios de vida, pero serdn los mds
fructiferos de una existencia marcada por inmensos sufrimientos tanto fisicos, por su delicada sa-
lud, como espirituales, por las grandes contradicciones que tuvo que afrontar en su misién como
fundadora y reformadora. Sin embargo, cuando se trataba de la gloria de Dios, nada detuvo a esta

intrépida luchadora cuyo lema era: sufrir o morir.

Tras grandes vicisitudes, en 1580 tuvo la alegrfa de ver a los carmelitas descalzos constituidos
en provincias separadas. Logrard otra gran victoria en 1581 en el capitulo de Alcald, donde fueron

aprobadas las Constituciones para las Carmelitas.

El 4 de octubre de 1582 fallecié en Alba de Tormes a los sesenta y siete afios. Sus tltimas palabras
fueron: “Muero hija de la Iglesia”. En su amor abrasado por Dios y su ansia por servirle habia sem-

brado por toda Espafia diecisiete monasterios femeninos y catorce conventos carmelitas masculinos.
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Su carisma

Teresa abrié un camino desconocido hasta entonces: traer a Dios a la intimidad del hombre a
través de la humanidad de Jesus, a quien llamaba con carifio y respeto “Su Majestad”. La oracién
teresiana es de signo afectivo y estd destinada a la contemplacién. Si durante el tiempo de oracién
era preciso incorporar su vida a la de Cristo, durante el resto del dfa, en pleno trabajo, intentaba
por medio del silencio crecer en la intimidad con Cristo: “que nadie le tomé por amigo que no
se lo pagase” (Vida 8, 5). Dotada para las relaciones humanas y conocedora del calor de amigos
fieles, Teresa define asf su modelo de oracién: “que no es otra cosa oracién mental, a mi parecer,

sino tratar de amistad, estando muchas veces tratando a solas con quien sabemos nos ama” (8, 5).

Un aspecto importante en su doctrina es el uso de metdforas para facilitar la comprensién de
sus ensefianzas. Por ejemplo, compara sus diferentes grados de oracién con los distintos medios
para obtener agua o el alma es como un castillo donde cada una de sus “moradas” equivale a una
etapa de la vida interior. Los rasgos caracteristico del carisma teresiano es, por tanto, el servicio a
Ciristo y a su Iglesia mediante la oracién por los sacerdotes, las necesidades eclesidsticas y toda la
humanidad: “Tornando a lo principal para lo que el Sefior nos juntd en esta casa [...]procuremos
ser tales que valgan nuestras oraciones para ayudar a estos siervos de Dios, que con tanto trabajo
se han fortalecido con letras y buena vida y trabajado para ayudar ahora al Sefior [...] los predica-
dores y tedlogos [todos los que predican la palabra de Dios] han de ser los que esfuercen la gente

flaca y pongan 4nimo a los pequefios” (Camino 1-3).

Teresa vivié en un mundo semejante al nuestro en el que la sed de conquistas ultramarinas
llevd al hombre a esclavizar al hombre, un mundo en el que el estruendo de las armas de guerra
acallé aquel silencio capaz de desvelar al ser humano su verdadero mundo, su castillo interior. Al
comprender el valor del silencio en la bisqueda de la intimidad divina, Teresa procuré que sus
monasterios se moldearan con las formas de una vida simple y pobre, acompasada por la oracién
(la mental y la salmodia del oficio divino), el trabajo y la vida comunitaria, en la alegria de la

fraternidad y el silencio orante.

Mds cercano a nosotros en el tiempo, el escritor y mistico moderno Thomas Merton (1966)
se hizo eco del pensamiento teresiano: “Quien se retira al silencio no necesariamente odia el len-
guaje. Quizds es el amor y el respeto al lenguaje lo que le impone el silencio, pues la misericordia
de Dios no se escucha en palabras a menos que se escuche, antes y después de que las palabras se

pronuncien, en el silencio”.

En nuestra sociedad convulsionada por el desorden, el miedo y la crisis social, Teresa de Je-
sds, como maestra y sicéloga, indica al hombre el camino seguro para rescatar su ser fragmentado,
devolverle a s{ mismo y ensefiarle a ser un auténtico hombre a través del encuentro intimo con

el verdadero Dios.

Sus hijas en Brasil

La piedra angular del carmelo teresiano femenino en tierras brasilefias fue el convento de
Santa Teresa de Rio de Janeiro, que se fundé el 28 de marzo de 1742 y de cuyo tronco brotaron
varias fundaciones que difundieron por todo Brasil la savia del carisma teresiano. Nuestro monas-
terio nacié del heroismo y del celo de Dios que abrasé el corazdn de la joven carioca Jacinta Ro-
drigues Aires. El 15 de octubre de 1715, mientras nuestra patria somnolienta despertaba sacudida

por las guerrillas de los invasores franceses, nacfa en Rio de Janeiro la nifia Jacinta. Estamos, pues,
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Extasis de Santa Teresa (1727).
Sebastiano Ricci.
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Don Joao V (1729)
Jean Ranc.
Madrid, Museo Nacional del Prado.
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celebrando un doble acontecimiento: el tercer centenario del nacimiento de nuestra fundadora
la Madre Jacinta de San José y el quinto centenario del nacimiento de nuestra reformadora Santa

Teresa de Jests.

Jacinta aspiré desde su infancia a la vida claustral. Pero al no existir en Rio de Janeiro
conventos de religiosas, su padrastro le prometié a ella y a su hermana Francisca, que también
sentfa la llamada divina, obtener de Su Majestad Don Jodo V, rey de Portugal, la licencia para
que ambas partiesen a Lisboa con el propésito de elegir el convento y la Orden que estimasen
mds conveniente. Sin embargo, préxima a partir, Jacinta sufrié una caida que le impidié viajar.
Desolada vio c6mo se desmoronaban sus proyectos y suefios. Pero la Divina Providencia asi lo
habfa dispuesto porque le reservaba una misién mds elevada. Si, ella debfa hacer realidad su
ideal, pero no en tierras lejanas. Estaba predestinada a esparcir como pionera en Brasil la semilla
del carisma teresiano: fundar el primer monasterio de Carmelitas Descalzas y abrir de este modo

un nuevo horizonte a centenares de jévenes deseosas de silencio y oracién.

Pasado algtin tiempo desde su caida, y pudiendo ya caminar, Jacinta comenzé a frecuentar
la cercana iglesia de Nossa Senhora do Desterro. En cierta ocasidn, al bajar la Ladeira do Deste-
rro sinti la inspiracién para escoger un lugar solitario donde llevar a cabo esa anhelada vida de
intima unién con Dios. Para ello eligié la Chdcara da Bica, situada cerca del Morro do Desterro.
Tras revelar sus intenciones a su tfo materno, el capitdn Manoel Pereira Ramos, éste adquirié la

deseada granja por mediacién del Gobernador Gomes Freire Andrade.

La mafiana del 27 de marzo de 1742, acompafiada por una criada y por su hermano José, que
mds tarde serfa sacerdote, Jacinta dejé atrds su hogar, lo dejé todo para encontrar el Todo Absolu-
to de Dios. Llevaba consigo la inseparable imagen del Nifio Jests, preservada hasta nuestros dias
en el convento y que la priora entrega a cada postulante en el momento de franquear las puertas

de la clausura para ingresar en el Carmelo.

En la madrugada del dia siguiente, su hermana Francisca también dejé la casa paterna para
unirsele. Este serd el punto de inflexién en todo el proceso de la obra de Jacinta y por eso es
considerado el comienzo de la fundacién de nuestro convento. A partir de entonces Jacinta y
Francisca renunciaron a su apellido Rodrigues Aires y pasaron a llamarse Jacinta de Sao Jose y

Francisca de Jesus Maria.

A pesar de no haber convivido nunca con monjas, Jacinta, inspirada por la luz divina, trans-
form4 el viejo edificio ddndole la impronta de un pequefio y humilde monasterio. Ambas posefan
unas pobres celdas separadas y una pequefia sala hacfa las veces de coro, donde al toque de una
campanilla se reunfan para la oracién mental y para recitar el oficio parvo de Nuestra Sefiora.
Ademis, introdujeron nuevas divisiones en los aposentos con el fin de evitar al mdximo el con-
tacto con personas extrafias y cultivar asf el recogimiento y el silencio. Para asistir a la Santa Misa
frecuentaban la iglesia de Nossa Senhora do Desterro, pero a fin de proteger el recogimiento
Jacinta concibi6 construir en el propio lugar una capilla dedicada al Sefior Nifio Dios. Con la
venta de algunas joyas y el apoyo del gobernador Gomes Freire de Andrade, los trabajos de cons-

truccién fueron progresando.

A finales de 1743 se concluyd la capilla que fue bendecida el 31 de diciembre. El dfa de
afio nuevo de 1744, festividad de la Circuncisién del Sefior, la capilla del Nifio Dios amanecié

ornamentada para la celebracién de su primera misa, oficiada por fray Manoel de Jests, carme-
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lita descalzo y confesor de Jacinta y Francisca. Al dfa siguiente, el sefior obispo, D. Fray Juan de
la Cruz, también carmelita descalzo, acompafiado por fray Manoel, visitd la capilla y oy6 a las
hermanas en confesién. Asf pudo constatar con fundamento la vida ejemplar de gran pobreza y

recogimiento que segufan nuestras penitentes.

Imbuidas del mismo ideal, otras jévenes pertenecientes a la sociedad carioca se unieron desde
marzo de 1748 como postulantes a las hermanas Jacinta y Francisca, que vieron con alegria nacer
a una pequefia comunidad e iniciaron la salmodia del Oficio Divino que jamds se interrumpirfa

desde entonces.

Debido quizds a un exceso de trabajo y al rigor de la austeridad, Francisca enfermé victima
de una tuberculosis que acabarfa con su vida la mafana del 13 de julio de 1748, a los treinta
afios de edad. La Madre Jacinta le entregaba asi al Sefior de la vida y de la muerte su tesoro mds

precioso. Juntas habfan compartido los dfas luminosos y grises de su misma caminada.

La llegada de mds postulantes incrementd inevitablemente los gastos de manutencién. Ante
esto la Madre Jacinta solicité humildemente una audiencia con el gobernador Gomes Freire de
Andrade. Confiando en Dios le expuso su deseo de fundar un convento de la reforma teresiana
para que sus compaiieras y ella pudiesen abrazar canénicamente la vida mondstica profesando la
regla de las carmelitas descalzas. Gomes Freire aprobé su proyecto y se ofrecié a costear personal-
mente la construccién del convento. Para ello, el gobernador solicité al obispo, en ese momento
D. Fray Antonio do Desterro, que tramitase las licencias con Su Majestad y el Breve Pontificio,
asumiendo él todos los gastos. Por fin, el 24 de junio de 1750, el Excelentisimo Sefior Obispo
bendijo solemnemente y colocd la primera piedra del convento de Santa Teresa para mayor jubilo

de la Madre Jacinta y sus hijas en aquel dia memorable

Las obras se desarrollaron a un ritmo tan acelerado que un afio después de la colocacién de
su primera piedra, el dfa 25 de junio de 1751, la Madre Jacinta y sus compafieras se trasladaron al
nuevo convento, para ocupar la parte ya concluida. El dfa 5 de enero llegé procedente de Roma
el Breve para la fundacién. Sin embargo, aquella incipiente pero fervorosa comunidad sufrié una
gran decepcidén al comprobar que el Breve habia sido solicitado para religiosas de Santa Clara y
no de Santa Teresa. A pesar de ello, las fieles hijas de la gran mistica espafiola no se resignaron y

se mantuvieron firmes en su deseo de abrazar la regla carmelita.

La cuestién fue estudiada por una comisién compuesta por doctos tedlogos de la Didcesis
que de forma undnime apoyd la justa reivindicaciéon de la Madre Jacinta. Pero el obispo D. Fray
Antdnio do Desterro se mantuvo inflexible. Ante ello, la Madre Jacinta decidié partir rumbo a
Lisboa para solicitar audiencia al rey D. José I, por medio del cual esperaba obtener de la Santa
Sede un nuevo Breve. Recibida por Su Majestad, este se comprometid a encargar a su ministro en
Roma que rogara al Sumo Pontifice Benedicto XV el Breve para poder fundar el convento bajo

la regla primitiva del Carmelo y de las Constituciones de Santa Teresa.

En Lisboa la Madre Jacinta frecuentd el convento de San Alberto, conocido como el de las
Albertas, la casa madre del Carmelo Reformado en tierras lusitanas que en 1585 fundé la Madre
Maria de Sao José Salazar. Esta insigne carmelita fue una de las que mejor asimilaron el verdadero
espiritu de Santa Teresa y asf supo implantarlo y trasmitirlo a las generaciones posteriores. En esta
fuente cristalina Maria Jacinta bebié con avidez la doctrina de nuestra reformadora, asentando

atn con mds firmeza su vocacién y perfecciondndola gracias al contacto vivo con aquella comu-
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nidad genuinamente teresiana. Esta experiencia fue la piedra de toque que permitié a nuestra

fundadora vivenciar con mayor autenticidad el carisma y formar en ¢l a sus hijas.

Por fin, el 22 de diciembre de 1755 llegé de Roma el ansiado Breve apostélico y la Madre
Jacinta se despidié del monarca para emprender su viaje de regreso. El 17 de abril de 1756,
sdbado de Aleluya, desembarcé en Rio de Janeiro, triunfante y deseosa de compartir con sus
hijas la gran victoria. Sin embargo, a pesar de las autorizaciones y contrariando las disposicio-
nes oficiales de Roma y Portugal, el Obispo D. Ant6nio no permitié que la Madre Jacinta y sus
hijas profesasen candénicamente. Ante esta divergencia irreconciliable, el Conde de Bobadela
considerd prudente no insistir mds con la esperanza de que con el tiempo desapareciesen todos
los obstdculos. La Madre Jacinta, que podia apelar a la Corte y a la Sede Apostélica, decidié
seguir el consejo del conde y dejo de insistir. En 1757 concluyeron las obras del edificio del
convento y la Madre Jacinta y sus hijas se recogieron definitivamente para vivir en “observancia
religiosa y siguiendo en todo la regla y las Constituciones de la reforma carmelita”. Diez afios
después, el recogimiento de Santa Teresa ya contaba con 21 mujeres, la capacidad mdxima

fijada por las Constituciones.

La Madre Jacinta culmind sus dfas en la préctica constante de la virtud y el dfa 12 de octubre
de 1768 murié a los 52 afos de edad sin haber podido recibir la profesién canénica. Sus restos
mortales reposan en el convento de Santa Teresa, al igual que los de su fundador Gomes Freire de
Andrade, fallecido el 1 de enero de 1763.

Las hijas de la Madre Jacinta siguieron su ejemplo recogidas en su convento hasta que des-
pués de la muerte de D. Fray Antonio del Destierro en 1773, su sucesor, D. Joaquin Justiniano
Mascarenhas Castelo Branco, en 1780 reconocié oficialmente la clausura y las vistié candnica-
mente con el hdbito carmelita. Poco después, el 23 de enero de 1781, sus hijas pudieron al fin
profesar los votos solemnes. Habfan transcurrido 25 perseverantes afios desde la expedicién del

Breve pontificio.

Pese a todas estas vicisitudes, el convento de Santa Teresa tuvo la alegria de celebrar los 250
afios de su fundacién coincidiendo con el Jubileo de los 2000 afios del nacimiento de Jesucristo.
Asi, durante ya casi tres siglos muchas jévenes han vivido y viven hasta hoy en el silencio del
claustro, una existencia de oracién silenciosa y escondida por el bien de la Iglesia, de la humani-
dad y especialmente de la ciudad de Rio de Janeiro. Entre ellas, como modelo e hija de nuestra
insigne fundadora, resulta obligado referirse a la sierva de Dios, la Madre Maria José de Jesus,
nacida en Rio de Janeiro el 28 de febrero de 1882.

La Madre Maria José de Jesus, conocida en su siglo como Honorina de Abreu, fue una figura
notable en la historia de nuestra Orden, siendo bautizada por ello como la “matriarca del Carmelo
brasilefio”. Ya en vida desperté el interés de la prensa por las apreciaciones que de ella hicieron los
poetas Carlos Drummond de Andrade y Manuel Bandeira. Era hija de la pianista Marfa José de
Castro Fonseca y del célebre historiador Capistrano de Abreu. La joven Honorina hered$ el sentido
de la historia, la inteligencia brillante y el talento lingiifstico de su padre, as{ como una marcada vena

poética de parte de su abuela materna, dofia Adelia de Castro Fonseca.

Después de haber brillado en la sociedad carioca por su belleza, elegancia y dotes de espiritu,
tras su conversién en 1902 Honorina entrd en nuestro convento con apenas 29 afios de edad,

donde pasé a ser llamada Hermana Maria José de Jesus. Afios después, en 1917, fue elegida
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priora, un hecho que se repetirfa en nueve ocasiones a lo largo de su vida. Ademds de carmelita
ejemplar por la santidad de su vida, la Madre Maria José de Jesus fue escritora, poeta y traductora
fecunda que adapté al portugués las obras completas de la Santa Madre Teresa de Jests, nuestras
constituciones y la conocida obra Imitacidn de Cristo, que ya habia traducido del latin y publicado
antes incluso de ingresar en el convento. Gran amiga de Manuel Bandeira, el escritor la conside-

raba “la mayor poetisa de Brasil”.

En 1931 por encargo del Cardenal D. Sebastidn Leme escribié el Ato de desagravo ao Cristo
Redentor para la inauguracién de su monumento en el Corcovado. Tanto el Cardenal Leme como
el Cardenal D. Jaime de Barros Camara apreciaban tan sinceramente a la Madre Maria José de
Jesus que el primero llegé a sefalar que la “fiesta conmemorativa de sus Bodas de Plata deberfa ser
considerada fiesta de la archididcesis”. En este sentido, el afiorado cardenal afadirfa: “el corazén de

Maria es un océano de bondad. Esta alma es un ejemplo de oracién y santidad”.

El 11 de marzo de 1959, a los 77 afios de edad, la Madre Maria José de Jesus fallecié en
olor de santidad victima de una parada cardfaca. En vista del aura de santidad que rodeé en vida
a esta Sierva de Dios, después de una serena reflexién desarrollada en el seno de la comunidad,
el entonces Provincial de nuestra Orden, fray Patricio Sciadini, manifesté en 1986 su deseo de
que fuese abierto el proceso para su canonizacién. Asi, el 22 de mayo de 1989 se procedié a la
Apertura Oficial de la Causa de Beatificacién y Canonizacién, y el 28 de marzo de 1992 fueron
remitidos a Roma todos sus escritos y la documentacién necesaria para el proceso. Confiamos en
que esta ilustre hija de la gran Teresa de Jestis y de la Madre Jacinta de So José, que intercede por

nosotros en la eternidad, alcance la gloria de los altares.

Las fundaciones brasilefias

Una vez relatados los origenes del carmelo femenino en Brasil y el convento de Santa Teresa
de Rio de Janeiro, nos ocuparemos ahora del desarrollo histérico del carisma a través de la fun-
dacién de sus muchos monasterios. Nuestro relato se desarrollard como un viaje por los puntos
cardinales de nuestro pafs, trazando con sus lineas caminos que nos pondrdn en sintonfa con

todos nuestros carmelos.

Del vigoroso tronco del convento de Santa Teresa nacié como su primer fruto el carmelo de
San José fundado en Petrépolis el 20 de abril de 1911 por la Madre Marfa de San José. Este a su
vez dio origen el 14 de mayo de 1924 al carmelo de la Inmaculada Concepcidn en la localidad
pernambucana de Camaragibe y el 31 de agosto de 1958 al Carmelo del Sagrado Corazén de
Jesus, ubicado originariamente en Juiz de Fora (Minas Gerias) pero trasladado recientemente a

Bananeiras en Paraiba.

Pero de nuestro convento matriz brotaron otros frutos. Asf, la Madre Benedicta de Jests,
Marfay José fundé el 12 de marzo de 1926 el carmelo de San José de Rio de Janeiro. Por su parte,
las madres Antonia del Nifio Jests y Cecilia Marfa del Espiritu Santo, junto con la hermana Joa-
quina de Jestis Sacramentado, abrieron el 15 de diciembre de 1929 el carmelo de Santa Teresinha
en Fortaleza (Ceard). Asimismo, a peticién de Su Eminencia, el Cardenal D. Sebastidn Leme, se
fundarfa en 1929 el carmelo de Su Santisima Trinidad en Tangud (Itaborai, Rio de Janeiro) y con
la colaboracién de esta dltima comunidad se erigirfa en 1945 el carmelo del Espiritu Santo de

Teresdpolis, también en el estado de Rio de Janeiro.
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En 1913 por iniciativa del arzobispo de Sao Paulo, D. Duarte Leopoldo Silva, nuestro
convento envid a la Madre Regina de la Inmaculada Concepcidn para transformar en convento
el recogimiento de Santa Teresa fundado en S3o Paulo en 1685. Fue tal el celo y el rigor con los
que la Madre Regina acometié su labor que el antiguo recogimiento reconvertido en carmelo
teresiano se transformé en un 4rbol frondoso, un carmelo del que nacieron monasterios en varias

ciudades de Sao Paulo y de Brasil.

El carmelo de Nazaré, fundado en Cariacica (Espirito Santo) el 1 de octubre de 1981, fue
igualmente una derivacién de nuestro convento de Santa Teresa. Para ello, conté con la cola-
boracién de los carmelos de San José de Petrdpolis, Santa Teresinha (Fortaleza), asi como del

Inmaculado Corazén de Marfa y Santa Teresinha (Cotia).

El primer “refugio teresiano” en tierras riograndenses fue el convento de Nuestra Sefiora del
Carmen, fundado en Porto Alegre el 8 de diciembre de 1839 por Joaquina Isabel de Brito, una
portuguesa natural del Alentejo. Ayudada por su hermana Maria José y otras diez companeras,
esta joven lusitana fue el instrumento escogido por Dios para implantar en Rio Grande del Sur
el Carmelo reformado. De este convento nacieron otras dos fundaciones: el carmelo de San José
de Rio Grande, fundado el 26 de mayo de 1894, y el carmelo de Nuestro Sefior de los Pasos,
inaugurado en San Leopoldo el 6 de enero de 1910.

Alrededor de 1908, al alcanzar la comunidad de Porto Alegre el nimero médximo de religio-
sas permitido, fue preciso volver a pensar en una nueva fundacién. La idea fue acogida con entu-
siasmo por el entonces obispo de la Didcesis de Rio Grande del Sur, D. Claudio José Gongalves
Ponce de Leén. D. Claudio pensé en un terreno adyacente a la Capilla de Nuestro Sefior de los
Pasos de San Leopoldo, como el mds propicio para la edificacién del nuevo convento y alli el 6

de enero de 1910 nacié el carmelo de Nuestro Sefior de los Pasos.

Con el transcurso del tiempo, la floreciente comunidad ya no podia admitir a todas las can-
didatas, por lo que fue necesario el nacimiento de otra fundacién. De este modo, el 7 de julio
de 1951 el pueblo de Caxias del Sur abria su corazén para acoger a la Madre Angela Marfa de la
Inmaculada y a sus ocho hermanas, dando origen al carmelo del Nifio Jests. Esta fervorosa comu-
nidad a su vez enriquecié la ciudad de Santo Angelo ofreciéndole el 17 de septiembre de 1968 el
carmelo del Sagrado Corazén de Jests. De este convento, joven pero vigoroso, surgié el 16 de ju-

lio de 1980 en Girud el carmelo Inmaculado Corazén de Marfa, el noveno de Rio Grande del Sur.

Del monasterio de Nuestro Sefior de los Pasos se origind el 11 de septiembre de 1935 la
fundacidn del carmelo de Nuestra Sefiora del Carmen en Santa Marfa, de donde surgieron otros
monasterios: el de San José en Cruz Alta, fundado el 13 de abril de 1958, y el Corazén Eucarfs-

tico de Jesus, inaugurado el 15 de agosto de 1949 en Pelotas.

En nuestro itinerario no podia faltar Parand. La acogedora y fértil “terra de los pinares”
resultd ser un suelo propicio para la semilla teresiana que germiné con cuatro monasterios: el
carmelo de la Asuncién y San José, fundado en Curitiba el 11 de febrero de 1960; el de Cristo
Rey (originariamente del 14 de abril de 1955 en Caravaggio, Rio Grande del Sur), que el 26 de
noviembre de 1970 fue trasladado a la ciudad de Céu Azul; el monasterio de Nuestra Sefiora
del Carmen, fundado en Campo Mourio el 11 de diciembre de 1963 y el de Nuestra Sefiora de
Guadalupe, abierto en Londrina el 14 de diciembre de 2003.
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Sao Paulo y Minas Gerais, dos estados de importancia capital en el plano econédmico, politi-
co y sociocultural de nuestro pafs, también estdn marcados por el sello de la presencia teresiana,
para alegria de paulistas y mineros. Ya hemos mencionado el nacimiento del monasterio de Santa
Teresa en S3o Paulo, transformado de recogimiento en convento en 1913. Es un punto clave para
nuestra ruta puesto que se trata del carmelo matriz de casi todos los paulistas, ademds de impulsar
las fundaciones en la capitales de Minas y de Bahfa. Su “primogénito” fue el carmelo de Santa
Teresinha del Nifio Jests, fundado en Campinas el 24 de septiembre de 1926, y de él surgié el 26
de octubre de 1943 el carmelo de la Sagrada Familia en Pouso Alegre y el 1 de diciembre de 1948

el del Corazén Eucaristico de Jesds en Uberaba, ambos en Minas Gerais.

Para cumplir una promesa hecha a Santa Teresinha de Lisieux, D. Duarte Leopoldo y Silva
emprendié también la implantacién del Carmelo el 2 de julio de 1932 en la ciudad de Mogi das
Cruzes, que la tomarfa como patrona. Tras permanecer veinte afios en esta ciudad, el monasterio
se trasladé a la ciudad de Aparecida do Norte donde se encuentra actualmente. Del carmelo de
Santa Teresinha brotaron el Carmelo de San José y de la Virgen Madre de Dios, erigido en Santos
el 15 de diciembre de 1948, y otros dos monasterios fundados bajo la proteccién del glorioso
San José: el carmelo de Passos fundado el 3 de abril de 1951 y el de Trés Pontas de 16 de julio de
1962, los dos en Minas Gerais.

El 8 de setiembre de 1960 se inauguré en Sao Jodo da Boa Vista (S2o Paulo) otra casa tere-
siana, el carmelo de Nuestra Sefiora de la Esperanza, que tendrd su origen en el carmelo de Sao
José y de la Virgen Madre de Dios (Santos, S3o Paulo).

La tercera fundacién emprendida por el carmelo matriz paulista tuvo lugar en la progresista
capital minera. El 16 de julio de 1941 la Madre Gema de la Eucaristia y otras cuatro hermanas
fundaron en Belo Horizonte el carmelo de Nuestra Sefiora Aparecida. A partir de este se origina-
ron los conventos de la Inmaculada Concepcidn en Divinépolis, del 7 de septiembre de 1966; el
de Marfa Madre de la Iglesia y Paulo VI en Montes Claros, del 8 de septiembre de 1977 y el de
la Inmaculada Concepcidn en Siete Lagoas, del 15 de septiembre de 1985.

También Jundiaf contard con la presencia de un heraldo teresiano que por medio de su si-
lencioso aunque elocuente testimonio, cantard las alabanzas a Dios. Se trata del carmelo de San
José, la cuarta fundacién nacida del monasterio paulista de Santa Teresa, inaugurado el 24 de

diciembre de 1944.

El 13 de febrero de 1947 fue el turno para la presentacién del carmelo del Inmaculado Co-
razén de Maria y Santa Teresinha en la ciudad de Cotia (Sao Paulo) igualmente derivado del car-
melo matriz paulista. El monasterio del Inmaculado Corazdén de Marfa y de San José fue erigido
en Piracicaba durante la festividad de San José de 11 de abril de 1951. La idea de la fundacién
partié también del de Santa Teresa de Sao Paulo y fue protagonizada por la Madre Leopoldina
de Santa Teresa, que posteriormente serfa también la fundadora, junto a la Madre Isabel de los

Angeles, del ya citado carmelo de la Asuncién

Salvador, la legendaria tierra del Senhor do Bonfim, tan rica en historia, incrementd su pa-
trimonio el 23 de enero de 1958 con la apertura de un monasterio de descalzas, el carmelo de
Nuestra Sefiora de la Anunciacién y San José, surgido de la casa madre de Sao Paulo. Instalado

durante sus primeros tres afios en la Isla de Itaparica, el 16 de marzo de 1961 se trasladé al anti-
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guo Pago da Penha, en el barrio de Itapagipe de Salvador, para por fin recalar definitivamente el

22 de diciembre de 1965 en el monasterio del barrio de Brotas.

Fiel al espiritu de su fundadora, el carmelo de San José de Rio de Janeiro dond a la ciudad
paulista de Tremembé su herencia espiritual fundando el carmelo de la Santa Faz y Pio XII el 7
de septiembre de 1955. Tampoco podemos olvidarnos de la hospitalaria tierra de Pernambuco y
su pueblo devoto de la Virgen del Escapulario. Recife se verd enriquecida el 14 de mayo de 1924
con el convento de la Inmaculada Concepcién cuyo origen era el de San José de Petrépolis. Por su
parte, el carmelo Marfa Madre de la Iglesia fue erigido candnicamente en la capital pernambuca-
na el 19 de marzo de 1970, derivado del de Nuestra Sefiora de Aparecida de Belo Horizonte. Fue

trasladado a Sao Luis do Maranhio el 24 de abril de 1981 con el nombre de carmelo de San José.

También la Amazonia estd presente en nuestro periplo. La ciudad de Belém de Pard cuenta
desde 1977 con la presencia de las hijas de Teresa. Es el carmelo de Santa Teresinha, fundado
originariamente en la lejana Mozambique en 1964. La instauracién de un régimen marxista-le-
ninista en aquel pafs africano obligd a nuestras hermanas mozambiquefas a abandonar su patria,

siendo recibidas con los brazos abiertos en Brasil.

Por dltimo, para completar este viaje no podemos olvidarnos de todos los “brotes” crecidos
de estas fundaciones a los largo del territorio brasilefio. Haciendo un rédpido recorrido nos en-
contramos con el de Santa Teresa en Itajai (Santa Catarina) del 1 de enero de 1981; el de Sao
José en Campos (Rio de Janeiro) del 24 de agosto de 1986; el de Santa Teresa y Santa Miriam de
Jesus Crucificado en Franca (Sao Paulo) del 16 de agosto de 1987; el de Sao José en Cachoeiro
de Itapemirim (Espiritu Santo) el 20 de junio de 1988; el de Cristo Redentor en Sao José (Santa
Catarina) del 17 de julio de 1989; el de Santa Teresa de Jesds y San Juan de la Cruz en Teresina
(Piauf) del 19 de marzo de 1990; el de la Inmaculada Concepcidén en Proprid (Sergipe) del 6 de
enero de 1991 o el de Nuestra Sefiora del Carmen fundado en Brasilia el 8 de diciembre de 1992.
Igualmente, encontramos los monasterios de la Resurreccién y Santa Edith Stein en Senhor do
Bonfim (Bahfa) del 1 de enero de 1994; de Santa Marfa Madre de Dios en Joao Pessoa (Parai-
ba) del 23 de agosto de 1997; el de la Santisima Trinidad y la Beata Elisabeth de la Trinidad en
Coronel Fabriciano (Minas Gerais) del 19 de marzo de 2000; el de la Santisima Trinidad y del
Inmaculado Corazén de Marfa en Patos de Minas (Minas Gerais) del 25 de noviembre de 2000;
el de Santa Teresinha en Maceié (Alagoas); asf como los carmelos de la Santisima Trinidad y la
Inmaculada Concepcién en Trindade (Goids) y el de Nuestra Sefiora de la Sonrisa y Santa Tere-

sinha en Natal (Rio Grande del Norte).

La chispa arrojada con audacia pionera por Jacinta Rodrigues Aires, la Madre Jacinta de San
José, se propagd, como hemos visto, por todo Brasil y hoy arde manteniendo encendidos el fuego
de la oracién y la llama de la alabanza a Marfa en cada carmelo, oasis de paz, lucero que brilla

intercediendo por la Iglesia y por la humanidad en nuestra patria.

+
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Santa Teresa de Avila
no Brasl|

Quinhentos anos de Teresa de Avila

Ha homens e mulheres que parecem ndo caber na época e no lugar em que
viveram. Sua obra e sua lembranca transcendem, assim, os limites geogra-
ficos e as fronteiras para converter-se em referéncias universais. Esse e,
sem duvida, o caso dareligiosa e escritora espanhola Santa Teresa de Avila,
cujo 5002 aniversario de nascimento comemoramos este ano. Foi mulher
de personalidade complexa, rica em matizes, com uma pluralidade de pers-
pectivas que explica em grande medida por qué cinco séculos depois de
seu nascimentos continuamos a falar sobre ela e a estudar sua obra. Para
alguns ela é a Santa, a Doutora da Igreja, a reformadora que procurou novo
didlogo com Deus nos convulsos tempos religiosos da ldade Moderna. Para
outros foi poeta, a escritora de cuja pena surgiram algumas das obras mais
relevantes da literatura mistica espanhola do Século de Ouro. Outros, en-
fim, realgardo sua condi¢gdo de mulher independente, decidida, capaz de er-
guer umavastarede de fundagSes e de tomar a palavra em um tempo cujas
estruturas sociais, politicas e religiosas relegavam a mulher ao siléncio.

Com a edic&o especial deste livro, Santa Teresa de Avila no Brasil, o Escrité-
rio de Educagdo e o Escritorio Cultural da Embaixada da Espanha no Brasil
querem somar-se ainfinidade de eventos que por todo o mundo ocorreram
em 2015, na comemoragdo do quinto centenario de seunascimento. No livro
que Ihes chega as mdos, tentamos ser fiéis a essa pluralidade presente na
vida e na obra de Santa Teresa de Avila, propiciando uma aproximagao por
diferentes pontos de vista: religioso, literario, histaérico, artistico. Quisemos
igualmente favorecer o didlogo cultural entre nossos dois paises, para su-
blinhar a presenga teresiana nas terras do Brasil. Que este livro sirva de
testemunho deste encontro enriquecedor, cujos frutos, como alembranca
daquela Teresa nascida ha quinhentos anos em uma pequena cidade cas-
telhana, ainda continuam repletos de vida.

Alvaro Martinez Cachero-Laseca
Conselheiro de Educagdo
Embaixada da Espanha no Brasil

Alvaro Trejo Gabriel y Galan
Conselheiro Cultural
Embaixada da Espanha no Brasil

A destemida Teresa
Nélida Pifion
Na casa de Roberto Halbouti, que me oferecia um jantar, Fernanda Monte-

negro recriminou Teresa de Avila. N&o entendia a razdo da santa levitar e
prestar-se a penosos sacrificios.

Pedi-lhe licenca para defender a santa a quem amei desde a adolescén-
cia, presente em minha vida como se fora uma colega de escola, com quem
repartia confidéncias com o intuito de extrair dela segredos capazes de
alargarem a visdo do mundo.

Ensaiei algumas frases, que nunca me faltam em defesa do amor, e lhe
aponteias circunstancias histéricas ditadas pelos insensatos senhores de
sua época que circundaram o cotidiano da futura santa com embargos de-
terminantes para assegurar-lhe a santidade. A genialidade daquela mulher,
sob dominio filipino, e circunscrita a infeliz condi¢cdo de mulher, sujeitaram-
na aos perigos e ao degredo social.

Desde cedo compreendi que os atos de Teresa provinham da visdo que
guardava de uma Igreja que, no exercicio do poder, inclinava-se a praticas
insidiosas empenhadas em |he amputar suas asas e sonhos. Confrontada
eu, portanto, com semelhante personagem, era natural elegé-la para uma
futura narrativa em cujo epicentro a destemida mulher se situaria.

Para tal livro, além de familiarizar-me com sua obra, anotava a margem do
que ela dizia, o que eu pensava. la aprovando o pensamento teresiano,
atrelado a um tempo ingrato e vil, enquanto contradizia algumas de suas
reflexdes e me deslumbrava com seu enredo privado. Era-me facilinterpre-
tar as suas decisGes libertarias, motivadas por uma época que, conquanto
cruel, nutria a imaginagdo de uma brasileira do século XX.

Na corte espiritual e intelectual de Teresa, sobressaiam-se figuras cujas
caracteristicas, que oscilavam entre a bem-aventuranga e a malignidade,
forjaram seu carater, e imprimiram-lhe marcas exponenciais para uma mu-
lher do século XVI. Entre todos personagens destacava-se o mistico Juan
de La Cruz, cuja apaixonada poesia irmanava-se com a ebuligdo poética de
Teresa. Entre todos ndo podendo abolir de modo algum a princesa Eboli,
uma inimiga cuja astucia diabdlica lesara Teresa e a mim fazia mal.

Ao longo dos anos, até desistir de um projeto de dificil execugdo para uma
brasileira distante das fontes de consulta, apurei os intersticios da corte de

Felipell, sob os quais a santa viveu, sem jamais havé-lo conhecido. Um reinado
que se seguiu ao longo dominio de Carlos V, este, sim, o imperador com quem
me enlagara com certa intimidade. E tanto que, além de ter lido o cerimonial
de Borgonha, sua paixdo, e seu testamento, fui prestar-lhe vassalagem repu-
blicana no monasterio de Yuste, onde faleceu.

Fiz ver Fernanda que Teresa, brihante intelectual, dominara a arte trans-
cendéncia, assim como respondia pelas tortas, pelos bolos, pelos bordados,
em suma pela administragdo da realidade. Com desmedido esforgo, até sua
morte, empenhada em manter a coesdo da Ordem Religiosa que fundara,
em construirigrejas, restaurar capelas. Emreclamar, enfim, de Deus quando
se fazia necessario.

Sua genialidade, contudo, tardou em ser reconhecida, como ocorre em
geral com as mulheres. O Vaticano, um territorio sem duvida misogino, sé
Ihe outorgou a condi¢do de sabia da igreja, no ano de 1970, portanto, 388
anos apos a sua morte. Assim é mister destacar que a brava Teresa ndo
levitava, ou se flagelava, por simples deleite da carne, motivada por fantasia
masoquista, ou mesmo sem ter em mira um objetivo. Sua santidade ndo
era inocente. Talvez aspirasse, sim, um enlace nupcial com o Cristo, por se
julgar merecedora de desfrutar do universo instituido pelo seu salvador. Ou
quisesse sentir no proprio corpo, gragas a singular solidariedade, as dores
que o sacrificio da cruz impusera a fé cristd que professava.

H& anos visito as ruas e atalhos de Avila na expectativa de ser engolfada
pelas lembrangas de Teresa. Suas muralhas, de pedras eternas, me trans-
portam ao século que a abrigou, e ndo me intimidam. Sob o efeito de tantas
memorias, sua sombra, que se espraia pelas paredes, diz-nos onde seus mis-
térios se albergaram. Cada recanto da cidade impulsiona-nos a pensar como
pode Teresa compreender 0s perigos e 0s vazios de sua época, apds a cisdo
sofrida pela Igreja, que o Concilio de Trento tratou de remendar e salvar. No
entanto, a despeito de ter sido ela fiha da contra reforma, um periodo de
severa restricdo moral, guardou intacto um espirito auténomo, disposta a
arrombar as portas que se antepuseram ao seu genuino amor pelo Cristo. Um
amor t&o atrevido, em total desacordo com sua época, que sua constancia e
pratica automaticamente modernizou sua imagem, instaurou preceitos até
entdo impensaveis em uma mulher. Para quem jamais ocorreu o temor de es-
vaziar seu espirito dos preconceitos que lhe inculcaram desde o nascimento.

Importara-lhe sempre extrair de onde fosse a sua essencialidade. Enten-
der que o modelo do Cristo que a alimentava, espargianela a febre criadora
com a qual labutar com denodo. E foi assim, como uma camponesa, pds
mdo a obra. Fundou a Ordem, reconstruiu capelas cujas ruinas danificam
a fé dos homens. Preencheu com estesias e contradi¢des a vida do seu
tempo. E sendo, simultaneamente, uma mulher arcaica e moderna, que ex-
plorou os recursos ao seu alcance para dar espléndida ocupagdo a sua
bendita histeria.

Quem merece mais que Teresa de Avila 0 ingresso na Historia e na Eternidade?
Rio de Janeiro, 4 de outubro de 2015

Santa Teresa de Avila no Brasil

Santa Teresa, Teresa de Jesus, Teresa de Avila, Teresa de Cepeda y Ahu-
mada, Teresa Sanchez de Cepeda y Ahumada, Teresa Sanchez, Doutora
dalgreja, a Santa, a Madre, a Santa Madre, Santa Teresa de Avila, Santa
Teresa de Jesus, Teresa...

Sdo muitos os nomes com que se conhece esta escritora e freira espa-
nhola. Pluralidade problematica em si, pois de acordo com o nome que se
escolha se predetermina em muitos casos um horizonte de leitura diferen-
te para seus textos. Isto é logico, se pensarmos que ao longo do tempo
sua figura foi usada para fabricar uma imagem a servigco de interesses di-
ferentes. Esta personagem historica, tal qual outra mulher, Isabel a Catoli-
ca, como lembra o historiador Joseph Pérez (2007), tem sido identificada,
muito a contragosto, com determinada ideologia politica. Também uma das
grandes referéncias do hispanismo italiano, Rosa Rossi (1993), advertiu
sobre a manipulagdo, deformacdo e mistificagdo de sua imagem historica,
como nas penosas tentativas de confina-la ao gueto da Contra-reforma.
Mas ndo é so. Como ja& escreveu Ramon Sender, sua figura ficou reduzida
na consciéncia de muitos espanhais. Tanto que o proprio escritor deu a
sua biografia o titulo de Elverbo se hizo sexo. Teresa de Jesus e ndo Santa
Teresa de Jesus, porque o publico burgués teria pensando em “una imagen
de madera festoneada de oroy de pafioletas rizadas” (1931: 9).

Depois de muita hesitagdo, nds optamos pelo titulo de Santa Teresa de
Avila no Brasil. Com ele queremos prestar varias homenagens: ao centenario
de seu nascimento, em 2015, aos 450 anos da cidade do Rio de Janeiro,
onde se fundou o primeiro convento carmelita feminino, que deu nome ao
emblematico bairro de Santa Teresa, e aos 300 anos do nascimento de
Jacinta de S&o José, fundadora daquele convento carioca.

Nosso livro procura falar de “Santa Teresa no Brasil” e do “Brasil em Santa
Teresa’, das relagdes culturais, afinal, entre a Espanha e este grande pais
americano. RelagBes que Juan Valera ja& havia visto muito bem, em meados
do seculo XIX. Gragas a sua experiéncia como Secretario da Legagdo Espa-
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nhola no Rio de Janeiro, este académico tinha muita consciéncia da impor-
tancia da lingua e da cultura para travar fecundas relages comunitarias e
tecer lagos interculturais.

Santa Teresa também olhou para a América, para as Indias Ocidentais. A
Espanha colonial do século XVI convocou sete de seus nove irmaos para
ir as terras americanas em busca de riqueza e de ascensdo social. Além de
dinheiro para suas fundag@es, a carmelita recebia noticias do ultramar por
meio de cartas e de testemunhos de viajantes que regressavam a Penin-
sula. Tal foi o caso do missionario franciscano Alonso de Maldonado, que
a visitou ao passar, em 1565, pelo Carmelo de S&o José. Ao escutar este
discipulo e seguidor de Bartolomé de Las Casas, defensor da causa dos
indios americanos, Teresa ficou profundamente abalada e se retirou a uma
ermida do horto para clamar a Deus por tantos milhdes de almas que Ia se
perdiam (Fundag8es 1, 7). Sensivel aos problemas de seu tempo, ndo es-
condeu a indignagdo ante a violéncia da conquista: “aca y alla hay harta
desventura’, chegou a afirmar em carta de 17 de janeiro de 1570 a seuirmdo
Lorenzo. Estes ecos das Indias alcangam até as pequenas coisas quotidia-
nas. Assim, no epistolario, a carmelita alude aos camotes o boniatos que
chegavam a Sevilha: “todo vino muy bueno”, ou a outras novidades como o
coco ou a tacamaca. Em suma, como ja estudou com acerto Concha Pifiero
(2008), e como notou o grande teresianista Tomas Alvarez, a presenca do
novo continente palpita em seus escritos.

Esta marca americana ndo passou despercebida ao filélogo espanhol Ame-
rico Castro, nascido justamente no Brasil, sensivel ao problema da difusdo
da cultura hispanica no exterior e obrigado pelo exilio a voltar a América.
Para esse hispanista, as circunstancias americanas tinham mudado o rumo
de suas ideias sobre o sentido de ser espanhol. Partindo de uma leitura
muito peculiar, americana, poderiamos dizer, da famosa transverberagdo
que nos conta o Livro da vida, ele considerou que ‘la santa pensaba en un
dardo o en una flecha, armas muy usadas todavia, sobre todo por los indios
americanos de los que mucho se habla en Castilla” (1982: 74). Uma inter-
pretag&o que Carmen Castro, citada por Javierre (1983), desenvolveu até
chegar a associar o dardo de ouro com as flechas indigenas envenenadas
com curare, que primeiro causam dor intensa e depois fazem adormecer,
provocando sensagdes extraordinarias.

Conta-se, e assim contaram os historiadores das Indias, que em 1510 o cos-
mografo e navegante Juan de la Cosa, sofreu esta “muerte voladora” na ba-
cia do Amazonas. Em meados do século XVI, por exemplo, Francisco Lopez
de Gomara relata o mesmo na Historia General de las Indias, onde aparecem
flechas “untadas de yerba mortal” (1979: 84). Por outro lado, Antonio de Her-
reray Tordesilas, na Historia general de los hechos de los castellanos (1601),
descreve como foi achado o cadaver: “cabe un Arbol, como un Erigo asae-
tado, porque de la yerba pongofiosa debia de estar hinchado y disforme, y
con algunas espantosas fealdades” (1776: 201). Antonio Canovas (1892: 30)
também lembra que a noticia da morte de Juan de la Cosa teve repercussdo
na Espanha, onde houve honras funebres e abundantes elogios. Nao sabe-
mos si estes relatos causaram impressdo ao imaginario de uma Teresa ainda
crianga. Mas ndo ha divida de que a Ameérica esteve presente em sua vida e
que na tdo comentada descri¢do do dardo-seta-flecha poderia falar-se de
reminiscéncias classicas, cristds e americanas. Nao foi por acaso que Pifiero,
em sugestiva releitura desse trecho, levanta a hipdtese de que ao fazer da
flecha veiculo privilegiado de manifestagdo divina, rompe-se de certo modo
com as descri¢des negativas dos costumes dos indigenas como exemplo de
brutalidade y barbarie e aponta-se para o fato de a divindade também poder
manifestar-se por meio das armas com que os nativos se defendem.

E que arelac&o de Santa Teresa com a América n3o se devia sé a interesse
familiar -trés de seus irmdos morreram em solo americano- mas também
a preocupacdo diante da situagdo social e, sobretudo, religiosa que la se
vivia: “procurar mas suhonray gloriay algun provecho de las almas; que esto
es lo que mucho me lastima, ver tantas perdidas, y esos indios no me cues-
tan poco”, afirma em carta de 29 de abril de 1576. Ser governador das Indias
era ser explorador dos governados, aqueles “vasallos de Indias”, como os
denomina ao reprovar o uso dos “dones”, do titulo de "Don”, ao regressarem
da América. Por isso, ndo hesita em criticar com dureza: “somos peores que
bestias, pues no entendemos la gran dignidad de nuestra alma, y cémo la
apocamos con cosas tan apocadas como son las de la tierra” (ibid).

Se, como vimos, a América estd presente em sua obra, nos textos tere-
sianos que se conservaram ndo ha mengdo alguma ao Brasil. Contudo, na
biografia que, sob o nome do bispo Diego de Yepes, foi escrita por volta de
1606 pelo carmelita descalgo Tomas de Jesus Sanchez Davila, procurador
da causa de beatificagdo da santa, entre as muitas coisas que nos conta
que Teresa profetizou, tais como a morte de varias pessoas que se acha-
vam longe de onde ela estava, encontramos este relato:

Supo también la muerte de quarenta Padres y Hermanos de la Compafifa
de Jesus que iban al Brasil, y los mataron los Hereges. Iba entre ellos un
deudo de la Santa Madre; luego que los mataron dixo al P. Baltasar Alva-
rez su Confesor, que los habia visto con coronas de Martires en el Cielo;
después vino la nueva & Espafia del martirio y dichosa muerte de estos
Religiosos (1797: 11, 153).
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Parece que um parente da santa, Francisco Pérez de Godoy, fez parte em
1570 da expedicdo capitaneada pelo jesuita Inacio de Azevedo, que se diri-
gia ao Brasil para evangelizar. O navio mercante Santiago foi atacado perto
de Santa Cruz de las Palmas por corsarios huguenotes que desataram a
furia contra os missionarios, os chamados 40 martires do Brasil. E o que
consta do Diccionario histérico de la Compafiia de Jesus, onde novamente
se alude aquelas visdes: “El mismo dia, en Toledo, Teresa de JESL;IS [.]los
vio triunfantes en la gloria, como declar6 a su confesor, Baltasar Alvarez, y
luego al provincial, Gil Gonzalez Davila” (2001: 3095).

No século XVIIl, o jesuita Butron y Mixica deu carater literario ao episodio,
em um pomposo poema em oitavas:

[..] quando la Compafiia

Tropa al Brasil de alumnos esforzados

Envio, y de un monstruo atroz la tirania

Los dejo en Palmas, y ondas anegados:

Y Teresa mir¢ aquel mismo dia

Entre Zafiros de rubi manchados

Cuarenta héroes (..)

Aun antes de morir, cruzar el Cielo. (Estrofa 1731)

Aqui tampouco falta a meng&o ao sobrinho:

Teresa vio magnanimas Legiones:

Que ahora entre Apostalicas hileras

Hacia el Brasil rizando los Pendones,

De signos treinta y nueve acompafiadas,

Su estirpe vio de purpura laureada. (Estrofa 1735)

Narrac8es, relatos, vozes, palavras e visdes sobrenaturais que envolveram
Santa Teresa em auréolas magicas, como ja advertiu Américo Castro. Certo
€ que a auténtica presenca de Santa Teresa no Brasil esta em seus car-
melos e em seus textos. Afinal de contas, como diz Julia Kristeva, “Teresa
funda-se a simesma por escrito, ao fundar os carmelitas descalgos” (2015:
28). Trés facetas servem de chave: a fundadora, a mulher de orag&o e a
escritora. A pedra, a interioridade e a pena. Construir e edificar. Movimen-
to para o exterior e para o interior, que culmina em uma dupla fundagdo:
fundar conventos e fundar uma escrita pois, como notou o grande mestre
Lazaro Carreter, a doutora mistica “también en las letras fund¢” (2003:
172). A prova mais clara € que inaugurou um género nas letras espanho-
las, 0 da autobiografia do espirito, um valioso antecedente da literatura de
autoanalise. Por isso foi ardua a tarefa de mobilizar o corpo e a voz, numa
época em que a mulher muito pouco ou nada devia mover os pés e a lingua.
Um modelo de “invalidez femenina”, assim descrita, no século XVI, por frei
Antonio Marques:

filésofo hubo que dijo que solas tres salidas de casa habia de hacer la
mujer en toda su vida: la una para bautizarla en la Iglesia, la segunda para
ir a casa del esposo que ha tomado, y la tercera a enterrarla, enrazon de
la continuidad con que ha de morar en casa (1964: 297).

Visdo desoladora da condi¢cdo feminina, compartilhada pelo proprio Luis de
Leodn em La perfecta casada (1583): “asi como la naturaleza [..] hizo a las
mujeres para que encerradas guardasen la casa, asf las obligdo a que cer-
rasen la boca” (1980: 124). Ele p8e até como exemplo que “los chinos, en
nasciendo, les tuercen a las nifias los pies, por que cuando sean mujeres
no los tengan para salir fuera, y porque, para andar en su casa, aquellos
torcidos les bastan” (130). Na mesma linha, Francisco de Osuna em Norte
de los estados (1531) aconselhava ao marido que se a esposa fosse dada a
movimentos e santidades, melhor seria deixa-la coxa:

Desque tu vieres a tu mujer andar muchas estaciones y darse a devo-
terias y que presume de santa, ciérrale la puerta; y si esto no bastare,
quiébrale la pierna si es moza, que coja podra ir al paraiso dende su casa
sin andar buscando santidades sospechosas. Bastele a la mujer ofr un
sermony hacer, simas quiere, que le lean unlibro mientras hila, y asentar-
se solamano de su marido (1550: cap. 12, fol. 127).

Diante dos homens capacitados para o ambito publico, tende-se a reduzir
as mulheres ao encerramento e a ocultagdo, a inatividade fisica e intelec-
tual, e ao siléncio. Por isso, ser mulher constitui obstaculo para intervir na
vida cultural, religiosa e politica. Ndo é casual, pois, que Teresa se mostre
e se exiba como os demais a vém e como tem de se deixar ver perante
os demais: “me vi mujer y ruin” (Camino 1, 2), “una mujercilla tan sin poder
como yo” (Fundaciones 2, 4), “nada soy” (Vida 31, 24), “no valgo nada” (Vida
39, 13). Trata-se de projetar com cautela uma imagem que ndo tem por
qué coincidir com a realidade de como alguém se vé&, ou quer ver-se, fora
dessa prisdo simbolica dos significados masculinos: ‘Porque estamos en
un mundo que es menester pensar lo que pueden pensar de nosotros para
que hayan efecto nuestras palabras” (Fundacdes 8, 7). A verdade é que
Santa Teresa esta consciente de que os corpos importam, sim, como diria
Judith Butler, e que ndo se pode omitir o carater performativo do género:
“Paréceme me tiene atada este cuerpo” (Relaciones 1, 4).

Estas expressdes negativas sobre a condi¢do da mulher na sociedade e na
Igreja repetem-se em seus escritos, impregnadas de queixa e de protesto.
Isto, por outro lado, ndo ¢é nada insubsistente, como tratou Rossi em varios



artigos fundamentais (1983a,1983by 1986). Teresa participa, & claro, da con-
cepgdo dominante em sua época, que vé& amulher como ser fraco e instintivo,
assume essaideia, serve-se dela, mas ao mesmo tempo arecusa e o faz com
uma arma muito clara. Diante da suposta “determina¢do natural” ou biologi-
ca, acrescenta a “determinagdo historica™ a caréncia de “letras’, ou seja, de
formagdo, de estudos, de preparagdo intelectual. Mas ndo so6. Sua capacida-
de de argumentagdo leva-a a se expressar semrodeios: “nos tiene el mundo
acorraladas e incapaces’. Esse mundo é, para ela, o que tem como juizes “los
hijos de Adan", quer dizer, “los varones” que “no hay virtud de mujer que no
tengan por sospechosa” (Camino. Autografo de El Escorial, 4.1). Paragrafo
antologico que Teresa incluiuna primeiraredagdo do Caminho de Perfeicdo e
que posteriormente seria suprimido na segunda vers&o, de Valladolid.

Para combater a fraqueza, suas armas serdo uma vontade poderosa e uma
fortaleza dinamica: “una grande y muy determinada determinacion” (Camino
21, 2), associadas a habilidade retorica. Palavras como “determinar”, “deter-
minacion”, “determinacioncilla” percorrem de forma significativa o Caminho
de Perfei¢do. Aqui, ao referir-se a oracdo mental para as monjas da comu-
nidade de S&o Joseé, encontramos um fragmento claro de sua dissidéncia e
resisténcia ao poder patriarcaly uma reivindicagdo do direito das mulheres
a gozar dessa vivéncia religiosa interior:

no parar hasta llegar a ella, venga lo que viniere, suceda lo que sucediere,
trabajese lo que se trabajare, murmure quien murmurare, siquiera llegue
alla, siquiera se muera en el camino o no tenga corazon paralos trabajos
que hay en él, siquiera se hunda el mundo, como muchas veces acaece
con decirnos: “hay peligros”, “fulana por aqui se perdio”, “el otro se en-
gafio”, “el otro, que rezaba mucho, cayd”, “hacen dafio a la virtud”, ‘no es
para mujeres, que les podran venir ilusiones”, “mejor sera que hilen”, ‘no
han menester estas delicadeces” (Camino 21, 2).

Por todas estas razdes, ndo surpreende que ela fosse chamada a ordem,
por ser considerada rebelde, irrequieta e teimosa, como por 1578 a teria
chamado o nuncio papal na Espanha, Filippo Sega. Suas palavras sdo qua-
se uma citagdo inevitavel e nelas ndo se pode deixar esquecido o sentido
ofensivo que na época se atribufa a mulher andarilha:

Fémina inquieta y andariega, desobediente y contumaz, que a titulo de
devocion, inventaba malas doctrinas, andando fuera de la clausura con-
tra el Orden del Concilio Tridentino y prelados y ensefiando como maestra
contralo que San Pablo ensefid (em Santa Marfa, 1644: 1V, cap. 30).

Santa Teresa, sem dlvida, tem os pés no chdo e o olhar no céu, no humano
e no divino. Como os grandes personagens literarios da Espanha do “Sécu-
lo de Ouro”, Lazarillo, Guzman de Alfarache ou Don Quixote, ela percorre
os poeirentos caminhos da Espanha a pé, encarapitada em um jumento ou
jogada aos solavancos de uma carroga, e cruza com estalajadeiros, lavra-
dores, criados, bacharéis, mercadores, damas.. As picaras também fardo
0 mesmo, mas estas, como mulheres, estardo associadas a prostituicdo..
Teresa é chamada a ordem, pois, por esse sair de si mesma, para fora, para
avida ativa; recolhida, ao mesmo tempo, no mais profundo do castelo inte-
rior, mas propagando-o por vales e montes.

Como o herdi de Cervantes, que depois de ler decide viver o que leu, aponto
de que “le vino deseo de tomar la pluma” (I, 1) para por-se a escrever um
livro, a carmelita fard uma e outra coisa. E assim ira da vida ativa a contem-
plativa e vice-versa, encontrando na escritura uma espécie de ponte de
comunicagdo. Por isso também sera admoestada ao pretender dar licdes
em matéria espiritual. Mais incisivo ndo podia ser Francisco de Pisa ao de-
nunciar seus livros em 1598, depois da morte da autora, argumentando ser
desnecessario “que le venga a ensefiar unamujer, a quien no le es dado este
oficio, sino deprender con silencio” (em Beltran 1973: 338).

Outras posi¢Bes mais “benévolas” e paternalistas igualmente a deixardo
malparada. Os que apreciam sua capacidade o fazem, como seria de es-
perar, pela ¢ptica dos valores masculinos, como algo atipico e proprio de
homens, tracos que levam a masculinizar a carmelita. Como relatou Domin-
go Bafiez, frei Juan Salinas a considerou *hombre, Varon, y de los muy barba-
dos” (em Yepes, Il), e o jesuita Ribera, “mujer mas varonil gue muchos gran-
des varones, tan animosa y valerosa” (1863: 36). Animo e valor se associam
ao masculino e, portanto, quando a mulher os possui sdo um acréscimo a
sua natureza, que vem metamorfosed-la em um hibrido sexual. Posterior-
mente JK Huysmans, no romance En Route (1895), dira que até na religido
ha almas que parecem ter o sexo errado, caso de Santa Teresa e de Sdo
Francisco de Assis: a primeira, grande psicologo, com “el alma viril de un mon-
je" e 0 segundo, todo amor, com “el alma femenina de una monja”, pelo que
seria mais correto chama-los Santa Francisco e S&o Teresa (1996: 387).
|deia parecida desta inversdo achamos em um poema de Unamuno, que
nos deixou uma imagem muito carinhosa da paternidade e da maternidade
religiosas: “Juan de la Cruz, madrecito [.] de la mano suave y fuerte de tu
padraza Teresa” (2002: 409).

Claro ¢ que a propria carmelita estava bem consciente de tudo isso e até
se alegraria sem angustia com essa complementariedade, harmonizando os
dois géneros. Para empreender este novo caminho masculino ela sabe, e
assim o transmite as monjas, que ¢ preciso transformar-se em “varones
fuertes’, até chegar a ser “tan varoniles que espanten a los hombres” (Ca-

mino 7, 8). Por isso, quando necessario, ela farad uso da retérica da femi-
nilidade, de uma rebuscada fraqueza como arma de autodefesa, pois ela
mesma ndo esconde seu forte carater: "no soy nada tierna, antes tengo un
corazon tan recio que algunas veces me da pena” (Moradas 6, 6).

De todas as suas facanha, porém, a maior foi escrever: ‘me parece es gran-
disima ventaja, cuando lo escribo estar en ello” (Vida 14, 8). Escrever sobre
sua propria experiéncia para compreender e encontrar-se: “tengo solas pa-
labras” (Exclamaciones 15, 3). e lutar com as palavras para entender-se e fa-
zer-se entender: “hacer esta ficcion para darlo a entender” (Camino 28, 10).

Contudo, tentaram negar-lhe até esta faganha. Lope de Vega, nas justas
poéticas celebradas pela Festa de canonizagdo de 1622, compds o soneto
“Herida vais del Serafin, Teresa’, onde aparece aimagem da carmelita com a
pena, simbolo de seu génio literario:

Serafin cazador el dardo os tira,
para que os deje estaticala punta,
y las plumas se os queden en la palma.

Aqui sua escritura se concebe como milagre, obrainspirada por Deus. O dardo
divino tem penas e € comuma que Ihe fica entre as mdos que Teresa escreve.
Portanto, para este poeta sua pena é divina. E outro que fala por meio dela.
Estaideia também se encontra em Luis de Leon, primeiro editor dos escritos
de Teresa em 1588. Admirado ante sua obra, como se se tratasse de prodigio,
parece-lhe que ndo ¢ “ingenio de hombre”, mas que fala “el Espiritu Santo en
ella en muchos lugares” e que Ihe governa “la plumay la mano” (2007: 43).

Assistimos, pois, ao que se vé como outra anomalia mais: a conquista de um
espaco literario por parte de uma autora, que de forma consciente assinou
seus escritos como Teresa de Jesus, o espaco da ‘mujer de letras”, a sabi-
chona ou literata, faciimente tachada de ser duplamente néscia. Ndo pode-
mos deixar de lado o fato de que é uma pena empunhada por mulher, como
bem sublinha Weber (1990). Diante deste fato, houve uma tendéncia a negar
sua escrita, pela ideia de que é outro que fala por meio dela, seja Deus ou o
confessor a quem tem de obedecer. Sem esquecer-se de que, junto aisso,
pesou ao longo do tempo aideia de que seu estilo era estilo de segunda ca-
tegoria, espontaneo, proprio de uma pobre freira inculta que nos oferece um
ingénuo relato dos episédios mais interessantes de sua vida. Estudos fun-
damentais, como os de Garcia de la Concha (1978, 1982, 1984 y 2004), entre
outros, desmentiramisso, ateé poder fazer ver em tudo a arte literaria. O que
ndo deixa margem a duvidas é que Teresa ndo so¢ teve vocagdo literaria, mas
também clara consciéncia autoral, inegavel competéncia como autora, como
esclarece Carrion: “Con la ayuda de Dios, su unico referente de autoridad
literal, sustituye todos sus padres textuales anteriores y da rienda suelta
a su fabulacién; ejerce, en otras palabras, su poder de trazar” (1994: 285).

Todavia, apesar dos avangos realizados neste campo, ainda hoje para
muitos leitores continuam pesando sobre as obras de Teresa as amarras
hagiograficas. Isto fez com que a santa deslocasse a escritora e que seus
textos possam ficar relegados a ocupar unicamente as prateleiras dos li-
vros de religido ou espiritualidade.

Admitido, pois, seu valor como escritora, seriam necessarios novos argu-
mentos para voltar aminimiza-la. Desta vez pelo caminho da medicalizagdo.
E assim nos encontramos ante “la patrona de la histeria”, como Freud a fez
ver, ou como a santa neurotica, visionaria, alucinada, epiléptica. Tal como
na morte, quando seu corpo foi retalhado e disputado, também sua obra
foi despedacada e disputada por diversos ambitos de estudo (teolégico,
eclesiastico, historico, filologico, etc.), que ndo poucas vezes se sentem
como incompativeis e excludentes.

Com surpreendente mistura de submissdo e subvers&o, Teresa vai construin-
do ndo so6 esse castelo interior, mas toda uma fortaleza literaria, o que lhe
permite um caminho de auto-expressdo e de acesso ao poder. A fundadora
tem de conduzir sua vida e obra por entre obstaculos muito dificeis. E da
Jjeito de se abrir caminho em uma sociedade e em uma Igreja marcadamente
misoginas. Sabe “el gran bien que es para un alma, no salir de la obediencia”
(Fundaciones 1), mas tanto repete esta palavra que o leitor chega a descon-
fiar, a ponto de poder dizer com Marquez Vilanueva (1983) que a obediéncia
erainvencdo dela. Ela mesma ndo pode ser mais explicita ao afirmar:

Estando, pocos dias después de esto que digo, pensando si tenian razon
los que les parecia mal que yo saliese a fundar, y que estaria yo mejor emple-
andome siempre en oracion, entendi: “Mientras se vive, no esta la ganancia
en procurar gozarme mas, sino en hacer mi voluntad” (Relaciones 19).

Consciente de que “en todo es muy necesario discrecién” (Camino 19, 13),
se ela sobressai em algo é na habilidade diplomatica e no sentido estraté-
gico do equilibrio, que fazem dela, na acertada expressdo de Alabrus, “una
auténtica funambulista en el alambre tendido sobre un mundo poblado de
hostilidades que le acosaban para caer de un lado o del otro” (205: 141).
E assim, diante das situac¢8es conflitivas ndo se posicionou nunca, como
aconteceu, por exemplo, com a polémica sobre a conquista espanhola e
o indigenismo americano, na controvérsia entre Bartolomeé de Las Casas
e Juan Ginés de Sepulveda. Realista, ativa, astuta, esta pragmatica mulher
de negdcios consegue impor uma imagem diferente do lugar da mulher na
Igreja, na sociedade e na literatura.
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E que em Teresa ha muitas Teresas. Sua figura e seus textos irradiam mul-
tiplicidade de leituras. Por estarazdo, este livro quis mostrar diferentes as-
pectos de sua vida e de sua obra e, sobretudo, fazé-lo travando didlogo
com o Brasil, por diferentes enfoques e perspectivas: aliteratura, a teologia,
a historia, a filologia, a arte, a vivéncia religiosa ou a sociologia das religides.

Comegamos pela contribuicdo da escritora Neélida Pifion, que em "A deste-
mida Teresa” traga seu retrato pessoal da santa, evocagdo de uma vivén-
cia muito estreita e intima que a tornam “sua Teresa’, a voz firme e pode-
rosa de uma escritora para outra escritora. Para situar a figura e a obra da
carmelita em seu contexto histérico, a teresianista Lucia Pedrosa-Padua
mostra de forma abrangente trés planos: a mulher, a escritora e a mestra
de vida espiritual, para assim fazer-nos ver seu vigor e atualidade.

O historiador Dante Marcello C. Gallian apresenta-nos as Carmelitas Des-
calgas no Brasil, aprofundando-se na importancia da primeira fundagdo, o
convento de Santa Teresa do Rio de Janeiro e destacando aimportancia da
Reforma de Maria José de Jesus. No campo da filologia, Begofia Saez Marti-
nez ocupa-se da tradugdo e recepgdo das obras de Santa Teresa no Brasil.
Por seulado, a especialista em literatura, Maria de la Concepcion Pifiero Val-
verde, convida-nos a uma viagem até agora inédita, a percorrer os caminhos
de encontro das letras brasileiras com os textos da escritora espanhola.

Na historia da arte, Roberta Bacellar Orazem analisa algumas mostras da
iconografia da Transverberagdo em pinturas coloniais de igrejas carmeli-
tas do Nordeste do Brasil. Silvia Fernandes, soci¢loga das religiGes, tece um
didlogo entre a mistica e outras experiéncias religiosas no Brasil contem-
poraneo, mediante leitura das vivéncias interiores de Teresa de Avila em
relagdo com as experiéncias de praticantes de ritos afro-brasileiros. Por
ultimo, a carmelita Verdnica do Coragdo de Maria, do convento de Santa
Teresa do Rio de Janeiro, descreve o significado que esta vivéncia religiosa
implica para as filhas brasileiras desta Mae espanhola e prop&e um passeio
por todo o Brasil através de seus conventos.

Santa Teresa ndo foi mulher solitaria, pois ao longo da vida teve apoio de
muitas pessoas que a acompanharam. Ndo fez sozinha o que fez. Da grade
do locutorio, como de umarede, Teresa soube fiar e tecer uma grande rede.

Este livro é também o resultado de uma grande rede que comegou no locu-
torio do convento de Santa Teresa do Rio de Janeiro e que se foi expandin-
do. Porisso, sdo muitos os agradecimentos: as irmds carmelitas do conven-
to de Santa Teresa do Rio de Janeiro; a sua priora, Fabiana Maria Jesus, pela
acolhida e grande ajuda ao autorizar-me a consultar o “Arquivo do Processo
de Beatificagdo e Canonizagdo de Maria José de Jesus”; a Maria Auxiliadora
de Jesus e aMaria da Trindade e da Sagrada Face, que me guiaram, mostran-
do-me os materiais necessarios para este trabalho; a Verénica do Coragdo
de Maria, que escreveu o capitulo “Teresa, seu tempo, seu carisma e suas
filhas no Brasil" e que me p6s em contato com a teresianista brasileira, Lucia
Pedrosa, e esta, por sua vez, com Concha Pifiero e Silvia Fernandes.

A todas elas, por perturbar a paz e o siléncio de sua vida retirada. Um es-
forgo que me fez lembrar as palavras que, em 1939, durante o processo de
declaragdo do convento como bem do patriménio cultural, foram dirigidas
em carta pela propria Maria José de Jesus ao diretor do Patriménio Artistico
e Histdrico Nacional: “Suplico a V. Excia. que leve em conta o retiro e soliddo
com gue vivemos e nos poupe o mais possivel de seculares na clausura”.
Mesmo em 1953, ao receber uma visitante, a Madre solicitou que s6 o di-
retor entrasse no convento, para evitar que “sendo uma senhora, talvez
demore mais, fique conversando, queira entrar em intimidades, e isto abso-
lutamente é contrario a nossa vida que, segundo determinou Nossa Madre
Sta. Teresa, deve ser eremitica”.

Toda a nossa gratiddo aos autores deste livro e a todas as pessoas que
contribuiram de forma desinteressada neste projeto: Lucia, Concha, Silvia,
Roberta, Dante. A Nélida Pifion, por nos brindar com seu texto, a pesar das
multiplas ocupagdes e compromissos. A Michel Suarez, pelo cuidadoso tra-
balho de tradugdo, que Ihe roubou tempo a seu tempo em Paris. A Leo-
nardo Mora, que se ofereceu a explorar as trilhas tortuosas da revisdo. A
Pedro Garcez Ghirardi e Concha Pifiero, que colaboraram com sugestdes
na traducdo para o portugués. A Marfa José Pérez, do Carmelo de Pucol
(Valéncia), pela inestimavel ajuda gracas a outra rede, internet, pela sua
dedicacdo ao seublog Teresa, de la rueca ala pluma e por sua disponibilida-
de a todo momento em ajudar-me com consultas, materiais e em dar-me o
presente de uma conversagdo fecunda, em outro locutorio, durante a tar-
de de um domingo outonigo. A fotdgrafa ProviMorillas, por fazer-me chegar
ao Unamuno do Zohar e a Julio Alonso Asenjo, especialista em literatura do
“Seculo de Ouro”, que gragas a sua inestimavel erudicdo, p6s-me na pista
das visdes brasileiras atribuidas a Santa. A minha colega Pura Martinez e
a Claudio Augusto Firatel, por todo esse trabalho diario que ndo se vé. A
Juan Pablo Martin Rodrigues, por esquadrinhar a biblioteca da Universidade
Federal de Pernambuco. A Josefina Martinez e a Pura Moya porque sabem
muito bem que, como dizia Teresa de Avila, “va mucho de estar a estar”. A
todos e a todas, obrigada.

Desde 1588, quando aparece a primeira edic&o de sua obra, Teresa de Avila
ndo deixou de ter leitores. Sua escrita transcende seu tempo e continua a
seduzir-nos. Neste V Centenario ndo haveria melhor homenagem, estando
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no Brasil, que tornar-nos “gulosos” de seus escritos. Mas também fazé-lo
com duas imagens brasileiras, uma sagrada e outra profana, que servem
para abrir e fechar nosso livro. A primeira, a da pintora Djanira da Motta e
Silva, para seu Oratorio, com poemas de Odylo Costa, nos quais presta ho-
menagem as suas santas. Entre elas, aparece representada Teresa de Avila
escritora, como se fosse mde de santo do Candomblé, que nos abriga entre
as dobras da ondulagdo de suas vestes. A sequnda, a do Bloco das Carme-
litas, um dos mais tradicionais e populares grupos do carnaval de rua do Rio
de Janeiro. Pois ndo faltaram a Santa Teresa senso de humor e ironia para
suportar os desenganos e dissabores da vida quotidiana.

Begofia Saez Martinez
Assessora do Escritério de Educagdo. Embaixada da Espanha no Brasil

CAPITULO I
A figurae aobrade Santa Teresa

Lucia Pedrosa-Padua’

Teresa de Avila (1515-1582) ou, como ela propria escolheu chamar-se, Tere-
sa de Jesus, despertainteresse e admiragdo por parte de pessoas de dis-
tintos ambientes, idades, religides e filosofias de vida. E a vida desta mulher
que apresentamos neste estudo. Vida em que prosaico e extraordinario,
seriedade e humor, paixdo de luta e abismos misticos se entrecruzam.

Mais querida entre onze irmdos, Teresa viveu os primeiros vinte anos de
sua vida no ambiente marcado pela experiéncia familiar, na cidade de Avila,
Espanha. Em seu Livro da vida, narrou alguns acontecimentos de sua in-
fancia, adolescéncia e decisdo de ser freira carmelita. Destacou a especial
amizade com seu irmdo, Rodrigo, com quem brincava de construir ermidas
e com quem, inspirada pela leitura da vida dos santos, fugiu de casa, com
o intuito de morrerem martires, “descabegados” pelos mouros (Vida 1, 4).
Foram encontrados por seu tio ja bem longe do lar!

Sua adolescéncia transcorreu entre leituras de livros de cavalaria que, com
suamae, lia com grande prazer. Com a morte dela, dirigiu-se a Virgem da Ca-
ridade e Ihe pediu que fosse sua mde. Na adolescéncia, narrou-nos Teresa,
foi bastante vaidosa e conviveu com primos que, segundo ela, ndo eram a
melhor companhia. Seu pai a internouno convento das freiras agostinianas,
de onde se lembrara com carinho, especialmente de uma educadora que a
aproximou do Cristo dos evangelhos. Decidiu entrar no convento de Nossa
Senhora da Encarnagdo para ser carmelita. Mas, para isso, precisou realizar
uma segunda fuga, desta vez da casa paterna, como maneira de driblar a
oposi¢do do pai a sua opgao de vida.

No convento da Encarnagdo transcorreram vinte e sete anos da vida de
Teresa, marcados por boa convivéncia e pelo desejo de oragdo sincera, mas
também por incoeréncias e buscas que nem ela sabia bem por qué. Um fato
interior marcante realizou nela uma conversdo, uma mudanga na orienta-
¢do de suavida. Tinha trinta e nove anos. Desde entdo, irrompeu em Teresa
uma forte experiéncia de oragdo, acompanhada do desejo de iniciar algo
novo e mais auténtico navidareligiosa. Foi o comego do que veio a ser, pos-
teriormente, a fundagdo da uma nova Ordem, o Carmelo Descalgo. Grande
leitora, Teresa sofreu com o decreto do Indice de livros proibidos. Sua pro-
funda experiéncia de Deus foi aliada ao didlogo com os maiores tedlogos
de seu tempo e ao cultivo da amizade com pessoas muito diversificadas.
Mas ndo Ihe faltaram detratores e perseguigdes.

Os ultimos vinte anos de sua vida foram marcados por intensa atividade de
escritora, fundadora, vigjante, articuladora e lider da nova familia religiosa
por ela fundada. Foi sua época de fecundidade, mas que se deu em meio a
dificuldades e conflitos de todo tipo, especialmente advindos de dentro da
Ordem, de eclesiasticos e daInquisi¢do. Veio a falecer aos sessenta e sete
anos, em Alba de Tormes, no retorno de sua ultima fundagdo. Canonizada
em 1622, pelo Papa Gregorio XV; 0 27 de setembro de 1970, o Papa Paulo VI
a declarou Doutora da Igreja Universal.

Uma mulher audaz em seu contexto histérico

Uma mulher

A vida e a obra de Teresa testemunham a sua autoconsciéncia de ser
mulher. Sua atividade de escritora bem o revela. Ja no prélogo do Castelo
Interior ou Moradas deixa constancia quem o escreveu: “Teresa de Jesus,
monja de Nossa Senhora do Carmo”. Nada de escondimentos, medos e
pseuddnimos, mesmo diante do perigo de ser mulher escritora em tempos
de censuras, perseguic8es, desqualificagdes publicas e inquisigdes.

Sua consciéncia se expande ao reconhecer-se como uma mulher que ensi-
na, que exerce um magisteério. Teresa sabe que os seus livros sdo universais,
direcionam-se para além de suas destinatarias imediatas. Esta certa de que
escreve um verdadeiro tratado sobre a oragdo, destinado a todos. Além dis-
S0, a preocupagdo pedagogica de Teresamostra que € umamulher que dese-
ja ser compreendida. Finalmente, nossa autorarealiza um otimo juizo de seus
livros no momento de dividi-los em capitulos e intitula-los. Bom exemplo disso
encontramos nos titulos de capitulos do Livro da vida: “muito proveitoso para



principiantes” (cap. 11); “diz que as coisas aqui tratadas s&o muito necessa-
rias e proveitosas” (cap. 15); “este capitulo deve ser lido com ateng&o porque
a declaragdo é muito complexa e contém importantes instrugdes” (cap. 18);
“é proveitoso para as pessoas que se encarregam de dirigir almas” (cap. 23).

Teresa ndo se envergonha em reconhecer seu valor como mulher e como
escritora. Ao contrario, ela tem amor a verdade e isto é para ela a humilda-
de: “a humildade é andar em verdade” (Moradas VI, 10, 7). Assim, reconhece
em si o dom da oragdo e o dom de saber escrever sobre ela: “uma coisa é re-
ceber do Senhor a graga; outra, entender qual o favor e qual a graga; outra
finalmente, saber discernir e explicar o que ¢ (Vida 17, 5). Nossa escritora
possui a consciéncia de que ensina e, de fato, sera reconhecida como tal
mais de quatrocentos anos depois, quando foi declarada Doutora dalgreja.

Passando ao nivel existencial, percebemos aflorar a autoconsciéncia de ser
mulher na observagdo e valorizagdo de sua propria experiéncia pessoal e fa-
miliar, confrontando-a com outras experiéncias femininas. Teresa observara
amde, D. Beatriz, (segunda esposa de seu pai, D. Alonso) que morrera aos 33
anos, apos ter nove filhos. Mae e filha liam livros de cavalaria as escondidas,
espreitando a chegada do pai a casa, situagdo registrada no Livro da vida.

Como é realista e critica a sua descrigdo da mulher tida por “bem casada’,
que deve “‘mostrar-se triste quando ele [o marido] esta triste e alegre quan-
do o vé alegre, mesmo que nunca o esteja” (Caminho 4, 4). Quantas historias
de mulheres haveria em sua memoria ao fazer tal afirmagdo? E sua conclu-
sdo, verdadeiro golpe de misericérdia ao sofrimento das mulheres na maioria
dos casamentos: “vede de que sujeicdo vos livrastes, irmas..." (Caminho 4, 4).

Em sua vida, Santa Teresa opta claramente pela transformagdo das rela-
¢Bes entre homem e mulher, em dire¢do a situa¢8es novas em que amor, li-
berdade e reciprocidade possam se conjugar. E isto na familia, nos espagos
eclesiais e publicos. A autoconsciéncia de ser mulher surpreende o leitor
do século XXI, bem como as iniciativas de Teresa para seguir o seu proprio
rumo e abrir caminhos novos as mulheres.

Sua experiéncia pessoal de mulher em vias de integracdo entre corpo, alma e
espirito ¢ igualmente outro tema de grande interesse para a espiritualidade
atual. Admiravel é o seu processo de aprendizagem e defesa, em pleno século
XVI, do valor do corpo®. Sua processual experiéncia mistica, centrada na hu-
manidade de Cristo (cfr. Moradas VI, 7,14 e Livro da vida 22,10), abre caminhos
para a valorizagdo do aqui e agora da agdo de Deus, césmico, histérico, e
corporeo, em contraste com a heranga medieval que jogava toda esperanga
de salvagdo para um além da morte. Cuidado com a satde corporal, atengdo
a0s negocios e superagdo de crengas supersticiosas sdo algumas das con-
sequéncias desta integracdo.

Fundamento desta autoconsciéncia feminina e agdo feminista é o didlogo
de Teresa com a Palavra de Deus e com a palavra viva de Deus na vida®. Nes-
te fundamento, ela opta por correr orisco de expor os proprios sofrimentos
e de ser audaz em construir esperangas. Da sua profunda experiéncia oran-
te, retira coragem para advogar pelas mulheres: “quando andavas pelo mun-
do, Senhor, ndo desprezastes as mulheres; ao contrario...” (Caminho 4,1). E
tambem para profetizar novas relag8es: “sim, algum dia havera, meu Rei, que
tudo se conhega...” (Caminho 4,1)*. Teresa vive, ora e trabalha num contexto
oficialradicalmente antifeminista, em que se dizia nas igrejas que as mulhe-
res deveriam se dedicar a fiar e arezar o rosario, e em que, infelizmente, a
maioria dos representantes eclesiasticos (sacerdotes, religiosos, teologos
e mesmo nuncios) desqualificavam a mulher e agiam com preconceito.

No entanto, os conventos da Ordem fundada por Santa Teresa, o Carmelo Des-
calco, prop8em uma comunidade de mulheres iguais e orantes, que enfrentam as
desigualdades, submissdes e opressdes com coragem, tenacidade e humildade.

Em tempos dificeis
Teresa esta imersa em suas circunstancias e assim devemos compreen-

dé-la.> Destacaremos alguns aspectos do seu contexto e como ela se
situou diante deles.

O século XVl espanhol é considerado o “Seculo de Ouro”. Século dainsergdo
da Espanha unificada na Europa, de sua expansdo através da conquista da
Ameérica - as Indias -, de guerras vencidas e manifesta¢des culturais ex-
traordinarias, especialmente de carater filosofico e literario. Poder politico
e econdmico. Mas, como toda realidade, é um século de luzes e sombras.
Para Teresa, em seu excepcional sentido de realidade esperangada, eram
tempos dificeis. Um mundo que “arde em fogo” (Caminho 1,5) e em que “s&o
necessarios amigos fortes de Deus para sustentar os fracos” (Vida 15, 5).
Certamente, Teresa considerava-se um destes amigos fortes.

As Indias sempre mereceram atenc&o de Teresa, que viu seu lar se esvaziar.
Quase todos os seus irmdos, entre eles o seu querido Rodrigo, citado no
Livro da vida, transferiram-se para esse continente, juntando-se a tantos
outros jovens daregido de Castela. Buscavam, além dariqueza, uma ascen-
sdo social, impossivel no rigido contexto social da Espanha do século XVI.
Contexto que estratificava as pessoas segundo sua linhagem de sangue,
religido, sexo e riqueza, marginalizando os que se encontravam fora do cir-
culo da fidalguia espanhola. Assim, outros grupos socioculturais, como os
judeus e mugulmanos, foram humilhados, expulsos e perseguidos. Cristdos
novos eram desqualificados. Pobres, mulheres e iletrados, marginalizados.

Teresa teve conhecimento da violéncia da conquista, o que lhe provocou
uma experiéncia intensa em que tristeza e dor se mesclaram com um fortis-
simo desejo missionario (cfr. Pifiero, 1994). Conta-nos o livro das Fundac¢&es
(1.7) que, apos ter fundado sua primeira comunidade, o Convento de S&o
José, Teresa foi visitada por Frei Alonso Maldonado. Franciscano, seguidor
de Bartolomeu de Las Casas, Frei Maldonado se tornou defensor inflamado
da causa dos indios em Madri e em Roma. Teresa se refere a ele como “servo
de Deus, movido pelos mesmos desejos” que ela. Mas o que mais pode nos
impressionar hoje é a reacdo que teve Teresa apos escuta-lo: sobreveio-
lhe uma “tristeza profunda”; ficou quase “fora de si". Recolheu-se a uma
capela e se “cobriu de lagrimas”. Suplicou a Deus poder “salvar pelo menos
uma alma, ja que tantas o demdnio levava”. Foi invadida por um fortissimo
desejo missionario. Sabemos que, pouco depois desta experiéncia intensa,
comecaram a se suceder as fundagdes sequintes a de S&o José.

Vemos, neste acontecimento, uma coerente logica teresiana diante das
situagdes de seu contexto, que poderia iluminar a vivéncia de uma espi-
ritualidade integradora: atencdo a realidade (ndo alienagdo) - atitude de
indignagdo e critica - oragdo - iniciativa de agdo.

Teresa veio de uma familia de judeus conversos, por parte de seu avd pa-
terno. Desta forma, Teresa viveu toda a vida obrigada a ocultar algumas
realidades familiares: o éxodo de seu avé, com sua esposa e filhos (inclusive
D. Alonso, seu pai ainda crianca), de Toledo para Avila; a compra do titulo de
fidalguia para encobrir o passado; e a exigéncia de ostentar uma vida de
nobre, que dilapidou a rigueza da familia. Este perigoso segredo, que veio a
luz apenas em meados do século passado, fez com que Teresa tanto enfa-
tizasse rejeitar os mecanismos de honra que tornam as relagdes artificiais
e hierarquizadas e buscasse formas mais auténticas e reciprocas de viver.

Com relagdo a Igreja, um dos mais fortes conflitos se travava no cenario
das correntes de espiritualidade. A Igreja oficial da segunda metade do sé-
culo XVI é francamente anti-mistica e via com grande suspeita a pratica
da oragdo pessoal por mulheres, leigos casados e analfabetos. Para ela, a
oragdo pessoal fugia ao controle oferecido por uma espiritualidade base-
ada na pratica das virtudes, nas oragdes vocais e em praticas exteriores.
Por mais estranho que possa parecer hoje, o tema da oragdo pessoal era
um ponto de conflito. Alguns a temiam, por ser fonte de liberdade (cfr. Pe-
drosa-Padua, 1995 y Andrés Martin, 1977).

Os conflitos no terreno da espiritualidade revelavam uma atitude defensiva
da Igreja oficial diante da cristandade que se quebrava: irrompe a reforma
protestante, a ultima cruzada fracassa, ha guerras por toda parte, instau-
ra-se o Concflio de Trento e a atuagdo da Inquisicdo torna-se mais forte.

A oragdo passa a ser temida por ser associada as praticas de um cristia-
nismo interior de Lutero ou, mais especificamente no contexto espanhol,
com as praticas dos iluminados. Estes, também chamados de alumbrados,
formaram um movimento em que as mulheres possuiram especial papel ma-
gisterial. Os integrantes deste grupo foram chamados “alumbrados”, por
dizerem possuir a iluminagdo interior do Espirito Santo, que Ihes permitia
viver entregues ao amor de Deus, em alto grau de perfeicdo cristd, indepen-
dentemente de qualquer mediag&o da Igreja e dos sacramentos (cfr. Mar-
quez, 1980; Huerga, 1978: 30 e Andrés Martin, 1977). A Inquisi¢&o perseguiu
0s alumbrados durante um século (1525-1625).

Santa Teresa teve que se enfrentar com a Inquisi¢cdo devido a acusag&es
de alumbradismo ou iluminismo (Llamas, 1972 e Bosco, 1998). O Livro da vida
foi delatado a Inquisicdo; além disso Teresa, pessoalmente, estando em
Sevilha, foi convocada a responder ao tribunal da Inquisi¢do pelo mesmo
motivo. Nada pesou contra ela nestes processos.

Neste dificil contexto, Teresa defendeu a pratica da oragdo pessoal e en-
sinou a fazé-la. Sua experiéncia de oracdo lhe mostrava a importancia de
uma transformagdo a partir de dentro. Parecia-lhe empobrecedor reduzir
a espiritualidade a um ascetismo rigoroso como meio de perfeigdo, a obe-
diéncias as regras, a realizagdo de ritos e ceriménias (cfr. Andrés Martin,
292-312). Ao contrario, os ritos e as regras devem estar a servico de uma
espiritualidade de amor e liberdade.

Teresa defendeu seus pontos de vista com linguagem propria, elegante
habilidade e ardor. Experimentara um caminho de liberdade interior, um ma-
nancial de vida e agdo concreta, um castelo interior no qual ndo é preciso
ter medo de entrar, ao contrario, é preciso entrar nele!

Mesmo reconhecendo a importancia de dezenas de teodlogos e bispos que
a admiraram e apoiaram (cfr., por exemplo, RelagBes 4) especialmente apds
té-la conhecido pessoalmente e superado seus preconceitos, Teresa so-
nhava com uma Igreja em que os vardes ndo fossem “juizes” das mulheres e
suspeitosos de toda “virtude de mulher” (Caminho, cédice de El Escorial, 4,
1) e sim, parceiros numjogo de liberdades. Ela provou, com sua vida, que ora-
cdo pessoal, pertencimento a uma comunidade eclesial, virtudes, audacia
apostdlica e liberdade (interior e nas relagBes) ndo se opdem, ao contrario,
devem fazer parte de uma mesma realidade.

Em suas obras, entrevemos as guerras de religido. E verdade que Teresa
recebeu informagdes sobre areforma dos luteranos, mas estas foram mui-
to filtradas e associadas a violéncia e destrui¢do das igrejas e conventos,
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influenciando negativamente sua vis&o sobre o luteranismo (Caminho 1, 2).
No entanto, é curioso como as buscas sinceras de um cristianismo mais
auténtico e livre de alguns excessos daquela Igreja em crise construirdo
pontos de unido entre as espiritualidades teresiana e luterana, apontando
para um fecundo didlogo entre ambos. O mesmo podemos falar com rela-
cdo a outras religiGes.

Sendo uma freira entregue a profunda experiéncia de oracdo, Santa Te-
resa foi também mulher de agdo. Sua intensa atividade de fundadora e
reformadora da Ordem religiosa carmelitana abre um caminho criativo e
promissor no interior da Igreja. Um caminho comunitario possivel, com intui-
¢Ges abertas anovas configurages. Fundamentalmente, Teresa forma um
movimento de mulheres pobres, orantes e iguais. Sustenta esta reforma
através de uma verdadeira rede de comunicagdo e solidariedade e a forta-
lece com uma espiritualidade forte, para “amigos fortes de Deus”. Escreve
sobre a oragdo e orienta a vida de fé e de oragdo de religiosos e leigos.
Seus escritos sdo um documento vivo da situagdo de seu tempo. E revelam
uma espiritualidade militante, feminista, profética e audaz; ao mesmo tem-
po, embebida na amizade e no amor de Deus.

Escritora e mestra davida espiritual

Teresa foi menina de livros. O lar de Teresa era oxigenado pela leitura. D.
Alonso, seu pai, possuia uma biblioteca com as principais obras de espiritu-
alidade da época (cfr. Rodriguez San Pedro, 1987). E Teresa, diferente da
maioria das meninas e mulheres analfabetas daregido de Castela, jalia aos
sete anos. Elamesmarelata sua emocdo ao ler, com seuirmdo, sobre a vida
dos santos e martires cristdos (cfr. Vida 1, 4).

Adolescente vaidosa, permaneceu aficionada a leitura, especialmente dos
livros de cavalaria, que lia com sua mde, como ja dissemos, as escondidas
do pai: “se ndo tivesse um livro novo, em mais nada encontrava contenta-
mento” (Vida 2, 1). Ha a possibilidade de ela mesma ter escrito umlivro desse
género, hoje perdido. Pouco mais tarde, internada em um convento para
onde lhe manda o pai, temeroso com o comportamento de Teresa apés a
morte da mae, & Cartas, de S&o Jerénimo.

Aos dezenove anos, Teresa torna-se religiosa carmelita, continuando lei-
tora voraz. Lé Morales, de S&o Gregorio Magno, e um livro decisivo para o
seu futuro: o Tercer Abecedario, do franciscano Francisco de Osuna. Nele,
aprende a oragdo de recolhimento, o como rezar. O livro de Sto Agostinho,
Confissdes, é textualmente citado no episddio de sua conversdo (Vida
9,7).Isto sem entrar na complexa histéria de seus conhecimentos biblicos,
que passam por livros, liturgias e didlogos com grandes teologos.

Verdadeira escritora

Tudo isso, unido ao que ja conhecemos de Teresa, sempre levantou a hipo-
tese de que ela, ao afirmar repetidamente em suas obras que escrevia “por
obediéncia” a seus superiores, na verdade queria eximir-se da responsabi-
lidade de tamanha petulancia: querer ela, uma mulher “iletrada’, escrever!
Mas, na atualidade, os teresianistas se perguntaram se Teresa foi escrito-
ra por obediéncia ou verdadeira escritora.

N&o é dificil para nos perceber que, na realidade mais profunda, Teresa es-
creveu porque teve o que escrever, teve o que falar, teve uma palavra a
dar. Diversas vezes ela revela seu desejo de comunicagdo, de “algar a voz”
ao mundo, de querer ser ouvida. Hoje constatamos que seu desejo foi re-
alizado. S&o incontaveis os idiomas que conhecem suas obras, editadas
ininterruptamente desde a edi¢do princeps de Salamanca, por Frei Luis de
Ledo, em 1588, fato j& anteriormente referido. A declaragdo do doutorado
teresiano, em 1970 (junto com Santa Catarina de Sena), aumentou ainda
mais o interesse pela palavra dessa mulher. Afinal, foi a primeira vez que a
Igreja catdlica reconheceu um doutorado feminino. No caso de Santa Te-
resa, foi o reconhecimento formal e a ampliagdo de um magistério continuo
por mais de quatrocentos anos.

Ndo queremos aqui entrar nas muitas notas histéricas que envolvem as
edicBes das obras teresianas (redagBes, censuras, alteraces no texto
original, omissBes deliberadas, traducdes e opcdes linguisticas). Basta-nos
apresentar brevemente os livros mais conhecidos e dizer que possuimos
excelentes edi¢8es criticas em castelhano, baseadas nos originais tere-
sianos, em quase todos os casos autografados pela autora. A trilogia te-
resiana, Livro da vida, Caminho de perfei¢do e Castelo interior ou Moradas,
conta com edi¢Bes facsimiles comentadas em notas criticas. Igualmente,
ha excelentes tradu¢8es na maioria dos idiomas predominantes em todos
os continentes. Na lingua portuguesa do Brasil é possivel encontrar, com
facilidade, as Obras Completas e a trilogia teresiana em livros separados.®
Infelizmente, o Caminho de Perfei¢do segundo o codice de El Escorial ainda
ndo foi publicado em edi¢Bes brasileiras.

Alinguagem mistica

Os misticos “transgridem” a linguagem (cfr. Velasco, 1999: 53) em seu dese-
jo de dizer o que é inefavel. Talvez sejam eles os que mais tém consciéncia
da insuficiéncia das palavras, das ciéncias e de sua razao para expressar
a experiéncia do mistério de Deus. Para S&o Jodo da Cruz, a experiéncia
espiritual “excede o sentido” (1993: 784).

Por isso, Teresa apela as comparagdes, metaforas e alegorias. Sente-se li-
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mitada e, para se desculpar (ou guem sabe se defender das criticas a sua
criatividade e inteligéncia), diz que a causa desta dificuldade ¢ a falta de
estudos. Em suas palavras, é grande a “dificuldade da linguagem espiritual
para os que, como eu, ndo tém instrucdo, que terei de buscar algum meio,
correndo o risco de nem sempre acertar nessa comparacdo..” (Vida 11, 6).
Mas, interiormente, ela sabe que palavra nenhuma do mundo sera suficiente
para expressar aquilo diante do qual ¢ melhor calar-se. Arealidade de Deus é
um mistério cada vez maior. Varias vezes, Teresa apela aos “desatinos”, pois
so na desestruturagdo dos esquemas racionais, inscritos nas coordenadas
de tempo e espago, e possivel tentar uma outra linguagem, mais sugestiva.
O que deve ser dito é uma vivéncia inefavel: “O segredos de Deus! Eundo me
cansaria tentando explica-lo a vos se acreditasse poder acertar de alguma
maneira. Assim, direi mil disparates e, se alguma vez acertar, louvemos muito
ao Senhor” (Moradas V., 1, 4). Teresa diz desatinos para que o leitor se atine
sobre arealidade que tenta comunicar! (cfr. Garcia de la Concha, 1978)'.

Mas os estudos teresianos, aliados a filosofia da linguagem, hoje véem
como, além da experiéncia, a linguagem mistica é também fruto dos marcos
culturais e historicos, da formagdo pessoal e da reflexdo do mistico. Tere-
sa, Como ja vimos, possui uma bagagem teoldgica e literaria, um substrato
humano que a possibilitou ser verdadeira escritora. Suas leituras, somadas
a sua fina observagdo do cotidiano, da vida, das pessoas e da natureza,
configuram em Teresa uma escritora com forte estilo pessoal e pluralidade
de géneros, segundo o contexto concreto das redagdes. Grande parte de
seu éxito editorial deve-se a persuasdo de sua linguagem: rica em beleza e
recursos, sugestiva e cheia de bom humor.

O Livro da vida, Caminho de perfeigdo e Moradas:

abrir caminhos de vida com a propria vida

O encontro com Deus pela oragdo constitui o cerne da existéncia e da obra
de Santa Teresa. Este encontro se da como uma aventura, com buscas,
desencontros e muitos anos em luta pela coeréncia de vida. Sua experién-
cia apresenta momentos dramaticos de discernimento, emogdes de des-
cobertas, vida mistica intensa e profunda que se prolonga até a sua morte,
aos sessenta e sete anos de idade.

Sobre sua histdria pessoal de encontros e desencontros com Deus atra-
vés da experiéncia de orag&o, escreve o Livro da vida (1565). Parte desta
histdria é sua primeira fundagdo, o Convento de Sdo José. E livro escrito em
forma de autobiografia, mas que ninguém se engane: trata-se da biografia
de uma historia de amizade e amor, em que Deus e a pessoa humana sdo
os principais atores.

Em perspectiva pedagdgica e enderegado aquelas e aqueles que se deter-
minam a levar uma vida de orag&o, escreve Caminho de perfeigéo (1566~
1567). Neste livro ecoam as vicissitudes da reforma e a defesa da oracdo
de recolhimento, através do comentario a oragdo do Pai Nosso.

Como sintese de sua experiéncia oracional, escreve Castelo interior ou
Moradas (1577). No simbolo do “castelo interior” se articulam quem é a
pessoa humana diante de Deus, quem é o Deus que a habita e como se
desenvolve a dinamica do encontro entre “Deus e a alma”. Sendo o livro da
maturidade humana e espiritual de Teresa, traz a experiéncia da sétima
morada, uma relagdo tdo forte com Deus que pode ser comparada a um
matrimdnio espiritual.

Fundagdes e Cartas:

Guardar a memaria para criar um futuro, cuidar das relag8es

O livro das Fundagdes ¢ iniciado em 1570, quando Teresa empreende sua se-
gunda fundagdo, e finalizado no ano de suamorte, 1582. Ali estdo registradas
as principais circunstancias que envolvem o trabalho fundacional de Teresa.
Mas ndo s¢ isso, traz a narragdo das pessoas envolvidas, dos detalhes, das
anedotas, das questdes financeiras e eclesiasticas, das vicissitudes trazi-
das pelo sol, chuvas, estradas... Enfim, uma novela com aventura e humor.

As edicBes modernas apresentam em torno de 450 Cartas escritas por
Teresa, mas sabemos que elas podem ter chegado a 15.000 ou mais (cfr.
Rodriguez Martinez, 1978). O teor destas Cartas comegou a ser valorizado
apenas no século passado, em que as pequenas coisas, como o cotidiano,
o afeto, as relagdes, a salde e os negocios passaram a ser consideradas
fonte importante de conhecimento historico e antropolégico. Para a espi-
ritualidade, esta valorizagdo significou uma formidavel virada teoldgica em
direcdo a acdo de Deus na vida cotidiana. A santidade é resgatada como
vivéncia do amor concreto e vocagdo de todos, vivida no interior das rela-
¢Ges humanas. O epistolario teresiano oferece um excelente material para
o conhecimento da pessoa de Teresa, de sua santidade no cotidiano, além
de ser um testemunho rico do contexto historico em que ela viveu.

Além desses livros, Teresa se dedica a textos sobre sua experiéncia de
Deus, como Exclamag8es da alma a Deus, Conceitos do amor de Deus (Me-
ditagéo sobre o Cantico dos Canticos), Relages, Avisos, Certame (cheio
de bom humor) e Poesias. Ha também textos legislativos, como Constitui-
¢Bes e Modo de visitar os Conventos.

Enfim, os escritos de Teresa sdo o testemunho de alguém que viveu inten-
samente a intimidade com Deus e que, como os profetas, necessitam falar
para que outros e outras possam também vivé-la. “Ai de mim se ndo o fago”.



Santa Teresa e suaintensa experiéncia de Deus

Chegamos ao nicleo da atragdo de nossos contemporaneos por Teresa de
Avila: sua experiéncia mistica, ou seja, experiéncia do mistério de Deus ou,
simplesmente, experiéncia de Deus. De fato, entrar em contato com Teresa
¢ abrir os tesouros da grande tradi¢do mistica cristd e universal. Para os te-
ologos e tedlogas, significa enriquecer a teologia com a experiéncia, vivida e
refletida, de uma grande mulher, Doutora da Igreja. Significa também buscar
chaves de discernimento de uma mistica para os tempos presentes.

Quem se dedica aos estudos teresianos depara um universo complexo e
fascinante, em que doutrina e experiéncia se unem. Aproxima-se, a0 mes-
mo tempo, de um original e saboroso “saber” sobre Deus e do surpreendente
mundo de uma “pessoa”. Isto porque Teresa, como os misticos, vai ao fundo
de sua humanidade e se experimenta radicalmente como “relagdo comDeus".

Os misticos véem suas vidas como uma historia de salvagdo realizada por
Deus. Eles ndo querem se mostrar a simesmos. Nas pretensiosas palavras de
Teresa ao apresentar o livro Moradas, ela escreve sobre “o que Deus realiza”
(Moradas|, 2,7) em uma pessoa. Portanto, n&o é um saber tedrico sobre Deus
em si, mas sobre a sua presencga na pessoa e em todas as coisas, fruto de
uma experiéncia. Esta experiéncia ¢, num momento segundo, de memoria e
reflexdo, transformada em linguagem. Por testemunhar a comunh&o de Deus
com a pessoa e com toda a criagdo, a experiéncia mistica pode ser recebida
como um dom que ajuda a crescer na compreensdo da fé e na renovagao
dasigrejas (cfr. Concilio Vaticano Il. Constituigdo Dogmatica Dei Verbumn2 8).
Experiéncia de Deus, amor e dinamismo

Segundo a deslumbrante abertura do livro das Moradas, a pessoa humana
é como um castelo de diamante ou de um cristal muito transparente. Deus,
como o sol, esta presente no centro deste castelo e irradia sua luz. Sempre
irradia, independentemente da atitude ou do estado da pessoa: ‘nada é
capaz de empanar-lhe o briho” (Moradas|, 2, 3).

Teresa descobrira que Deus pode ser encontrado. E presenca que muda a
autopercepcdo de si mesmo e a consciéncia da realidade. A pessoa passa
a perceber-se “emrelagdo a Deus, que é amor”. Aqui tem inicio um autoco-
nhecimento verdadeiro, fonte de dinamismo, de reconhecimento da propria
dignidade e da propria finitude. Aqui se gesta um movimento de expansdo
daliberdade interior.

Oracdo: trato de amizade

Santa Teresa fara uma contribuigdo original ao ensino sobre a oragdo, coma
afirmacdo de que orar é como cultivar uma “amizade”, uma “relagdo” de amor
em resposta Aquele que nos amou primeiro. Deus é amigo. O texto do Livro
da vida condensa esta nogdo de oragdo: “é tratar de amizade - estando
muitas vezes tratando a sés - com quem sabemos que nos ama” (Vida 8, 5).

Ao mesmo tempo, ha a necessidade de cultivo de algumas atitudes, de ma-
neira especialissima a "humildade”, o “desapego” e o “amor”. Elas sdo a base
deste caminho da oragdo e, sem elas, a oracdo ndo encontra terreno solido
(cfr. Caminho 4-10y 26-29). E 0 amor concreto o critério da verdadeira expe-
riéncia de Deus: “é nos efeitos posteriores que se conhecem essas verdades
na oragao, pois eles s&o o melhor crisol para prova-las” (Moradas IV, 2, 8).

Abertura ao futuro:

Deus e a pessoa humana permanecem misteriosos

A experiéncia de Teresa deixa margens para a novidade divina, que € igual-
mente novidade para a pessoa humana e para o universo. E por isso um
anuncio esperangado do amor sempre maior e das possibilidades de reco-
meco e de libertagdo.

Depois de tanto explicar e dar a entender sua experiéncia, Teresa chega
a um limite. “E melhor ndo dizer mais nada” (Vida 38, 2). Diante de uma re-
alidade muito maior que a ultrapassa, estremece: “O grande Deus! Parego
tremer - eu, criatura tdo miseravel - ao tratar de coisa tdo alheia ao que
mereco entender!” (Moradas VI, 1, 2).

Teresa de fato depara com um limite de linguagem e, mais do que lingua-
gem, um limite imposto pela realidade divina. Deus é misterioso. Todas as
imagens sdo insuficientes, todas fracassam. Ele transcende o pensamento
como o impensavel, o inimaginadvel. Transcende também as experiéncias, € o
ndo-experimentavel em sua radicalidade. Isto é fonte de esperanga, e ndo
de angustia, para nossa autora. Ela sabe que o amor n&o tem medidas (cfr.
Vida 39, 9; Caminho 37, 3; Moradas|, 1, 3,y Moradas V, 4, 10, por exemplo).

A pessoa e também mistério inesgotavel. Seria impossivel entender todas
as suas moradas (cfr. Moradas|, 1, 3). O interior humano tem grandes segre-
dos e o seuinterior & sempre aberto anovas possibilidades (cfr. Moradas VII,
1,11). Embora tendo escrito sobre sete moradas, Teresa amplia este univer-
so, dizendo que em cada uma delas ha muitas outras, abaixo, acima e dos
lados, com lindos jardins, fontes e labirintos. (cfr. Moradas, “Epilogo”, 3). Te-
resando “fecha” o sentido de Deus e da pessoa humana. Ao contrario, dei-
xa-0s abertos, para que o leitor possa experimentar e falar por si mesmo.

Chegamos ao final do estudo. Procuramos apresentar Teresa como mulher,
como escritora e como mistica. Seus escritos se abrem para um futuro espe-
rangado, que exige corajosa busca pelas fontes de vida. Teresa continua inspi-
rando a muitos, a partir de diferentes aspectos. Pois muitos s&o os que traba-

|ham por um mundo mais humanizado e pleno de vida para todos. Mas o melhor &
que cada leitor faga, ele mesmo, seu proprio retrato de Santa Teresa de Jesus.

1. Lucia Pedrosa-Padua é teologa e teresianista, professora e
investigadora da Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro -
PUC-Rio. Doutora em teologia sistematica (PUC-Rio), graduada em
teologia pela Faculdade Jesuita de Filosofia e Teologia (Belo Horizonte,
MG) e em Economia pela UFMG. Coordena o Ataendi - Centro de
Espiritualidade Teresiana (Rio de Janeiro).

2.5obre isto, escrevi “Espiritualidade integradora: o testemunho
privilegiado de Santa Teresa de Avila” (2007).

3.Quando o Indice de Valdés (1559) proibe traducBes castelhanas da
Biblia e a leitura de livros e autores da predile¢do de Teresa, acontece,
no interior de Teresa, uma experiéncia promissora, em que o “livro vivo”
assume o lugar de suas leituras. Comisso, sua experiéncia mistica
adquire ainda maior intensidade. Teresa comenta este episodio de
forma discreta, em Livro da Vida 26,5.

4. Como ndo e dificilimaginar, o texto, do qual as expressdes citadas
sdo apenas um pequeno extrato, foi censurado e ndo passou a
segunda redag&o do livro (cfr. Aivarez, 1996).

5.Para este tema, cfr. Egido, 1982.

6. Referéncias: Obras Completas de Teresa de Jesus, S&o Paulo:
Carmelitana/Loyola, 1995. A edi¢&o tem por base o texto estabelecido
pelo Frei Tomas Alvarez e é coordenada por Frei Patricio Sciadini.

Ha também as excelentes tradu¢&es de Livro da vida, Caminho de
perfeigdo, Castelo interior ou Moradas pelas ediges Paulinas.

7.Na perspectiva dareconstrugdo dos textos a partir da biografia da
autora, ver Rossi, 1984.

CAPITULO TI
As Carmelitas Descalgas no Brasil

Dante Marcello Claramonte Gallian'

Poucas figuras do mundo religioso-espiritual no Ocidente ganharam tdo
grande destaque quanto Santa Teresa de Jesus. Célebre ainda em vida, sua
fama e seu legado foi crescendo e se aprofundando com o correr dos sé-
culos. Seu Caminho de perfeicdo, curiosamente, despertou, num mundo que
comecava a se modernizar e a se caracterizar por grandes ac8es exteriores,
uma grande curiosidade e uma verdadeira renovagdo da vida contemplati-
va de siléncio e interiorizagdo. E mesmo nas paragens mais longinquas, nas
Américas recém descobertas e colonizadas, terras que convidavam ao em-
preendimento e a agdo, o apelo espiritual a contemplagdo ndo deixou de ser
seguido. Como contribuicdo a este esforgo de resgate e reflexdo sobre o
seu legado e sua influéncia no Brasil, no contexto do V Centenario de seu
nascimento, trago uma pequena contribuicdo, fruto de um longo trabalho de
pesquisa desenvolvido ha alguns anos atras, quando procurei compreender
e tornar conhecida uma das discipulas mais importantes de Santa Teresa
no Brasil contemporaneo: Madre Maria José de Jesus (Honorina de Abreu).
Tomando-a como referencial, na medida em que se apresentou como uma
exemplar filha de Santa Teresa, em todas as dimensdes, procuro, neste
ensaio, apresentar a trajetoria da introdugdo e evolugdo da espiritualidade
teresiana no Brasil, em particular no Rio de Janeiro, ate o inicio do seculo pas-
sado. Epoca em que Maria Jose de Jesus (hoje em processo de beatificag&o)
realizou uma verdadeira reformano Carmelo Brasileiro.

As Origens da Ordem da Bem-Aventurada

Virgem Maria do Monte Carmelo

A Ordem da Bem-Aventurada Virgem Maria do Monte Carmelo teve seuinicio
entre fins do século XII e principios do século Xll, quando alguns francos
que haviam chegado a Terra Santa com as cruzadas, estabeleceram-se
como ermitBes nas encostas do monte tornado famoso pelo profeta Elias.
Era época de ressurgimento da vida eremitica, e os lugares santos - como
desertos e montes biblicos - apresentavam-se como ideais aqueles que
procuravam encontrar Deus através da soliddo e do siléncio.

Ainda que vivendo de forma eremitica, estes primitivos carmelitas, ndo
deixaram de constituir uma pequena comunidade, na medida em que com-
partilhavam de interesses e necessidades comuns. Liderados por um certo
Brocardo, logo buscaram uma organizagao juridica mais solida, demandan-
do ao patriarca de Jerusalém, Alberto de Vercell, que lhes estabelecesse
uma regra, tal como as demais ordens religiosas, a qual foi redigida entre
1206 e 1214 (Smet, 1987:10). Segundo Smet:

En la formula vitae delineada por el patriarca resuenan los ecos de la
vida de los antiguos monjes de las lauras de Palestina. Los ermitafios
obedecian a un superior, sus relaciones eran de reverencia, sin mas es-
pecificacion por parte del sujeto, y de servicio por parte del prior. Cada
ermitafio tenia su propia celda separada de los otros, donde habia de
permanecer dia y noche meditando en la ley del Sefior y vigilando en ora-
cion. Se prescriben las practicas comunes de penitencia, ayunoy oracion.
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Los ermitafios se juntaban diariamente a oir misa en el oratorio que se
levantaba en medio de las celdas. [..] A la oracion continua se affadian
otros dos elementos tradicionales en la vida eremitica: la pobreza y el
trabajo manual con el fin de ganarse el pan diario (11).

Habitando junto a Fonte de Elias, em torno de uma ermida dedicada a Vir-
gem, com o tempo os ermit8es foram sendo conhecidos como Irmdos de
Nossa Senhora do Monte Carmelo e, ao longo das trés primeiras décadas
do século XIIl, puderam amadurecer espiritualidade e estilo de vida préprios.
Orecrudescimento dos conflitos entre os cruzados e mugulmanos a partir
dessa época, entretanto, colocou a pequena comunidade em perigo imi-
nente. Temendo uma invasdo fulminante dos maometanos, muitos ermi-
t&es deixaram o Monte Carmelo, voltando para seus paises de origem, na
Europa. Ali, alguns deles constituiram fundagdes, inaugurando assim uma
nova etapa na histéria da Ordem (Smet, 18).

Nestes novos conventos, os carmelitas, num primeiro momento, almejaram
prosseguir seu estilo de vida eremitico. No entanto, logo perceberam ser
isto quase impossivel, ja que as condi¢des sociais, politicas, econémicas e
religiosas da Europa eram bem distintas.

Floresciam e impunham-se entdo como modelo alternativo de vida religiosa
no Ocidente as ordens mendicantes, principalmente a dos franciscanos e a
dos dominicanos, que se voltavam mais para a atividade apostdlica do que
para a contemplagdo. Os carmelitas, apesar de seu carisma contemplativo,
ndo escapariam da sua influéncia e, até por uma questdo de sobrevivéncia
dentro do cenario religioso da Europa do século Xll, foram incorporando
certas caracteristicas e costumes proprios da vida ativa. Abandonando
os desertos, os carmelitas passaram a estabelecer seus conventos nas
cidades, onde desempenhariam tarefas apostolicas e pastorais. O antigo
eremita que deveria permanecer todo o tempo possivel em sua cela, “me-
ditando noite e dia na lei do Senhor”, como determinava a Regra de Santo
Alberto, cedia lugar para o religioso que dividia seus momentos de oragdo
com a pregagdo, o estudo e a catedra universitaria.

Em 1247, sendo geral da Ordem Simdo Stock, os carmelitas obtém do papa
Inocéncio IV a adaptacdo da regra primitiva, que regularizava as mudancas
no seu estilo de vida (Sciadini, 1993: 28), caracterizando institucionalmen-
te a Ordem como mendicante. Dentre as novas disposicGes destacava-se
a obrigatoriedade da refeigdo em comum e a recitagdo do Oficio Divino;
diminui-se o tempo de siléncio rigoroso e mitiga-se a abstinéncia. Tais mo-
dificagdes, se por um lado representaram uma descaracterizagdo do estilo
de vida original, por outro, foi o que possibilitou a afirmacdo e a expansado
da Ordem nos séculos seguintes, colocando-a como uma das mais impor-
tantes entre as da baixa Idade Média européia.

Por mais que se distanciassem de seu carisma fundacional, os carmelitas
desse periodo esforgaram-se por identificar-se como ordem contemplativa,
buscando inclusive revalorizar suas raizes, estabelecendo sua origem histo-
rica nos profetas eremitas do Antigo Testamento que habitaram o Monte
Carmelo (Smet, 25). Ao longo do século Xl muitos carmelitas reivindicariam
um retorno as origens eremiticas da Ordem, lamentando e criticando o seu
desvirtuamento. No entanto, o seu processo de transformagdo se desen-
volvia irresistivelmente. Segundo Smet, apesar das dificuldades internas e
externas, o Carmelo experimentou notavel crescimento durante a segunda
metade do século XIl, n&o igualado em toda a sua histéria posterior (39).

No século XIV, muitos carmelitas comegariam a desempenhar atividades nas
grandes universidades européias e a assumirem bispados. A ala que defen-
dia o estilo de vida eremitico, mais de acordo com as origens da Ordem, vai
perdendo forca e influéncia, e o governo passaria as maos dos doutores e
catedraticos (Smet, 47). No fim desse século, a Ordem havia atingido o seu
apogeu em termos numéricos, de prestigio intelectual e politico, mas, ao mes-
mo tempo, comegava a sofrer um processo de decadéncia religiosa e espi-
ritual, que se acentuaria no século seguinte. Nesse periodo, o relaxamento
dos costumes e do espirito da Ordem, principalmente no referente a vida de
oragdo, a pobreza evangélica e a observancia religiosa, assumiria grandes
propor¢Bes, muitas vezes sendo justificadas através da propria legislagdo,
modificada com a segunda mitigagdo da Regra carmelita, em 1432.

Diante disso, ndo tardaram a aparecer movimentos reformadores, que a
partir de diversos focos buscavam revigorar a vida religiosa da Ordem, quase
sempre propondo a retomada fiel da antiga observancia, tal como estava es-
tabelecida na Regra de Santo Albberto (Smet,120). Buscando canalizar as as-
piragdes reformistas e, ao mesmo tempo, revigorar a Ordem como um todo,
Jodo de Soreth, eleito Geral da Ordem em 1451, procurou realizar uma reforma
geral que, partindo dos Paises Baixos, deveria encampar todas as provincias.
Seu alcance, no entanto, foi limitado: depois da morte de Soreth, poucos
foram os conventos que perseveraram na observancia da reforma, havendo
ainda outros que nunca chegaram a aderir, como os da provincia espanhola,
por exemplo. Por outro lado, uma das realizages mais importantes do seu
governo teria um desenvolvimento mais fecundo e permanente: a instituicdo
da Ordem Segunda ou o ramo feminino do Carmelo.

O Ramo Feminino da Ordem

Ao contrario das outras ordens mendicantes, cujos respectivos ramos fe-
mininos foram institucionalizados desde as suas origens, os carmelitas ndo

140  SaNTA TEResa DE AviLa no BRasiL

se interessaram, ate o seculo XV, em constituir conventos femininos gue
seguissem sua regra (Steinmann, 1963: 67). E certo que desde o século Xil,
quando se estabeleceram na Europa, muitas mulheres que se recolhiam em
casas particulares, buscando viver - no afastamento do mundo - a pratica
da perfei¢to cristd, atraves da oragdo e da peniténcia, adotavam a Regra
carmelita como norma de vida. Ndo eram, porém, reconhecidas oficialmente
como monjas (Smet, 141). Jodo de Soreth, entendendo a instituig&do da Ordem
Segunda como elemento de grande importancia dentro de seu projetorefor-
mista, empenhar-se-ia para que essa situagdo se regularizasse e, buscando
atender os pedidos de afiliagdo por parte de diversas comunidades femininas
que desejavam professar canonicamente a Regra carmelita, demandou uma
autorizacdo oficial ao papa Nicolau V, o qual acedeu com a bula Cum nulla,
de 5 de outubro de 1452. A partir de entdo, as monjas carmelitas passariam
a compartilhar da vida do Carmelo “em toda sua realidade” (Steinmann, 68).

Soreth, entretanto, ndo se limitou a regularizar institucionalmente as mon-
jas. Nos anos seguintes e até o fim de seu generalato, conta Smet, “el be-
ato Juan Soreth tomo un entrafiable interés por las monjas de la Orden, y
él personalmente se preocupo de fundar monasterios partiendo de Lieja”
(Smet,143). Sua inteng&o era a de gue os conventos femininos - onde se
deveria guardar restrita clausura, viver com todo rigor o voto de pobreza,
o siléncio e a contemplagdo - servissem como exemplo e ponto de apoio a
reforma do ramo masculino. Por isso, ele mesmo se encarregara de redigir
as primeiras constituigdes para as monjas dos Paises Baixos.

Apartir daregularizagdo de 1452, muitos outros conventos femininos carme-
litas foram surgindo em diversas partes da Europa. Sem a tutela e a interfe-
réncia direta de Soreth, estas novas comunidades acabaram, contudo, se-
guindo rumos diferentes daquelas fundadas pelo Geral da Ordem nos Paises
Baixos e na Bretanha. Na Espanha, por exemplo, as carmelitas ndo estavam
obrigadas a observarem a clausura restrita e podiam ter bens particulares.

Apds amorte de Soreth, apesar de seus esforgos, os problemas oriundos do
relaxamento e da decadénciareligiosana Ordem ainda se apresentavam sem
solucdo. Os lideres subsequentes continuaram colocando a reforma como a
questdo mais importante a ser resolvida. Porém, em termos gerais, nada se
pode fazer de modo efetivo até o Concilio de Trento, quando o antigo Car-
melo finalmente seria amplamente reformado. Neste contexto, entretanto,
um pequeno e desinteressado movimento reformador, nascido da iniciativa
de uma fervorosa monja espanhola, traria transformac¢des inimaginaveis na
historia do Carmelo, chegando inclusive a cindi-lo em duas ordens distintas.

AReforma Teresiana. A Vocagdo de Teresa de Jesus

A Reforma Teresiana, como habitualmente é chamado o movimento que
instituiu o Carmelo Descalgo, surgiu da iniciativa pessoal de Teresa de
Ahumada, filha de um importante negociante de Avila, que aos vinte anos
entrou para o Convento Carmelita da Encarnac&o, fundado em Avila em 1513.

Nascida a 28 de marco de 1515, Teresa foi menina engenhosa e de tempera-
mento forte. Aos dez anos de idade, impressionada com as historias do Flos
Sanctorum tentou fugir de casa, na intengdo de chegar a tierra de moros na
esperanga de ganhar o Céu através do martirio. Mais tarde, na adolescéncia,
seu fervor religioso arrefeceu consideravelmente; mas depois de haver es-
tado interna em uma escola de religiosas, suas inquieta¢des espirituais vol-
taram a manifestar-se. Convencida de que no mundo n&o poderia encontrar
o amor que tanto ansiava, resolveu entrar para a vida religiosa, tendo, nova-
mente, que fugir de casa, devido a desaprovagdo do pai. Depois de trés anos
de vida exemplar, Teresa, gravemente enferma foi obrigada a deixar o Con-
vento para tratar-se. Durante este tempo, péde tomar contato com algu-
mas obras espirituais que tiveram influéncia determinante em sua vida, como
o Tercer Abecedario, de Francisco Osuna, que tratava da oragdo mental.

Havendo falhado o tratamento a que se submeteu com uma curandeira de
Becedas, pequena localidade de Castela, Teresa chegou a entrar em coma
e a ser dada por morta. Ao cabo de quatro dias, ja estando tudo pronto
para o sepultamento, Teresa, surpreendentemente, recobrou a conscién-
cia. Voltando para o Convento da Encarnagdo, foipreciso esperar ainda trés
anos antes que se recuperasse totalmente de uma paralisia generalizada
que a mantinha presa a uma cama. Durante este periodo, Teresa passaria
também por uma profunda crise espiritual que muito a abalaria. Aos trinta
e nove anos, depois de contemplar uma imagem “de un Cristo muy llagado,
tan devota que, en mirandola, toda se turbo de verle tal” (Vida 9, 1). Teresa
experimentaria uma transformag&o intima tdo profunda, que, a partir desse
dia, sentiu-se totalmente convertida, como se fosse outra mulher. Desde
entdo, sua Unica ambi¢do passou a ser a santidade pessoal, como forma
de retribuir os padecimentos de Cristo por sua salvagdo. Comecou a fazer
oracdo mental e procurava com ardor a peniténcia e a mortificagdo. Esta
busca de identificagdo com Cristo Padecente a levou a um elevado grau de
unido e intimidade com Deus na oragdo. Freqlentemente experimentava
éxtases, arroubamentos, vises e consolagdes espirituais.

Surpresa e confusa diante de tais acontecimentos, Teresa buscaria a orien-
tagdo de clérigos, sabios e santos caballeros, mas estes pouco a ajudaram
na compreensdo dos fendmenos que experimentava. Finalmente, um encon-
tro com S&o Pedro de Alcantara, reformador dos franciscanos, em agos-
to de 1560, acabou por dissipar suas dividas e inquietacdes a respeito da



origem de suas experiéncias. Como conseqiéncia deste novo aclaramento,
Teresaresolveu fazer um voto de buscar sempre o mais perfeito e o propo-
sito de guardar a sua Regra com a maior perfeigdo que pudesse. Neste inte-
rim, numa peguena reunido de monjas e piedosas senhoras de Avila em sua
cela, onde se falava sobre a vida dos primeiros carmelitas que viviam como
eremitas, Teresa ouviu, meio em tom de brincadeira, a sugestdo de se fundar
um pequeno convento que reproduzisse o estilo de vida dos patriarcas do
Monte Carmelo. Sem levar a idéia muito a sério num primeiro momento, pro-
meteu, no entanto, levar o assunto a oragdo. Ao concluir que tal projeto era
agradavel a Deus, ndo quis esperar mais um dia para coloca-lo em pratica.

Encontrando resisténcia por parte de seu confessor e do provincial carme-
lita, que consideravam o projeto fruto da soberba e da desobediéncia da
monja, Teresa resolveu empreendé-lo secretamente e, com a ajuda de pa-
rentes e de amigas piedosas e entusiastas, foi erigindo o convento a partir
de uma velha residéncia que foi sendo reformada para tal fim. Aidéia de Te-
resa era o de constituir uma pequena comunidade, de poucas monjas, onde
se vivesse o mais fielmente possivel a Regra primitiva do Carmelo, observan-
do-se a clausura estrita, o siléncio e a pobreza absoluta, coisas estranhas
ao populoso e relaxado Convento da Encarnacdo de Avila (Steggink, 1965:
380-382y 384). Apesar das muitas oposicdes, dificuldades e incertezas, a
24 de agosto de 1562, com as devidas autorizagBes dorei e do papa e com
a anuéncia do bispo de Avila, Teresa inaugurou o pequeno convento de San
Josef, ponto de partida de toda a Reforma Teresiana.

O Inicio da Reforma: o Mosteiro de S&o José de Avila

Junto com Teresa, que a partir de entdo mudou seu nome para o de Tere-
sa de Jesus, outras poucas hermanas, em sua maioria vindas do Mosteiro
da Encarnacdo, ajudaram a constituir aguele que deveria ser “un retrato
- aunque imperfecto - del principio de nuestra Orden” (Fundaciones 2,3),
onde o mais importante erabuscar “estar a solas con El solo” (Camino 13, 6).

Em S&o José tudo estava organizado com o fim de propiciar a vida contem-
plativa na soliddo, como convinha a monja que trazia o habito sagrado do
Carmelo. Cada hermana possuia sua propria cela, pequena, sobria e pobre,
onde deveria permanecer a maior parte do tempo, ‘meditando na lei do Se-
nhor”. A clausura era rigorosa, e as visitas restritas, as quais se davam no
locutdrio, onde a monja permanecia detras das grossas grades de ferro e
do véu negro, com o qual deveria cobrir o rosto. O trabalho, assim como
a leitura espiritual e a oragdo ndo liturgica, realizavam-se solitariamente.
Durante grande parte do dia as monjas estavam obrigadas a guardar silén-
cio rigoroso e quando era necessario se comunicarem deveriam fazé-lo por
meio de bilhetes ou sinais. O convento, de aparéncia austera e simples, sem
nenhum tipo de decoragdo ou luxo, era cercado por um alto muro e, em seu
interior, abrigava um grande jardim, que deveria convidar ao siléncio e a con-
templagdo. Nele, Santa Teresa mandou construir varias ermidas, onde as
irmds podiam recolher-se em oragdo, a maneira “de aquellos santos padres
nuestros del Monte Carmelo” (Castillo 1, 3). O sustento das monjas em S&o
José advinha de seu proprio trabalho e das esmolas que recebiam.

Apesar de toda esta austeridade, o convento de S&0 José de Avila ndo se
constituia propriamente em um eremitério. Santa Teresa, sem contradizer o
espirito eremitico que definia sua esséncia, ndo deixou de implantar e fo-
mentar ali uma solida vida comunitaria. Para ela, o amor e a intimidade com
Deus atraves da oragdo e da contemplagdo solitarias deveriam concretizar-
se em frutos de virtude e caridade que se manifestariam na vida em comum.
Por isso, desde o principio, Santa Teresa se preocupou em estabelecer em
Sdo José elementos que possibilitassem o desenvolvimento de uma vida co-
munitaria estreita e harmoniosa. Em Sdo José ndo se estabelecia qualquer
distingdo de classe ou origem familiar. Era este um dos motivos da determi-
nagdo de Santa Teresa de que as que entrassem para o Carmelo Descalgo
abandonassem seus nomes de familia e adotassem o nome religioso, j& que
agora passava a fazer parte de uma nova famiia, onde todas eram iguais
diante de seu Pai-Deus e de sua Mde-Maria; todas eram iguais, sem exce-
tuar a priora, a qual era eleita pela comunidade para governar por um periodo
de trés anos, sem possibilidade de reeleicdo. Todas as hermanas, inclusive
a priora, deveriam participar das tarefas domésticas, lavando, cozinhando,
costurando e fazendo o que fosse necessario para o bom andamento da
casa. Alem disso, durante arecitagdo do Oficio Divino, a Missa e as refeic8es,
todas eram convocadas a estarem juntas. Apos as duas grandes refei¢Ges
do dia, durante alguns minutos, todas se reuniam em torno a priora para, num
clima de grande descontragdo, recrearem-se conversando, cantando ou re-
citando poesias. Na verdade, o clima calido e intimista que se instaurounessa
pequena comunidade de inicialmente apenas treze mulheres, imprimiu um tom
profundamente familiar a vida conventual; tom este que Santa Teresa faria
questdo de preservar nas suas posteriores fundagdes.

Assim, sem buscar instituir nada de original - “No os pido cosa nueva, hijas
mias, sino que guardemos nuestra profesion”, diria as suas filhas em Camino
de perfeccion (5, 1) - Santa Teresa acabou por inaugurar em S&o José um
estilo de vida realmente novo, ao adaptar o espirito do Carmelo primitivo as
circunstancias de seu ambiente historico (Steggink, 384y ss.; Smet, 48).

Neste mesmo sentido, cabe ressaltar também que, em seu proposito de
fundar um convento onde se pudesse viver a santidade através do cumpri-

mento fiel da Regra primitiva, Santa Teresa ndo visava apenas garantir sua
salvagdo pessoal e a de suas filhas, ou mesmo contribuir para a reforma de
sua Ordem. Antes de tudo, a intengdo que a movia ao fundar Sdo José era
a defesa da Santa lgreja Catolica Apostolica Romana, ameagada entdo por
terriveis inimigos. Como escreveria em Camino de perfeccion, ao se referir a
fundagdo do pequeno convento:

Venida a saber los dafios de Francia de estos luteranosy cuanto ibaen cre-
cimiento esta desventurada secta, fatigueme mucho, y como siyo pudiera
algo o fuera algo, lloraba con el Sefior y le suplicaba remediara tanto mal.
Paréceme que mil vidas pusiera yo para remedio de un alma de las muchas
que vela perder; y como me vi mujer y ruin, e imposibilitada de aprovechar
en nada en el servicio del Sefior, que toda mi ansia era, y aun es, que pues
tiene tantos enemigos y tan pocos amigos, que ésos fuesen buenos; y asi
determiné a hacer eso poquito que yo puedo y es en mi, que es seguir los
consejos evangelicos con toda la perfeccion que yo pudiere, y procurar es-
tas poquitas monjas que estan aqui hiciesen lo mismo (1, 2).

Convencida de que os esforgos diplomaticos e bélicos ndo seriam suficien-
tes para defender algreja e sua doutrina - “Fuerzas humanas [...] no bastan
a atajar este fuego” (Camino5, 1)~ Santa Teresa, que gostava de se chamar
“filha da Igreja”, compreendeu que o testemunho de santidade, assim como
a peniténcia e a oragdo de suas filhas e dela mesma, era o melhor servigo
apostolico que podia prestar ao catolicismo. Assim, sua preocupagdo em
reformar o Carmelo, transcende o horizonte da propria Ordem e se fun-
damenta em uma dimens&o apostdlica e eclesial (Smet, 49). Mais do que
simples eremitas, as monjas carmelitas deveriam ser, para Santa Teresa,
lutadoras leais que combateriam, desde seu “castelo”, com as armas espi-
rituais da santidade (Steggink, 408).

AExpansdo daReforma

Passado o periodo de turbuléncia, que caracterizou os primeiros dias da
fundagdo do Mosteiro de S&o José, Santa Teresa e suas filhas puderam,
a0s poucos, ir regularizando o ritmo de vida e as normas que a propria san-
ta havia estabelecido nas Constituicdes que escreveu para este fim em
fevereiro de 1562, pouco antes de ser inaugurado o Convento. Com algumas
poucas alteragdes seria este o texto base que definiria todas as futuras
constituicdes das carmelitas descalcas.

Naguele momento, a principal preocupagdo da futura santa era o reconhe-
cimento e a aprovacdo do pequeno convento por parte das autoridades
da Ordem, ja que ela o havia fundado sem a autorizagdo do provincial car-
melita de Avila, estando a casa sob a jurisdigdo do bispo. Em 1567, a visita
do padre geral da Ordem a Espanha apresentou-se para Teresa como a
grande oportunidade para tentar regularizar definitivamente esta delicada
situagdo canonica.

O Rev. Pe. Geral da Ordem do Carmo, Giambattista de Rossi - chamado Ru-
beo pelos espanhois - chegou a Peninsula Ibérica em maio de 1566. Vinha,
desde entdo, visitando as varias provincias no intuito de definir um plano de
reforma da Ordem na Espanha, ha muito tempo esperado pelas autorida-
des civis e eclesiasticas do reino (Steggink, 125-180 e 192). Em abril de 1567,
depois de haver passado por Andaluzia, Portugal e algumas localidades de
Castela, o Pe. Rossi chegava a Avila, onde iria se encontrar com aja famosa
e controvertida fundadora daquele pequeno convento que seguia a regra
primitiva, mas que se mantinha canonicamente fora dajurisdigdo da Ordem.

Rossi ndo s6 gostou do que viu em Sdo José, como percebeu o seu sig-
nificado dentro do contexto da reforma da Ordem. Como coloca Smet,
“Tomo la obra de Teresa bajo su inmediata jurisdicion e hizo planes para
su propagacion” (51). “A la madre Teresa - escreve Steggink - no le fue
necesario tomar la iniciativa para dar forma concreta a sus aspiraciones
apostolicas” (413).

Passado o periodo de adaptacdo e organizagdo da vida religiosa em S&o
José, Madre Teresa comecgou a ponderar a possibilidade de fundar-se ou-
tros conventos do mesmo estilo em diferentes lugares da Espanha. A visita
do Padre Geral ndo apenas reforcou o desejo, mas também deu meios para
o realizar. Como escreveria no capitulo 2 de Fundaciones:

Y con la voluntad que tenia [0 Pe. Rossi] de que fuese muy adelante
este principio, diome muy cumplidas patentes para que se hiciesen mas
monasterios, con censuras para que ningun provincial me pudiese ir a la
mano. Estas yo no se las pedi, puesto que entendi¢ de mi manera de pro-
ceder en la oracion, que eran los deseos grandes de ser parte para que
algiin alma se llegase mas a Dios (2, 6).

Munida de tais patentes e ndo sem oposicdo de diversos superiores carme-
litas, Santa Teresa, desde 1567 até sua morte, em 1582, fundou dezenas de
conventos por toda a Espanha, que ficariam conhecidos como os das car-
melitas descalgas, por seguirem a primitiva observancia, baseada no rigor e
na pobreza. O termo “descal¢as” ou “descalcez” era utilizado na época pelos
carmelitas para indicar os seguidores da nova reforma. Provavelmente, foi
tomado de empréstimo da reforma franciscana de Sdo Pedro de Alcantara
que, para reforcar o aspecto da pobreza, determinava que os religiosos e
religiosas andassem descalgos (Javierre, 1994: 271). Segundo Smet:

Teresa, trabajando hasta el fin de su vida, fundé monasterios descal-
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zos en Avila (1562), Medina del Campo (1567), Malagon (1568), Valladolid
(1568), Toledo (1569), Pastrana (1569), Salamanca (1570), Aba de Tormes
(1576), Vilanueva de la Jara (1580), Palencia (1580), Soria (1581), Granada
(1582), Burgos (1582). Entre las novedades de las fundaciones de Tere-
sa estaban suhomogeneidad, coerenciay la vitalidad para multiplicarse.
Conlos ideales definidos, formulados por su dindmicay santa fundadora
y su espirito de cooperacion, espiritual y material, éstos contrastaban
conlos monasterios de la antigua Orden, cada uno de los cuales, nacido
de circunstancias locales, poseia sus propias costumbres y ordenanzas
y mostraba poca inclinacion a extenderse (69).

Preocupada com a base espiritual que necessitaria para realizar a expansao
de suareforma, Teresa pediu ao Padre Geral que Ihe desse autorizagdo para
a erecdo de conventos de freis carmelitas descalgos, que compartilhassem
do mesmo espirito e ideais das monjas, para assim poderem dirigi-las conve-
nientemente (Smet, 52). Rossi autorizou o pedido no mesmo ano de 1567 e,
em novembro do ano seguinte, era fundado, com a participacdo de Sdo Jodo
da Cruz, o primeiro convento masculino da descalcez, em Duruelo, Castela.

Assim estruturado, o ramo descalgo do Carmelo expandiu-se rapidamen-
te, ganhando enorme prestigio nos meios eclesiasticos e perante a Corte,
que aprovou com entusiasmo a iniciativa reformista. Sob a lideranga do
Pe. Jerénimo Gracian, os carmelitas descalgos alcangaram grande difusdo,
estabelecendo-se em Portugal (1581) e iniciando as gestdes para a sua
implantacdo na América, grande sonho de Santa Teresa. Entrementes, os
conflitos com os calgados ou carmelitas ndo reformados assumiam pro-
porc8es cada vez maiores. Convencidos de que se tratava de uma rebeldia
e de uma afronta a unidade da Ordem, estes iniciariam uma verdadeira per-
seguicdo a reforma, chegando a confinar alguns adeptos, como o proprio
Sdo Jodo da Cruz. A agilidade politica de Santa Teresa, entretanto, que
conseguiu o apoio do nuncio, do geral da Ordem e do préprio rei da Espanha
para a sua causa, reverteu a situagdo e ndo so livrou os descalgos da ex-
tingdo como os colocou em uma situagdo privilegiada dentro do contexto
politico-religioso da época.

Seis anos apos sua morte, em 1587, os descalgos conseguiam maior auto-
nomia dentro da Ordem Carmelitana, ao serem erigidos como congregacao
independente e, em 1593, estando no governo da reforma o Pe. Nicolds de
Jesus Maria Doria, o capitulo geral, reunido em Cremona, aprovou a divisdo
da Ordem, postulada pelos descalgos. A 20 de dezembro de 1593, Clemente
VIIl, em sua constituicdo Pastoralis officii, confirmou o decreto do capitulo
e erigiua Ordem dos Carmelitas Descalgos, sob ajurisdicdo de um preposito
geral proprio (Smet, 188). No momento da separacdo, o Carmelo Descalgo
contava com 32 conventos, em Espanha, Portugal e Itlia (Smet, 82).

Antes mesmo, porém, de se constituirem como Ordem independente, os
carmelitas descalgos ja enfrentavam graves problemas internos. O seu
crescimento e expansdo para além dos limites peninsulares desencadeou
uma discussdo sobre o papel da descalcez carmelitana na vida da Igreja.
Déria, que assumiu o governo em 1585, achava que o envolvimento dos car-
melitas no apostolado era uma traigdo aos principios originais da reforma,
que se baseava na volta ao espirito eremitico-contemplativo.

Sem negar este aspecto, Gracian, por outro lado, acreditava ser imprescin-
divel a participacdo dos padres carmelitas na obra de evangelizagdo pro-
postapelalgreja, defendendo a perspectiva apostolica assumida por Santa
Teresa em seu projeto inicial. Em 1592, a tentativa de modificar as Consti-
tuicBes elaboradas por Santa Teresa, Sdo Jodo da Cruz e o proprio Gracian,
e aprovadas pelo Capitulo de Alcala em 1581, provocou violenta reagdo por
parte de Gracian, o qual, por sua vez, seria expulso da Ordem por Doria. Di-
vidida entre partidarios de um lado e de outro, a Ordem Carmelita Descalca
acabou por dividir-se, logo apos seu aparecimento, em duas congregagdes,
a espanhola e aitaliana, assumindo esta ultima a perspectiva mais aposto-
lica. Foi a partir deste ramo que a Ordem se propagou por outros paises da
Europa (Steinmann, 105).

Durante muito tempo, a congregagdo espanhola tentou impedir a fundagdo
de Carmelos fora dos limites peninsulares, acreditando que isto impediria o
desvirtuamento dos principios essenciais da reforma. Assim, o sonho de San-
taTeresa e de Gracian de levar o Carmelo a América e as “terras de hereges”
se mostrou, num primeiro momento, obliterado. Entretanto, ja no comeco do
seculo XVI, por iniciativa de leigos, como Madame Barbe Acarie, e de religio-
sos de outras congregacdes religiosas, conventos de carmelitas descalcas
comegaram a aparecer na Franca e na Bélgica, muitos deles tendo recebido
monjas espanholas da época de Santa Teresa, que eram chamadas para ins-
truir e formar as francesas e belgas no espirito e nos costumes teresianos.
Assim, desenvolvendo-se de forma mais ou menos independente, o Carmelo
feminino foirapidamente se difundindo por toda a Europa, alcangando, ja em
meados do século XVII, inusitado crescimento (Alberto, 1968: 287).

O Convento de Santa Teresa do Rio de Janeiro

Na América, o aparecimento e desenvolvimento do Carmelo Descalco femi-
nino deu-se, em certa medida, de forma semelhante ao caso francés e bel-
ga. Sem poder contar com a iniciativa direta da Ordem, muitos colonos que
alimentavam o desejo de que se fundassem conventos carmelitas em suas
terras, tiveram que constitui-los por conta propria, recebendo quando muito
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um apoio indireto por parte da Ordem. Na América, entretanto, ao contrario
do que se passou nos carmelos da Bélgica e Franga, que contaram com a
presenca de carmelitas espanholas muito bem formadas no espirito da Or-
dem, os carmelos nunca chegaram sequer areceber carmelitas da metrépole.

Foi o que ocorreu no caso do Brasil. Aqui, o primeiro convento de carmelitas
descalgas surgiu do empenho pessoal de uma leiga, Jacintha Pereira Aires,
filha de importante familia da Colénia, que - com o apoio do bispo do Rio de
Janeiro, Dom Fr. Jodo da Cruz, carmelita descalgo e do governador da Pro-
vincia, Gomes Freire de Andrade, Conde de Bobadela - o fundou, em 1750, nas
encostas do morro do Desterro, nas imedia¢es do bairro da Lapa.

Madre Jacintha - como ficou conhecida por todos, apesar de nunca haver
professado canonicamente — nasceu no Rio de Janeiro, a 15 de outubro de
1715 (Nicolau, 1985: 14). Seus pais, “nobres pela posi¢do social e sentimentos
religiosos”, eram “catdlicos praticantes e fervorosos” e “proporcionaram a
seus quatro filhos, Sebastido, Antdnio, Jacintha e Francisca uma esmerada
educacdo cristd” (Nicolau, 13).

Segundo Frei Nicolau de S3o José, Jacintha, desde pequena, teria tido vi-
sBes, onde |he aparecia Santa Teresa de Jesus, que em muitas ocasifes a
tinha livrado de grandes perigos (17). Crescendo nesse ambiente de profun-
da religiosidade e de acontecimentos extraordinarios, Jacintha sentiu-se
naturalmente inclinada a abracar a vida religiosa.

Abrindo-se com sua irma Francisca a esse respeito - comentaFr. Nicolau
de S. José - persuadiu-a da exceléncia e vantagens do estado religio-
so, e ambas resolveram abandonar o mundo e os parentes e entrar no
claustro.[..]N&o havendo, porém, convento de religiosas, naquele tempo,
no Rio de Janeiro, o padrasto [pois seu pai ja havia morrido] requereu a
licenga de Sua Majestade D. Jodo V, Rei de Portugal, que benignamente
deferiu, a fim de que Jacintha e sua irma Francisca fossem para Lisboa
e al escolhessem o Convento e a Ordem gue mais Ihes agradasse (18).

Cabe destacar que a inexisténcia de conventos femininos no Brasil em ple-
no século XVIll se deveu fundamentalmente aos impedimentos colocados
pela propria Coroa portuguesa, que interferia nos assuntos religiosos gra-
cas ao privilégio do Padroado. Segundo Algranti:

Numa colénia de populagdo tdo rala, ndo havia espago para a vida con-
templativa feminina. Embora a presenca de religiosos homens tenha mar-
cado a colonizagdo desde o inicio, o estabelecimento de congregagdes
de mulheres é bem posterior. Mesmo quando a colonizagdo ja ia avanga-
da, nos séculos XVl e XVIIl, a Coroa procurou manter-se fiel a politica de
incentivo ao casamento, proibindo, sempre que possivel, o surgimento de
mosteiros para mulheres, principalmente nas zonas menos povoadas e
pouco desenvolvidas (1993: 63).

Faltando, contudo, pouco tempo para seu embarque a Lisboa, um acidente
impediu Jacintha de deixar o Rio de Janeiro. Presa a cama, com o quadril
fraturado, sem poder andar ou ficar de pé, Jacintha se viu obrigada ent&o
a abandonar seu projeto.

Mais tarde, j& se convalescendo da fratura, Jacintha, “um dia, ao descer a
ladeira do Desterro [depois de assistir amissa na ermida que ali havial, teve
a feliz inspiragdo de escolher naqueles arredores um lugar solitario para af
com sua irma e mais piedosas donzelas, que a quisessem acompanhar, viver
debaixo de uma regra” (Nicolau, 35). Encontrando uma chacara abandona-
da, conhecida como chacara da Bica, Jacintha, com o apoio de um tio, con-
sequiu adquiri-la por prego modico e, no dia 27 de margo de 1742, acompa-
nhada por seu meio-irmdo José, que era sacerdote, e uma criada, deixou a
casade seupadrasto e, “depois de se ter confessado, comungado e ouvido
missa na ermida do Desterro, foi encerrar-se naquela chacara isolada, com
a firme inteng&o de nunca mais sair dali” (37). No dia seguinte, Francisca
juntava-se a Jacintha, tendo decidido acompanha-la na sua fundagdo. As
duas, com a ajuda do irmdo José, improvisaram entdo, em meio as ruinas da
chacara, um insolito convento, estabelecendo inclusive clausura.

Logo, anoticia do aparecimento danova casa se difundiupor toda a cidade,
“causando otima impressdo na opinido publica”, de acordo com Fr. Nicolau.
Assim, a partir de 1748, foram-se agregando a elas “outras piedosas don-
zelas, desejosas da vida claustral...” (Nicolau, 41). O fato também repercutiu
no poder civil e eclesiastico da Colonia, e desde entdo Me. Jacintha passou
a contar com o apoio e admiragdo do governador Gomes Freire Andrade e
do bispo da diocese, D. Fr. Jodo da Cruz. Aconselhada pelo confessor do
bispo, FreiManoel de Jesus, também carmelita descalgo, Me. Jacintharesol-
veu adotar, para regular a vida de sua nascente comunidade, as Constitui-
¢Oes dareforma teresiana, ainda que oficialmente as donzelas da Chacara
da Bica continuassem a ser leigas. Tal como a maioria dos conventos femi-
ninos coloniais, o0 Santa Teresa iniciou-se com o status de recolhimento, ou
seja, uma casa que congregava mulheres que seguiam uma regra religiosa,
com “votos” e clausura, mas que ndo eram reconhecidas oficialmente como
freiras. Geralmente, esta situagdo se perpetuava por varios anos - no caso
do Santa Teresa, por volta de quarenta - devido a politica anti-monacal da
Coroa portuguesa, que vigorava no periodo colonial.

Desejosa de transformar o recolhimento da Chacara da Bica em Convento
Carmelita Descalgo, Jacintha pede a autorizagdo e o apoio do bispo D. Fr.



Jodo da Cruz. Este, bastante entusiasmado com a idéia, iniciou os proce-
dimentos para obter as licengas necessarias que deveriam ser dadas por
Roma e pela Coroa portuguesa. Entrementes, permitiu a Me. Jacintha que
recebesse oficialmente postulantes em seu recolhimento, autorizando
inclusive que estas vestissem o habito carmelitano depois de cumprido o
tempo regular da profissdo. Por outro lado, recomendou que observassem
fielmente a regra e as constituicdes da Reforma de Santa Teresa, "bem
como os atos de comunidade e mais exercicios proprios da referida Ordem”
(Nicolau, 87). Concomitantemente, Me. Jacintha providenciava com o go-
vernador Gomes Freire de Andrade o projeto de construcdo do edificio que
abrigaria a primeira comunidade carmelitana no Brasil, cuja primeira pedra
seria assentada no dia 24 de junho de 1750.

Antes, porém, que pudesse encaminhar os pedidos de oficializacdo do
convento, D. Jodo da Cruz viu-se obrigado a deixar a diocese, passando
o governo a D. Anténio do Desterro, franciscano. Este, orientado por Me.
Jacintha e pelo conde de Bobadela, deu prosseguimento as gestdes de seu
antecessor. No entanto, ao invés de pedir autoriza¢do para a fundacdo
de um convento carmelita, o fez para um de clarissas. Ao saberem disso,
quando chegou o breve pontificio, em janeiro de 1751, Me. Jacintha e suas
companheiras ndo o aceitaram, recusando-se a professarem numa Regra
que ndo condizia com as suas reivindicag8es. Sentindo-se traidas, pediram
aintervencgdo do conde de Bobadela para que convencesse o bispo a mudar
de idéia e Ihes permitissem professar na Regra que haviam escolhido. Como
o0 bispo se mantinha inflexivel, Me. Jacintha decidiu resolver pessoalmente a
guestdo, indo a Lisboa em busca de um novo breve e da licenga real (Nico-
lau, 106; Algranti, 1993: 318, nota 190). Como coloca Algranti:

uma teia de intrigas desencadeou-se a partir da viagem de Jacintha,
como se percebe pela troca de correspondéncia entre Gomes Freire e o
ministro de Ultramar, Diogo de Mendonga Corte Real, e de D. Antdnio do
Desterro com as autoridades portuguesas. O bispo procurava colocar
obstaculos ao sucesso daviagem de Jacintha, alertando sobre as visdes,
sugerindo que eraimpostora e que desejava a gléria de ser fundadora da
Ordem Carmelita no Brasil. Segundo o mesmo sacerdote, faltavam-lhe
as virtudes da humildade e da obediéncia. Para comprovar o que lhe dizia
enviou a Portugal uma copia dos ‘escritos de consciéncia’ de Jacintha
dirigidos ao seu confessor, o vigario da Candelaria, padre Inacio Manoel
da Costa Mascarenhas. Ndo se sabe que artificios o bispo utilizou para
conseguir obté-los. Tantos murmurios acabaram levantando suspeitas
sobre os procedimentos de Jacintha e consta que ela foi examinada em
Lisboa por um experiente padre da Congregag&o do Oratorio (317).

Depois de examinar os documentos referentes ao caso e inquirir pesso-
almente Me. Jacintha, o Pe. Jodo Col manifestou-se favoravel ao seu pe-
dido, julgando-a capaz e bem intencionada. Entretanto, buscando testar
a humildade e obediéncia da brasileira, sugeriu ao monarca, em seu pare-
cer, “que lhe fosse vedada a condigdo de fundadora e priora e que, para
o estabelecimento do convento, fossem enviadas de Portugal carmelitas
experientes” (Algranti, 318-319). Assim instruido e tendo entrevistado pes-
soalmente Me. Jacintha, o rei D. José |, ndo apenas expediu o alvara favo-
ravel, como ainda providenciou para que seu plenipotencidrio em Roma,
Antoénio Freire de Andrade Encerrabodes, obtivesse do papa Bento XIV um
novo breve que autorizasse a fundagdo de um convento segundo a Regra
e as ConstituicBes da Reforma Carmelitana de Santa Teresa (Nicolau, 106).
Este foi expedido no dia 22 de dezembro de 1755.

Munida das devidas licencas, Me. Jacintha retornou ao Brasil, aportando no
Rio de Janeiro a 17 de abril de 1756.

Apenas chegou - narra-se nas Crénicas do Convento - logo fez com que
o0s dois padres, seus companheiros [Pe. Sebastido Rodrigues Ayres, seu
irmao, e Pe. Anténio Nunes, seu diretor espiritual], se fossem apresentar
ao Exmo. bispo e participar-lhe a concessdo do Breve e do Beneplacito
Reégio. Mas a Madre Jacintha Ihe ndo falou mais. A ultima vez que o Exmo.
bispo foiao Desterro foi daf um ano, aum Laus perene. Esperava a Madre
Jacintha que ele Ihe quisesse falar, e ele da mesma sorte, que ela lhe
procurasse falar, mas como nenhum se explicou, ainda que o desejas-
sem, ndo chegou a execucdo, e entrando ele a padecer enfermidades,
no tempo de Jacintha ndo foi mais ao Desterro (Carmelitas, 1982: 16).

Apesar das autorizag8es, o bispo D. Anténio do Desterro ndo quis professar
canonicamente Me. Jacintha e suas filhas, indo de encontro as disposic8es
oficiais de Roma e Portugal. Porém, “em vista desta divergéncia irreconcili-
avel, o conde de Bobadela achou prudente ndo insistir mais, esperando que,
com o tempo, haviam afinal de desaparecer todos os embaragos.” (Nicolau,
108). Me. Jacintha, que podia apelar a Corte e a Sé Apostolica, resolveu acei-
tar o conselho do conde e ndo insistiumais no assunto. Em 1757, concluidas
as obras do edificio do convento, Me. Jacintha e suas filhas ali se recolhe-
ram definitivamente, “vivendo em observancia religiosa, seguindo em tudo a
regra e constituiges da reforma carmelitana” (Nicolau, 107).

A comunidade prosperava e ganhava fama na sociedade colonial, receben-
do postulantes oriundas de familias nobres e importantes de todo o pais.
Em 1767, o Recolhimento de Santa Teresa contava ja com vinte e uma mu-
lheres, numero maximo definido pelas Constituicdes. No ano seguinte, no

dia 2 de outubro, morria, aos cinquenta e dois anos de idade, sem ter podi-
doreceber a profissdo candnica, Me. Jacintha, deixando em seu lugar, como
regente, aMe. Maria da Encarnag&o (Carmelitas, 18). Foi somente durante a
suaregéncia que as recolhidas do Santa Teresa puderam, finalmente, pro-
fessar solenemente (Nicolay, 115).

Mulher e clausura no Brasil colonial

Algranti, em seu trabalho sobre a condi¢do feminina nos conventos e reco-
lhimentos do Sudeste do Brasil durante a Ultima fase do periodo colonial, faz
notar que, naldade Moderna, estas instituicdes assumiam, muitas vezes, ou-
tras fun¢Bes além daquela a que originalmente estariam destinadas: a vida
religiosa - ou seja, a decisdo de viver numa comunidade sob uma regra defini-
da, isolada do mundo externo, para, com a graga de Deus, servi-Lo e salvar a
propria alma. No Brasil, tal como na Europa, durante o periodo colonial,

a falta de instituicdes diferenciadas para mulheres fara, muitas vezes,
com gue 0 mesmo espaco seja aproveitado para diversas finalidades,
abrigando concomitantemente mulheres com opges de vida distintas.
[..] O convento era visto como solugdo para multiplos problemas enfren-
tados pelos pais de familia, desde dotar, ou dar estado a suas filhas, e
até mesmo como um local para uma estadia passageira que proporcio-
nasse asilo, educacdo e protecdo. [...] Sem conventos, restavam poucas
opgBes para as mulheres da Colénia (Algranti, 81y 83).

A preservagdo da honra, por exemplo, foi um dos fatores que mais leva-
vam os pais de familia da Col6nia a enclausurarem suas filhas e, as vezes,
suas proprias esposas (Algranti, 131). Numa sociedade em que a desonra da
mulher era a desonra do proprio homem, e a realizagdo do ideal da mulher
honrada passava necessariamente pela conquista de um estado - o casa-
mento ou a religido - quando esta ndo podia ou ndo queria assumir o pri-
meiro, so Ihe restava abragar o Ultimo, independentemente de sua escolha
ou vocagdo. Isto ndo quer dizer que o fator vocagdo ou inclinagdo pessoal
ndo contasse na hora de se tomar a decisdo. Como bem faz perceber Al-
granti, ndo sdo poucos os casos de mulheres da Colénia que buscaram nos
recolhimentos e conventos a realizagdo de seus anseios religiosos.

De qualquer forma, entretanto, esta multiplicidade de fun¢Bes que as-
sumiam os conventos e recolhimentos da época impunham uma série de
problemas e dificuldades para o normal desenvolvimento da vida conven-
tual, pois - junto as mulheres que viam no cumprimento das rigidas regras e
normas de sua Ordem uma forma de agradar a Deus, cumprir a Sua vontade
e salvar-se - haviam outras, ndo vocacionadas (que estavam ali por outros
motivos que n&o o religioso, muitas vezes obrigadas), gue encaravam a vida
religiosa de uma outra forma. A pouca observancia as regras e o relaxa-
mento foram, portanto, elementos que caracterizaram a vida conventual
no Brasil dessa época. Jovens donzelas, filhas da nobreza e da elite colonial,
quando enclausuradas contra sua vontade, nem sempre se conformavam
em abdicar de seus luxos e mordomias naturais da vida no século. Muitas
se revoltavam com as normas extremamente rigidas e as burlavam, man-
tendo escravas particulares consigo, negando-se a observarem a clausura
estrita, recebendo visitas, presentes, cartas, ou ainda recusando-se a se
desfazerem de adornos e objetos pessoais de luxo.

Nas cartas pastorais dirigidas a algumas comunidades religiosas do Brasil
colonial dessa época, os prelados tendem freqgtientemente a reclamar da
falta de decoro, siléncio e obediéncia que grassavam nos conventos (Algran-
ti, 212). Por mais que tentassem moralizar ou reformar as condiges de vida
nos conventos e recolhimentos brasileiros, as autoridades eclesiasticas e
as proprias prioras, que lutavam por que se fizessem valer as regras e cons-
tituicGes, encontravam sempre o obstaculo imposto pela legislagdo e pela
prépria cultura social da época, que admitia a interferéncia do poder civilnos
assuntos religiosos. Assim, ainda que algreja, desde o Concilio de Trento, ndo
permitisse a entrada nos conventos de mulheres que ndo demonstrassem
verdadeira vocagdo, as superioras e bispos brasileiros ndo podiam negar um
pedido autorizado pelo rei ou por alguma outra importante autoridade civil.

A trajetoria histoérica do Convento de Santa Teresa:

crises e ameagas

Ao falar do desenvolvimento histérico do Convento de Santa Teresa, do Rio
de Janeiro, é inevitavel que se levem em consideragdo os elementos que
caracterizaram a vida religiosa feminina no Brasil colonial como um todo.
Apesar de ter sido concebido e fundado dentro de um espirito essencial-
mente religioso, o Convento de Santa Teresa, ao longo de sua histaéria, ndo
deixou de padecer, em certa medida, dos problemas e contradi¢cdes que
marcaram a vida religiosa da época. J& desde seus primeiros tempos, por
exemplo, o Convento se viu obrigado a receber “postulantes” ainda meni-
nas, como foi o caso de Irma Luisa, sobrinha do conde de Bobadela, que
entrou para a clausura com apenas dois anos de idade (Algranti, 171); e o de
Ir.Maria Jose de Jesus, sobrinha da entdo regente Me. Maria da Encarnagdo,
que também tinha dois anos quando foi admitida, em 1771 (Carmelitas, 27).
Entretanto, apesar disso, ao contrario da maioria dos outros conventos
brasileiros, o Santa Teresa sempre manteve fama de austeridade e fideli-
dade a sua vocagdo religiosa. De acordo com a Noticia Histérica do Con-
vento, nunca, “sob qualquer pretexto”, admitiram-se na clausura escravas
ou criadas (22); e a disciplina, a obediéncia e o siléncio eram observados
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com certo rigor, ao deduzir das cartas pastorais dirigidas a comunidade
pelos sucessivos prelados (Lemos, 1987).

As ConstituicBes adotadas oficialmente no Convento de Santa Teresa
eram, ao que tudo indica, as escritas pela propria Me. Jacintha em 1749
(ConstituicBes da Madre Jacintha de Sdo José, 1753), as quais parecem ser
uma adaptagdo mais oumenos livre das Constitui¢bes das Carmelitas Des-
calgas (Nicolau, 92). De qualquer forma, apesar das adaptagdes, as Consti-
tuicbes de Me. Jacintha guardam o mesmo rigor que as originais, chegando
mesmo, em alguns pontos, a ultrapassa-las.

Vivendo sob o influéncia marcante da figura de sua fundadora, o Convento
de Santa Teresa, depois da morte desta, foi governado, durante trinta e
oito anos, por sua discipula: Me. Maria da Encarnagdo (Carmelitas, 27). Foi
ao longo de seu extenso governo que a obra da Me. Jacintha seria con-
solidada: a erecdo candnica da casa, a profissdo solene das recolhidas, a
abertura oficial do noviciado. Durante as primeiras décadas do século XIX, o
Convento de Santa Teresa teve grande desenvolvimento, estando sempre
todas as vagas ocupadas, e ndo deixando de afluir novas vocagdes. Entre-
tanto, a situagdo geral das ordens religiosas no Brasil era extremamente
complicada; e aos problemas de ordem moral e religiosa, somar-se-iam tam-
bém os de cunho econdmico, politico e ideoldgico.

Desde os tempos do marqués de Pombal, as ordens religiosas comegaram
a ser intensamente combatidas e pressionadas pelo Estado, que influen-
ciado pela ideologia liberal, passou a vé-las como organizagdes intteis e
anacroénicas, responsaveis pelo atraso econémico e social do Império. O
relaxamento moral e da observancia religiosa da maioria dos conventos
nesse periodo - tanto dos masculinos como dos femininos — contribuiram
também para reforcar o posicionamento dos liberais, que pediam a sua su-
pressdo. Tal postura ganhou ainda mais forga com aindependéncia, quando
os religiosos passaram a ser considerados representantes dos interesses
colonialistas dos portugueses. Na segunda metade do século XIX, as leis
contra mosteiros e conventos tornar-se-iam algo comum.

Em 1855, um Aviso do entdo ministro da justica, José Tomas Nabuco de
Araujo, proibia a admissdo de novi¢os e novicas em todos os conventos
e mosteiros do Império, até que fosse resolvida a concordata que o go-
verno imperial iria propor a Santa Sé, em que se vinculava a reabertura dos
noviciados a reforma das comunidades religiosas no Brasil. A falta de uma
reagdo imediata por parte dos bispos brasileiros e a propria desorganiza-
¢do dos religiosos acabaram por dilatar a situagdo de impasse que entdo
vigorava, so vindo esta a se resolver no regime republicano, quando hou-
ve a separagao entre Igreja e Estado. Nesse meio tempo, a situagdo dos
conventos e mosteiros brasileiros se agravou radicalmente, vendo-se cada
vez mais despovoados, na medida em que os religiosos mais velhos iam de-
saparecendo. Dessa forma, portanto, o Estado encontrou uma forma de
suprimir as antigas casas religiosas e, conseqlientemente, apoderar-se de
seus bens, sem apelar a meios mais radicais, como a expulsdo ou a simples
supressdo por decreto (Beozzo, 1983: 81).

Segundo a Noticia Historica do Convento de Santa Teresa, apesar do Aviso
de 1855, continuaram as admissdes na Comunidade a medida que ia mor-
rendo alguma irma, “e so cessaram depois de outro Aviso da Diretoria Geral
do Contencioso, em 15 de junho de 1863, em que o governo exigia em 15 dias
provas de ter o Convento licenca para possuir bens de raiz” (Carmelitas,
29). Em outubro de 1864, por ocasido do casamento da Princesa Isabel e
do Conde d’Eu, a priora Me. Teresa do Coragdo de Jesus dirigiu uma peticdo
ao imperador D. Pedro Il e aimperatriz para que pudessem professar quatro
religiosas. O pedido, porém, foi indeferido pela Secretaria de Estado, que
declarava em seu parecer:

N&o pode haver conveniéncia na manutencdo das Ordens religiosas que
entre nos existem, enquanto ndo forem reformadas. A admissdo de novi-
GOos ounovigas embaragaria semelhante reforma, se com efeito se preferir
estaidéia a da completa extingdo (Carmelitas, 30).

Diante dessa situagdo, o Convento foi conhecendo, ao longo de aproxi-
madamente trinta anos, progressivo esvaziamento, o que comprometeria
o cumprimento regular das Constituicdes. Durante esse periodo algumas
jovens foram admitidas, mas como pupilas, sem direito a professarem. Se-
gundo a Noticia Historica, foi devido a elas que areza do Oficio Divino man-
teve-se perene, sem nunca ter sido interrompida (31).

Ao mesmo tempo em que impedia a renovagdo das comunidades religio-
sas ao proibir a entrada de novigos e novigas, o governo imperial engendrou
uma politica de desapropriagdo dos bens dos conventos, que visava minar
sua base econémica. O Convento de Santa Teresa ndo deixou também de
ser atingido por estas a¢8es. Emjulho de 1876, o governo requisitou alguns
prédios de propriedade do Convento, que lhe serviam como fonte de renda,
para construir o edificio da Imprensa Nacional. Em troca, as religiosas rece-
beram 60 apolices intransferiveis da Divida Publica. Oito anos mais tarde,
todos os aluguéis dos prédios pertencentes ao Convento foram seques-
trados, por ordem do ministro do Império, mas logo tiveram que ser restitu-
idos por ter o governo perdido a quest&o (31).

De qualquer forma, ao chegar o ano da proclamacdo da Republica, a co-
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munidade do Convento de Santa Teresa encontrava-se numa situagdo
preocupante: o numero de religiosas professas limitava-se a seis, estando
todas em idade muito avangada. As cinco pupilas que entdo havia, tenta-
vam, na medida do possivel, manter o funcionamento da casa, na esperanca
de um dia chegarem a professar. Faltando o nimero minimo de professas
para eleger a priora, com a morte da ultima, em 1881, o Convento passou a
ser governado pela subpriora, Me. Maria do Amor Divino, que depois teve de
assumir como vigaria, até que se pudessem realizar novas eleigdes.

Em marco de 1889, Me. Maria do Amor Divino dirigiu nova carta ao impera-
dor D. Pedro II, pedindo-lhe a revogacdo do decreto de 19 de maio de 1855,
mas novamente o pedido foi indeferido (Carmelitas, 33). Ao mesmo tempo,
dirigiu a Espanha e depois ao Chile, pedido para que se enviassem religiosas
para assumir o governo do Convento, ja que nenhuma das professas tinha
condi¢Bes de fazé-lo, devido a idade avancada e ao deteriorado estado de
saude da maioria da Comunidade. Mas também aqui ndo obteve sucesso
(Livro de Tombo, 1909: 3-5, 96).

Foi somente com a promulgagcdo da Constituicdo de 1891, que legitimou
a separagdo entre Estado e Igreja, que os conventos puderam novamen-
te abrir seus noviciados, assim como realizar a profissdo solene de seus
membros. Em junho de 1892, com a chegada do novo internuncio do Brasil,
Monsenhor Gotti, ex-geral da Ordem Carmelita Descalga, iniciou-se para
o Convento de Santa Teresa o seu periodo de restauragdo. Mons. Gotti,
que vinha a cargo de Ledo Xl com a missdo de colaborar na reforma das
ordens religiosas que entdo se processava, dedicou especial atencdo as
suas irmds de Ordem. Visitou trés vezes a clausura, avaliou o estado da co-
munidade e determinou que as pupilas recebessem, o mais rapido possivel,
o habito e a profissdo candnica, dispensando-as do periodo de noviciado, o
que ocorreuno dia 3 de setembro de 1892.

Depois de aberto o noviciado, a 28 de dezembro de 1894, realizaram-se,
passados mais de dezesseis anos, elei¢des para priora, sendo eleita a Me.
Maria José de Jesus, uma das mais antigas do Convento. Em fevereiro de
1900, assumiu o priorado Me. Maria de S&o José, que segundo Me. Maria
José de Jesus, a mais célebre priora de toda histoéria do Carmelo de Santa
Teresa, foi uma “pedra fundamental da restauragdo do nosso Convento e
depois para a fundacdo do primeiro Carmelo saido daqui” (Epistoldrio). E,
em abril de 1971, estando j& a comunidade com o numero completo, Me. Maria
de S80 José e Me. Ana Maria do Coragdo de Jesus e outras irmds, safram
do Santa Teresa para fundar um novo convento em Campanha, estado de
Minas Gerais (Livro de Tombo, 1911: 99-100). Poucos meses antes, entre-
tanto, uma nova postulante, que haveria de desempenhar papel de crucial
importancia na historia do Convento, era recebida nessa Comunidade flo-
rescente em processo de restauracdo: tratava-se de Honorina de Abreu, a
futuralr. Maria José de Jesus.

A carmelitizacdo do Convento:
areforma de Madre Maria José de Jesus

Acompanhando passo a passo os félios do Livro de Tombo do Convento de
Santa Teresa, onde se relatam os principais acontecimentos da vida con-
ventual, verifica-se que ja desde seus primeiros dias como priora, Me. Maria
José de Jesus se empenharia em realizar obras no Convento, assim como
instituir uma seérie de praticas e costumes autenticamente carmelitanos
que ainda ndo eram vividos pela comunidade. Assim, por exemplo, em maio de
1917, conforme relata aredatora do Livro de Tombo, “mandou N. Rvda. Madre
colocar uma grade de madeira no locutorio debaixo, para preservar as irmds
da friagem quando estivessem esperando para se confessarem” (104, n. 11).
E também “introduziu as conferéncias espirituais no recreio, como mandam
as nossas Constituicdes” (104). Nesse mesmo ano, I&-se no Livro de Tombo,
“N.Revda. Madre introduziu as meias da Ordem, correinhas, toucas e véus da
noite; fez todos os véus de comunhdo de linho, pois, ndo o eram e tirou as
banquinhas das celas” (105, n. 15). A reforma mais importante desse triénio,
entretanto, seria introduzida oficialmente em outubro de 1917, quando, na
festa de Santa Teresa de Jesus, “gracas ao zelo e energia” de Me. Maria José
de Jesus, a comunidade comegou arezar o Oficio divino segundo o costume
e prescricGes da Ordem, ou seja em reto tono, com vozes iguais, o que “cus-
tou algum sacrificio e trabalho a N. Rvda. Madre, pois, ha tantos anos que o
convento foi fundado e n&o se rezava assim” (105, n. 17).

Colocando-se em contato com o Padre Geral da Ordem, Me. Maria José de
Jesus procurou obter o maximo de informagdes possiveis a respeito das
normas, costumes e tradigdes carmelitanas e, escrevendo ao Carmelo de
Sdo Joseé de Avila, pediu os modelos dos véus e de outras pegas de vestu-
ario, para poder aplica-los aqui. Encontrando certa resisténcia a principio,
devido a insatisfagdo por parte de certas irmds, inconformadas de terem
de modificar habitos ja arraigados, logo Me. Madre Maria José acabou por
obter o apoio da maioria da comunidade, que via com bons olhos esse pro-
cesso de carmelitizagéo do Convento.

Ao terminar o seu triénio como priora, a comunidade quis reelegé-la. Como
as Constituicbes da época ndo o permitiam, Me. Maria José de Jesus voltaria
ao cargo somente em 1923, quando retomaria com todo impeto o proces-
so de reformas. Porém, mesmo ndo desempenhando a fungdo de priora, Me.
Maria José continuaria participando de forma ativa do processo de reforma



do Convento. Emnovembro de 1922, por exemplo, a entdo priora, Me. Antonia
do Menino Jesus, assinaria uma carta, escrita por Me. Maria José de Jesus,
pedindo ao arcebispo permissdo para substituir o sino grande da igreja do
convento por dois pequenos, como recomendava Santa Teresa. No final da
década de 20 e inicio da de 30, a grande revisdo e reedi¢do dos documentos
da Ordem deram oportunidade para que Me. Maria José intensificasse seu
empreendimento de ‘restauracdo”: ela mesma se encarregaria de traduzir
para o portugués as novas edi¢des da Regra, Constituicdes, Cerimoniale do
Manual dos Oficios Divinos para Uso das Religiosas Carmelitas Descalgas.

A restaurac¢do ou, na maioria dos casos, instauragdo de normas, costu-
mes e devogBes da Ordem Carmelita Descalga seria, entretanto, apenas
uma das facetas da grande reforma que Me. Maria José de Jesus acaba-
ria empreendendo no Convento de Santa Teresa. Mais do que a forma ou
aparéncia carmelitana, Me. Maria José de Jesus queria que sua Comunidade
incorporasse e vivesse com consciéncia e plenitude o espirito do Carmelo,
o espirito da "soliddo no deserto”, do siléncio, da oragdo, da contemplacdo.
Para tanto, Me. Maria José desenvolveria, ao longo de seus anos como prio-
ra, uma profunda e perseverante reeducacdo de suas filhas, no intuito de
leva-las a se comportarem como auténticas carmelitas.

Apesar de nunca ter procurado estabelecer-se como lider ou coordenado-
ra de nenhum processo de expansdo e formagdo espiritual do Carmelo bra-
sileiro, havendo, na verdade, preocupado-se apenas em ajudar na melhora
da observancia e da formagdo das irmds e filhas do Convento de Santa
Teresa, Me. Maria José de Jesus acabaria, no entanto, ao longo de sua vida,
por desempenhar papel fundamental no aumento numerico da Ordem e no
seu desenvolvimento espiritual.

AExpansdo da Ordem pelo Brasil

Me. Maria José, esteve, direta ou indiretamente envolvida com a fundagdo
de diversos Carmelos que sairam do Convento de Santa Teresa. Em 1926,
por exemplo, coordenou a fundagdo do Carmelo de S&o José, na propria ci-
dade do Rio de Janeiro, com o propdsito de atender a demanda de novas
vocagGes que ndo podiam entrar no Santa Teresa por estar este com o seu
numero ja completo. Em 1929, novamente como priora, fomentou também a
fundagdo dos Carmelos da Santissima Trindade, no bairro carioca do Méier,
e o de Santa Teresinha, em Fortaleza, Ceara. Em 1940, acalentou o projeto
de realizar pessoalmente uma fundagdo em Belo Horizonte, mas o cardeal
Leme, que ndo queria ver o Convento de Santa Teresa e a sua Arquidiocese
privados da presenca de Me. Maria José, o vetou. Em 1945, no entanto, Me.
Maria José participaria, como fundadora, da criagdo do Carmelo do Divino
Espirito Santo, na cidade serrana de Teresopolis. Ali permaneceria um ano,
assentando as bases, materiais e espirituais, do novo Convento e exercen-
do o oficio de priora.

No mesmo ano em que partiu para Teresopolis, Me. Maria José de Jesus vi-
sitaria solenemente os dois outros carmelos da capital carioca, atendendo
assim o pedido das prioras, antigas filhas e discipulas suas, que viam nessa
visita uma oportunidade de afervorar e incentivar as suas jovens comuni-
dades através do “testemunho vivo de santidade” que para elas represen-
tava a Madre (Gallian, 1997: 213).

Além de fundadora e modelo exemplar para as carmelitas brasileiras, Me.
Maria José de Jesus foi também importante conselheira e orientadora, prin-
cipalmente das mestras e prioras dos diversos Carmelos que surgiam com
grande rapidez por todo o pais. Ao longo de sua correspondéncia, pode-
mos apreciar o quanto Me. Maria José de Jesus era consultada e inquirida
a respeito dos costumes, tradi¢Ges, regras e constituicbes carmelitas,
constituindo-se em uma espécie de “oraculo carmelitano” no Brasil. Solicita
e interessada pelo crescimento e santidade da Ordem no pais, respondia
sempre a todos os questionamentos. Mas, com sua habitual humildade e
respeito pela liberdade alheia, ndo procurava impor ou decidir nada, apenas
dava a sua opinido. Numa carta a uma priora de um Carmelo do Rio Grande
do Sul, por exemplo, escrevia: “Minha Madre, como diz que ndo tem quem
lhe ensine o canto da Ordem, pego licenca para dizer como fazemos, e V.R.
tomara s6 o que lhe parecer bem” (ibid.).

Desta forma, de reformadora do Convento de Santa Teresa, Me. Maria José
de Jesus acabou por constituir-se também em “coluna do Carmelo do Bra-
sil” (ibid.), nesse momento de intenso florescimento e expansdo da Ordem
em nosso pais, imprimindo, ainda que sem intengdo deliberada de sua parte,
um estilo que perduraria até hoje em diversos Carmelos brasileiros. Ndo s6
suas cartas, carregadas de respostas e conselhos, mas também suas tra-
ducdes, escritos e poesias difundiram-se por todos os conventos, influen-
ciando ndo apenas a organizagdo das praticas e costumes institucionais
e a forma de governo, como também a formagdo das novigas e a propria
vivéncia da espiritualidade. Segundo Ir. Maria Teresa Margarida de Jesus, do
Carmelo de Uberaba, Minas Gerais, Me. Maria José de Jesus “se tornou uma
tradigdo amavel e amiga entre nos. [..] Ela estava presente nos Carmelos
do Brasil, por seu espirito tdo carmelita que se irradiava de todos os seus
escritos, poesias, retiros, etc. tdo conhecidos e tdo uteis” (ibid.).

A partir do esforgo reformador e a expansdo da Ordem pelo Brasil, o Car-
melo Descalgo passou a desempenhar um papel extremamente importante
na difusdo do ideal teresiano e no desenvolvimento da espiritualidade em

todo pais. Atualmente existem perto de uma centena de Carmelos por todo
0 Brasil e muitos deles estdo congregados em Associag¢8es, segundo o re-
ferencial postulado pela Congregagdo dos Institutos de Vida Consagrada
e Sociedades de Vida Apostdlica da Santa Sé através do documento Verbi
Sponsa de 13 de maio de 1999. De acordo com o site da Ordem do Carme-
lo Descalco (Provincia Sudeste), ha hoje no Brasil trés associacdes: a de
Santa Teresa, congregando 15 mosteiros; a de Sdo José, congregando 12
mosteiros; e a de Santa Teresa dos Andes, congregando 11mosteiros.

1. Dante Marcello Claramonte Gallian possui graduagdo em Historia e
doutorado em Historia Social pela Universidade de S&o Paulo onde
apresentou sua tese sobre Madre Maria José de Jesus, reformadora do
Carmelo brasileiro no inicio do século XX. Atualmente, ele é professor

e diretor do Centro de Histéria e Filosofia das Ciéncias da Saude da
Escola Paulista de Medicina da Universidade Federal de S&o Paulo.

CAPITULO IV
Maneiras de falar:
lingua e traducdo da obra de Teresa de Jesus no Brasil

Begofia Saez Martinez!
Umanova arte de falar

Quando falamos de mistica, falamos da linguagem e de suas insuficiéncias.
Mas tambeém das possibilidades inéditas das palavras para comunicar uma
intensa experiéncia, um matriménio sagrado, uma aventura de amor. Luis de
Ledn ja o observava, ao lembrar que quando a paixdo de amor é t&o forte,
como sucede no Cantico dos Canticos, "no alcanza la lengua el corazon, ni se
puede decir tanto como se siente, y aun eso que se puede no lo dice todo,
sino a partes y cortadamente” (1991: 73). A linguagem organizada n&o pode
dar conta deste excesso de sentimento; por isso Paul Valéry aproxima a
expressdo desta vivéncia a poesia, ao oficio do poeta capaz de criar com a
linguagem outra linguagem; também por isso Manuel Bandeira vé nesse sair de
siomotor do ato poético.

Federico GarciaLorcapor suavez nos falara do “despertar los lagos profundos
delalma” porque “lo admirable de un espiritu esta en recibir una emocion e in-
terpretarla de muchas maneras, todas distintas y contrarias” (1994a: 75). Nao
é de estranhar que o proprio Lorca em sua teoria sobre o “duende” poético, o
poder misterioso que se sente mas que é dificil de explicar, poder que ‘recha-
za toda la dulce geometria aprendida, que rompe los estilos” (1994b: 331), ou
que “gusta de los bordes del pozo en franca lucha con el creador” (336), lembre
Santa Teresa. E a recordara precisamente ao referir-se a essa “lucha por la
expresiony por la comunicacion de la expresion” (336). Diz o poeta:

Recordad el caso de la flamenquisima y enduendada Santa Teresa, flamen-
cano por atar un toro furioso y darle tres magnificos pases, que lo hizo, ni
por presumir de guapa delante de fray Juan de la Miseria, ni por darle una
bofetada alNuncio de su Santidad, sino por ser una de las pocas criaturas
cuyo duende (no cuyo angel, porque el angel no ataca nunca) la traspasa
con un dardo, queriendo matarla por haberle quitado su ultimo secreto, el
puente sutil que une los cinco sentidos con ese centro en carne viva, en
mar viva, del Amor libertado del Tiempo (Teoria, 336-337).

Santa Teresa, em uma luta corpo a corpo com a lingua comum, decepcionada
com seus termos, esperava e deixava vir as “nuevas palabras” (Vida 25, 17).
Sua escrita esta ferida por algo de indizivel: “Como no puede comprender lo
que entiende, es no entender entendiendo. Quien lo hubiere probado enten-
derd algo de esto, porque no se puede decir mas claro, por ser tan oscuro lo
que allfpasa” (Vida 18,14).

Como lembra Michel de Certeau, a mistica € “una guerra de cien afios en la
frontera de las palabras” (2004:132). A teologia ¢ um discurso sobre Deus,
uma ciéncia de Deus; a mistica é desejo de Deus e maneira de falar de Deus,
em suma, uma nova arte de falar.

Esta diferenga marcou em muitas ocasides a posi¢do de leitura ante os
textos de Santa Teresa. Sua falta de uma educagdo formal letrada e sua
caréncia inicial de autoridade predispdem certos leitores a verem sua escrita
como a expressdo de uma mulher inculta. De fato, a propria Teresa chega a
desejar ter maior altura intelectual: “para dar cuenta[..Jde las mercedes que
me ha hecho el Sefior [...] yo quisiera aqui tener gran autoridad para que se me
creyera esto” (Vida 19,4). Ao contrério do espirito metafisico de um tedlogo
ou de um filésofo, que escrevem a partir da teoria, o divino se apresenta aqui
a alma sensivel de uma mulher que escreve a partir de sua vivéncia e sobre
ela: "he dicho lo que he visto por experiencia” (Camino 2, 7); “lo que yo pre-
tendo declarar es qué siente el alma cuando esta en esta divina union” (Vida
18, 2). Imersa na nova mentalidade renascentista, parte de um conhecimento
vivencial, empirico e afasta-se de “la semantica conceptual para acogerse a
laimaginativa” (Garcia de la Concha, 1978:143).

Os escritos de Teresa, contudo, mostram o efeito de um trabalho sobre a
lingua existente. De fato, a linguagem mistica “emana menos de vocablos

SanTA TERESA DE AviLa NO BRAsiL 145



nuevos, que de los cambios operados en el interior de los vocablos toma-
dos dellenguaje normal” (Baruzi, 1942: 20). Esse vencer o siléncio gragas a
lingua, sempre perfectivel, e esse combate com os vocabulos, que desba-
rata, desatina e submete a tensdo, fazem dela uma escritora “consciente
y comprometida con su labor” (Prieto, 1990: 796). Nela vemos o trabalho da
escrita, “una escritura ilegible puesto que no se separa de quien la siente”
(Certau, 234). E o que Teresa assim tenta expressar: “Saber escribir esto,
yo no lo sé, mas quedd muy imprimido en mi alma” (Vida 40, 9). Por isso,
“querria fuese lenguas” (Vida, 16, 4) para assim poder decifrar esta “alga-
rabfa” (Camino 20, 5).

Diante disso é como se entrassemos naquele laboratério do escritor ima-
ginado por Baudelaire, que, “cual perfecto alquimista y como un alma santa”
(2003: 355), vem dizer-nos: consigo experimentar isto, mas de maneira al-
guma consigo expressa-lo. “Y la gloria que entonces en mi senti no se pue-
de escribir ni aun decir, nila podra pensar quien no hubiere pasado por esto”
(Vida, 39, 22).

Essa experiéncia é tdo intimamente vivida como expressivamente inventa-
da. Por isso a carmelita, como notaria Lorca, “ama el borde de la herida y se
acerca a los sitios donde las formas se funden en un anhelo superior a sus
expresiones visibles” (337). A experiéncia ¢ t&o estremecida e incontrolavel
quanto a escrita que dela quer dar conta:

El entendimiento, si entiende, no se entiende cémo entiende; al menos
no puede comprender nada de lo que entiende. A mi no me parece que
entiende, porque -como digo- no se entiende. Yo no acabo de entender
estol (Vida18,14).

Trata-se de algo novo, como se fosse um mundo recém-criado ou ignorado
ateé entdo: iqué de cosas se ofrecen en comenzando a tratar de este cami-
noliOjala pudiera yo escribir con muchas manos para que unas por otras no se
olvidaran!” (Camino Escorial 34, 4) Isto aleva a escrever de maneira frenética
e desestruturada, sem esquemas prévios, sem plano ou normas rigidas. Ao
contrario do que prescrevia aretorica espiritual tradicional, escreve de forma
“desconcertada’, palavra que ela mesma usa para qualificar seu estilo: “jqué
desconcertado escribol, bien como quien no sabe qué hace” (Camino Escorial
22.1). Assim alerta que “para entendimientos concertados y almas que estan
ejercitadas y pueden estar consigo mismas, hay tantos libros escritos y tan
buenos” (Camino19,1). Estamos diante de um desconcerto assumido e reivin-
dicado, um desbaratar aretdrica que chega a desconcertar o leitor.

N&o é casual, nesse sentido, que em sua escrita vejamos a diferenga que vai
da rigidez a liberdade, entre o deixar-se aprisionar por normas estritas e o
abandonar-se até o ponto de criar um préprio molde expressivo para cada
ideia ou experiéncia (cfr. Garcia de la Concha, 1978: 184-189). Bem longe do
formato de uma arte quadriculada e rigorosa que afogue o sonho, como tdo
acertadamente soube expressar Lorca:

Valentisima vencedora del duende, y caso contrario al de Felipe de Austria,
que, ansiando buscar musa y angel en la teologia y en la astronomia, se
vio aprisionado por el duende de los ardores frios en esa obra del Escorial,
donde la geometria limita con el suefio (337).

Tudo isso pressupde um desafio ao leitor. Pois “gozar sin entender lo que
se goza” (Vida 18, 1) dependerd, para ele, de procurar alinha reta e ordenada
ou de preferir a espiral e a cascata. Do mesmo modo que a tedloga apela
para essa liberdade interior da alma para percorrer o castelo interior: “que no
la arrincone ni apriete. Déjela andar [..]. No se estruje en estar mucho tiempo
en una pieza sola” (Moradas , 2, 8), assim o fara em sua escrita, que para dar
conta doinominavel se torna singular, polifénica, extrema. Deste modo, como
sublinha Garcia de la Concha, instaura “una teologia integrada en la propia
vida", mas superando “condicionamientos y medidas” (1978:109).

Na realidade, como viu Unamuno, em Santa Teresa como em S&o Jodo da
Cruz, Raimundo Lulio ou nos misticos mussulmanos, o contetido ou a ma-
téria tem muito pouco ou nada de original. Averdadeira originalidade esta
na expressdo “en el tono, tenor y acento, en el estilo intimo, entrafiado, no
en larazon[..] con el logos, sino en el espiritu, en el ruaj, en el soplo sonoro,
que es sustancia de la palabra” (1931:10). Por isso, para Unamuno, a mistica
¢ "en sumayor parte, filologia, lingtistica” (ibid.).

Também Valle-Inclan em La Lampara maravillosa (1916), um tratado mistico
concebido em plena modernidade, diante da convicgdo de que arazdo rom-
peu a primitiva identidade entre o humano e o universo, equipara a ciéncia
mistica & criacdo estética: “amor y luz” (2009: 168), como “suspiraba la ar-
diente Teresa de Cepeda” (169). Para Valle, tanto o poeta quanto o mistico,
ao quebrarem a prisdo dos sentidos, revestem as palavras de um novo sig-
nificado: “El poeta solamente tiene algo suyo que revelar alos otros cuando
la palabra es impotente parala expresion de sus sensaciones: Tal aridez es
el comienzo del estado de gracia” (74). Com efeito, em Teresa Deus ¢ luz, a
luz por antonomasia, e ao tratar de explica-lo com palavras ela se encontra
com a linguagem literaria: "blancura suave”, “resplandor infuso”, “agua muy
clara, que corre sobre cristal y reverbera en ello el sol” (cfr. Lazaro Carreter,
2008:168), “fuego del brasero encendido que es mi Dios” (Moradas VI, 2, 4).

Em suma, pode-se dizer com Unamuno que “la lengua espafiola penso y sin-
tio a Dios en Santa Teresa” (10). Pensou, sentiu e criou um estilo aberto,
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solto, imediato, repleto de uma vitalidade e de uma oralidade inusitadas
para comunica-lo.

Uma lingua em devir. Mais licdo que em Cervantes

Luis de Ledn, em paginas que dedicou ao prologo das obras de Santa Tere-
sa na edigdo de 1588 (Salamanca), oferece-nos ndo s6 uma ligdo de critica
doutrinal, mas também de critica literaria. Ele percebeu perfeitamente o
que hoje Kristeva designa como “estilo sensible, metaforico, metamorfico”
(2015: 212), que podera desafiar a raz&o, transtornar a gramatica e romper
as regras da retorica, mas que é proprio de um pensamento em movimento.
Afirma o agostiniano:

Si entendieran bien castellano, vieran que el de la Madre es la misma ele-
gancia. Aungue en algunas partes de lo que escribe, antes que acabe la
razon que comienza, la mezcla con otras razones, y rompe el hilo, comen-
zando muchas veces cosas que injiere, mas injierelas tan diestramente, y
hace con tan buena gracia mezcla, que ese mismo vicio le acarrea hermo-
sura (2007: 40).

Essa imperfei¢do, por tanto, ndo esta despojada de beleza. Pelo contrario,
ela nos fala em estilo aberto, solto e fluido, que foge ao pedantismo e re-
sulta natural, simples e espontaneo. Espontaneidade que, como viu Guido
Mancini (1955), n&o exclui a elaboracdo e a preocupacdo em comunicar de
modo eficaz o que se quer dizer. Na realidade, a lingua e o estilo teresianos
representam o principio renascentista do “escribo como hablo”, tdo bem sis-
tematizado pelo humanista Juan de Valdés no Didlogo de la Lengua (1535):
“usar vocablos que signifiquen bien lo que quiero decir” e dizé-lo “cuanto mas
llanamente me es posible, porque en ninguna lengua esta bien la afectaci-
on” (1982: 233). Em Modo de visitar los conventos (c. 1576), a propria Teresa
adverte sobre a conveniéncia de cuidar “la manera del hablar que vaya con
simplicidad y llaneza[..] que no ir tomando vocablos de novedades y melindres”
(42). Afinal de contas, o que interessa ¢ a eficiéncia e a funcionalidade do
dizer: “sipodemos ir por lo seguroy llano, ¢ para qué hemos de querer alas para
volar?; mas que busque cémo aprovechar mas en esto” (Moradas|, 2, 9).

Nem a singeleza ou a humildade, nem as alusdes pejorativas a seu proprio
estilo devem ser lidas como incapacidade linguistica e literaria. Mesmo as
declaragdes de inépcia devem interpretar-se, sequndo Lazaro Carreter, a
partir de trés fatores: a dificuldade de converter em linguagem a experi-
éncia mistica, a radical e sincera humildade da autora como estratégias
diante de sua condi¢cdo de mulher e de mulher filha de pai descendente de
judeus conversos, bem como a topica retorica da incapacidade, da lingua-
gem rude, incorreta, rustica. Como analisou Aurora Egido (1982), achamo-
nos diante de estratégias literarias, de simulagdo e de combate. A supos-
ta mulher indouta abre deliberadamente seus livros a linguagem do povo.
Adota o estilo humilde a fim de flexibilizar a retérica em beneficio de uma
liberdade de expressdo linguistica que ndo so reforga o estilo coloquial ou
familiar, mas fomenta uma convergéncia e pluralidade de estilos, de acordo
com o género (biografia, cronica, tratado doutrinal, oracdo, etc.) e o con-
texto concretos (cfr. Garcia de la Concha, 1978).

Azorin, perante as Cartas, via uma linguagem em que estava a pureza de
Castela: “el mas profundo espafiol que conozco” (1955: 47). E que longe de
formas incultas ou vulgares, a escritora serve-se dos usos linguisticos ca-
racteristicos da maneira comum de falar na velha Castela durante o século
XVI (cfr. Mancho, 2015: 26-27). Fazendo-se de inculta, constréi uma barrei-
ra de protecdo que |he permite libertar-se y libertar a escrita, abrindo-se
a formulagBes novas. Quebra a sintaxe, serve-se de elipses que as vezes
carregam o conteudo de dificuldade ou incorre¢8es, mas que o dotam de
carater expressivo e imediato: “asi que, hermanas, oracion mental” (Camino
18.1). Seu estilo é vivaz, afetivo: “jhumildad, humildad!” (Moradas IV, 2, 9). Até
caseiro, como quando ndo hesita em esconder seus achaques: “tener la ca-
beza tres ha con un ruido y flaqueza tan grande” (Moradas), ou em recorrer
aplanta do palmito para descrever a forma de seu castelo: “que para llegar
alo que es de comer tiene muchas coberturas que todo lo sabroso cercan”
(1,2,8).Unamunoja o tinha dito, ao ver que “se servia de metaforas caseras
y de huerto familiar como Jests mismo” (1959: 239).

E assim Teresa se vale de toda uma linguagem figurada que muitas vezes
aleva a analogias insolitas, ndo desprovidas de sabor e beleza: “queda el
alma con un disgustillo como quien va a saltar y la asen por detras” (Vida 12,
5); “esta el alma como un niffo que atin mama cuando esta a los pechos de
sumadre, y ella, sin que ¢l paladee, échale la leche en la boca por regalarle”
(Camino 31, 9). Ela também se embrenha no campo da alegoria, como a fa-
mosa e ousada do jogo de xadrez: “daremos mate a este Rey divino, que no
se nos podra ir de las manos ni querra [..] quien mas tuviere mas le tendra, y
quien menos, menos” (Camino Escorial 24, 1).

Serve-se de todo um aparato de metaforas, imagens simbolicas: caminho,
palacio, castelo, etc. E diante da intensidade da vivéncia, esse “subido sentir”,
de que falaria Jodo da Cruz, ndo recua, mas avanga pelos caminhos da cria-
tividade linguistica e da criagdo literaria. Dimensdo literaria que "no se puede
relegar al campo de lo puramente formal, como mero ‘envoltorio’ de seu ‘con-
tenido’ religioso. El lenguaje literario no es un mero tradutor del sentido [..]
mas cria esse sentido” (Vega, 1982: 30-31).



N&o por acaso, para Certeau, Teresa é mais “moderna” (15) que um Jo&o
da Cruz, mais escolastico. Alinguagem estabelecida ndo |he parece intoca-
vel e em sua exaustiva luta pela expressdo ela cria um discurso novo, uma
mudanca de estética, una gramatica diferente, una “obra en construccion”
(144). Emprega equivocos, paradoxos, contrarios e revisa as acepcdes ate
topar com a palavra exata: “Extrafia cosa es que si nos falta, nos mata, y
si nos sobra, nos acaba la vida” (Camino 19, 8). No falar mistico ¢ preciso
entender e fazer entender: "Yo no sé otros términos como lo decir ni cémo
lo declarar, ni entonces sabe el alma qué hacer; porque ni sabe si hable ni si
calle, ni siria, ni sillore. Es un glorioso desatino, una celestial locura, adon-
de se deprende la verdadera sabiduria, y deleitosisima manera de gozar el
alma“(Vida 16, 1). E um querer dizer e um dizer o que se quer. Ndo ¢ uma for-
ma passiva, mas se expressa em uma lingua completa em seus deliberados
contrarios: "busca un imaginario pensado, un pensamiento sensible, el puro
placer de las metamorfosis” (Kristeva, 217).

Em consequéncia, afirmava com acerto Azorin:

Teresaes, paralos artistas, como es Cervantes, unaleccion perpetua: mas
leccion, en cuanto al estilo, que Cervantes. En Cervantes tenemos el estilo
“hecho”, y en Teresa vemos “como se va haciendo”. No sé si “El Greco” es
una correspondencia légica de Teresa, en el mismo siglo; puede que la pin-
tura de “El Greco’, sea como la prosa de Teresa, una pintura “en devenir”
(1955: 63-64).

Depois dela, s6 Cervantes é capaz de falar nesse estilo aberto e livre, de
escrever como se fala e ndo como se escreve. Ndo é casual que o proprio
Cervantes, para quem “lo que se sabe sentir, se sabe decir” (Elamante liberal),
gostasse da literatura que estava mais perto da vida que da literatura: el
Lazarillo, Guzmdn de Alfarache e, é claro, Santa Teresa.

Dar voz brasileiraa Santa Teresa

Tudo o que vimos nos leva a destacar o ¢bvio: que traduzir Santa Teresa e um
grande desafio. E o que acertadamente expressa Marcelo Musa, em sua tra-
dugdo brasileira de 2010 do Libro de la vida. Para comegar, diz que ndo é facil
entender a autora. Ndo sé por sua experiéncia ser algo de muito distante
da experiéncia contemporanea, por estarmos perante o espanhol do século
XVI, ou por estar escrita de forma atribulada, mas, sobretudo porque nos en-
contramos diante de uma lingua em gestacdo: “O espanhol do Livro da vida é
uma lingua maleavel, usada até seus limites ainda pouco definidos para ‘falar
daquilo que ndo se pode dizer'.Isso dificulta a tarefa de um tradutor” (31).

Falar das tradug@es de Santa Teresa no Brasil, como veremos, é falar de uma
difusdo periférica de sua obra. E esse carater periférico ¢ exemplificado du-
rante as primeiras décadas do século XX por sua primeira tradutora, mulher e
monja: Honorina Capistrano de Abreu (1882-1959), Madre Maria José de Jesus.

Esta carmelita descal¢a, do convento de Santa Teresa do Rio de Janeiro,
dedicou seus ultimos 23 anos de vida a traduzir para o portugués as Obras
completas da doutora de Avila. Filha de um dos grandes historiadores do Bra-
sil, Jodo Capistrano de Abreu, ela abandonou a vida mundana da elite da belle
époque carioca pela vida de clausura. Educada no Colégio da Imaculada Con-
ceicdo do Botafogo, conhecia diversos idiomas. Assim o revela seu pai, em
carta ao amigo Jodo Lucio de Azevedo, a quem solicita o envio da tradugdo
portuguesa da Cidade de Deus, de Santo Agostinho, para envia-la a sua filha:
“Ela sabe francés e latim e até alemdo, inglés e italiano: mas algumas irmas
apenas sabem o vernaculo; gostaria muito que as confreiras saboreassem a
iguaria” (Carta, 20-10-1923, Rodrigues, 1977: I, 283).

Trés aspectos sdo relevantes naquelas primeiras tradugdes: seu caracter
tardio; sua difusdo restrita ao circulo do convento ou a um publico religioso;
ser empresa assumida por uma freira letrada.

As tradugBes da obra de Santa Teresa se realizaram muito cedo em fran-
cés, latim, italiano, polonés, flamengo, inglés e alemdo. Por exemplo, a primeira
tradugdo francesa foi editada em 1601, em Paris. Para seu trabalho, Maria
José de Jesus se apoiou na edi¢do critica das obras completas realizada por
Silverio de Santa Teresa (Burgos: El Monte Carmelo, 1922). O proprio Silverio
destaca a importancia do trabalho da carmelita, em uma carta de 15 de ou-
tubro de 1935, incluida no primeiro tomo da edi¢do brasileira. Nela se celebra
a tradugdo ndo so6 porque a linguagem popular da autora resiste muito mais
que alingua culta a translagdo fiel a outro idioma, mas também porque "neste
ponto a literatura portuguesa estava muito aquém da inglesa, francesa, ale-
ma e italiana. Hoje fica libertada deste olvido ou atraso com a nova tradugdo
que faz o Brasil” (1938:1,14)°.

Que a traducdo estivesse pensada para um leitor religioso é o que manifesta
o proprio cardeal Leme. Sua aprovagdo da publicagdo brasileira destaca que
aleitura dos escritos teresianos é muito necessaria e proveitosa; nela todos
os fiéis poderdo nutrir-se de sua doutrina: “o desejo de que todos os fieis vdo
nelles haurir sustento, luz, fortaleza, santidade, Amor de Deus” (7). Na mesma
linha, Guilherme de Santo Alberto, Geral da Ordem de 1925 a 1937, em 1935
celebra a tradugdo e vé a necessidade de os filhos e fihas do Carmelo refor-
mado conhecerem estas obras para alcangar a perfeicdo religiosa “conhecer,
penetrar a fundo e percorrer o caminho maravilhoso que nos foi tragado, por
nossaincomparavel Madre nas suas obras inspiradas” (11). E acrescenta a im-
portancia que adquire para as monjas:

Seja, pois, benvinda, a desejada traducdo, que proporcionard as numero-
sas filhas do Carmelo brasileiro meios mais faceis de beberem em abun-
dancia naquelas purissimas aguas onde cobrardo forgas para galgar, a
passos seguros, a ingreme subida da mistica montanha do Carmelo (11-12).

Em terceiro lugar, cabe ter presente que as instituigdes religiosas femininas
no Brasil colonial ndo eram refugio de mulheres cultas. A maioria delas care-
ce de educacdo sdlida, sendo alto o percentual de analfabetismo (Algranti,
1993: 248). Ler e escrever serdo, pois, duas tarefas minoritarias. Além disso,
que a mulher fosse instruida na arte de ler ndo implicava necessariamente
em seu interesse pela literatura ou pela cultura. Seus anseios conventuais
podiam ser outros. Mas é também indubitavel que os conventos femininos
constitulam espacos privilegiados de leitura e de escritura para as mulheres
e de expressdo de uma cultura religiosa feminina letrada, ainda que restrita
as mulheres da elite (Algranti, 2001 32).

A propria Teresa manifestou sempre a dor que |he causava a impossibilidade
de as mulheres cursar estudos. Para ela, era muito importante o poder ilumi-
nador do saber: “Son gran cosa letras para dar en todo luz” (Camino 2, 2) ou:
“es gran cosa letras, porque éstas nos ensefian a los que poco sabemos y
nos dan luz [..] de devociones a bobas nos libre Dios” (Vida 13, 16). Por esta
razdo, concedeu grande importancia a leitura, companhia de que ndo se pode
prescindir, consolo e escudo que serve de prote¢do no recolhimento: “jamas
osava comenzar a tener oracion sin un libro [..]. Con este remedio, que era
como una compafifa u escudo en que havia de recebir los golpes de los mu-
chos pensamientos, andaba consolada” (Vida 4, 9).

Gragas as suas leituras, Teresa adquiriu cultura pouco comum para a mulher
do século XV, a ponto de poder afirmar-se que “lleva enla cabeza una biblio-
tecamas abastecida que la del pobre monasterio de San José” (Alvarez, 1965:
31). Os livros s&o alimento para a alma, como a comida para o corpo, conforme
adverte nas Constituicdes do Carmelo:

Tenga cuenta la priora con que haya buenos libros, en especial Cartuja-
nos, Flos Sanctorum, Contemptus Mundi, Oratorio de Religiosos, los de
fray Luis de Granada y del padre fray Pedro de Alcantara; porque es en
parte tan necesario este mantenimiento para el alma, como el comer para
el cuerpo (I, 7).

Esta recomendagdo seria seguida por Jacinta Ayres, Jacinta de S3o José
(1715-1768), fundadora, em meados do século XVl no Rio de Janeiro, do pri-
meiro convento de carmelitas brasileiras. Nascida no bicentenario da santa
de Avila e pertencente a elite colonial, juntamente com a autorizagdo real
para fundar o convento, trouxe de Portugal alguns livros para sualeitura pes-
soal e parainstruir as religiosas (Algranti, 2001: 61). Como Santa Teresa, Jacin-
ta também se aproximou da mistica, foi outra andarilha da alma como estu-
dou Goncalves (2005), deixou escritos sobre suas vivéncias, teve problemas
com a hierarquia eclesiastica e so iria livrar-se das acusagdes de histeria em
1967, gragas ao relatorio elaborado pelo doutor Italo Colapietro. Desconhe-
cemos o que Jacinta chegou a ler antes de fundar o convento, mas, como
aventa Algranti, é possivel que entrasse desde muito cedo em contato com
o0s escritos de Santa Teresa, por meio de seus confessores carmelitas (71).

Na biblioteca do convento carioca, formada por seu acervo pessoal e outros
livros adquiridos, entre as varias obras misticas, escritos doutrinais, vidas de
santos, ndo podiam faltar os tratados da fundadora espanhola, livros para
explicar sua doutrina ou histoérias da Ordem, como os sete volumes, que ela
trouxe de Portugal ou adquiriu no Rio, da Reforma de los Descalgos de Nues-
tra Sefiora del Carmen de la Primitiva Observancia, hecha por Santa Teresa de
Jesus, escrita por Francisco de Santa Maria (Madrid, 1644-1684; 1644-1739),
ou a Chronica de Carmelitas Descalgos particular do reino de Portugal e Pro-
vincia de Sam Felippe (Lisboa, 1657-1753).

Segundo Algranti (1999: 250), o livro mais antigo relacionado com Santa Te-
resa adquirido pelo convento é o dos Avisos espirituales de Santa Teresa
de Jestis, comentados por Alonso de Andrade (Madrid, 1647), na edicdo de
Barcelona (Cormellas, 1695), dirigidos & jovem leitora em formag&o (Algranti,
2001:64). Oresto seriam edi¢Bes posteriores a 1750, como Modo de visitar os
conventos, fundamental para a vida de clausura, Conceitos do Amor de Deus
(Madrid, 1752), Cartas de Santa Teresa de Jesus em quatro tomos (Madrid,
1752), ou Caminho de perfeicéo, publicado pela primeira vez em Evora em 1583.

Junto a estes livros, também temos registro de Obras del venerable Padre
fray Juan de Ja Cruz (Madrid, 1672, Bernardo de Villa Diego, edi¢do da vitva de
Juan de Valdés); Obras del venerable maestro Juan de Avila (Madrid, 1674) ou
Obras espirituales de S&o Jo&o da Cruz (Sevilla, 1703).

Apesar das pesquisas realizadas, trata-se de um inventario incompleto,
dado que muitos volumes se perderam e outros aparecem sem paginas de
rosto ou muito estragados. O que fica claro é que na maioria as edi¢8es
sdo em portugués e em espanhol, talvez porque so¢ estivessem disponiveis
nesses idiomas ou porgue a instru¢do daquelas mulheres ndo lhes permi-
tisse ler em outras linguas. Ndo constam obras em italiano ou francés na
lista de livros antigos. Tampouco em latim, embora os missais e breviarios
tivessem de estar escritos nesta lingua (Algranti, 2001 69).

Em qualquer caso, achamo-nos perante um arquipélago de leitura, escrita e
traducdo submersas. O fato de ndo encontrarmos traduges em portugués
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também pode ser devido aos muitos leitores que, ainda hoje, ndo sentem bar-
reiras e obstaculos diante do que percebem como proximidade idiomatica. E
0 que manifestava o escritor brasileiro Eduardo Frieiro em 1947, ao relatar
com ironia sua experiéncia de leitura do Qujjote em espanhol:

S6 sei que li o volume e o li com gana, embora eu s6 conhecesse da lin-
gua de Cervantes aquelas palavras que também sdo portuguesas. E o que
acontece, alids, a maioria dos que entre nds Iéem o espanhol. A maioria lé...
de ouvido, sem qualquer aprendizado prévio. E vé-se até quem se aventure
a fazer traduges do castelhano sem nunca ter manuseado uma grama-
tica ou um pequeno dicionario désse idioma. E para que, afinal, se o caste-
Ihano e o portugués sdo tao semelhantes? (1959:10).

Teriamos, pois, que chegar ao século XX para que outra monja se decidisse a
dar voz brasileira a Teresa de Jesus.

Vendida a minha Santa Madre

Antes de entrar no Carmelo, Maria José de Jesus ja havia tido algum contato
com a tradugdo. Concretamente, em 1910, traduziu Da Imitacdo de Christo;
nova traducgdo do texto original latino trazendo ora¢es depois de cada
capitulo e seguida de um appendice de oracdes (Rio de Janeiro/Paris, H. Gar-
nier). Trata-se de uma edig&o bilinglie, a que seu pai se refere com orguho
em carta a Lucio de Azevedo: “Talento literario ndo Ihe falta. Esta impressa
uma tradugado da Imitagdo de Cristo que fez diretamente do latim” (Memorial
da vida, 1968: 65).

No “Prefacio’, a religiosa nos da algumas adverténcias sobre a tradugdo, re-
correndo a topica da humildade e indicando que o proposito ndo foi outro
que o de divulgar o espirito doutrinal deste tratado:

A traducdo, singella e despretenciosa, procura apenas conservar o espirito
de simplicidade do original. Reconhecendo-se muito inferior as suas irmas
que a precederam, apresenta como unica desculpa de ter ousado tdo alto
empreendimento -o desejo de fazer bem as almas, de espalhar cada vez
mais este livro sobrehumano. A similhanca de um lago, muito imperfeitamen-
te reproduz o bello ceo que se espelha em suas aguas (1910: XIV-XV).

Também se Ihe atribui a tradugdo da Vida de Sdo Luiz de Gonzaga escripta
em lingua italiana pelo padre Virgilio Cepari (Roma: Officina Poligrafica Editri-
ce, 1910): “Traduziu-a da edi¢do italiana escrita pelo Jesuita Virgilio Cepari”,
afirma-se no Memorial (65), ainda que na edi¢do desta obra ndo se inclua ne-
nhuma referéncia ao tradutor. Ademais se indica: “Nova tradugdo abreviada
e seguida de um appendice do Padre Miguel Tavani S. J.". Mas tal como acon-
tece com a Imitagdo de Cristo, cabe ter presente o anonimato do tradutor
por partida dobrada: de um lado, porque as vezes as edigdes ndo o incluiam,
como é o caso da citada edi¢do de Garnier, e, de outro lado, porque o proprio
principio da humildade minimiza a importancia da funcdo autoral. O nome é
excluido da obra, j& que o importante sdo as obras de Deus. Dai os escritos
de freiras se caracterizarem por alto grau de anonimato.

Em qualquer caso, o certo é que ela desde sempre mostrou interesse pela
literatura. De fato, em Da Imitagto de Christo incluiu um apéndice com poe-
mas e oragOes. E que muitas mulheres encontraram na vida conventual ndo
SO espagos para sua religiosidade, mas também para desenvolver suas ca-
pacidades intelectuais, artisticas ou administrativas. Tal foi o caso da monja
brasileira que, como se relata no Memorial, “exercitando seu apostolado com
muita dedicagdo, as horas que sobravam, consagrava-as as traducdes, e
aos escritos para boletins e mensageiros” (66), ou “por meio das tradugBes
feitas, Honorina obtivera o necessario para as despesas dos preparativos
da entrada para o Carmelo” (68). Assim, por volta da década de 1930, “além
das tarefas habituais, ndo Ihe faltavam outras: escritos a corrigir das irmds,
ou dos outros Carmelos, tradugdes a fazer ou a rever, poesias, versos para
tal ou tal data; respostas a consultas sobre assuntos importantes, cartas
aresponder” (127-128). A ela se atribui, por exemplo, o “Ato de desagravo ao
Cristo Redentor do Rio de Janeiro”, monumento inaugurado em 12 de outubro
de 1931(Sciadini, 1989: 49-50).

Por volta de 1935, talvez a pedido de seus superiores eclesiasticos, toma la
decisdo de empreender a tradugdo das Obras de Santa Teresa, auxiliada,
como se lembra no Memorial, por seus dotes excepcionais de inteligéncia e
cultura e sua facilidade para escrever. Um duplo motivo parece que a levou
a isso. Por um lado, “pelo entranhado amor que consagrava a Nossa Santa
Reformadora, e assim empreendeu a tradugcdo com animo e gosto” (Memorial,
191). Por outro, divulgar a obra mediante venda em edigdo popular. Assim o
comunica em carta de 25 de maio de 1935 a dom Sebastido Leme, arcebispo
do Rio de Janeiro, a quem pede autorizagdo:

Entretanto, a caridade de Cristo urge, e desejaria fazer alguma coisa por
sua gloria. Lembrei-me de propor a V. Ema. aproveitar este repouso relati-
vo para fazer uma traducdo das Obras de N. Sta. Madre. Poder-se-ia fazer
uma edi¢do popular, com poucas notas, cada volume vendido separada-
mente, de modo a poder vender cada um por uns 4$000. Poderfamos
antes de tudo consultar as Vozes de Petropolis, o Lar Catdlico, etc., para
ver se se encarregam da venda. Se quiserem fazer por sua conta a edigdo,
dando-nos apenas uma pequena porcentagem, acho ainda melhor, pois
evitaremos toda preocupagdo material. Temos Ir. Ma. Electa, Ir. Ma do Car-
mo e ainda outras que poderdo colaborar, e possuimos tradugdes antigas
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da Vida, do Caminho de Perfeicdo, dos Conceitos do Amor Divino e das
Moradas que muito facilitar&o o trabalho (Epistolario).

Obtida a autorizagdo, a pesar de sua saude fraca entrega-se a uma ardua
empresa, desenvolvida nos momentos libres que Ihe sobram de seus traba-
Ihos quotidianos, cargos e multiplas ocupagdes. E como um cavaleiro cristdo
antes de enfrentar o combate, pede que se reze por ela: “Reze por mim que
comecei a tradugdo das Obras completas de Nossa Santa Madre Teresa.
Imagine que trabalho e como preciso de suas ora¢&es!” (Carta a Dr. Cristovam
Colombo dos Santos, 11-8-1935).

A traducdo |he absorve tanto tempo e energia que a afasta de outro tipo
de escrita, como aredagdo de cartas, segqundo comenta uns meses depois
a Madre Cecilia, do Carmelo de Fortaleza: “Estou muito ocupada. Com este
trabalho n&o poderei escrever cartas, mas V.R. desculpara, ndo ¢?” (Carta,
7-7-1935). Mas também se afasta da leitura de outros textos:

Teve de renunciar a outras leituras que a interessavam, ou diminuir as que
costumava ter com mais freqtiéncia, até mesmo a Sagrada Escritura, seu
alimento quotidiano. Chegava a ler algumas paginas de livros que as filhas
Ihe mostravam, mas logo os devolvia, dizendo: “Estou vendida a minha San-
taMadre” (Memorial, 191).

Que o trabalho era ingente ndo se pode duvidar, pela extensdo da obra e
pelo esmero posto em querer reproduzir o pensamento teresiano, o que a
levou a consultar muitas fontes: “Aplicava-se escrupulosamente a traduzir
do melhor modo possivel; comparava os seus textos com os das outras
tradugBes estrangeiras, que muito a auxiliaram a reproduzir o pensamento
exato” (Memorial, 191).

Os que a conheceram recordam sua forma de trabalhar, propria de alguém
totalmente concentrado em sua tarefa. Guarda-se uma imagem afetuosa
desta monja tradutora, que vemos trabalhando absorta, sentada no chéo,
rodeada de livros, lendo e cotejando:

Cansada ainda, comegou a tradugdo das obras de N. Sta. Madre. E como
escrevia? Sentada no chdo, com uma tabua grande sobre os joelhos; o
livro espanhol era o da edicdo critica de N. Pe. Fr. Silvério, grande, grosso...o
resto dos livros ficava na “sua mesa preferida” (o chdo). Traduzindo nossa
Sta. Madre, explicava ela, preciso praticar mais os seus ensinamentos.

So de 1948 em diante, quando piorou muito do reumatismo usou o ban-
quinho da cela.

No principio do trabalho, despendeu as poucas forgas que Ihe restavam,
chegando a fazer vigiias para escrever mais tempo (Memorial, 193).

Com a edi¢do espanhola de 1922, o convento dispunha das Obras de la V.M.
Santa Teresa de Jests, divididas en quatro tomos (Brusselas: casa de Mar-
cos-Miguel Bousquet, 1740) e das Cartas con notas de Juan de Palafox y
Mendoza, recogidas por orden de Diego de la Presentacion, dedicadas al rey
Don Fernando VI(Madrid: Imprenta del Mercurio, 1752). Também contava com
a Vida de Sta. Teresa de Jesus, de Silverio de Santa Teresa (Burgos: El Monte
Carmelo, 1935).

Contudo, ndo dispomos de referéncia alguma das edi¢8es de Lisboa feitas
em portugués e sim, por exemplo, da tradugdo francesa de “les carmélites du
premier monastere de Paris” (Oeuvres, Paris: Gabriel Beauchesne, 1925) e da
italiana de Egidio di Gesu (Opere, Milano: Santa Lega Eucaristica, 1931-1933),
que também partia do texto de Silverio de Santa Teresa e se apresentava
ao publico como uma nova tradugdo, mais natural e atual que a edicdo de
Camillo Mella de 1871. Contava-se, isto sim, com o Diccionario Hespanhol-Por-
tuguez (Porto: Typographia Occidental, 1879).

Que Maria José tivesse estudado espanhol, ndo sabemos. Embora Capistrano
de Abreu ndo faga referéncia a este idioma, no Memorial se insiste em que
o0 pai “deu aos filhos professores de linguas estrangeiras” (45) e assim em
varias ocasides se ressalta que também conhecia esta lingua: “Em casa Ho-
norina continuou seus estudos, sobretudo o das linguas, tornando-se eximia
tradutora das seis que cultivou: Francés, Inglés, Alemdo, Italiano, Espanhol e
Latim” (Memorial, 41).

Por volta de 1938, livre do cargo de priora, ‘recomecou o trabalho da tradugdo
das Obras de N. Sta. Madre, pondo bem em pratica as resolu¢ées do retiro”
(Memoridl, 197). Naguele mesmo ano se publica o primeiro volume, o Livro da
vida, como se adiantava por carta de 28 fevereiro a Maria de Jesus Hostia:

tenho certeza de que perdoard a demora de quase um ano em responder
a sua carta, pois todo esse tempo passei doente ou empregando minhas
minguadas forgas na tradugdo de suas Obras. Penso que na Pascoa, se
Deus quiser, ja VC tera nas mdos o 1° tomo, que é o Livro da Vida.

No final dos anos de 1930 traduz Fundagdes, que foi publicado em 1940.
Seguiu-se o Caminho de perfeicdo, impresso em 1942, obra que considera
fundamental, como declara em carta sem data a Maria da Conceic¢do da
Virgem Dolorosa:

acho que a leitura mais proveitosa sera o Caminho da Perfei¢do, lido
bem detidamente. Vai gjuda-la muito em seus bons propdsitos. Ali esta
todo o espirito do Carmelo, no interior e no exterior.



Em 1946 veio a edigdo de Castelo Interior ou Moradas, esforgo colossal e ex-
tenuante, que se viu compensado pelo éxito de vendas:

Com justa alegria, a tradutora recebia os volumes impressos, assim como
o primeiro, relativamente com bastante rapidez -sendo leitura tdo séria e
mistica- ficaram esgotados, e foram depois reeditados (Memorial, 230).

Seguiu-se a este o volume dedicado aos Conceitos do Amor de Deus, Re-
lagBes Espirituais e Exclamagbes-Poesias-Avisos, que veio a luz em 1951,
Publicado o quinto volume, embarcou na dificultosa empresa de traduzir as
Cartas. Ao que parece empregou uns cinco anos e nisto a ajudou a tradugdo
eminglés de Allison Peers:

Pensou realizar o trabalho desde que terminou o quinto volume [..]. Ten-
tou fazé-lo mais de uma vez; faltou-lhe animo para prossegui-lo pela di-
ficuldade de elucidar alguns textos que pareciam indecifraveis.

Gragas a caridade de uma boa amiga, obteve a tradugdo inglesa das car-
tas por Alison Peers. Obramuito boa, esclarecedora das muitas reticéncias
e quase charadas de nossa Sta. Madre, sobretudo nas cartas escritas
durante a “tempestade da perseguicdo suscitada contra nossa Reforma.
Receando serem elas desviadas do seu destino ou perdidas, Nossa Sta.
Madre so se exprimia de modo velado a respeito das pessoas e dos fatos.
O textoinglés auxiliou-a bastante, porém Nossa Madre decifrou alguns pa-
ragrafos que o douto tradutor ndo conseguira esclarecer (Memorial, 267).

Essa amiga era Laurita Pessoa Raja Gabaglia e a ela a tradutora agradecera
o envio do “presente preciosissimo” (Carta, 12-11-1952). Laurita era filha de
Epitacio Pessoa, presidente da Republica entre 1919 y 1922, que, parece, "nos
tempos em que éle se distrala com exercicios literarios” (Frieiro, 1959: 112),
traduziu o famoso Soneto al Crucificado: “Ndo me move, meu Deus, para
querer-te’, atribuindo-o a Santa Teresa, como em tantas ocasides errone-
amente se tem feito. Laurita foi muito ativa na Acdo Catdlica e nos circulos
cristdos promovidos pelo cardial Leme. De fato, ao enviuvar entrou no Car-
melo do Espirito Santo (Teresopolis), onde passou a chamar-se Regina do
Santo Rosario.

Traduzir as Cartas custou a Madre Maria José o maior esforco, devido a com-
plexidade da obra e também a idade da tradutora, que tinha 73 anos e saude
delicada: "N&o acho tempo, e a velhice ndo ajuda” (Carta a Marina do Sagrado
Coragdo de Jesus, 2 -1-1952). Neste sentido, nunca escondeu a ajuda que
naquela épocarecebeu de Maria do Carmo “que trabalha mais do que eu, mas
falta corrigir, e € muito custoso” (Carta a Maria de Lourdes, Carmelo da
Santissima Trindade, 3-8-1956).

Apesar disso, varias vezes em seu Epistolario, a carmelita confessa que a ta-
refa chega a ficar insuportavel: “estourevendo e corrigindo com outra Irma a
tradugdo das cartas [...] e n&o me permitem mais tirar das horas de descaso,
nem eu mesma aguento” (Carta a Madre Antonietta, Carmelo de Petropolis,
22-9-1956); até mesmo duvida de ter forgas e vida para ver a tradugao termi-
nada: “estou bem velha e acabada e sempre as voltas com as cartas|..] para
ver se N. Senhor me da a graga de termina-las antes damorte, que deve estar
proxima” (Carta a Maria Bernadette do Divino Corag&o, Carmelo de Tereso-
polis, 24-8-1957). De fato, a publicag&o foi posterior a sua morte em 1959.
Em 1960 veio a lume o primeiro tomo, Cartas |, e em 1961, Cartas Ily Cartas .

Sem duvida, os oitos tomos da tradugdo brasileira das Obras de Santa Tere-
sa, aos quais dedicou esses 23 anos de vida, demonstram que estava “vendi-
da a Santa Madre” (1990: 350), como costumava dizer.

Se Teresa toma a pena para transcrever as palavras divinas, Maria José
serd leitora e tradutora de suas Obras, mas também escritora. Leitura,
tradugdo e escrita abrem uma corrente de comunicag&o entre a mistica
espanhola e a espiritualidade brasileira. Teresa de Jesus ferida pelo dardo
de fogo divino. Maria José transpassada pela propria Teresa. Assim se mos-
tra no poema “Transverberagdo”, onde a Mde é agente da escrita, ao ferir
sua filha americana:

O Me, por tua bendita
Transverberagdo,
Aesta filha Carmelita
Fere o coracdo.

Teresa de Jesus “alcanza en su poesia una posicion equivalente a Cristo y
se circunscribe a ambos en un nucleo de estricta interrelacion” (Ayres, 1998:
268). A filha esta unida a mae em uma operacado de amor.

N&o é casual, por isso, que o primeiro tomo da tradugdo das Obras, que se
abre com o Livro da vida, tenha como apresentagdo uma citagdo tomada do
capitulo primeiro, onde Teresa narra o consolo que, depois da morte de sua
méae, obteve com aimagem da Virgem, que desde entdo se converteu em sua
nova mae. Depois da cita¢do, ha uma dedicatoria; "0’ Virgem e Mae dulcissi-
ma do Carmo, tuas sdo estas paginas, que desabrocharam sob teu materno
olhar e no agasalho de teu Corag&do todo ternura e misericordia”.

Deste modo, a “Virgem-mae” € ndo so fundadora do Carmelo, mas é também
fonte da palavra. As palavras traduzidas derivam da propria mée, floresceram
sob seu olhar materno, amparadas por seu amor terno e misericordioso; sdo
suas e a ela estdo dedicadas. Neste sentido, dizia Certau que “la madre es
por quien la palabra llegay se hace cuerpo o discurso” e matizava a diferenca

entre a genealogia célibe e/ou patrilineal da linguagem teoldgica e “el origen
de las maneras de hablar misticas, caracterizado por la diferencia sexual y por
una preponderancia de la madre” (165).

Mas se ja em simesmo o falar mistico é tradutor ou transportador, exercicio
permanente de translacdo (Certeau,145), a tradug&o de um texto mistico &
duplamente tradutoria, tradugdo da tradugdo de uma experiéncia. Por isso,
muitos sdo os problemas na hora de empreender esta tarefa ardua mas fas-
cinante, como notava Rosa Rossi (1987). N&o s¢ pelas dificuldades relativas
a termos sobre fenémenos sociais, como “honra”, ou a vocabulos de carater
religioso, como “oracion”, “plegaria” ou ‘rezo”, termos que existem, mas tam-
bém por expressdes derivadas da propria natureza dos textos misticos, em
que, ao se mergulhar nas sutilezas da experiéncia interior, exploram-se todas
as sinonimias possiveis, a ponto de instaurar ricos campos semanticos: “ale-
gria, consuelo, contento, deleite, gloria, gozo, regalo’, por exemplo, no caso
do “goce”. Algo que sem duvida p&e a dura prova os tradutores. Assim o diz
Silva (1992) em sua analise exaustiva de varias tradu¢8es em Portugal, onde
pBe a dialogar o tradutor com o original espanhol, em conversagao silenciosa:

Como se o verbo do poeta, como se a expressdo do mistico ndo fosse
em si mesma criativa dos novos referentes, ndo a descrigdo do que acon-
teceu, mas uma indicagdo que faz redlizar e forgosamente no sempre
diferente e imprevisivel do Espirito “que sopra onde e quando quer”.. Tdo
pessoal quanto uma carta de amor, tdo rigorosa quanto uma equagdo
matematica (173).

N&o surpreende, por isso, a anedota que, em entrevista a Radio France Inter-
nacionale (04-06-2015), contava Aline Schulman sobre sua traduc&o fran-
cesa de Les chemins de la perfection (2015). Ao admitir em uma conferéncia
suas dificuldades ante textos que consideravam abstrusos, uma pessoa do
publico lhe disse: “"Madame Schulman, talvez Santa Teresa ndo queira que a
senhora a traduza”. Afinal ela conseguiu superar a crise, ao tomar conscién-
cia de que “traducir Teresa no es traducir ficcion” e, diante disso, “el traduc-
tor no tiene ninguna libertad, debe tener unrespeto absoluto del textoy una
modestia absoluta frente a lo que esta escrito”.

Sejamos todos loucos

Ademais, ao laborioso trabalho da tradugdo ha que acrescentar a espinhosa
tarefa darevisdo. Neste aspecto Maria José nunca ocultou a ajuda de Maria
do Carmo. Ambas formavam, como ja vimos, uma espécie de sociedade: “Ter-
minei a tradug&o das Cartas [...], ajudada por Ir. Maria do Carmo, que trabalha
mais do que eu, mas falta corrigir, e € muito custoso” (Carta a Maria de Lour-
des, 3-8-1956).

Mas também foi crucial a ajuda do poeta e critico literario Manuel Bandeira
(1886-1968), que traduziu do espanhol para o portugués obras como O Auto
Sacramental do Divino Narciso, de Sor Juana Inés de la Cruz, D. Jodo Tendrio,
de Zorrilla, Mireille, de Gabriela Mistral, Os Verdes Campos do Eden, de Antonio
Gala, poemas de Antonio Machado, Garcia Lorca, Rafael Alberti, Rubén Dario,
Jorge Luis Borges ou Nicolds Guillén, entre outros, sem deixar de lado o belo
soneto andnimo “No me mueve, mi Dios, para quererte”.

Por volta de 1931, o poeta pernambucano, homem de fé catolica e primo de
Maria do Carmo do Cristo Rei, visitava amitide o convento de Santa Teresa.
Ao que parece, Bandeira “passou entdo a ir com freqiiéncia ao interlocutoério
para discutir com madre Maria José as duvidas que ela e suas colaboradoras
tinham sobre ortografia” (Bezerra, 1995: 51-52). O proprio poeta o recordaria
na necrolégica que escreveu como homenagem a sua amiga, em 18 de marco
de 1959 no Didrio do Comércio:

Quando as monjas do Carmelo faziam a tradugdo das Obras Completas de
Santa Teresa, fui muitas vezes a convite de minha prima ao locutorio do
Convento para conversar com ela e com Madre Maria José sobre dividas
que elas tinham arespeito danova ortografia. A conversa estendia-se fre-
guentemente aos dominios da poesia (1959: 3).

Desde muito cedo Bandeira deve ter-se sentido atraido pelo trabalho de tra-
ducdo dedicado a uma escritora como Teresa de Avila, de quem em muitas
ocasides disse gostar. Fascinava-o seu “‘seamos todos locos” (Vida 16, 6),
que ele aproximava dos Kernianas ou impulsivos de bom coragdo. Em uma
carta de 28 de dezembro de 1937 dirigida a Mario de Andrade, afirma:

Passeiestes trés dias ultimos revendo provas de uma traducdo da Vida de
Santa Teresa por ela mesma feita por Madre Maria José, no século Honori-
na de Abrey, filha do Capistrano. Gostei deveras da espanhola, sobretudo
guando ela, num aceno de Kerniana, exclama “Seamos todos locos!” (Mo~
raes, 2001 642).

Essa exclamagdo condensava, sobretudo, para Bandeira, o principal motor
da poesia: a superagdo do entendimento pelo sentimento, como acontece
na experiéncia mistica. Em seu artigo sobre “A poesia em 1937, publicado em
Anudrio Brasileiro de literatura (1938), voltou a usar a expressao para comen-
tar os Poemas de outra grande voz feminina, Adalgisa Nery:

Lendo-a lembrei-me daquele trecho da vida de Santa Teresa onde a car-
melita censura os pregadores que nos seus sermdes se atém mediocre-
mente ao puro entendimento em vez de se deixarem abrasar na chama do
amor divino. “jSeamos todos locos!”, exclama a santa de Avila. Eis um grito
d'alma que deveria ser o moto de todos os poetas (2009a: 168).
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Porisso, Bandeira aplica essa loucura teresiana, esse sair de si que se trans-
forma em um transbordamento linguistico, a poesia de Nery, que “quando
escreve ndo mede as suas palavras, que a poesia nela parece agir com um
desrecalque insopitavel”, como se fosse, “tomada de uma necessidade in-
justificavel” (ibid.).

Bandeira voltara a figura de Santa Teresa num artigo de agosto de 1938 na
Revista do Brasil. E o faz para referir-se a poesia religiosa dos anos 30 com
nomes como Jorge de Lima, Murilo Mendes ou, de novo, Adalgisa Nery, poetas
que se dirigem diretamente a Deus como faziam os profetas. Mas, sobretudo,
antes deles, sobressai a figura do poeta simbolista Alphonsus de Guimaraens:

Ora, os poetas de inspiragdo estreitamente catolica preferem recorrer
mais frequentemente a intercessdo de Maria e dos Santos, para com os
quais o tom e mais sentimental, mais terno. Em Santa Teresa entdo ele
desce a familiaridades deliciosas, como nos dos poeminhos a proposito da
circuncisdo de Jesus (2009b: 197).

A mencdo a Santa Teresa ¢ importante, pois aquele escritor ndo s6 admi-
ravaa espanhola:

a figura de Santa Teresa impressionava muito o poeta nos dois ultimos
anos de vida. Na véspera de expirar, escreveu ele uns versos muitos se-
renos, num ritmo esvoacante em que a alma parece ja se balangar meio
desprendida da matéria (205).

Trata-se dopoema “Na tristeza do céu, na tristeza do mar” cujo fecho e toda
uma homenagem a sua figura:

E pude ver-te, contemplar-te pude,
Como aimagem da virtude

E dapureza,

Cheiade Luz

Como Santa Teresa

De Jesus!

Deste modo, para Bandeira o nome da “grande Santa e grande poetisa’ foi
a Ultima palavra da mensagem poética de Guimaraens: “Santo também pela
docura de sua alma, que viveu sempre amparada pelas Trés virtudes -dogura
gue é a maior que ja se exprimiu em versos de lingua portuguesa” (205).

De fato, o poeta de Minas Gerais louvado por Bandeira, ndo so6 se deixou
transpassar pela pena da santa de Avila, mas também transmitiu essa paixdo
a Jodo Alphonsus. Este realizou algumas tradugdes que, sob o titulo Versos
Nascidos do Ardor do Amor de Deus que em sipossuia Santa Teresa de Jesus,
incluia a famosa glosa ao divino da “letrilla” “Vivo sin vivir en mi”, reproduzida em
1945 pelo “Suplemento literario” de A manhd:

Vivo sem em mim viver,

E atdoaltavida corro

Que eumorro porgue Ndo morro.
Que morro de ndo morrer.

Entre mulheres

Dizia Santa Teresa que “mejor se entienden el lenguaje unas mujeres de
otras” (Moradas, Prologo, 4). Talvez por isso, foi preciso esperar outra mulher
para encontrar uma nova traducdo de um livro seu no Brasil. Sera Rachel de
Queiroz (1910-2003), umicone da cultura brasileira, a primeira em ingressar na
Academia Brasileira de Letras. Em 1946 traduziu a Vida de Santa Teresa de
Jesus escrita por ela propria (Rio de Janeiro: José Olympio). Uma data impor-
tante, pois coincide com a da segunda edi¢do do Livro da Vida de Maria José
de Jesus, publicada por Vozes.

Mas desta vez é uma editorial como José Olympio, dirigida a um publico mais
diversificado, ndo unicamente religioso, o que permite uma divulgagdo mais
ampla da escritora espanhola. Essa busca de um publico geral fara que ja em
25 de agosto de 1946, o suplemento dominical “Letras e Artes” do jornal A
manhd apresente esta versdo como auténtica novidade: “um livro notavel,
pela primeira vez em portugués”, o que evidencia a escassa projecao que a
primeira tradugdo teve fora dos circulos catolicos.

A propria tradutora em seus breves comentarios menciona dois elementos
importantes que caracterizam a obra: o espiritual e o poético:

Procurei fazer trabalho honesto; interpretar conscienciosamente a nar-
rativa no seu verdadeiro clima, ndo lhe mutilar a forga lirica dos arroubos
poéticos e conservar o mais possivel a densa atmosfera espiritual, que é
um dos seus principais encantos (1984: 7).

N&o ha duvida de que o elemento espiritual & o mais denso, mas isto ndo im-
pede que o texto possua forga lirica, o que, neste sentido, o converte em
texto literario. Ndo é por acaso que, pela vertente espiritual, Queiroz dedica
sua tradugdo “ao leitor catolico”, em especial a sua amiga Alba Frota. Mas ao
mesmo tempo assinala dois tipos de leitura, a do leitor religioso e a do leitor
leigo, que também podera encontrar outro tipo de tesouros:

peco que leia o libro com confianga: fie-se em que, embora talvez por moti-
vos um pouco diferentes dos seus, sdo também grandes minha admiragdo
e me respeito pela obra da maior santa de Espanha, que foi ao mesmo
tempo um dos maiores classicos da lingua (7).
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Porisso, como tradutorainsiste na dificuldade entranhada no texto teresia-
no, a qual sem duvida contribui seu vocabulario mistico:

A empresa é dificil; o pensamento da grande carmelita € muitas vezes
obscuro, e sua linguagem, ja por demais rica e pessoal, tem ainda a de-
safiar os esforgos do tradutor leigo todos os escolhos do vocabulario
mistico. Sem esquecer que se trata de obra escrita na segunda metade
do século XVI (7).

Contudo, o trabalho de Queiroz, seria, na opinido de Villaga, “a maravihosa
autobiografia espritual de Santa Teresa de Avila, que ela soube recriar com o
seu estilo macio e falador” (2001: 123). Do texto original em que se apoiou a
futura académica so temos a noticia incluida na edi¢do posterior de Loyola,
que reproduz a de José Olympio: “Titulo do original espanhol: Vida de Santa
Teresa de Jesus escrita por elamesma, que faz parte de suas Obras-reunido
completa dos trabalhos literarios de Santa Teresa, impressas pela primeira
vez em Salamanca, em 1588, sob os cuidados de Frei Luis de Leon”.

Por outro lado, desconhecemos arelagdo de Queiroz com a lingua espanhola.
Durante sua tarefa como tradutora nos anos 40 trabalhou diferentes origi-
nais do francés e sobretudo do inglés, mas este foi seu nico livro traduzido
do espanhol. De fato, como lembra Ribeiro (2015), talvez seu unico contato
com este idioma fosse através da leitura:

Ela fora educadalendo os classicos daliteratura estrangeira por incentivo
da mde. Com isso, foi se familiarizando com as linguas francesa, inglesa e
espanhola, dominando-as de tal forma que chegou a se manter financeira-
mente com o dinheiro das traduges de livros e de cartas para editoras do
porte da José Olympio e empresarios que trabalhavam na iniciativa privada
com a exportag&o (75).

Além disso, cabe ter presente que durante a década de 1940, a censura im-
posta pela ditadura de Getulio Vargas a edi¢do de obras literarias brasileiras,
propiciou o desenvolvimento de tradugdes como fonte de leitura e como
meio de recursos para autores que como a propria Queiroz se dedicaram mais
aestatarefaque aescrever suas obras. Contudo, ha que considerar também
dois aspectos relevantes nesta tarefa. Primeiro, que entre suas traducdes
ha maior porcentagem de obras de escritoras (Santa Teresa, Jane Austen,
Elizabeth Gaskell, Emily Bronté, etc.). o que revela que ‘realmente contribuiu
para a divulgagdo da escrita feminina e da imagem da mulher como artista,
além de questionar a posi¢do desta na sociedade” (Oliveira, 2007: 56). Se-
gundo, as marcas que as tradugdes possam ter deixado em sua produgdo
autoral. Como ja assinalou Martins, ‘ndo devemos minimizar o que a intimida-
de com essas obras tera concorrido para novas perspectivas em sua propria
arte de romancista: afinal de contas, a tradugado ¢ uma reescrita” (1997: 85).

A tradutora-escritora o expressou, usando uma comparagdo muito acerta-
da em sua entrevista durante homenagem que em 1997 |he foi dedicada pelo
Caderno de Literatura Brasileira do Instituto Moreira Salles:

Eulembro que na época em que traduzia, eu me sentia como se estivesse
desmanchando a costura, desmanchando o croché de certos escritores,
descobrindo os pontos, os trugues prediletos deles (21).

N&o sabemos como ficou esse destecer-tecer entre o Livro da vida e sua
produgdo literaria mesma.

Mas Queiroz ndo foi a Unica mulher que por esses anos seguiu 0s passos de
Maria Jose de Jesus na tradugdo de Teresa de Avila. A ela somou-se a prima
do poeta Manuel Bandeira, Maria do Carmo Vaughan Bandeira (1902-1992),
que esteve a frente das revisGes e reedi¢Bes realizadas pelas carmelitas.
Antes de ingressar no convento de Santa Teresa aos 29 anos, trabalhou no
Jardim Botanico do Rio de Janeiro, tarefa de pesquisadora que também es-
teve marcada pelo anonimato (Filgueiras, 2014). Ao tomar o habito, Maria do
Carmo converteu-se, como ja vimos, em uma espécie de secretaria de Maria
Jose de Jesus, até amorte desta. Depois, a sua esforgada tarefa de revisdo
somou-se o trabalho de responsavel por varias reedi¢des.

Muitas foram suas qualidades, segundo o retrato que apds sua morte nos
oferece a priora do Convento de Santa Teresa:

Auxiliou uma tradugdo das Obras completas de Sta. Madre trabalhando
com n. Madre Maria José de Jesus e datilografou (era excelente datilé-
grafa) 3 e até 4 vezes as Obras Maiores. Com a entrada de Irmas que
datilografavam [..] passou somente a traduzir. Fez a revisdo das Obras
Maiores e as publicouja no final de suavida. Traduziu e publicou o Carisma
Teresiano do Freilldefonso Moriones. Com as informag&es do Arquivo Na-
cional, além de outros Arquivos ajudou a escrever a Historia do Convento.
Lia e falava 6 linguas e o latim, assim como lia em grego [...], e no Hebraico
antigo (1993: 2).

Aprimeirareedi¢do sob suaresponsabilidade foi a do Caminho de perfeicdo
(S&o Paulo: EdigBes Paulinas, 1977). Tratava-se de uma nova edig&o revista
e atualizada. A tradugdo é atribuida ao Convento de Santa Teresa, mas o
texto base dado como referéncia é o do autografo de Valladolid, na 4* edi-
cdo das Obras Completas, a cargo de Efrén de Madre de Dios y Otger Steg-
gink (BAC,1974). Esta edi¢&o, agora publicada por Paulinas, uma editora, tal
como a anterior, Vozes, de cunho catdlico, inclui o resumo da conferéncia
que em 1962, por ocasido do IV Centenario da Reforma Teresina, foi profe-



rida pelo Cardeal Montini, no Carmelo de Mildo. A estudiosa Eunice Pontes
(1987) tomara esta versdo como referéncia para sua analise comparativa
das tradugdes realizadas no Brasil e em Portugal e ailevanta a hipétese de
que “no Brasil a censura gramatical é tdo forte que boas tradutoras, como
as freiras carmelitas, extirparam as sentengas do topico, causando uma
mudanca consideravel no estilo da obra de Santa Teresa” (423). A seujuizo,
isso contribui para “um artificialismo formal desnecessario em nossa lingua
escrita” (424).

Uma nova mudanca de editorial marcou as duas edigdes seguintes. Agora
sera a catdlica Paulus a publicar o Livro da vida (S&o Paulo: 1983), segqundo a
tradugdo de Maria José de Jesus, a partir da edi¢do de Silverio de Santa Tere-
sa e comuma pequenanota de apresentagdo para advertir sobre sua divisdo
em cinco partes, a fim de facilitar a leitura. A sequinte sera Castelo Interior ou
Moradas (Paulus-Carmelo de Cotia, 1981), cuja tradugdo também se atribui as
Carmelitas Descalgas do Convento Santa Teresa do Rio de Janeiro, segundo
a edicdo critica do padre Silverio. O Convento agradece também a Jacyntho
José Lins Brand&o, professor da Universidade Federal de Minas Gerais, pela
colaboragdo na revisdo esta nova tradugdo. Ndo falta uma sugestiva intro-
ducdo de Branddo que, no campo da area das letras e filosofia, d& ao livro
uma nova faceta. A partir de suas reflexdes, Castelo Interior se abre a todo
o tipo de leitores, seguindo o caminho ja apontado por Rachel de Queiroz: “o
libro interessa a todos” (1981 12), por seu conteudo e por sua forma, pois &
comparavel a um guia de viagens para a vida.

Contudo, j& que ndo se reeditou o trabalho primitivo de Maria José de Je-
sus, teremos de esperar os anos 90 para encontrar uma nova tradugdo das
Obras completas (S&o Paulo: EdicBes Loyola, 1995), uma nova proposta que
busca estar de acordo com os tempos e que facilitou seu alcance aumvasto
numero de leitores. Como se esclarece na “Introdugdo geral’, a traducdo da
carmelita “foi feita com todo o esmero, mas o decorrer dos anos mostrou-
nos anecessidade de umanova tradugdo, fiel ao texto original, mas mais agil,
mais proxima da atual forma brasileira de expressar-se” (2002: 16). O projeto,
dirigido por Gabriel C. Galache e coordenado por Patricio Sciadini, toma como
texto-base o estabelecido por Tomas Alvarez para as Obras Completas (Bur-
gos: Monte Carmelo, 1977); para as Cartas segue-se a edi¢do de Silverio de
Santa Teresa.

Paradoxalmente, para a obra poética se mantém a tradugdo darealizada por
Maria José, especificando-se que contou para isso com a ajuda de Manuel
Bandeira. Talvez esse mesmo argumento fosse o motivo de aqui se que aqui
se debate acerca de sua poesia: “Teresa ndo era poeta, mas as vezes via-se
levada a compor ‘de repente versos muito sentidos™ (13). Reforga-se assim
uma visdo da poesia e da tradugdo realizada por mulheres como fenémeno
marginal. De Jo&o da Cruz, ndo so ha traducSes abundantes, mas também
sempre se pensa nele, ndo semrazdo, como simbolo e culminancia da expres-
sdo poética e mistica. A mulher, ao contrario, ndo pode pretender semelhan-
tes reconhecimentos e quando se faz reconhecida sempre esta o peso da
mao masculina como, por exemplo, a de Bandeira.

Por ultimo, a edi¢&o de bolso, em 2010, do Livro da vida, por uma editora como
Penguin Classics Companhia das Letras, marca um novo rumo para a difusdo
da obra teresiana no Brasil. Neste sentido, ndo ¢ irrelevante que o prologo
seja de um expoente da Teologia da Liberagdo como Frei Betto, que antes
j&havia publicado junto com Leonardo Boff uma recopilagdo de conferéncias
sobre Mistica e espiritualidade. Quanto a tradugdo, Marcelo Musa toma como
texto-base a 8 edigdo das Obras completas a cargo de Efrén de laMadre de
Dios y Otger Steggink (Madrid: BAC, 1986). Sem omitir que também consultou
a14% edi¢do de Damaso Chicharro (Madrid: Catedra, 2006), edicdo que supde
arejar o halo religioso do texto e confirmar a entrada no canon literario dos
classicos hispanicos e dos estudos filologicos.

Talvez, por isso, a finalidade maior desta tradugdo seja oferecer uma obra
que chegue ao leitor brasileiro em seu idioma, como um processo comunica-
tivo em um entorno social determinado:

o texto de Santa Teresa apresenta pontos de dificil elucidagdo. Alguns
tradutores optam por torna-lo mais claro e direto do que ele realmente
¢. Outros, especialmente os ligados a ordem carmelita de Santa Teresa,
traduzem o texto do Livro da vida a luz dos quase quinhentos anos de dis-
cussdo e interpretacdo da espiritualidade teresiana de que sdo herdeiros
e praticantes. Esta tradugdo tenta apenas por em portugués o que esta
no livro de Santa Teresa (31).

Estariamos ante um novo caminho para a recepgdo no Brasil desta obra fun-
damental de Santa Teresa. Situar-se ante o texto por outra vertente que
ndo seja a religiosa e fazé-lo de forma mais flexivel e ndo desde uma postu-
ra de submissdo reverente ante uma "mensagem divina” transmitida por um
“emissor-santo”. Esta mudanca pode abrir o livro a novos destinatarios, aum
publico mais diversificado, ndo necessariamente devoto, e torna-lo apeteci-
vel também como produto estético, como ja avaliou Queiroz. Deste modo,
a topica da escuriddo poderia deixar de ser um obstaculo para degustar o
texto e gjudaria a abrir o que tantas vezes se apresenta como uma espécie
de porta fechada ante o que se considera um “estado de graga”.

Tanto o contexto editorial como o tipo de tradugdo, sem duvida, contribuem
para construir uma imagem sobre o autor e a obra, como ja tratou ha tempo

André Lefevere (1997) a proposito dos processos de reescrita e manipulagdo
do canon literario. N&o & por acaso que Lima (2014), apoiando-se neste es-
pecialista, reflete sobre as implicag8es que para um leitor comum pode ter a
traducdo de Exclamagdes de Santa Teresa na edi¢do de Loyola e aventa a
necessidade de preencher a lacuna deste tipo de texto no campo dos Es-
tudos literarios. Proposta que dotaria de novos leitores (ndo unicamente do
ambito da Mistica e da Teologia) que nada mais buscam que tradugBes da
obra teresiana em lingua portuguesa.

Por outro olhar, como podem ser o dos profanos da literatura, os escritos
teresianos, como observou Lazaro Carreter em uma iluminadora tautologia,
“sonliterarios porque podemos leerlos literariamente, esto es, experimentan-
do eljuego de emociones que proporciona el arte verbal” (2003: 161). Talvez
assim também algum dia o leitor brasileiro possa ter a seu alcance a tradu-
¢do de Caminho de perfei¢dio segundo sua primeira redagao (autografo de
El Escorial). Uma vers&o que, devido a liberdade de determinadas passagens,
assustou tanto os censores e deixou tdo cheio de riscos o texto, que obri-
gou Teresa de Avila areescrevé-lo. Que se saiba, até agora s¢ existe no Brasil
a tradugdo da segunda redacdo de uma das obras mais emocionantes da
literatura espanhola.

Pedacos de lingua

Em ensaio de 1944, Eduardo Frieiro chamava a atencdo para o fato parado-
xal de que no Brasil Santa Teresa seja conhecida precisamente pelo “No me
mueve, mi Dios, para quererte”, soneto que na realidade ndo escreveu e que
se Ihe era atribuido em diferentes tradugGes, como a de Guimardes Passos,
Epitacio Pessoa ou Manuel Bandeira, entre outros. Um ano depois, comenta-
va gque se comegava a notar “agora entre nos alguma simpatia pelos misticos
espanhois” (121), devido a um contagio por via francesa. Afirmava:

Tenta-se ler Santa Teresa. Lé-se um pouco S&o Jodo da Cruz. Talvez se
leia também Frei Luis de Leon[...]. Ler a prosa de Santa Teresa n&o é facil
hoje, mesmo para um castelhano. E que toda prosa, ainda mesmo a mais
cursiva, como era a da monja de Avila, envelhece rapidamente (1959: 121).

Frieiro, sem duvida, foi grande admirador da literatura hispanica e forte divul-
gador, como demonstraram suas cronicas jornalisticas. Mas antes de mais
nada foi leitor ativo, que era o que reclamava para estas obras.

Existem também outros tipos de leitores que ao longo do tempo foram
aproximando-se de diversas maneiras e angulos a mistica espanhola. N&o se
pode passar por alto que o nome da escritora j& aparecia nos programas de
literatura universal para estudantes do sexto ano do Colégio Pedro Il do Rio
de Janeiro em 1929. Assim, em um dos temas sobre literaturas espanhola
e hispano-americana se incluia a epigrafe “El Misticismo: Santa Teresa de
Jesus’, epigrafe que voltamos a encontrar na reforma educativa de Gustavo
Capanema em 1936 (Guimardes, 2014: 231y ss.). Isto levou logicamente a pro-
duzir livros de texto para cumprir ditos programas. Tal foi o caso da Historia
daLiteratura (1940) de José Mesquita de Carvalho.

Frieiro estava certo quanto a mediacdo francesa para a recepgdo da obra
teresiana. A Franga ndo so foi um dos primeiros paises a estudar sua obra,
mas ocupava um lugar importante pelas relag8es culturais com o Brasil, onde
repercutiram os poetas simbolistas, que outorgaram grande valor a mistica
espanhola. Ndo surpreende, que Leontina Licinio Cardoso, a hora de escre-
ver uma pequena biografia sobre Santa Teresa incluida em Almas (S&o Paulo,
1935) tenha entre suas fontes de consulta la Sainte Thérése (1927) de Louis
Bertrand e Oeuvres mystiques de Sainte Thérése (traduzidas por Marcel
Bouix no século XIX). Mas também estardo entre suas fontes dois textos
em espanhol: Vida de Santa Teresa de Jesus, de Francisco de Ribera (edi-
¢&o aumentada pelo P. Jaime Pons, 1908) e as Obras completas (com estudo
preliminar de Luis Santullano, 1930). Em sua biografia, Leontina dara especial
énfase ao valor atribuido a instrugdo catolica, tdo decisivo para o papel da
mulher na sociedade. Teresa de Avila, “expressdo da civilizagdo espanhola”
(10), “alma de fogo” (16) e “ardente espanhola” (22), encarna o modelo exem-
plar de comportamento feminino.

O que também ajudou a popularizar a figura e obra de Teresa de Jesus foi
seu reconhecimento pelo Vaticano como Doutora da Igreja em 1970. Ndo
surpreende que precisamente dois anos mais tarde o Instituto de Letras da
Universidade Federal de Pernambuco promova uma importante Semana de
Santa Teresa. Impulsionado pelo padre Romeu Perea, o evento reuniu diver-
sos especialistas que trataram de sua obra e de sua figura por diferentes
enfoques, como o religioso, o literdrio ou o psicoldgico, embora destacando
na maioria deles a influéncia indubitavel dos estudos de Menéndez Pelayo, a
quem se considerava “seu melhor intérprete em nossos dias” (1973: 22).

Sobressaiuno encontro a participagdo de um escritor de relevo, como Ariano
Suassuna (1927-2014), t&o comprometido com a reivindicag&o da cultura po-
pular do Nordeste brasileiro. Em sua comunicagdo “Santa Teresa e eu” pos a
dialogar sua obra, como o O Romance d’ A Pedra Pedra do Reino (1971), com a
da mistica espanhola. Mas sobretudo incitava a leitura de seus textos: “uma
grande escritora -uma Poetisa de génio, que vale a pena ler, porque a leitura
de sua autobiografia e das Moradas ¢ dessas das quais ninguém sai impune”
(55). Para isso, sublinhava também a presenca do popular em seu admiravel
sentido do humor e da realidade: “o elemento popular do realismo de sua
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terra, unido & mistica mais alta” (57). Deste modo, Suassuna considera que,
assim como a obra teresiana mostra uma filosofia e uma teologia mais livres
por estar mais perto de Deus, ela também pode estar tdo perto do publico
como a dos cantores nordestinos.

Outras das chaves para a recepcdo da obra teresiana no Brasil serdo as an-
tologias de poesia. Teresa ocupara seu espago, por exemplo, em Poesia Es-
panhola do Século de Ouro (Florianopolis: Letras Contemporaneas, 1998), a
cargo de Leonor Scliar-Cabral. Ante “o grande conflito” que “resulta de tentar
preservar ao mesmo tempo os sentidos do texto e os recursos estilisticos”
(1997: 331), esta escritora nos oferece uma reflexdo sobre a traducdo dos
poetas selecionados, entre eles Santa Teresa e a tradigdo popular, em que
segue o caminho da andlise estilistica de Damaso Alonso em Poesia espafiola:
Ensayo de métodos y limites estilisticos (1950).

Igualmente, em sua tarefa de divulgagdo da lingua e literatura em espanhol,
a Embaixada da Espanha, por meio de seu “Escritorio de Educagdo” no Brasil,
incluiu a glosa “Ja toda me dei, e, assim” e os “Versos nascidos do fogo do
amor de Deus que tinha em si”, na antologia bilingue, Poetas do Século de
Ouro Espanhol (Brasilia, 2000), preparada pelos tradutores e poetas Ander-
son Braga Horta, Fernando Mendes Vianna y José Jeronymo Rivera.

Tampouco faltara o "Vivo sem viver em mim” de Santa Teresa, com uma nota
sobre a autora e o poema, em antologias gerais como a de Fabio Aristimunho
Vargas Poesia espanhola. Das origens d Guerra Civil (S&o Paulo, Hedra, 2009).
Nesta obra se seguem os critérios de “certa tradi¢do brasileira de transcria-
¢do de poesia, mais preocupada em recriar na lingua importadora alguns ele-
mentos em principio intraduziveis da lingua importada (ritmo, técnicas, signifi-
cantes, etc.) do que preservar uma fidelidade estrita ao texto original” (11-12).

Mais ainda. Satisfacdo textual
He sido Santa Teresa de Avila, aquella loca que sabia mas que todos los
hombres y que sabia a fuerza de convertirse en pajaro.
Hélene Cixous, Larisa de la Medusa

Parece esto algarabia, y cierto pasa asi, que es un gozo tan excesivo del
alma, que no querria gozarle a solas, sino decirlo a todos. Moradas VI, 6, 10

O espirito cientifico do século XIX também contribuiu com enfoques mais ra-
cionalistas a difusdo de Teresa de Jesus. Assim, sob seu escalpelo a mistica
foi dissecada e incluida no catalogo dos casos clinicos. A loucura, a histeria,
a repressdo irdo formando uma imagem que influi em sua recepgdo. A isso
ajudou também a iconografia e em especial o famoso grupo escultorico, “O
éxtase de Santa Teresa’, realizado por Bernini no século XVIi, imagem que
tantas vezes acompanha os textos teresianos em paginas de rosto ou
ilustracGes. E a projecdo de uma Santa Teresa extatica onde o amor divino
adquire um carater ambiguo que aterroriza os devotos e que levou Jacques
Lacan a uma analise sobre o goze feminino, o desejo de ser encore, mais ain-
da, sempre mais (Encore. Le séminaire. Livre XX, 1975).

Neste novo rumo de divulgacao, o mistico ndo esta privado de sensualidade
e erotismo. Algo, por outra parte, nada original, se pensarmos que no século
XVIIn&o estdo tragados os limites entre o espirito e os sentidos, segundo os
critérios vitorianos herdados do século XIX.

N&do surpreende, em consequéncia, o interesse que nos ultimos anos des-
pertou avida da Santa. Assim, junto a produgdo de autores cristdos, como a
vasta obra do carmelita Patricio Sciadini, foi-se consolidando um corpus que
se aproxima de Teresa de Avila por perspectivas laicas, como a tradugdo do
conhecido trabalho de Rosa Rossi, Teresa de Avila: biografia de uma escritora
(Rio de Janeiro: José Olympio, 1988). Outro classico que seria traduzido alguns
anos mais tarde é a obra de 1950 de Marcelle Auclair, Santa Teresa de Avila
(S&0 Paulo: Quadrante, 1995). A isso se somaram diferentes propostas, em
alguns casos com ampla difusdo mediatica, que tratam o tema do ponto de
vista da divulgagdo histérica ou por uma perspectiva jornalistica, entre elas
as propostas que deram fei¢do literdria a sua vida ou a levaram aos palcos.

Assim, Clovis Marques traduz Elisabeth Reynaud, Teresa de Avila ou o divino
prazer (Rio de Janeiro-S&o Paulo: Record, 2001), que O Globo em seu suple-
mento “Prosa & Verso” (22-12-2001), promovera com o titulo clamoroso de
“Santidade e volipia”. Nessas paginas se reproduzem todas as topicas das
“insanidades divinas e delicias proibidas”, que, em qualquer caso, permitem
contemplar com outros olhos a mistica. Dessa epoca, € tambem a peca de
teatro Teresa de Avila, a santa descalgca de Fidelys Fraga, montagem que
servird para que o mesmo jornal destaque como no Brasil “cresce o fa-clube
da santa precursora do feminismo”, intitulando a crénica "Os éxtases de Te-
resa’ (26-10-2002) e voltando a reproduzir a connhecida imagem de Bernini.

A escritora de Avila serd também a personagem escolhida pela editora Obje-
tiva para inaugurar uma colegdo sobre biografias de santos catolicos, com
que se pretendia mostrar seu lado mais humano. O resultado sera Teresa,
a Santa Apaixonada (2005), de Rosa Amanda Strausz, trabalho para cuja
elaboragdo a jornalista ndo s6 consultou as obras classicas dos misticos
espanhdis e estudos de referéncia, como os de Auclair, Rossi ou Reynaud,
mas tambem textos heterodoxos, como El erotismo de Georges Bataille. A
apresentagdo do livro permitiu novamente a O Globo reproduzir a imagem de
Bernini e mostrar Teresa, “entre o céu e a terra”, como a santa que “sonhava
com cavaleiros”.
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Os exemplos se prolongam com publicagdes de biografias, aproximag&es a
seus textos, teses doutorais® e reedi¢ces de suas obras. Assim, somando-
se expressamente as comemoragBes do V Centenario de seunascimento, a
editora E Realizag8es langou uma nova versdo de As Moradas do Castelo In-
terior (S&o Paulo, 2014), traduzida pelo romancista Antonio Fernando Borges,
com apresentagdo de Sciadini, na qual se resgata como prefacio um texto
do escritor catolico francés do século XIX, Ernest Hello, sobre a “fisionomia”
da santa. Neste ano de 2015 se encenou também nos palcos de Sdo Paulo
a adaptacdo da obra do espanhol Juan Mayorga, A lingua em pedagos, com
direcdo de Elias Andreato. Montagem que, como declaram seus responsaveis
em A Folha de S&o Paulo (8-5-2015), apresenta a protagonista como uma
“precursora do feminismo” e “um escandalo para a época’.

Esta dimensdo humana é, enfim, chave para a construgdo e proje¢do de uma
nova imagem da figura de Santa Teresa no Brasil. Neste sentido, a aspiracdo
de abrir a vida e obra da mistica espanhola a um publico mais plural é hoje
uma realidade. Assim, havera devotos que manterdo a leitura religiosa e san-
tificadora, sem duvida. Mas junto a eles se consolidaram outros leitores e
interessados que se atrevem a encara-la por novos lugares: a psicandlise, o
feminismo, a sensualidade, a literatura, a subjetividade, a autoajuda...

Mas o que permanece entre todas estas dobras linguisticas, semelhantes
as da inevitavel escultura de Bernini, € essa nova perspectiva renascentis-
ta ante a experiéncia humana presente em Teresa de Avila, assim como sua
necessidade do Absoluto, de senti-lo e de comunica-lo: “no nos imagine-
mos huecas en lo interior” (Camino 10, 10). Ganas de viver dentro de si, ganas
de falar e ganas de escrever. Teresa de Jesus, mulher, conseguiu expressar
suaintimidade gragas as palavras. Por isso, hoje, cinco séculos depois de seu
nascimento, esses mesmos textos continuam a manté-laviva. Gragas aquela
escrita em que encontrou sempre grande satisfagdo textual.

1 Begofia Saez Martinez. Doutora em Filologia Hispanica. Prémio “Conde
de Cartagena” (2000) da Real Academia Espanhola. Assessora do
“Escritério de Educagdo”. Embaixada da Espanha no Brasil.

2 Parece que as primeiras versdes portuguesas em edi¢cSes completas
sdo as de Lisboa de 1653 e de 1826. De 1720 seria a edigdo de Lisboa
da Vida, a cargo de Anténio de S. José, reeditada em 1741e 1761 (Ver
“Bibliografia” em Obras Completas de Santa Teresa de Jesus. Edicion de
Fr.Efrén de laMadre de Dios y Fr. Otilio del Nifio Jesus, 1951: 1, 79-80).

3 Entre 2000 e 2012, em diversos semestres letivos, estiveram na grade
curricular de Pés-graduagdo da Universidade de S&o Paulo dois cursos
de tematica teresiana: "Literaturay Mistica en la Espafia de los Austrias”
e "Memoriay lirica en el Renacimiento Espafiol: Teresa de Jesus y Juan de
la Cruz”, ambos os cursos foram ministrados no Departamento de Letras
Modernas pela Prof°Marfa de la Concepcion Pifiero Valverde.

CAPITULO 1V
Teresade Jesus e aliteratura brasileira:
caminhos de um encontro

Maria de la Concepcion Pifiero Valverde'

Parece predestinado o encontro da literatura brasileira com Teresa de Je-
sus. Nos mesmos anos em que ela criava em Avila sua pequena comunidade
de descalgas, despontavam no Brasil os primeiros sinais de vida literaria.
No patio do recém-fundado Colégio de S&o Paulo, que daria nome e origem
a metropole brasileira de hoje, comegavam a se encenar autos escritos
e dirigidos por um jovem missionario espanhol, o jesuita José de Anchieta
(1534-1597). Mal poderia ent&o a monja escritora imaginar que, séculos mais
tarde, seriainspiradora de textos de teatro, romance e poesia naliteratura
de uma terra tdo distante.

Foi ainda nos tempos coloniais que os brasileiros passaram a seguir as pe-
gadas de Teresa e desde entdo, até nossos dias, sua obra ndo tem deixado
de atrai-los. No vasto campo da literatura, para ficar s6 neste, sdo diversos
os caminhos pelos quais escritores e escritoras, principalmente poetas,
procuram chegar a ela e travar didlogo. Ndo é possivel agora percorré-los
todos: o que se pode é contemplar a distancia alguns deles. Quando muito,
pode-se tentar explorar brevemente alguns roteiros e veredas, que as ve-
zes se cruzam ou correm paralelos, mas sempre ficam marcados pela pas-
sagem dos que buscam aproximar-se de Teresa. Tentaremos ouvir, pois, em
uma ou outra parada, o eco de alguns didlogos, que talvez animem muitos
outros a percorrer todo este territorio, extenso e fascinante.

Neste panorama literario teresiano, ao longe se vislumbram os caminhos
dos escritores do Brasil colonial. Mas os que mais de perto se apresentam a
nosso olhar sdo os de nossos contemporaneos. Aqui ndo é dificil distinguir
alguém que compartilhou com Teresa do amor a palavra e do horizonte de
fé: Murilo Mendes (1901-1975). Neste poeta, muito ligado as origens ibéricas
da cultura brasileira, a atragdo por Teresa ¢ parte do amor a Espanha e do
culto a Castela, que lembra o dos escritores espanhois da Geragdo de 98.
Murilo encontra Teresa em sua velha cidade de Avila, mas o olhar do poeta
assume a perspectivas e imagens de nossos dias. E da janela do avido, que



sobrevoa a terra castelhana, que ele busca a santa escritora. O aviso “si-
|&ncio”, que anuncia aos passageiros o pouso em terra, |é-se a palavra que
prepara a entrada emuma “composigdo abstrata’”, uma Avila que vai além do
concreto, do aqui e agora. Os movimentos ondulados da aeronave evocam
as pulsagdes da alma, na escrita de Teresa:

O aeronauta conduz a bordo a palavra siléncio.
Sobrevoamos Avila, composicdo abstrata.

O avido abrindo curvas da guinadas

Como os movimentos da alma na escrita de Santa Teresa.

S&0 as palavras de Teresa que dardo contornos a cidade a que se chega.
Percorrer suas ruas a pé, repetindo os passos da carmelita, € mergulhar no
“siléncio maior” que leva o poeta a “decifrar o texto” de uma vida conduzida
por Deus, pelo “espaco arido”, feito de “fome e sede”. Assim Ihe é dado chegar
ao "nucleo” original de sua propria existéncia: “amor consumido pelo Nada ou
Tudo”,incompletude de quem “sempre se perfaz”, siléncio de quem “nem supde
omiagre”. Os versos de Teresa selam a decifragdo do “texto do meu enigma”:

Volto a ver Avila, contornada a pe.

Em Avila recebi minha ragdo de siléncio maior

E pude decifrar o texto do meu enigma:

Deus permitiu que eu cresga desde o inicio

No espago arido de minha fome e sede.

Permitiu que eu tocasse o nucleo de minha origem,
Eu que sou o ndo-figurativo, o ndo-nomeado,

O ndo-inaugurado, o que sempre se perfaz,
Nutrido pelo solinterior que acende o esqueleto;
Alguém que € ninguém,

De amor consumido pelo Nada ou Tudo,

O que nunca abriu a boca, nem sup8e o milagre,
Habita na aflicdo, na densidade,

Sem Espanha e com Espanha.

Que muero porgue no muero.

O “espago arido” de uma vida se reconhece no “espago criador do espago”
de Avila. Cidade feminina como Teresa, mas também, como ela, capaz da
forca viril da pedra resistente que protege seu segredo:

Severa e castigada, Avila funda
O espago criador do espago,

A pedra macha de Espanha
Qge cerra o segredo.

("Avila”, Mendes, 1995: 584)

Aresisténcia desta Avila-Teresa se confirma j& nos primeiros versos de ou-
tra poesia, toda dedicada a Santa:

Teresa, corpo de gloria,

O romance de cavalaria desde cedo
Conduziu-te a aventura celeste.

Da dura terra aprendeste a defrontar
A arma do touro, a cruz ponteaguda, o grito arabe,
Das casas fortificadas de Castela
Extraiste aimagem objetiva

Para fundar teus castillos interiores.
Da pedra de Avila extrais aresisténcia.
O vazio do espaco dilatado de Castela
Corresponde ao deserto de Deus.

“Teresa, corpo de gloria”: estas palavras parecem aludir a mulher, ao corpo
humano fragil como o de todos nds, mas glorificado pela forca divina, pelo
“Cristo em gloria’, de que fala outra poesia de Murilo . Pelo Ressuscitado,
que ofuscou os fantasticos herdis da jovern de Avila e Ihe abriu a gloriosa
passagem a “aventura celeste”, a ser Teresa de Jesus.

Os fantasticos romances de cavalaria contrastam com a terra castelhana,
que ensina a conviver com a dureza do real. De Castela nasce a sintese
de fantasia e realidade (“imagem objetiva’); dela se extrai a “resisténcia”,
capaz de transformar “castillos interiores” em fundagBes construidas com
a “pedra de Avila". Avila parece confundir-se com Teresa, como o espago de
Castela se confunde com o “deserto de Deus”. Prossegue o poeta:

Teresa, decifras o ‘mistério” masculino de Espanha.
Teuintimo substrato é o fogo:

Convida-te a elidir o supérfluo.

Vendo oculto Deus desnudo

- Minério subjacente de Castela -

Concentraste-o num ponto minimo.

Descreves com precisdo o itinerario da alma.

Se napoesia dedicada a Avila era Teresa quem levava Murilo Mendes a deci-
frar “o texto de meu enigma”, aqui, uma vez mais, é ela quem lhe da o senti-
do do texto da propria Espanha, feminina e masculina. “Minério subjacente
de Castela” isto € o que Teresa vai explorar, descendo ao centro igneo
dessa terra (“teu intimo substrato ¢ o fogo”), de onde, se consumido em
fogo todo o peso supérfluo, alga voo até o “Deus desnudo”. Sé quem pas-
sou por isto sabera ser guia de outros: as palavras de Teresa descrevem
“com precisdo o itinerario da alma”. E conclui o poeta:

Altas cristas de Avila desertas.

Alta Teresa de Avila, intocada,

- Rigor e lucidez na intensidade -

Consegues tornar didatico o absoluto.
("Santa Teresa de Jesus”. Mendes, 1995: 585)

0O *rigor e lucidez” convivem nesta Teresa-Avila: isto é o que a faz precurso-
ra de Picasso, Juan Gris e outros artistas espanhois t&o queridos de Murilo
Mendes . Ao se tragar com sobriedade essencial, aimagem é capaz de “tor-
nar didatico o absoluto”.

A forca e a leveza da pedra de Avila, da rocha que se torna resisténcia,
voltardo ainda a ser fonte de inspiragdo de Murilo Mendes. Ha uma poe-
sia brevissima, que nasce da contemplagdo da pedra esculpida da famosa
obra de Bernini, que representa o éxtase de Teresa. Ao contrario de outros
escritores, mais impressionados com a sensualidade desta imagem, aqui
predomina a sensag&o de sutileza do marmore (“vd0") e ao mesmo tempo
de suaresisténcia "petrificada”. Sugere-se o limiar entre o "tudo” e 0 "nada”
nessa “espuma’, que pode remeter as ondulagdes do sobrevoo em Avila e
aos movimentos da escrita teresiana. Tudo em um so verso, baseado no
oximoro, tdo barroco como a arte de Bernini:

Marmore vao petrificada espuma
("Grafito na Escultura ‘Santa Teresa’ de Bernini”, Mendes, 1995: 653)

Poderiamos lembrar que na prosa de Murilo ndo falta o didlogo com Tere-
sa. Mas na pausa desta nossa caminhada se escutam ainda vozes de ou-
tros poetas. De alguns deles, como Manuel Bandeira e Adélia Prado, iremos
aproximar-nos em diversos caminhos deste territério literario teresiano.
De Alphonsus de Guimaraens trata a organizadora deste volume. Seria bom
dar atencdo a muitos outros, mas agora ndo sera possivel. Nesta rapida
parada o que talvez ainda caiba é tentar ouvir poetas nem sempre muito di-
vulgados, mas interlocutores de Teresa. Um deles € Durval de Moraes (1882~
1948). O poeta simbolista ¢ autor de versos expressamente dedicados a
ela neste soneto do livro Rosas do Siléncio (1926):

“A Santa Teresa de Jesus”

Falsas rosas herdldicas daraga,

Rosas de orgulho, rosas assassinas
Do tédio, que meus labios amordaga
Com travores de todas as morfinas;

Rosas da tentagdo, rosas da graga,
Rubras aquelas; estas cristalinas;
Azuis rosas do amor, de onde esvoaca
O aroma ideal das perfei¢8es divinas.

E vos, rosas fanadas da Saudade,
Todas colhi, na dor e na tristeza
Do turbilhdo. Meu desespero, vence-o...

E arosa celestial da Santidade
Da que eu possa colher, Santa Teresa,
Na Mistica Roseira do Siléncio.

(“ARoseira do Siléncio”)

A evocagdo das rosas une mde e filha, Teresa de Jesus e Teresa do Menino
Jesus, também muito querida dos brasileiros. Mas é a de Avila que se dirigem
estes versos de Durval de Morais, poeta, colaborador de Manuel Bandeira na
traducdo das poesias de Teresa, como consta de uma importante edigdo
brasileira de sua obra . Aqui, como em Murilo Mendes, ¢ o “Siléncio” a raiz de
onde pode florescer a santidade.

Em tom diferente dialoga com Teresa outro poeta de nossos dias, Geraldo
Mello Mour&o (1917-2007). Ele a contempla como testemunha do nascimen-
to do Brasil, oumelhor, da entdo chamada “Terra de Santa Cruz’. Ao lado de
seu companheiro na reforma do Carmelo e de outros protagonistas do sé-
culo XVI, Teresa assim se vislumbra, neste trecho do poema Invengdo do Mar:

Este é o catalogo das testemunhas do nascimento
do século e de teu nascimento, Santa Cruz:

e Teresa Sanchez de Cepeda, dita Teresa de Jesus,

Teresa de Avila,

funda o Carmelo, cai em éxtase e escreve as Moradas

e um bébado de Deus, chamado Jodo da Cruz,

canta a subida ao Carmelo, os canticos de amor e a Noite Escura.
(Canto Segundo, IX. Mourdo, 1997: 73)

Em poucos tragos se faz memoria da mulher de ag&o (“funda o Carmelo”),
da mistica (“cai em éxtase”) e da escritora ("escreve as Moradas”).

Os caminhos que percorremos muitas vezes permitem contemplar o terri-
torio teresiano por diferentes perspectivas. Uma destas nos levaria a con-
templar mais de perto as figuras femininas que se pdem em dialogo com a
escritora. Aqui encontrariamos Nélida Pifion, ganhadora do Prémio Principe
de Asturias, que neste ano de 2015 voltou a Espanha de seus antepassa-
dos (& de familia galega) para um didlogo com Antonio Maura sobre Teresa
de Jesus, como parte das comemoragdes do V Centenario. A ela se deve
a introducdo a presente obra. Na poesia sobressai a voz de Adélia Prado
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(1935). Seus versos brotam da simplicidade do quotidiano. Isto poderia dar
a impress&do de distancia da experiéncia mistica, que se costuma ver como
afastada da vida comum:

Nunca tive umrapto como Santa Teresa,

S6 um pequeno desmaio devido a dores agudas
e por trés vezes seguidas

a sensacdo de estar fora do tempo.

Palavras sdo meu consolo.

Meu pai fez planos, morreu.

Minha m&e privou-se, morreu.

Provo grande vergonha

se o caminhdo de S&3o Paulo grita no alto-falante:
‘A6, al6, dona Maria, vem pegar sua melancia’.
Carminha desenhava na terra

meio grdo de café, forgando na rachadura:

‘La na gente é assim, sua bobal’

N&o sentia vergonha, sé um calor esquisito.
Souingrata?

Pergunto-Vos e ja me seiperdoada,

como se Vos tivesse imolado pelos meus e por mim.
E so Vos dei palavras, 6 Deus santo.

Quando achei que exigieis

cabegas sanguinolentas,

um punhado de versos aplacou-nos.

("O Penitente”, Prado, 2010: 65)

Mas a impressdo seria equivocada. Aqui, como em Murilo Mendes, a lembran-
cade Teresa se associa a dimensdo corporea. SO que Adélia ndo canta ainda
0 “corpo de gléria” e sim o corpo terreno. Sua consciéncia da corporeidade
feminina (“L& na gente € assim, sua bobal") parece analoga ao ‘no somos
angeles’, de Teresa (Vida 22, 10). Adélia Prado acha “consolo” nas palavras,
como Teresa nelas achava “regalo” (Conceitos, “Prologo” e 11). E s&o essas
palavras (“um punhado de versos”) que se oferecem ao ‘Deus santo”.

Tampouco falta em Adélia Prado a ocasido de se aproximar da linguagem in-
tensa dos misticos:

O que me da alegria ndo faz rir.
E vivo e sem movimento.
Quando desaparece

todos os meus ossos doem.

("Santa Teresa em éxtase”. Prado: 83)

Este éxtase é encontro profundo, incorpéreo na presenca (“vivo e sem mo-
vimento®), corpéreo na auséncia, experiéncia que deixa marcas na mulher de
carne-e-0sso (“todos os meus ossos doem”).

Dentre as interlocutoras de Teresa encontramos uma notavel romancista,
que foi também tradutora de sua Vida, Rachel de Queiroz (1910-2003). Sem
compartilhar da mesma fé, Rachel sente-se proxima da mulher-escritora,
que soube conquistar reconhecimento universal. Isto é o que fica claro
desde a “Nota da Tradutora’, que precede a Vida de Santa Teresa de Je-
sus escrita por ela propria (originalmente publicada em 1946). Dirigindo-se
ao leitor catdlico e, em especial, a uma amiga a quem dedica a traducdo,
Rachel esclarece que tem “motivos um pouco diferentes dos seus” para ler
Teresa. Mas acrescenta que “sdo também grandes minha admirag&o e meu
respeito pela obra da maior santa de Espanha, que foi ao mesmo tempo um
dos maiores classicos da lingua” (Queiroz, 1998: 7). Pela elevag&o da vida (“a
maior santa de Espanha”), mas também por conseguir impor-se no mundo
ent&o predominantemente masculino da literatura (“um dos maiores clas-
sicos”), Teresa seduz a escritora brasileira (que, mais tarde, viria a ser a
primeira mulher admitida & Academia Brasileira de Letras).

Depois de se referir alinguagem ‘rica e pessoal” do original e as dificuldades
do texto, acrescenta a tradutora que procurou preservar “a forga lirica dos
arroubos poéticos”, bem como “a densa atmosfera espiritual, que ¢ um dos
seus principais encantos” (7).

Esta breve introdugdo permitiu ao leitor brasileiro do seculo XX uma apre-
ciagdo critica do valor do texto teresiano, feita por quem se debrugou so-
bre ele, exercendo também o oficio de escritora.

Amulheres e homens o Brasil deve outras vers8es da obra de Teresa. Abre-
se aqui a vereda das tradug8es, que ndo e possivel agora percorrer. Basta
admirar de longe o trabalho das monjas de varios Carmelos do Brasil - com
especial mengdo ao mérito pioneiro de uma filha do historiador Capistrano
de Abreu, Madre Maria José de Jesus (Honorina de Abreu, 1882-1959). Mas
antes de deixarmos a pausa feita ao lado de Rachel de Queiroz, é preciso
lembrar que a ela se deve uma das ndo muitas tentativas de apresentar Te-
resa ao leitor adolescente. A partir do livro de José Baeza, pensado para o
publico juvenil de lingua espanhola, a escritora brasileira publicou uma adap-
tacdo para os jovens brasileiros, com o titulo Teresa de Jesus.

De inicio se dizia que ha roteiros que se cruzam no territorio que explora-
mos. A adaptagdo davida de Teresa, a que se acaba de aludir, pode indicar-
nos outro caminho: o da recriagdo de sua vida e de sua figura, em poesia
ou em prosa. Exemplo recente, em poesia, ¢ dado por Max Carpenthier em
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Teresa de Avila - 0 éxtase da muralha. A obra toma como ponto de partida
episodios do Livro da vida e das Fundagdes para criar poesias que acompa-
nham os passos da protagonista. Pode lembrar-se, entre muitos, o encon-
tro de Teresa, em Toledo, com dona Luisa de la Cerda:

Sete meses em Toledo, sete vezes
tua oragdo, que tem sete asas de anjo
voou sobre Luisa de la Cerda

e afastou dela arosa depressiva.

Uma mulher e sua dor: Toledo tensa,
Uma mulher e sua dor: Toledo sobe
como um castelo sobe para Deus.

De longe o céu de Avila acompanha
tua piedade em terra toledana

e tambémreza como rezam as torres.
Essas pedras, Teresa, estdo contigo,
entre elas vicejas, ¢ piedade,

sdo tumesma, muralha, misturada

a dor, por uma dor que ndo é tua.

("Sete Meses em Toledo”. Carpenthier, 2001 43)

Nestes versos, como nos de Murilo Mendes, as cidades e as mulheres se
identificam: Teresa é inseparavel de Avila, como Luisa de La Cerda se con-
funde com Toledo.

Sem observar tdo de perto os textos biograficos de Teresa, outra é a pro-
postade Bruno Tolentino (1940-2007). A ele se deve umarecriagdo poética
ndo da propria Teresa, mas de uma personagem teresiana, Katharina, monja
oitocentista de lingua alema. Nela convergem tracos da espiritualidade te-
resiana (trata-se de uma carmelita), mas também, como insinua o nome, da
mistica Anna Katharina Emmerich. Sob autoria ficticia dessa religiosa, To-
lentino publicou o livro de poesias As horas de Katharina, além de um drama
inacabado, sobre o mesmo tema.

A criag8o ou recriagcdo em prosa, por outro lado, por vezes procura ater-se
mais as sugestdes do dado historico. Mesmo estudos biograficos, porém,
em geral recorrem ao que se poderia chamar de “licengas poéticas”, pois
ndo renunciam a ampla liberdade de sele¢do, encadeamento e adaptagdo
de episodios narrados. Dessa largueza de escolhas desfruta com plena
consciéncia a escritora Rosa Amanda Strausz, com Teresa, a santa apai-
xonada (2005). Em obra de leitura agradavel para todos os leitores, espe-
cialmente os jovens, a autora adverte:

Existe material para a constru¢do ndo de uma, mas de varias Teresas.
Cada uma depende das escolhas feitas pelo autor. Por isso, chamo a
Teresaretratada neste livro de minha Teresa.

Que oleitor ndo se engane: trata-se de uma visdo um bocado pessoal (192).

De maior liberdade ainda desfrutam os textos de ficgdo, que submetem
a figura de Teresa a transformages por vezes radicais. Mais que os tex-
tos teresianos, o que parece inspirar certos romances € a imagem da ja
lembrada escultura de Bernini, do éxtase interpretado como experiéncia
sensual. A erotizacdo da figura de Teresa exerce atragdo particular sobre
alguns romancistas. Pode-se talvez mencionar como exemplo a escritora
Heloisa Maranh&o. De sua atencdo a Teresa ja nos falam as poesias de
Castelo Interior & Moradas, mas é da prosa que agora nos ocupamos. Sao
paginas que recorrem a tragos pessoais, reais ou supostos, para formar a
protagonista de uma aventura ambientada no século XVI. Se na Katharina
de Tolentino convergiam duas mulheres misticas, neste romance a figura
central deriva da fusdo da experiéncia espiritual de Teresa com a experién-
cia mundana de Lucrécia Borgia (outra personagem feminina, alias, marca-
da por recriag8es discutiveis). Eis o que diz sobre o romance Lucrécia uma
especialista no estudo das escritoras brasileiras,

Lucrécia nos conta, de maneira fragmentaria e absurda, as aventuras
sexuais-incestuosas de Lucrecia Borgia, a envenenadora, e os éxtases
mistico-eréticos de Santa Teresa d'Avila, a mistica (ambas figuras histo-
ricas do séc. XVI, fundidas em uma so6 personagem-de-fic¢do) (Coelho,
1993:198).

ConsideragGes analogas poderiam fazer-se quanto ao romance Teresa
(1997), reeditado como Teresa, namorada de Jesus (2005), de Deonisio da
Silva. Neste romance, o narrador, ex-seminarista como o autor, imagina re-
produzir o manuscrito de um velho professor, o Padre Divino Mann, que em
“Pedras com Febre -romance para teatro”, nos daria uma versdo erotizada
de episodios da vida de Teresa. Nestas paginas, e em outras semelhantes,
nota-se o fascinio pela grande mulher e pela escritora. Nem isto, porém,
parece levar o autor a plena aceitagdo do que os escritos de Teresa teste-
munham acerca de uma experiéncia que envolve, sim, a dimens&o corporal,
mas que é capaz de ir além dela.

O romance de Deonisio da Silva foi tambem adaptado para o palco, com
o titulo Teresa d'Avila (1993) e eis que ja se vislumbra o caminho do te-
atro brasileiro contemporaneo. Temos de renunciar a pesquisa-lo agora,
mas convem lembrar que sob diversas perspectivas se tem evocado a fi-



gura de Teresa. E o que ocorre em textos como A Sétima Morada, de Jose
Maria Ferreira (1975); Noite Escura (1998), de Paulo Vieira; Teresa d'Avila, a
santa descalca (2002), de Fidelys Fraga, que contou com assessoria de
uma estudiosa da espiritualidade teresiana, Lucia Pedrosa de Padua. Sem
entrar na apresentagdo de textos traduzidos, mas somente para reafir-
mar a continuidade da presenca de Teresa no teatro brasileiro, lembre-se
a encenacdo de A Lingua em Pedagos, do espanhol Juan Mayorga. Relendo
com ampla liberdade paginas teresianas, a obra teatral, didlogo imaginario
entre Teresa e um inquisidor, esteve em cartaz em S&o Paulo, com grande
afluéncia de publico durante o ano de 2075.

Dentre tantos encontros que ficam por lembrar estdo os que ocorrem um
tanto a sombra, pela presencga, mais ou menos subjacente, da obra de Tere-
sa em alguns escritores brasileiros. Como fonte de imagens ou de organiza-
cdo textual, esse encontro assomaria, por exemplo, na criagdo poética de
um dos grandes nomes da literatura brasileira do seculo XX, Cecilia Meireles
(1901-1964). Haveria em sua poesia indicios de um “caminho de ascese que se
assemelha ao buscado pela espanhola Teresa D'Avila, no século XVI" (Coelho:
40). Particularmente em “O Casulo”, a critica tem vislumbrado tragos da ima-
gem dalagarta, das Moradas.

Teresa é ainda expressamente notada como interlocutora por um dos no-
mes mais conhecidos do romance e do teatro no Brasil contemporaneo:
Ariano Suassuna (1927-2014). Ele proprio ¢ quem declara que “também fui
muito influenciado por Santa Teresa de Avila, mulher por quem eu tenho
grande admiragdo” . Ja se tem sustentado ainda que as Moradas serviriam
de fio condutor para os labirintos imaginarios do Brasil profundo, nos quais
se desenrola o que muitos consideram o mais inovador dos romances bra-
sileiros posteriores a Machado de Assis, Grande Sertdo-Veredas, de Guima-
rdes Rosa (1908-1967) (cfr. Sperber, 2006).

Uma vez mais um dos caminhos que percorremos desemboca em outro: o
da historiografia e da critica literaria, voltada para a obra de Teresa. Aqui
vislumbramos, ainda no século XIX, a figura precursora de Joaquim Norberto
de Sousa e Silva (1820-1890). Sua contribuig&o ao estudo daliteratura bra-
sileira j& havia sido valorizada por Juan Valera, que, referindo-se a outro de
seus escritos, considera-o “discreto autor” (1996: 96). E é justamente ao
tratar de uma brasileira, ndo personagem literaria, mas historica (a funda-
dora do Carmelo do Rio de Janeiro), que Joaquim Norberto dedica a Teresa
de Jesus uma extensa nota, que merece aqui mengao, apesar das impreci-
sBes. Eis o que diz, por exemplo, quanto ao estilo de Teresa:

Suas obras como que respiram um odor celeste, que enleva; ressumbra ne-
las um sentimento mistico, que ndo fala ao coragdo, mas a alma; seu estilo
¢é suave e fluente; porém aparecem aqui e ali seus defeitos, algumas faltas
e pequenas incorre¢des. As mais gabadas s&o uma alegoria intitulada Cas-
telo da Alma, os avisos espirituais, escritos com bastante erudi¢do e as
suas cartas, que formam dois volumes, em cada uma das quais, segundo a
assercdo do bispo de Osma, D. Juan de Palafox y Mendoza, se descobre o
admiravel espirito desta virgem prezadissima, a quem comunicou o Senhor
tantas luzes para que elas ilustrassem e melhorassem as almas.

Santa Teresa era poetisal Ainspiragdo do Céu, o fogo sagrado da poesia
lhe inflamava o cérebro. Toda sensibilidade, toda religiosa, ela empunha
alira[sic] do cristianismo e de seus labios desprendem-se versos cheios
de melancolia, mas de uma melancolia toda embebida no prazer da subli-
me dor do cristianismo (2004: 84).

Palavras de louvor e admiragdo, para além do eco de restri¢8es que seriam
talvez remanescentes de formac&o neoclassica (os “defeitos’, provavel-
mente aludem ao tom coloquial do estilo teresiano). Pode acrescentar-se
que parece pouca a familiaridade do autor com os textos originais. A nota
final, sobre a unido de prazer e dor na vida crista chama a ateng&do por pre-
nunciar discuss8es que, em termos mais propriamente psicolégicos, serdo
retomadas pela critica literaria brasileira.

Para voltar, porém, aos contemporaneos, entre os criticos que a estuda-
ram € preciso aqui, como nos caminhos da poesia, do romance e do teatro,
deixar de lado outros interlocutores (como Alceu de Amoroso Lima, que co-
memorou o doutorado teresiano) e limitar-nos a dois dos mais conhecidos.

Em paginas dedicadas a santa escritora, Agrippino Grieco (1888-1973) se
empenha em distingui-la da imagem corrente, muitas vezes calcada, como
se tem visto, na interpretacdo sensual da obra de Bernini. Diz ele:

Sim, quem quiser aferir do valor dessa mulher unica, ndo a avalie pelo lan-
guoroso grupo escultérico de Bernini[...]. Julgue-a, sim, pela coragem, al-
tivez, com que afrontou a doenga e viveu sempre a morrer, sem se quei-
xar, sem azedumes nos escritos, escrevendo as coisas mais brandas de
mao crispada e com dores horriveis a retorcerem-lhe o corpo (39).

O mesmo critico louva efusivamente o valor da mulher:

Figura s6 comparavel a de Santa Catarina, essa mulher, diante de quem se
inclinavam Bossuet e Fénelon a proposito da querela do quietismo, valeu
mais para a Espanha que a conquista das minas do México (36).

Paraele, Teresa é “temperamento masculo, varonil, sem ser gérgona, virago,
sem perder jamais as doguras e finuras do sexo” (36), ou ainda uma “ama-

zona sagrada” (39). Elogio cuja formulagdo talvez desagrade as mulheres
de hoje, mas que parece antecipar imagens da poesia de Murilo Mendes: a
“pedra macha”, o “mistério masculino de Espanha”.

Ao meérito da escritora o critico da particular relevo:

Escritora naturalmente classica, é autora dos trechos mais belos e pu-
ros da lingua castelhana. Ao contrario dos autores que transmudam vi-
cios pessoais em vicios de linguagem, seu estilo era o limpido espelho da
pureza de sua almal..].

Doutrinadora severa, deixava a sua bondade desforrar-se numa episto-
lografia encantadora, humanissima, terra a terra, sem pose empertigada
e sem babadouros engomados, deslizando pelo estilo com sandalias que
mal faziam ruido. Ela foi perfeitamente digna de falar em “caminho de
perfeicdo” e “castelo interior”, gue no caso dela ndo eram simplesmente
dois brilhantes titulos de livros (38-39).

Enfim, lembra Agrippino Grieco que “muitos a consideram prosadora supe-
rior a Cervantes” (39).

Os estudos de Otto Maria Carpeaux (1900-1978), austriaco de nascimento
que adotou o Brasil como segunda patria, continuam ainda a ter grande
repercussdo. Também Carpeaux assinala a importancia de Bernini para a
fixacdo da imagem teresiana - “a santa desmaiando perante a visdo in-
confundivelmente erotica de um anjo” (1960: 1002) - para entrar depois no
tema darelagdo entre experiéncia mistica e patologia. Para ele, em Teresa
conviviam santidade e enfermidade psiquica, sem que ambas se excluissem,
pois “ndo existe contradicdo entre as duas qualificagBes” (1002). E acres-
centa que em Teresa “a santidade foimais forte: as histéricas sdo egoistas
e esgotam-se em atividades fingidas; a santa era o amor encarnado e, qua-
se se diria, um grande homem de a¢&o” (1002-1003).

Para ele, enfim, Teresa é “a grande intelectual entre as mulheres santas”
(2005: 474). Nestas paginas, como nas de Agrippino Grieco, nem sequer se
imagina a Teresa “cristd nova”, dado biografico que pouco tempo depois se
viria a luz. Haja vista uma reflexdo como esta: A energia da sua expressdo
é enorme, ajudada pela linguagem algo arcaica. Teresa é da velha estirpe
de Castela: sdbria, pratica, altiva, independente como o Cid" (1960: 1003).

Em Carpeaux fica também claro o reconhecimento do valor da escritora:

Com efeito, Santa Teresa ¢ uma santa popular, incomparavelmente mais re-
alista que o seu companheiro-poeta. [...] Sobretudo a leitura de suas cartas
impressiona pelo realismo, pelo humor, pela capacidade de a¢&o (1960:1002).

Conclui o critico que “Teresa foi, além de prosadora, poetisa rara, mas ins-
pirada” (1004).

Impossivel recordar aqui os numerosos ensaistas contemporaneos, que em
estudos, artigos, teses, tém tratado da escritora : é preciso, a esta altura
acrescentar algo sobre Teresa vista por poetas e prosadores mais antigos.

Sim, pois se até agora seguimos caminhos proximos de nossos tempos, ndo
podemos deixar de lancar ao menos um rapido olhar para escritores mais
distantes, do periodo colonial. Noticias de Teresa ndo demoraram a chegar
ao novo pais americano. Ainda no século XVI se erguiam no Brasil conventos
carmelitas. Os frades calcados e, mais tarde, os descalgos, traziam consi-
go o testemunho da reforma iniciada pela mulher que nas primeiras décadas
do século XVII seria canonizada. Desde entdo comegam a surgir também as
primeiras manifestages literarias brasileiras inspiradas por sua vida e obra.

N&o é preciso insistir naimportancia dos ceélebres sermdes do jesuita Antonio
Vieira (1608-1697). Portugués de nascimento, o maior orador sacro de sua
lingua é também estudado na literatura do Brasil, onde passou grande parte
da vida. Uma Teresa protagonista no mundo masculino é a que Vieira res-
salta em um dos grandes sermdes: a ela se deve a reforma da vida religiosa
ndo somente de mulheres, mas de homens também. Diz o jesuita que a Santa
fundou “conventos de anjos humanos, uns com nomes de mulheres, outros
com nomes de homens, que todos reconhecem a Santa Teresa como mae”.

Com a oratéria sacra pode-se dizer que Teresa faz entrada nas letras bra-
sileiras. Deste género literario podem ser exemplos o “Sermdo da Gloriosa
Madre Santa Teresa” (1697), com o qual o beneditino Ruperto de Jesus
participava das celebrag8es da inauguragdo do convento dos Descalgos
na Bahia, ou, na mesma ocasido, o “Sermdo da Esclarecida e sempre Glo-
riosa Virgem S. Teresa de Jesus, fundadora dos Carmelitas Descalgos”, do
carmelita Antdnio da Piedade. Mas conviria talvez, no caso da oratoria sa-
cra, caminhar um pouco mais, para chegar até pregadores atuantes apos
a independéncia do pais. Vem a lembranca, ja pelo nome, frei Francisco de
Santa Teresa de Jesus Sampaio (1778-1830), mas outros, menos conheci-
dos, podem merecer atengdo, como José Norberto de Oliveira Abreu, com
sua “Oracdo de Santa Teresa” (1852)".

Quem se dedique a presencga de Teresa nas letras do Brasil colonial, en-
contrard na lirica terreno igualmente fecundo. Haja vista Manuel Botelho
de Oliveira (1636-1711). Em “A Santa Teresa”, o poeta assim canta a trans-
verberagao:

Com generoso amor, com fé notoria
Teresa em Cristo amante transportada,
vivia j& na sétima Morada,
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que j& do mundo vil tinha a vitoria.

Contra os gostos da vida transitoria
foi dalanga do fogo trespassada,
que em serafico amor toda abrasada
seu coragdo se viu posto na gléria.

Em Cristo dos tormentos satisfeito
uma lanca de ferro se imprimia
mas Teresando teve o ferro aceito.

Antes maior fineza se avalia
porque o ferro, de Cristo abria o peito
mas o amor, de Teresa o peito abria (1971 68).

A imagem do “coracdo [..] na gléria”, deste soneto, parece prenunciar o
“corpo de gléria”, da Teresa de Murilo Mendes.

Também na propria lingua de Teresa o poeta Botelho de Oliveira a celebra, evo-
cando-a como "Madrina” das bodas entre Jodo da Cruz (ent&o recentemente
beatificado) e a ‘Dama hermosa” (a vida pobre e austera do Carmelo primitivo):

[.]

Estaba una Dama hermosa
retirada afios atras,

que la prenda del retiro

es joya de la beldad.

[.]

Conociendo, Juan, sus quejas
la quiso solicitar

que alos golpes de porfias
no hay dificil pedernal.

Reducida finalmente
vino con ella a casar
que si es unién el amor
el desposorio la da.

Haced grandes fiestas
celébreseya

la boda Divina

del Beato Juan.

Los otros galanes

no lo han de estorbar

que fue laMadrina
Teresainmortal (139-140).

Apresenca de Teresa no Brasil colonial intensifica-se desde a sequnda me-
tade do século XVII. De fato, a partir de ent&o, a ela passam a dedicar-se
numerosas homenagens literarias. O principal motivo das celebragdes foi
fundar-se, no Rio de Janeiro, entdo capital do Brasil, o primeiro convento de
Carmelitas Descalgas, justamente chamado Convento de Santa Teresa. As
academias literarias brasileiras, reflexo do movimento surgido com a Arcadia
Romana, se empenharam em cantar a padroeira. Assim fizeram os académi-
cos, clérigos e leigos, em portugués, castelhano e latim. E justamente por se
tratar de celebrar a grande reformadora de mulheres e homens, comecemos
por mencionar, entre os que prestam homenagem, Angela Rangel, a quem ja
fizreferéncia em outro trabalho (Cfr. Pifiero, 2000). A ela se deve o “romance
lirico” intitulado “Fundar Casa en Dios”, do qual cito uma estrofe:

Es un nuevo Paraiso

Porque se suele decir,

Que es cada Teresia un Angel,
Cada Monja un Serafin (1969: 211).

Também em espanhol escreve o académico Roberto Car Ribeiro. Seu sone-
to exalta o patrocinador do convento, o proprio governador, que por mo-
déstia declinava associar seunome a casa das filhas de Teresa. A poesia se
inicia por um trocadilho com o sobrenome da Santa (“Ahumada”) e continua
com a evocacgdo da Virgem, patrona do Carmelo (a que “pisa la Serpiente”)
e da propria Teresa, fiel seguidora de quem os carmelitas veneram como
patriarca, o profeta Elias (‘Paloma Eliana”). Eis alguns versos:

Ala Ahumada, no de humo deslumbrado,
Mas del de suave olor, que el fuego ardiente
De Amor Divino elevareverente

De la Deidad al fuego sublimado:

Ala que sin coturno delicado

Estrellas calza, y pisa la Serpiente
Enlas malezas, que hieren dulcemente
Del mistico Carmelo ardiente y helado:

Ala Paloma Eliana un nido, o un Templo
Hacéis, y, porque el vano mas se asombre,
Que la mano encubris, al dar, contemplo (1969: 162).

Aesta altura se abre mais um caminho de indagagdo da presenca de Teresa
no Brasil. O Convento das Carmelitas mereceria ser estudado também como
centro difusor da presenga teresiana na cultura brasileira e, especificamen-
te, na cidade do Rio de Janeiro. A propria geografia é testemunha disso: o
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monte onde se eleva o convento, antes conhecido como Morro do Desterro,
passou a ser Morro de Santa Teresa; ladeira de Santa Teresa veio a chamar-
se a trilha que subia do centro da cidade até o convento; enfim, Santa Te-
resa, simplesmente, toda aquela regido, hoje ocupada pelo bairro do mesmo
nome, um dos mais celebrados e pitorescos da antiga capital brasileira.

Paginas notaveis dedicou ao convento o romancista Joaquim Manuel de Ma-
cedo (1820-1882). Na obra em que descreve monumentos e bairros cariocas,
Um passeio pela cidade do Rio de Janeiro, Macedo reserva-lhe todo um ca-
pitulo, ndo deixando de evocar brevemente a propria Teresa, com conside-
ragGes por vezes analogas as do ja citado Joaquim Norberto. Direta ou indi-
retamente, a padroeira do convento passou a inspirar também a literatura
ambientada naquelas paragens. Ao Carmelo estaria ligado o halo de soliddo
sagrada, por ndo dizer mistica, por vezes assumido pelo bairro nas paginas
de romancistas e contistas. Para citar o maior nome do romance brasileiro,
Machado de Assis (1839-1908), lembrem-se as primeiras linhas de laid Garcia:

Luis Garcia era funcionario publico. Desde 1860 elegera no lugar menos
povoado de Santa Teresa uma habitagdo modesta, onde se meteuasie
a sua viuvez. Ndo era frade, mas queria como eles a soliddo e 0 sossego
(1986; v. I: 393).

N&o se pode esquecer que Machado de Assis indica “Santa Teresa de Je-
sus” como autora dos versos que servem de epigrafe a uma de suas poe-
sias: “Muéveme, en fin, tu amor en tal manera / Que aunque no hubiera cielo
yo te amara”. A citagdo é do soneto anénimo “No me mueve, Sefior, para
quererte’, cuja atribuicdo a Teresa, como se sabe, hoje se considera pouco
fundada (“Fé”, 1986 v. IIl: 189).

O grande testemunho literario da vinculagdo entre Teresa e seu bairro
deve-se, contudo, a uma das maiores vozes da poesia brasileira, Manuel
Bandeira (1886-1968), com sua “Oracdo a Santa Teresa”™:

Santa Teresa olhai por nés
Moradores de Santa Teresa
Santa Teresa olhai por nds
Moradores de Santa Teresa

Antigamente o bonde era no Largo da Carioca atras do chafariz
Na estagdo tinha uma casa de frutas

Onde o chefe de familia

Podia comprar a quarta de manteiga sem sal

Alata de biscoitos Aimoré

Alingua do Rio Grande

O homem das balas recebia recados, guardava embrulhos

De vez em quando havia um desastre na manobra do reboque
Bom tempo em que havia desastre na manobrado reboquel!
Porgue hoje ¢ alino duro

Na ladeira dos fundos do Teatro Lirico.

*kk

Santa Teresa olhai por nés

Moradores de Santa Teresa

Santa Teresarogai por nos

Moradores de Santa Teresa

Rogai por nés junto ao prefeito da cidade.

Rogai pelos tisicos

Rogai pelos cardiacos

Rogai pelos tabéticos

Rogai pela gente de félego curto

Rogai por mim e pelo pintor Artur Lucas.

Nos fundos do Teatro Lirico

Tem um mictério

Rogai pelas donzelas do morro obrigadas a passar diariamente em frente
do mictario.

Santa Teresarogai por nés
Moradores de Santa Teresa
Estamos comendo da banda podre
Faz um ano (2009: 303-304).

Avoz do poeta nos p&e diante de um bairro que vai perdendo as marcas fa-
miliares de um passado (“Antigamente..”) guando os mais fracos se sentiam
amparados, quando se conheciam pelo nome os vizinhos (“Artur Lucas”) e
até os alimentos (“biscoitos Aimore”, “lingua do Rio Grande”). Agora avanca
aimpessoalidade dos que passam sem criar raizes (a frieza e degradacdo do
“mictorio”); os moradores perdem os lagos de familiaridade e est&o “comendo
da banda podre”. Daqui surge a oragdo inspirada pela padroeira. Ao contrario
do que poderia talvez parecer, é profundamente teresiana a prece de Manuel
Bandeira, visitante familiar do Carmelo (onde vivia uma prima sua). A Teresa
aqui invocada, mais que a escritora mistica, ¢ a fundadora de comunidades
fraternas; a andarilha que conheceu os percalgos de estradas intransitaveis,
de ordens de despejo, de vizinhangas indesejaveis, de incompreensdo de au-
toridades, de falta de dinheiro; a mulher que, mal fundado o primeiro Carmelo
reformado, teve contra si as autoridades municipais de Avila. Aquela, enfim,
que tantas vezes esteve também “comendo da banda podre”. A esta Teresa



é que se pede que rogue “junto ao prefeito da cidade”, a ela é que se pede, re-
petidamente: “rogai por nos”, “olhai por nos”. Longe da imagem convencional,
mais ou menos marcada por ambiguidades, a poesia de Bandeira se mostra
enraizada na mulher mergulhada no quotidiano, na escritora das Fundagdes
e das Cartas, na Teresa que soube encontrar Deus tanto na mais alta ora-
¢80 como entre “entre los pucheros” (Fundacdes 5, 8), na simplicidade das
tarefas domésticas.

E com Bandeira voltamos ao nosso caminho inicial, o da poesia contempo-
ranea. Como vimos, diversos sdo os rumos que se abrem a quem comece a
percorrer este territorio, numerosos os interlocutores de Teresa. As breves
pausas que fizemos, as vozes que pudemos escutar (sabendo que n&o foi
possivel ouvir tantas outras), tudo nos levou sempre a alguma experiéncia de
encontro da literatura brasileira com a monja escritora. Fica, pois, o convite
a que, agora, cada leitor ou leitora complete este percurso, escolha também
caminhos, entre os muitos que se abrem neste campo fecundo, ainda quase
todo por explorar. Para que se animem a fazé-lo, estas breves consideracGes
esperam servir de incentivo. Como esperam oferecer modesto tributo ao V
Centenario de Teresa de Jesus, escritora e mulher protagonista.
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por exemplo, um dos principais pensadores positivistas brasileiros, Miguel
LLemos (1854-1917), que dedicou estudo de homenagem ao Terceiro
centendrio de Santa Teresa - 15 de outubro de 1582-1882. Entre os
contemporaneos, alguns ja citados, estdo Carlos Alberto Libanio Christo,
Frei Betto, autor de estudo introdutério a uma recente tradugdo do
Livro da Vida; Vivaldi Moreira (1912-2001), com Teresa de Avila: escritora

e mistica (,1978). Clara de Goes, também poeta, autora de tese sobre
Teresa d'Avila: A Escrita do Desejo (1999).

10. Note-se, porém, que este sermdo e o outro dedicado a Santa, Sermado
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1. Ambos os sermdes foram publicados em Lisboa: o de Ruperto de Jesus,
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CAPITULO V
Aiconografia do éxtase maior de
Santa Teresa d’Avila no Nordeste do brasil

RobertaBacellar Orazem'

Santa Teresa D'Avila é uma das mais importantes figuras femininas da Ida-
de Moderna para algreja Catolica, sua fama percorreundo somente em pai-
ses europeus como Espanha e Portugal, como, tambem, na Ameérica, Africa e
Asia. As pesquisas revelam que a devogdo a Santa Teresa de Jesus ocorreu
em meio aos nobres, religiosos e politicos, mas, também, entre a populagdo
mais humilde na Peninsula Ibérica e além-mar. No Brasil, a devocdo a Santa
Teresa D'Avila surgiu a partir do século X VI, e foi divulgada e cultuada atra-
veés, principalmente, das igrejas dos carmelitas descalcos e das igrejas da
Ordem Terceira do Carmo, mas, também e em menor escala, através das
igrejas dos carmelitas calgados.

Neste trabalho, primeiramente, falaremos da divulgagdo do modelo de san-
tidade de Santa Teresa D'Avila, construido com base na Contrarreforma da
Igreja e sendo disseminado através de escritos e gravuras, por diversas ca-
madas da sociedade, em varias regides catolicas como Espanha, Portugal,
Brasil, entre outras. Depois, discutiremos sobre a mistica teresiana, gue é a
principal tematica da hagiografia de Santa Teresa D'Avila. Por fim, analisa-

remos a iconografia mistica do Extase Maior de Santa Teresa D'Avila, repre-
sentada em pinturas produzidas no periodo colonial, em igrejas carmelitas
naregido do Nordeste do Brasil.

A divulgacdo do modelo de santidade de Teresa d’'Avila

O processo de santificagdo de Teresa de Avila foi répido dentro da Igreja, por
ter sido beatificada em 1614, trinta e dois anos apos a sua morte, e canoni-
zada em 1622. Segundo Borges (2005), ndo & mero acaso a santificagdo de
Teresa D'Avila, ja que foi uma atitude da época enfatizar e divulgar o mode-
lo de santidade, sendo priorizada no governo de Felipe Il, tanto na Espanha
quanto em Portugal. “N&o foi por coincidéncia que surgiram tantas figuras
vistas como santas num mesmo periodo: Sdo Pedro de Alcantara, Santa Te-
resa D'Avila, S&0 Jodo da Cruz, também elas influenciadas pela geragdo an-
terior, onde pontificaram nomes como Sdo Jodo de Avila, S3o Francisco Xa-
vier, Santo Ignacio de Loyola e Santo Tomas de Villanueva” (Borges, 2005: 2).

Todavia, era muito mais recorrente a canonizagdo de homens com atitudes
santas, raras eram as mulheres com virtudes suficientes para serem san-
tificadas pela Igreja. Cammarata (1992) demonstrou a restrita condi¢do da
mulher na época Moderna, dizendo que, dentre varios casos, ela era rele-
gada aos servigos domeésticos, e, em outros casos, aquelas que quisessem
exercer o sacerdocio, mas que possuissem uma postura fraca, mandava-
se que fossem excluidas junto aos hermafroditas, monstros e dementes.
Cammarata demonstrou que o discurso mistico foi bem apropriado por
SantaTeresa D'Avila, ja que, na época, foi o unico discurso onde uma mulher
atuou e falou de uma maneira publica. Assim, a monja utilizou de estraté-
gias de submissdo e uso de linguagem intima que elevou seu exemplo de
santidade:

Os argumentos intelectuais dos eruditos sobre a deficiéncia natural femi-
ninajustificam a exclusdo da mulher da hierarquia eclesidstica e da educa-
¢do teoldgica.[..] Ao escrever a partir de uma posigdo de exclusdo cultural,
Santa Teresa de Avila teve que adaptar o discurso tradicionalmente mas-
culino a articulagdo do desejo feminino para poder definir sua totalidade
de prazer ou éxtase (Cammarata, 1992: 58).

Santa Teresa D'Avila também teve que ser orientada e justificada por algu-
mas figuras masculinas, principalmente, por religiosos e nobres espanhdis.
Logo apos amorte de Teresa D'Avila, existiram pelo menos quatro biografos,
religiosos de variadas ordens religiosas da Espanha, que exaltaram a santida-
de dela em biografias completas, principalmente, para impulsionar o processo
de beatificagdo dela. Foram eles: Padre Francisco de Ribera, da Companhia
de Jesus; Frei Diego de Yepes, da Ordem de Sdo Jerénimo; Frei Luis de Leon,
da Ordem de S&0 Agostinho; Julidn de Avila, dos carmelitas descalgos.

Sobre a divulgagdo da vida de Santa Teresa na Espanha, ha alguns exemplos
do inicio do século XVII, expostos no trabalho de Martin (2008). O autor re-
forca como aimagem de um santo naquela época, nesse caso, a imagem de
Santa Teresa, constituiu-se em um meio fundamental de devogdo, presente
em todos os ambitos da sociedade e localizados em diferentes tipos de do-
cumentos formais e informais.

Dentro do universo feminino religioso, ou seja, nos conventos femininos car-
melitas e de outras ordens religiosas, algumas historiadoras como Célia Bor-
ges, Leila Mezan Algranti e Margareth Gongalves retrataram a influéncia de
Santa Teresa em Portugal, no Brasil e nas Indias. As autoras registram que,
ateé o seculo XIX, Teresa foi um exemplo de santidade para muitas religiosas
que leram seu Livro da vida, chegando até ao ponto de ter atitudes e com-
portamentos idénticos aos da Santa, como o misticismo na expressdo das
visBes e éxtases.

Devido a talvez um clima cultural e religioso instalado na Peninsula Ibérica,
e também por causa das ofensivas da Inquisicdo, certo € que o interesse
pela mistica se acentua. Teresa de Avila, com seus escritos, iria ocupar um
lugar central e influenciar legies de interessados nos assuntos de alta
espiritualidade. O caminho por ela trihado e os registros das suas experi-
&ncias impuseram-se como um modelo a imitar [...]. Onde chegaram os es-
critos da Santa de Castela, sempre se encontra a figura de uma religiosa
candidata a santidade. Ndo se trata aqui de discutir o valor da santidade
em si,mas de mostrar os varios casos onde, pela leitura das obras de Tere-
sa, muitas mulheres se decidiram a experimentar amesma via e a construir
aidentidade baseada numa vida de perfeigao (Borges, 2005: 3).

O grande conhecimento sobre a vida de Santa Teresa de Jesus iniciou a
partir dos escritos dela que circularam pelos reinos catolicos, principalmen-
te, depois da morte dela. Durante a vida dela como religiosa, Santa Teresa
D’Avila teve uma vasta produgdo literaria, pois foi letrada, mestre de religio-
sas e figura importante no contexto de sua época. Santa Teresa de Jesus
escreveu quatro grandes obras: Livro da vida (1562-1565), Caminho de per-
feicdio (1566), Castelo interior ou Moradas (1577) e o Livro das Fundagdes
(1573-1582). Também s&o de sua autoria diversos outros livros religiosos que
tratam sobre as regras de vida religiosa, que foram seguidas pelos carmelitas
descalgos, e sobre vida intima e religiosa com Deus, enfatizando uma lingua-
gem mistica. Quase todos os livros foram escritos a pedido dos confessores
espirituais dela. Ainda, Santa Teresa de Jesus escreveu algumas poesias e
cerca de quatrocentos e cinquenta cartas, muitas delas, enderecadas a no-
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bres, religiosos e politicos influentes da Espanha, principalmente, no periodo
da Reforma dela na Ordem do Carmo.

A produgdo literaria de Santa Teresa tem uma linguagem simples, além disso,
trata de assuntos relacionados a mistica, tema de grande interesse entre os
devotos catolicos durante aldade Moderna. Esses foram alguns dos motivos
pelos quais as obras dela foram tdo rapidamente difundidas naquela época,
pois conseguiram atingir diversas camadas da sociedade em reinos catolicos
como Espanha e Portugal, conquistando, principalmente, o publico feminino
religioso e laico.

Além disso, o modelo de santidade de Santa Teresa D'Avila também foi di-
vulgado nos reinos e coldnias catdlicos através de gravuras, nesse caso, as
suas imagens foram feitas a partir dos escritos delas e de seus bidgrafos,
refletindo, principalmente, cenas das virtudes dela. Berbara (2009: 8) afirma
que sdo citados cerca de guinhentos milagres no processo de canonizagdo
de Santa Teresa D'Avila. Amaioria estarepresentada na hagiografia dela, isto
é,nas imagens santificadas de Teresa de Jesus que foram impressas e divul-
gadas por meio de gravuras. Afirma Campos:

Com a Contrarreforma, operou-se a multiplicacdo das imagens e reli-
quias de bem-aventurados que experimentaram a vida humana. Os san-
tos tornaram-se, para o mundo catolico, concidaddos dos seus devotos,
configurando-se como modelos de vida retratados nas suas biografias,
muitas vezes, com tragos de humanidade, podendo, assim, as pessoas
comuns se apropriarem ou tentarem copiar os exemplos de exercicio de
piedade (2003: 150).

As imagens dos santos eram produzidas a partir de sua efigie, que era o
verdadeiro retrato, ou seja, de pinturas e gravuras feitas da pessoa ainda
em vida. Em relagdo a Santa Teresa de Jesus, a efigie dela foi pintada por
um carmelita, Frei Juan da Miséria, sendo essa a Unica tentativa de copiar a
imagem quando ela ainda era uma religiosa vivendo em mosteiro carmelita.
A efigie de Santa Teresa, por sua vez, tornou-se base para as demais re-
feréncias da fisionomia dela, ajudando outros gravadores a produzir séries
de gravuras oficiais sobre cenas da vida dela, que foram encomendadas a
alguns gravadores dos Paises Baixos pelos carmelitas descalgos. Ademais,
as gravuras foram um material de grande acessibilidade na época, facilitan-
do a divulgagdo imagética dos modelos de santidade impostos pelalgreja e
areproducdo de obras de artes pelos artistas da I[dade Moderna.

Uma das hagiografias oficiais de Santa Teresa D'Avila mais divulgada foi
realizada em 1613 por gravadores dos Paises Baixos, Cornelius Galle (1576~
1650) e Adrian Collaert (1560-1618), renomados artistas flamengos. De
acordo com Sebastian (1989: 244), a encomenda da série de vinte e cinco
gravuras foi solicitada pela carmelita descalga Ana de Jesus. A partir dessa
serie de gravuras, outras mais foram produzidas sobre a vida de Santa Te-
resa D'Avila durante toda a Idade Moderna, de gravuras oficiais a gravuras
populares, no intuito de divulgar as virtudes da Santa, principalmente, sua
vida mistica.

Arepresentagdo damistica de Santa Teresa de Jesus

Entre diversos atributos de Santa Teresa de Jesus, um dos principais e mais
famosos ¢é a mistica. Tanto Santa Teresa quanto S&o Jodo da Cruz foram
considerados os mais famosos misticos da Idade Moderna, ja que seguiam
a chamada mistica da agdo, ou seja, aplicaram a mistica na vida religiosa
deles, participando das atividades recomendadas na época do Concilio de
Trento. Segundo Borriello:

Os misticos sdo os que atestam que Deus é visivelja agora pela fé ouem
visdo. Ver Deus é dar-se conta de que ele existe e de que, como no caso
de Agostinho, ¢ inutil procura-lo fora de si, porque ele esta no intimo do
homem mais do que o proprio homem. Por isso, a historia da mistica, isto
é, daquela experiéncia que se faz no plano sobrenatural e nas profunde-
zas misteriosas do encontro homem-Deus, s¢ pode ser a tentativa de
apreender a experiéncia que, ao longo dos seculos, o homem fez dessa
presenca misteriosa e, no entanto, clara, secreta, mas também luminosa
(2003:706).

Segundo relatos de Santa Teresa D'Avila em seu Livro da vida, os encontros
misticos com Deus, seja através de visdes da Pomba do Espirito Santo e de
Jesus Cristo, aconteciam em momento de contemplagdo, principalmente,
quando ela estava enclausurada na cela do convento. Santa Teresa rela-
tou sobre seus varios momentos misticos de éxtases ou unides espirituais,
cujas sensagdes sdo explicadas da seguinte forma:

Quisera eu saber declarar [..] a diferenca entre a unido e o que chamam
arroubo ou elevagdo, ou voo do espirito, ou arrebatamento, que tudo é um
so. Digo que todos esses nomes diferentes significam uma Unica coisa,
que também se chama éxtase [...]. Nesses arroubos parece que a alma n&o
anima o corpo e assim se sente muito bem que Ihe falta o calor natural: vai
esfriando, embora com grandissima suavidade e deleite. [..] e vedes que
sois levados, mas ndo sabes para onde; porque, embora sendo grande o
deleite, 0 nosso natural fraco sente-se temeroso ao principio e é mister
alma muito mais determinada e animosa que nos estados precedentes,
para arriscar tudo venha o que vier, e entregar-se nas mdos de Deus [..]. E
com tais extremos que muitissimas vezes queria eu resistir, especialmen-
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te, algumas em que estava em publico e varias outras em segredo, e usava
de todas as minhas forgas, temendo ser enganada (Vida 20,1- 4).

Teresa teve momentos de éxtase junto a visdo da Pomba do Espirito Santo:
“Perdeu as consideragdes e ao ouvir aquela lingua divina, na qual parece que
falava o Espirito Santo, assaltou-me um grande arroubo que quase me fez
perder os sentidos, embora durasse pouco tempo” (Vida 34, 16). Ainda como
mistica, Santa Teresa afirmou ter se casado com Jesus, relatando cenas de
Entrega Mistica e do Casamento Mistico: "Muitas vezes me diz Sua Majesta-
de, mostrando-me grande amor: J& és minha e Eu sou teu'. As palavras que
tenho costume de dizer e, segundo penso, digo com verdade s&o: ‘Que me
importo eu comigo, Senhor, sendo Convosco?” (Vida 39, 21).

Porém, um dos temas de éxtase mais recorrentes é o Extase Maior, cena
onde Santa Teresa teve a sensagdo de que um anjo atingiu o coragdo dela
com uma flecha de fogo, momento concebido, primeiramente, em 1562 no
Convento da Encarnagdo da cidade de Avila na Espanha:

Quis o Senhor conceder-me algumas vezes esta visdo: via um anjo perto
de mim ao lado esquerdo, em forma corporal - coisa que ndo costumo ver
sendo por milagre. Embora muitas vezes se me representem anjos, ndo os
vejo sendo como da visdo de que ja falei antes. E esta visdo quis o Se-
nhor que eu a visse assim. N&o era grande, antes pequeno, muito belo, e
o rosto tdo incendido que parecia ser dois anjos mais elevados - desses
que parecem abrasar-se todos. Deve ser dos chamados querubins, pois
0s nomes ndo me disseram; mas bem vejo que no céu ha tanta diferenca
de uns anjos para outros, e de outros a outros, que ndo as poderia dizer.
Vi-lhe nas m&os um grande dardo de ouro e na ponta da arma pareceu-
me ver um pouco de fogo. E parecia que me enfiava pelo coragdo algumas
vezes e me chegava até as entranhas. Ao tira-lo, cuidava eu que as levava
comigo e me deixava toda abrasada, num grande amor de Deus. A dor era
tdo forte que me fazia soltar gemidos; e tdo excessiva a suavidade que
me deixava aquela dor infinita, gue ndo podia desejar que me deixasse nem
se contenta a alma com menos de que Deus. Ndo e dor corporal, mas espi-
ritual, embora o corpo ndo deixe de ter participagdo e grande. E um trato
de amor tdo suave que passa entre Deus e a alma que, suplico eu a sua
bondade, faga-o gozar a quem pensa que estou mentindo (Vida 29, 13).

Essa foi uma das cenas mais comuns relatadas por Santa Teresa e que
acontecia com grande frequéncia em sua vida. No periodo contrarreformis-
ta, foi a cenamais divulgada da vida de Santa Teresa D'Avila pela iconografia
crista. Sabe-se que essa representacdo do Extase Maior de Santa Teresa
DAvila teve umainspiracdo em uma das estampas da série de Adrian Collaert
e Cornelius Galle, cena em estilo barroco, onde um anjo a direita sustenta
Santa Teresa por detras, enquanto que outro a esquerda aponta a parte
dianteira de uma flecha para o coragdo dela, a cena é vista por outros an-
jos menores e na presenca de Deus na parte superior da imagem (Figura
1). Na gravura, ha, ainda, uma legenda em latim, descrevendo a cena: “Sera-
phinu vultu decorum, ignito ad sunmitatem dureo spiculo, cor et viscera sibi
traiscientem, flammisque caelicis accendentem, mirabiliter experitur; unde
seraphico amoré, toto deinceps vita decursu languida, ad sponsum anhelat”.

Atraves de estampas como essa, muitos artistas representaram a icono-
grafia do Extase Maior de Santa Teresa D'Avila, por meio de pinturas ou de
esculturas. Uma das obras de arte mais conhecida da Idade Moderna € a
escultura em estilo barroco do Extase Maior de Santa Teresa produzida
por Giovani Lorenzo Bernini em 1647-1652, para a capela lateral da igreja de
Santa Maria da Vitoéria, dos carmelitas descalgos, em Roma, Itdlia. Essa es-
cultura ficou muito conhecida apos a sua execugdo, porque Bernini foi um
renomado artista de sua época, empregando o estilo barroco contrarrefor-
mista, e também porque a escultura foi divulgada através de estampas que
circularam pelos reinos catolicos, feitas por artistas gravadores, a exemplo
da gravura de Benoist Thiboust, produzida em 1681 (Figura 2).

Portanto, a imagem popular da Santa Mistica se disseminou por toda a
Espanha e Portugal a partir do século XVI. Nesse mesmo periodo, com a
chegada das ordens religiosas aos novos continentes conquistados, os
ideais de Santa Teresa D'Avila chegaram as Américas, através de associa-
¢Oes de leigos devotos a Santa ou dos conventos de carmelitas descalgos
ou calgados.

Aiconografia do éxtase maior no Nordeste do Brasil

No Brasil, a Ordem do Carmo comegou a ocupar o territério a partir de 1580,
no inicio da Unido Ibérica entre Portugal e Espanha. Com isso, surgiram as
igrejas e os conventos dos carmelitas calgados, sendo que, a partir do sé-
culo XVII, surgiu a Ordem Terceira do Carmo, irmandade laica formada por
pessoas abastadas, que construiram as igrejas delas ao lado e interligadas
as igrejas conventuais dos carmelitas calgados. Nas igrejas laicas carme-
litas construidas nos séculos XVIl e XVIIl, a devogdo principal € Nossa Se-
nhora do Carmo, porém, em todas elas, ha uma devogdo secundaria que
privilegia Santa Teresa D’Avila, em raros casos, ha também a devocdo a Sdo
Jodo da Cruz.

Nas igrejas da Ordem Terceira do Carmo, que estdo na regido Nordeste do
Brasil, Santa Teresa de Jesus é representada através de esculturas e azu-
lejos, mas, principalmente, por meio de pinturas, que retratam a iconografia



da vida dela, em grande maioria, cenas feitas em pinturas de caixot8es em
estilo barroco e rococo. As cenas mais comuns sdo: Extase Maior; Santa
Teresa formando uma triade com Nossa Senhora do Carmo e o Profeta
Elias, que sdo os pilares da Ordem do Carmo; Nossa Senhora do Carmo pro-
tegendo os carmelitas do ramo masculino e feminino, com Santa Teresa
mais proxima a Virgem.

Na Igreja da Ordem Terceira do Carmo da cidade de Cachoeira (Bahia), ha
uma serie de pinturas de teto em caixotBes sobre a vida de Santa Teresa
D'Avila e de S3o Jodo da Cruz, provavelmente, produzidas na segunda me-
tade do século XVIl, em estilo barroco e rococo, que foram instaladas no
teto da nave principal da igreja. Em uma dessas cenas, ha a iconografia do
Extase Maior de Santa Teresa (Figura 3), que lembra a estampa de Corne-
lius Galle e Adrian Collaert de 1613 (Figura 1), mas, naguela composicao, ha
muito menos elementos, tendo somente Santa Teresa de Jesus com uma
luz em sua cabega e um coragdo flamejante e o anjo querubim que surge
dos céus com uma flecha.

Na Igreja da Ordem Terceira do Carmo da cidade de S&o Cristovao (Sergipe),
na sacristia, ha uma série de pinturas de tetos em caixot8es que narram as
cenas da vida de Santa Teresa D'Avila, em estilo barroco, produzidas, prova-
velmente, na primeira metade do seéculo XVII. Nesse conjunto pictorico, esta
representada a cena do Extase Maior de Santa Teresa D'Avila (Figura 4), que
tem uma composigdo mais semelhante a gravura de Galle e Collaert (Figura 1),
porém, com algumas modificagdes, ja que, naquela pintura, a cena se passa
em um ambiente externo com natureza e ndo ha aimagem de Deus.

Na igreja da Ordem Terceira do Carmo da cidade de Recife (Pernambuco),
ha uma serie de pinturas que contam as cenas da vida de Santa Teresa
D’Avila, provavelmente, produzidas na segqunda metade do século XVIIl. Des-
se conjunto pictorico, existem duas pinturas parietais, que representam a
iconografia do Extase Maior de Santa Teresa (Figura 5). Na primeira cena,
ha uma composigao visual semelhante & gravura de Galle e Collaert (Figura
1).Na segunda cena, entendemos que o anjo vai embora, voltando aos céus,
e deixa Santa Teresa desmaiada, sendo sustentada por outros dois anjos.
Essa interpretagdo iconografica ¢ uma das mais criativas, tendo em vista
que interpreta toda a cenarelatada pela Santa Teresa em seu Livro davida.

Além disso, no século XVI, os carmelitas descalcos vieram ao Brasil em 1663,
instalando-se com igreja e convento na regido Nordeste do Brasil, fundaram
somente dois conventos, um na cidade de Salvador em 1665 e outro na cida-
de de Olinda em 1683. Nessas igrejas conventuais descalgas, predomina um
numero maior de imagens de Santa Teresa D'Avila, devogdo privilegiada, ao
lado da devogdo de Nossa Senhora do Carmo. Nessas igrejas, existem tam-
bem pinturas, esculturas e azulejos gue contam cenas da vida da Santa Te-
resa D'Avila, em algumas delas, aparece S&0 Jo&o da Cruz. A cena do Extase
Maior tambeém esta presente nos conventos dos descalgos, sendo uma das
iconografias principais.

No convento descalgo de Santa Teresa da cidade de Salvador (Bahia), ha
uma série de pinturas de tamanho pequeno e no estilo barroco, provavelmen-
te, pintadas na segunda metade do século XVl ou inicio do século XVIIl, insta-
ladas no arcaz da sacristia da igreja. Essas pinturas contam cenas diversas
da vida de Santa Teresa D'Avila, sendo que uma delas é a representagao do
Extase Maior da Santa (Figura 6). Esta iconografia tem uma composic&o
tematica muito semelhante & cena barroca de Galle e Collaert (Figura 1),
entretanto, naguela, ha um anjo musico a direita e outro anjo a esquerda,
alem disso, no centro, ao invés da imagem de Deus, esta a representacdo da
Pomba do Espirito Santo.

Por fim, de forma bastante atipica no Brasil, encontramos a representagdo
de SantaTeresa D'Avila emum dos altares laterais de umaigreja conventual
dos carmelitas calgados, na cidade de Jodo Pessoa (Paraiba). No altar, ha
duas pinturas, que foram produzidas, provavelmente, na segunda metade
do século XVIIl, trazendo caracteristicas barroca e rococo, sendo uma pin-
tura da ascensdo de Santa Teresa aos ceus, e uma pintura de medalhdo
em cima do altar, representando o Extase Maior de Santa Teresa (Figura
7). Nesta cena, ha uma composicdo bastante simplificada se compararmos
com as demais iconografias até entdo apresentadas, porem, se assemelha
muito com a cena do Extase Maior de Bernini, cuja iconografia visualizamos
de forma simplificada na gravura de Benoist Thiboust de 1681 (Figura 2).

No geral, as iconografias do Extase Maior de Santa Teresa D'Avila foramrepre-
sentadas através de pinturas produzidas na ldade Moderna, de estilo barroco,
nos interiores de igrejas carmelitas no Nordeste do Brasil. A maioria das ico-
nografias aqui analisadas seguem a cena do Extase Maior descrita por Santa
Teresa no seu Livro da vida, assim como sdo bastante semelhantes a com-
posigéo visual da gravura de Collaert e Galle de 1613, e uma delas é semelhan-
te a composicdo visual da escultura de Bernini do seculo XVIL Todavia, cada
pintura da cena do Extase de Santa Teresa no Nordeste do Brasi tem uma
interpretagdo propria, isto é, modifica alguns elementos iconograficos, sendo
que mantém sempre 0os mesmos elementos principais da cena barroca, que
sdo o0 anjo com a flecha, Santa Teresa e uma passagem com nuvens No céu.

Sendo assim, podemos supor que os pintores no Nordeste do Brasil na Ida-
de Moderna, que eram contratados para pintar as cenas da vida de Santa
Teresa D'Avila, provavelmente, tinham contato com as gravuras que circula-

vam na Europa, alem disso, conheciam os escritos de Santa Teresa D'Avila,
j& que seguiram a risca a descri¢cdo do Extase Maior. Sendo assim, havia
um padrdo iconografico a ser seguido, que se repete na Europa e no Brasil.
Entretanto, nas igrejas carmelitas do Nordeste do Brasil, cada artista deu a
sua interpretacdo pessoal da cena mistica, demonstrando criatividade em
suas composic&es pictoricas.

1.Roberta Bacellar Orazem ¢ historiadora da arte e da arquitetura. Doutora
em Arquitetura e Urbanismo pela Universidade Federal do Rio Grande do
Norte, tendo desenvolvido pesquisa sobre arelagdo entre os carmelitas
calcados e a arquitetura e cidade colonial no Nordeste do Brasil. Mestre
em Artes Visuais pela Universidade Federal da Bahia, tendo desenvolvido
pesquisa em histéria da arte sobre a iconografia de Santa Teresa D'Avila
emigrejas da Ordem Terceira de Bahia e Sergipe. Em sua especializagdo em
Artes Visuais pela Universidade Federal de Sergipe, tambem desenvolveu
pesquisa sobre a iconografia da vida de Santa Teresa D’Avila. Tem
formagdo em artes visuais licenciatura e em design grafico.

Figura 1. O Extase Maior de Santa Teresa D'Avila. Gravura ne 8 da série de
estampas sobre a vida de Santa Teresa de Jesus, de Adrian Collaert e
Cornelius Galle, 1613. Fonte: Rueda (2005).

Figura 2. Gravura produzida por Benoist Thiboust em 1681, representando
a escultura do Extase Maior de Santa Teresa de Giovani Lorenzo Bernini.
Fonte: Acervo do Museu Britanico.

Figura 3. A cena do Extase Maior de Santa Teresa na pintura do teto
daIgreja da Ordem Terceira do Carmo de Cachoeira (Bahia). Fotografia:
Eduardo Vasconcelos, 2008.

Figura 4. A cena do Extase Maior de Santa Teresa na pintura do teto
da sacristia da Igreja da Ordem Terceira do Carmo de S&o Cristovao
(Sergipe). Fotografia: Marcio Vieira Garcez, 2009.

Figura 5. As cenas do Extase Maior de Santa Teresa representada em
duas pinturas parietais da Igreja da Ordem Terceira do Carmo de Recife
(Pernambuco). Fonte: Valladares, 1983.

Figura 6. Cena do Extase Maior de Santa Teresa D'Avila, pintura do arcaz
da sacristia do Convento de Santa Teresa, Salvador (Bahia). Fotografia:
Roberta Bacellar Orazem, 2009.

Figura 7. Cena do Extase Maior de Santa Teresa D'Avila, medalh&o acima
do altar lateral da Igreja da Ordem do Carmo de Jo&o Pessoa (Paraiba).
Fotografia: André Cabral Honor, 2009.

CAPITULO VI
A mistica e outras experiéncias religiosas no Brasil
contemporaneo

Silvia Fernandes!

Teresa de Avila e sua densidade existencial interpela pensadores de di-
ferentes épocas em inusitadas dire¢Ges. Estuda-la é como entrar em um
mar revolto cujas ondas ameacam principiantes navegantes e seus escri-
tos dizem respeito ndo apenas aos que compartilham a perspectiva e os
valores cristdos.

E possivel assumir que sua mistica, refletida em sua experiéncia de vida,
estende-se para além do cristianismo catolico que a origina e, por ser dota-
da de raizes, se espraia em solos considerados inférteis revertendo-os em
florescimentos cujas formas e cores enriquecem campos sombrios. A rota
para se chegar a Deus em Teresa é naturalmente um caminho para o self,
para o interior de simesmo ou para a esséncia de cada um. Assim, areligiosa
é também compreendida, e digna de conhecimento, a partir de outros luga-
res epistemoldgicos tais como a literatura, a poesia e a psicanalise, posto
que seu olhar para o interior do homem é premente.

A proposta deste capitulo &, portanto, encontrar e sincronizar pontos de
contato entre a mistica de Teresa de Avila e a religiosidade no Brasil sob
duas perspectivas: a cristd e a das tradigdes religiosas afro-brasileiras em
sua natureza eminentemente sincrética. Esse caminho sera feito - espe-
cialmente no caso das religides afro-brasileiras - a partir de depoimentos
de dois jovens que se consideram adeptos dessas tradi¢es e cujos nomes
ficticios sdo Edson e Jaime. Além disso, buscarei, em alguma medida, dialo-
gar com os escritos de Teresa de Avila no Livro da vida (1565) e no Castelo
interior (1577) e com depoimentos de cristdos a partir de estudos qualita-
tivos anteriores (Fernandes, 2009: 2013).

Note-se que ndo pretendo e nem poderia realizar uma espécie de exege-
se sobre o0s escritos de nossa principal interlocutora, mas antes percorro
uma rota que parte do que ¢é vivido como experiéncia mistica a partir de
meus entrevistados Edson e Jaime, praticantes da Umbanda e do “Terrei-
ro”, respectivamente. Formada na regido sudeste brasileira, no século XX,
a Umbanda sintetiza antigos candomblés bantos de orixas e de caboclos
cuja origem estava na Bahia. Inicialmente foi denominada de espiritismo de
umbanda e posteriormente somente umbanda (Prandi, 2013). O “Terreiro” é
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uma terminologia usada por Jaime para expressar diferentes misturas que
contempla Umbanda, Candomblé e Macumba.

N&o possuo entdo, um & priori que deva orientar as atribuicdes de sentido as
suas diferentes experiéncias no plano da mistica. O caminho analitico e re-
flexivo é feito a partir de suas narrativas que, tais como um espelho de agua,
refletemimagens fluidas que ora podem aproximar-se e ora diferenciar-se da
original, aqui entendida como a experiéncia mistica de Teresa de Avila, narra-
da com densidade e leveza em seus escritos.

Segundo Alvarez (1995) no Livro da vida esta descrito o que pode ser com-
preendido como o plano da experiéncia de Teresa e no Castelo interior,
tem-se seu ensinamento mistico. Contudo, a meu ver, em ambos os textos,
a pena da santa delineia metaforas e imagens ricas que revelam sua expe-
riéncia e mistica de modo sincronizado. Essa sincronia dos principais textos
da doutora da Igreja Catdlica nos permite um tipo de contemplagdo impar,
como a que se experimenta nos jardins e em suas diferentes espécies flo-
rais, sabendo-se que o nucleo de umarosa, ao sustentar as varias pétalas,
¢é simultaneamente por elas enriguecido numa mutuarevelagdo aos olhares
do mundo sobre beleza, interdependéncia e arte de existir. Encontramos
essa triade nas varias Moradas do Castelo interior e no Livro da vida, este
ultimo escrito a pedido de seu confessor, num momento em que a autora
batalhava nareforma do Carmelo.

O Castelo interior é considerado um classico tanto na literatura espanho-
la guanto na tradigdo mistica, conforme apontado por Welch (1982). Nessa
obra, afirma Welch:

Teresa de Avila descreve a jornada de uma “alma” a partir dos ambientes
externos de um castelo para o seu centro onde mora o Rei. Ela esta des-
crevendo a sua propria experiéncia de oragdo que envolve uma série de
transformag@es culminando em uma unido espiritual com Cristo. Ela en-
coraja o leitor a entrar no Castelo da alma e a viajar até Deus que esta no
centro (minha tradug&o).

Assim sendo, a mistica da autora é percebida como dotada de um “sentido
universal” (Pedrosa-Padua, 2011 31) o que nos confere a ousadia de cotejar
textos escritos no século XVI com a experiénciareligiosa de nossos contem-
poraneos no cristianismo e em tradigdes cuja transmissdo se da no plano
oral, do corpo e do espirito, sem o texto escrito, como é o caso das religiGes
afro-brasileiras.

Esta é a minha humilde ambicdo, se é que haveria entre humildade e ambigdo
alguma compatibilidade. Pode ser que aquija exista algo de minha assimilagdo
acercados escritos de Teresa cuja humildade parte de uma autoconsciéncia
que muitas vezes nos soa dura, implacavel: “E por isso peco, por amor do Se-
nhor, tenha diante dos olhos quem ler este discurso sobre a minha vida, que
fui tdo ruim que ndo achei santo, dos que se voltaram para Deus, com quem
me consolar” (Vida1) ou ainda a certeza de que a clarividéncia sobre simesma
é percurso cujo fim ndo é previsivel: “Pois a verdade é que vejo segredos em
nos mesmos que muitas vezes me espantam” (Moradas IV, 2, 5).

Adimens&o de humildade em Teresa de Avila é expressa de diferentes modos
em seus textos e a sabedoria para ler e interpretar essa sua caracteristica
vem dela mesma:

Enquanto estamos nesta terra, ndo ha coisa que mais nos importe do que
a humildade. E assim volto a dizer que é muito bom, extremamente bom,
entrar primeiro no aposento do conhecimento proprio antes de voar aos
outros, porque esse é o caminho (Moradas |, 2, 9).

No processo de tessitura deste texto encontraremos basicamente trés
personagens em inter-relagdo: Teresa de Avila, Edson e Jaime, além de mi-
nha propria experiéncia. Ao mesmo tempo, os escritos de Teresa de Jesus
impactam a minha prépria subjetividade situando-me como uma autora
implicada no conjunto de simbolos, imagens, emog¢do e espiritualidade dos
meus interlocutores que, eventualmente, sdo confrontados com minha
propria experiéncia.

Abusca do sagrado é o fio condutor que nos permite compreender tanto a
mobilidade religiosa quanto o universo simbdlico de brasileiros que tém no
cristianismo sua socializagdo religiosa.

A mobilidade religiosa no Brasil - em buscadacasa

“Podera haver maior mal do que ndo nos encontrarmos em nossa propria casa?”
(Moradas 2, 9).

O Brasil é considerado um pais multifacetado em termos de composicdo
religiosa. Embora a sua matriz seja o catolicismo, ha uma multiplicidade de
crengas, simbolos, experiéncias, lugares e praticas religiosas que atravessam
e ultrapassam o proprio catolicismo. Nas Ultimas décadas, a intensidade des-
sas experiéncias tem promovido arranjos inusitados que podem validar ou
questionar aspectos de sistemas religiosos convencionais. Se ha uma dimen-
sdo pragmatica que justifica esses atravessamentos religiosos - tais como a
busca das pessoas por um espaco religioso que lhes ofereca amparo e aco-
Ihimento - ha, ainda, uma série de fatores de ordem profundamente subjetiva
que langam o fiel em uma mais estreita relagdo com o universo religioso por
meio de experiéncias que funcionam como marcos significativos de perma-
néncia e como estreitamento darelagdo entre o homem a o supramundano.
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No ultimo estudo sobre religido na América Latina desenvolvido pelo Pew
Research Center (2014), uma esmagadora maioria de pessoas entrevis-
tadas declarou ter abandonado a Igreja Catolica em razdo de buscarem
uma “conexdo pessoal com Deus”, e no Brasil, o mesmo motivo foiindicado
por muito mais da metade da populagdo entrevistada. De modo similar, em
pesquisas realizadas no pais, os dois principais motivos para a escolha da
nova religido foram a "busca de bem estar” e a “aproximacdo com Deus”
(Fernandes, 2006). Sem desejar fazer avaliagBes valorativas sobre a capa-
cidade dalgreja Catolica de favorecer ou estimular esse tipo de experiéncia
na contemporaneidade, o fato é que os depoimentos expressam um desejo
intimo de maior conexdo com o sagrado no qual se cré.

A atitude de experimentagdo e vivéncia do religioso no Brasil ¢ composta por
certa fluidez que excede os dominios institucionais uma vez que a religiosi-
dade abrange o religioso, mas o ultrapassa. E de certo modo natural para os
catolicos, em razdo da formagdo cultural do pais, que diferentes crengas,
dogmas, rituais e praticas religiosas sejam espontaneamente conjugadas ou
justapostas formando um mosaico criativo e Unico. Mas essa mistura acon-
tece também com o espiritismo em relagdo ao catolicismo e com as religides
afro-brasileiras em relagdo ao espiritismo kardecista e ao catolicismo.

Em geral, ha pouco rigor dos adeptos ao realizarem essas composi¢des re-
ligiosas. Em estudos realizados com a populagdo adulta, vimos que pouco
mais de um terco dos brasileiros que se consideram catolicos acredita na
reencarnagdo - crenga propria ao universo espirita - e 0s que creem em
guias e orixas também sdo muitos (Martins, 2002; Fernandes, 2009). Isso
revela tanto a existéncia dos atravessamentos religiosos que mencionei
anteriormente quanto a crenga em um mundo imaterial povoado por muitos
seres cujas fungdes e relagdes com quem vive variam significativamente a
partir de cada tradigdo religiosa e da subjetividade dos adeptos.

O movimento de mudanca de religido, experimentagdo e circulagdo ocorre,
majoritariamente, entre as diversas Igrejas cristas, isto €, no interior do pro-
prio cristianismo. Uma das curiosidades de nossas pesquisas diz respeito
as justificativas construidas pelos fiéis para essas experimentacdes que
nem sempre representam uma opg¢do definitiva ou conversdo. Eles buscam
bem-estar, acolhimento, Deus, conforto. Em muitos casos, diferentemente
do que se poderia esperar, ndo ha uma necessaria crise com a instituicdo
religiosa ou uma critica devidamente formulada a aspectos da doutrina.
Desse modo, ainda que essas raz8es possam estar presentes nos motivos
elencados pelas pessoas para suas rotas religiosas, elas ndo se apresentam
como predominantes no movimento dinamico de experimentagdo e desen-
volvimento do angulo religioso e espiritual, tal como o assistimos no Brasil.

Sociologicamente, essas motivag8es também podem ser explicadas por
questBes pragmaticas; pela mudanga de cidade e busca de integragdo;
pela procura de um lugar em que as pessoas se encontrem e possam com-
partilhar algo de suas experiéncias em comum. S3o os assim chamados es-
pacos de sociabilidade que acontecem nas Igrejas, também em razdo da fé
que se cultiva, sem serem, contudo, reduzidos a tal disposi¢do. Nesse sen-
tido, os espagos religiosos de sociabilidade podem ter fun¢es para além
dareligido, apresentando-se como lugares oportunos para que se aprimore
o conhecimento do outro; o estar juntos; relages de proximidade e afeto,
sobretudo nas grandes metropoles em que o anonimato tende a ditar as
regras do jogo no tabuleiro da vida cotidiana.

Mas encontramos nesses espagos considerados religiosos também a an-
gustia e a inquietude como aspectos relevantes nas narrativas sobre as
razdes da mobilidade ou circulagdo. Ha, frequentemente, um “vazio™ qual-
quer que a religido anterior ndo preenchia; ha, na maioria dos casos, uma
falta que conduz a busca; um desejo de ser melhor; de transformagdo pes-
soal; um desejo de atender a uma voz interior ou a um chamado; uma busca
de compreensdo sobre a morte e o seu sentido.

As duwvidas e inquietagdes configuram-se como sinais da dindmica existen-
cial e tracejam as varias faces do processo de experimentacdo religiosa
no Brasil. O ser humano almeja alcangar a si mesmo e ao sagrado quando
assume uma espécie de peregrinagdo em busca de respostas para o que
ndo encontra na propria casa.

Amistica de Teresa de Avila nos remete ao autoconhecimento, ao encontro
da alma em seus proprios reconditos para que se alcance a paz, bem precioso
que carrega em si um porvir. A paz interior € um diamante que se revela e se
esconde; estando sempre a ser construido, lapidado, descoberto nas pare-
des da alma: “Se em nosso proprio lar ndo temos tranquilidade, que esperanca
podemos ter de encontrar sossego em outras coisas?” (Moradas 2, 9).

Ir a uma nova Igreja, ouvir as pregagdes de outro pastor, buscar o padre e
seus conselhos sdo atitudes dos caminhantes que buscam um lar seguro
j& que o mundo Ihes apresenta tantos riscos e ameagas. Buscar o sagrado
é também uma infindavel jornada em que se anseia o Amor, a paz e a segu-
ranga nem sempre encontrados no interior de si, mas sabidos como ai exis-
tentes. Desde a filosofia socratica o autoconhecimento é uma virtude que
considera haver a verdade em n6s mesmos a partir do intelecto é também
do conhecimento mistico.

Outro aspecto a ser sublinhado é que independentemente da multiplicida-



de de crengas e combinagdes simbdlico-religiosas, a polaridade bem e mal
¢ manifesta ordenando as atribuices dadas a cada entidade, espiritos ou
como se quiser denominar os que habitariam o plano considerado imaterial,
o mundo dos espiritos, dos anjos e das divindades. A religido que se busca
deve livrar o individuo do mal, guardar os acessos a sua casa; protegé-lo em
suas travessias.

A mobilidade religiosa é naturalmente uma atitude de busca cujo sentido
fim ndo cabe julgamentos, mas se enuncia como uma inquietagdo marcada
por passos peregrinos em busca do conforto do lar. Adentrando na pers-
pectiva da mistica de Teresa de Avila, especialmente a partir do Castelo
interior, pode-se aferir que a busca por uma religido que faga bem ao ho-
mem e que nela se encontre Deus é também a busca da paz na propria
casa. Essa harmonia da casa, contudo, ndo se apresenta como um ponto
definitivo de chegada a partir do qual todos os males seriam superados,
mas e um estado de peregrinagdo que permanentemente pode ser ten-
sionado pelos perigos do caminho. Assim, a mobilidade religiosa ¢ também
expressdo da contingéncia humana em que areligido e seus recursos apre-
sentam-se como setas condutoras para o interior de si; a miséria humana
¢é simultaneamente o bem que aproxima o homem da misericordia divina e
mal que o afasta. Encontrar o caminho da propria casa equivale, na mistica,
a encontrar a agua que irriga e sustenta o jardim: “Era um grande deleite
para mim considerar ser a minha alma um jardim e que o Senhor passeava
nele” (Vida 14, 9).

Aideia de gozo e deleite aparece muitas vezes na mistica teresiana ao re-
tratar seus diferentes estagios de oragdo. Muitas vezes Teresa de Avila
muda a narrativa transformando-a numa oragdo diretamente dirigida a
Deus para depois voltar a retratar os estados da alma: “Parece, sim, que,
ainda que ndo quisesse se fecharia a porta para todos os sentidos para
que pudesse gozar mais do Senhor. Fica sozinha com Ele, que ha de fazer
sendo ama-lo?” (Vida19, 2).

Os efeitos da oragdo e da intimidade com Deus podem revelar-se a partir
de sinais sensiveis manifestos no proprio corpo. Nos depoimentos de ca-
télicos com participagdo na Renovagdo Carismatica essas caracteristicas
sdo mais frequentemente relatadas quando comparadas a catolicos que
ndo possuem essa insercdo. Ndo se pode, portanto, deixar de considerar
que ha uma espécie de socializagdo para uma oragao mais sensorial nesses
grupos, incluindo-se o “repouso no espirito " e outras manifesta¢des cor-
péreas. Sequndo o depoimento de uma jovem catdlica (26 anos, camada
popular, Salvador, Bahia), pertencente a Renovag&o Carismatica: “A expe-
riéncia do amor de Deus, fisicamente o que eu senti foi: vontade de chorar
muito. Senti calor e leveza. Acho que passei uma semana com a sensagao
de que estava voando” (Fernandes, 2009: 142).

Retomamos, portanto, a ideia teresiana de que encontrar a casa é tambem
fazer a experiéncia do amor de Deus. Na tradi¢cdo e mensagem cristd o in-
dividuo é convocado e desalojado permanentemente em prol do outro que
€ incluido em seu processo de santificagdo, sempre iniciado a partir de um
profundo encontro da alma com seu Deus. E exatamente esse processo
e sua dindmica - tdo abundantemente descritos por Teresa de Avila - que
abre uma fenda de entendimento sobre a perspectiva mistica da mobilidade
religiosa. Abusca da casa se da a partir de uma intersecgdo do homem com
Deus, consigo mesmo, e com o outro que sempre o interpela até que as va-
rias moradas sejam percorridas; até que a luz do centro do castelo ilumine
0s subterraneos da alma.

Umbanda e Terreiro - arrebatamento, plenitude e axé

“De fato, no momento do arrebatamento, a alma fica sem félego, de tal
maneira que, embora as vezes possa manter por um pouco de tempo a
posse dos outros sentidos, de nenhum modo pode falar. De outras vezes,
perde o sentido de repente, esfriando-se-lhe as m&os e o corpo a tal pon-
to que ndo parece ter aima”. (Moradas VI, 4,13)

“Quando vai ter o processo de incorporagdo tudo aquilo que eu te falei
gue eu sentia antes, acontece. [..] em cada gira vocé tem sensagdes cor-
poreas diferentes, mas em geral é isso: a tontura, o peso nos olhos, o cor-
po ficamuito quente e amao gelada”. (Depoimento de Edson, pertencente
aUmbanda. Entrevista concedida. em outubro de 2015)

Embora o termo "mistica” seja atribuido com frequéncia as religies de
tradi¢do escrita, entendemos, como Berkenbrok (2012), que seja possivel
aborda-la a partir de seu reconhecimento em religies de tradigdo oral.
Naturalmente, o nivel de dificuldade dos estudos de mistica é muito alto
em tradicBes em que ndo ha textos disponiveis a descrever sensagdes e
manifesta¢des corporais da experiéncia. Por sua vez, o mistico que tenta
relatar a propria experiéncia na forma escrita, depara-se com a limitagdo
das palavras. Isso se explicita inumeras vezes nos textos de Teresa de Avila
e a faz pedir o auxilio divino no intuito de explorar o caminho narrativo que
melhor expresse a sua experiéncia: “Queira Deus que eu acerte em explicar
algo de coisas tdo dificeis; porque se Sua Majestade e o Espirito Santo ndo
guiarem a minha pena, bem sei que sera impossivel” (Moradas V, 4, 1).

Compreender a experiéncia mistica nas religides afro-brasileiras implica em
eleger as experiéncias sensoriais como canal de revelagdo, ao mesmo tem-

po em que se deve atentar para os sinais de desenvolvimento humano que
emanam de tal experiéncia.

Tanto no cristianismo quanto em outras religies, o homem tende a umre-
conhecimento das limitagdes de sua natureza e por essa razao almeja um
bem ético e moral que seria capitaneado pela adesdo religiosa. A religido
cumpre uma fung¢do ndo apenas de ressignificar a vida como de ajudar o
homem a transpor as dificuldades inerentes a sua condi¢&o. Ser melhor
pessoa; acercar-se de virtudes e abrir os diques da caridade amorosa para
com o outro, deixando inundar os varios desertos da alma, sdo alguns dos
efeitos da experiéncia mistica em diferentes tradi¢cdes religiosas.

Diferentemente de apresentar a composicdo histérica das religides afro-bra-
sileiras em suas multiplas variagdes no Brasil opto por conversar com duas
pessoas que se declaram da Umbanda e do Terreiro. Na verdade, a descri¢do
de si & também um revelar-se a si enquanto o sujeito ordena a narrativa ins-
pirada na experiéncia e nos sentidos. Assim, entrevistei Edson e Jaime, com a
expectativa de quem abre uma janela, esperando os primeiros raios solares.

A experiéncia mistica de Teresa de Avila tem uma peculiaridade que intera-
ge com outras experiéncias religiosas cujo fim ¢ elevar a alma a um centro
fecundo e transformador que se encontra em seu interior. As transforma-
¢8es que o individuo religioso vivencia e relata comportam alegria, plenitu-
de, sentimento de torpor e de uma incapacidade descritiva tendo em vista
aintensidade da experiéncia corporal e espiritual. Na Umbanda e no Terrei-
ro, nossos interlocutores relatam seus caminhos de maneira rica em que
se explicita a elevagdo do ser ao que seria o plano espiritual, habitado por
uma infinidade de espiritos que estariam - conforme a crenca dos adeptos
- situados em diferentes niveis de evolugdo. Essas entidades tém vonta-
de propria; aproximam-se e afastam-se dos médiuns podendo ate mesmo
nunca mais voltar a se manifestar. As raz8es para o afastamento definitivo
de uma dada entidade ndo pdde ser explicada por um de meus interlocuto-
res que passo a apresentar.

Edson & um jovem universitario de origem simples e ¢ também poeta, o que
revela muito de sua sensibilidade. Filho de pai catolico e mde pertencente a
Umbanda, ele herda da m&e as entidades com as quais ela trabalhava. Foi sua
mde que lhe transmitiuboa parte dos sinais de mediunidade que manifestara
na infancia. Uma vez que a Umbanda é uma religido de tradi¢do oral, cabe
notar que ndo apenas os sistemas de crengas e rituais sdo transmitidos
oralmente como também o é a historia pessoal da mediunidade manifesta. E
amde que descreve ao filho os varios momentos em que quando crianga ele
teria dado sinais de sua conexdo com as entidades.

Ressalte-se, na trajetoria religiosa de Edson, o papel singular de duas mu-
lheres: a mde e a avo. Sua bisavé transmitiu a Umbanda para sua mae e
a sua avo (materna) era evangélica. Segundo ele, a morte de sua bisavo
fragilizou os vinculos religiosos da mde com a Umbanda, mas atualmente,
embora ela ndo tenha voltado a "botar a roupa”, frequenta a Umbanda na
assisténcia, o que significa que participa dos rituais assistindo-os, faz
consulta com as entidades, mas ndo exerce a propria mediunidade que em
momento anterior de sua trajetoria havia desenvolvido, mais precisamente
antes do falecimento da bisavo de Edson.

A*busca da propria casa’, como vimos trabalhando a partir de Teresa de Avila,
comegou muito cedo para Edson e se projeta em um percurso com muitas
estradas que se interpdem. Batizado na Igreja Catolica frequentou também,
quando crianga, a Igreja evangelica Wesleyana, levado por sua avo. Aos pou-
cos foi deixando tanto algreja Catolica quanto a Wesleyana e comegou a ler
muito sobre religido, ao mesmo tempo em que frequentou momentaneamen-
tereunies da Wicca e o Candomblé. Naguele periodo de busca Edson se per-
cebe sem vinculo com qualquer religido, mas ndo sem religiosidade. Segundo
ele, sempre procurou “formas de estar em contato com essa espiritualidade”.

Foientdo a partir de uma sessdo no Candomblé que descobriu ser médium.
Ele me relata que vinha tendo um conjunto de sinais sensoriais que acon-
teciam quando se aproximava de pessoas da Umbanda ou Espiritismo. Em
varios momentos de sua narrativa, ele se autodenomina espirita, o que nos
ajuda a compreender em parte, o fato de haver baixos indices de pessoas
declaradamente umbandistas no Brasil .

Para Edson, a sua religiosidade definida como “uma conexdo forte com
Deus” sempre esteve presente em sua vida e fazia com que ele vivesse
ainda na infancia um conjunto de episodios que considera da ordem do
supramundano. Conversar com amigos imaginarios, escrever uma carta psi-
cografada aos seis anos foram alguns sinais que considera reveladores de
sua mediunidade: “Sempre tive uma religiosidade, uma conexdo com Deus
muito forte. Sempre ouvia muitas coisas; sempre tive sonhos muito premo-
nitorios; sempre tive essa nogdo: ‘existe alguma coisa”™.

Nosso interlocutor afirma ser muito dificil definir as experiéncias sensoriais
qgue vive guando esta em contato com as entidades ou em situagdo de transe.
Aqui é imediato o sincronismo com a experiéncia de Teresa de Avila, como dito
anteriormente, no que serefere ao movimento de tentar encontrar as palavras
que melhor descrevam tais manifestacBes corpdreas ou o seu “éxtase™

Vocé fica consciente quando vocé esta incorporado, mas quando vocé
volta, vocé ndo se lembra de nada. As vezes eu me lembro de uma ima-

SanTa Teresa pe AviLa no Brasit 161



gem, de um som. Posso lembrar de uma frase, mas eu nunca lembro para
quem ela foi dita.

A terminologia da Umbanda traz especificidades a depender do tipo de enti-
dade que esta sendo referida. Edson me conta que cada Casa possui a sua
singularidade e na que ele frequenta se assume que a incorporagdo acon-
tece com as entidades e a manifestagdo ocorre com os Orixas. O Orixa é
uma energia que o medium manifesta, mas ndo incorpora ou “vira™. Isso se da
porque a entidade é um espirito que j& possuiu uma “vida corporea’, entdo ela
sabe o que quer e usa o corpo do médium.

A corporeidade na Umbanda e nas tradicdes afro-brasileiras é fortemente
cultivada. O médium cede o corpo, podendo até mesmo sentir as dores de
suas entidades ou ficar insensivel a situagdes que atingem o proprio corpo.
Assim, quando o “preto velho” se aproxima, Edson sente dores nos joelhos e
quando o cigano apaga um cigarro em sua mao, ele ndo sente nada.

N&o obstante, a incorporagdo ndo significa que o espirito do médium seja
plenamente afastado de seu corpo, mas ele lida com a energia dos espiritos
que recebe:

Aincorporagdo é quando a gente tem o nosso corpo fisico e ao redor tem
varias camadas de espirito, corpo etéreo, aura e ai o espirito da entidade
tem uma energia aurica que se aproxima da nossa e entra em comunhdao.
Ent&o, a gente assume os arquétipos do caboclo, que ¢ indigena, do preto
velho, que é o senhor escravo, cada entidade tem o seu arquétipo.

Amistica daUmbanda, conforme nos chega a partir de Edson, tem como pala-
vra chave a “energia”. Ele distingue as diferentes energias considerando cada
entidade erelata que o processo de incorporagdo ocorre porque a energia da
entidade encontra-se com a do médium que incorpora e assume 0s arqué-
tipos de determinado espirito, como vimos em seu relato. Esses arquétipos
podem ser compreendidos como modelos de comportamento relacionados
aquela entidade que se manifestou. Isso faz com que o médium assuma as
caracteristicas daquele espirito que teve uma vida terrena. Mas os Orixas
sdo diferentes manifesta¢des de uma divindade sob a forma de energia que
aos poucos vai se manifestando até “se firmar” no médium.

Essa “energia” é trabalhada na preparagao da incorporagdo a partir dos obje-
tos que s&o dispostos no ritual. Se a entidade a ser recebida ¢é o cigano, por
exemplo, sdo colocadas as vestimentas, ou os buzios para atrair a entidade
na “gira”. A gira representa todo o ritual que inclui preces, cantos, dancas e
disposicdo de objetos de modo areceber os espiritos na Umbanda. Essa agdo
retrata a conexdo espiritual a partir da energia dos objetos. O médium sabe
identificar a energia que esta presente na gira. Em dado momento Edson
tenta explicar a natureza ou o que seria a caracteristica de cada “energia™

Uma vez teve uma gira que era de cigano e as nossas giras sempre come-
camas 20h ou 20:20. E af deu 20:30; 20:40 e ndo vinha nenhum espirito ci-
gano. E aiaminha dirigente perguntou pra um outro médium de mais tempo
que energia ele estava sentindo e ele falou que estava sentindo a energia
de Exu. E todo mundo estava sentido a energia de Exu; ndo era energia de
cigano.[..] a energia de Exu € mais densa. A energia de cigano, ela tem uma
sensualidade assim como a dos malandros, s que a dos malandros é uma
coisa mais vulgar, € uma sensualidade mais... mais boémia [...] ¢ uma coisa
mais caracteristica. Agora, a energia de cigano, ela é leve, é uma energia
muito fragil ela € bem simples, € como se fosse uma fumaga. Mas ela tem
um... movimento. A energia de Exu, ela é mais densa, ela é mais pesada.
Vocé se sente mais pesado. [..] os Exus sdo entidades que trabalham no
nosso plano terrestre; sdo entidades de combate, de protegdo. Entdo sdo
energias que as vezes assustam...

A tarefa de mostrar ao homem o caminho do bem e do mal é realizada pelo
Exu Lucifer. Segundo Edson, essa figura foi sincretizada como sendo o
diabo, mas na verdade, ela cumpriria apenas a missdo de trazer a luz do
conhecimento, vindo a terra para mostrar o bem e o mal. E o homem quem
deve escolher livremente um dos dois caminhos. Assim, Edson explica que
ficou surpreso quando viu a imagem de Lucifer na casa de Umbanda, mas
lhe foi dito por sua prima que o papel dessa entidade é apenas trazer ao
homem o conhecimento.

A forca da gira de Exu é manifesta na sensagao corpérea do medium que se
sente “circunscrito” durante a incorporagao:

E como se 0 seu corpo... como & gue eu posso colocar... Eles usam uma
capa entdo é como se tivesse uma capa que te fechasse, entdo vocé
sente essa energia escura [..] € uma energia que [..] € como se tivesse
um circulo em volta de mim, ao meu redor [..] a sensago é de protecao.

No Livro da vida Teresa de Avila se dedica a explicar os meios para identifi-
car quando as palavras ditas a alma sdo ou ndo provenientes de Deus. Ela
considera que pode haver comunicag8es misticas inaudiveis aos ouvidos:

E queremos explicar a diferenca que ha quando é espirito bom ou quando
& mau. Ou como pode ser também, apreensdo do préprio entendimento - o
que poderia acontecer - ou falar o proprio espirito a simesmo. Isso eundo
sei se pode acontecer, mas hoje mesmo me pareceu que sim. Quando &
de Deus, tenho bem provado, por muitas coisas que me foram ditas dois
e trés anos antes e todas se cumpriram, e até agora, nenhuma se revelou
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mentira, e outras coisas em que se vé claramente ser espirito de Deus,
como depois se dira (Vida 25, 2).

A capacidade do mistico em identificar o autor ou os autores espirituais da
mensagem aparece como um trago comum nas religies que supdem a figura
do médium, do profeta, do sacerdote ou a quem for dado o poder de media-
cdo. A experiéncia mistica sup&e, portanto, um agudo sentido para auscultar
a mensagem do divino que, além de outros modos, pode se manifestar em
“palavras bem formadas” (Vida 25, 1), com “voz t&o clara que ndo perdemos
nenhuma sflaba” (Vida 4).

E uma preocupagao constante da religiosa espanhola o reconhecimento das
vozes que Ihe chegam a alma. Em todo o capitulo 3 das sextas moradas do
Castelo interior Teresa de Avila discorrera sobre os modos como Deus ou
um de seus anjos fala ao fiel. Ela se empenha em destacar a importancia de
discernir quando as “falas a alma” provém de Deus, do demdnio ou da pro-
pria imaginacdo e nesse percurso faz uso de varias passagens do Evangelho,
como por exemplo, quando Cristo se aproxima dos apodstolos andando sobre
as aguas: “Sou eu, ndo tenhas medo” . Afirma Teresa:

Trata-se de falas que Deus mantém com a alma de muitas maneiras. Umas
parecem vir do exterior, outras, do mais intimo da alma; e outras ainda, tdo
do exterior que se escutam com os ouvidos, assemelhando-se a uma voz
articulada (Moradas VI, 3, 7).

Foi comum na narrativa de Edson a ideia de que ha uma comunicagdo mis-
tica que ocorre ndo apenas no momento da incorporagdo das entidades,
mas a partir de sensagdes, de uma voz manifesta ou de visdes. Edson en-
tende que, assim como o dito popular atribui um sexto sentido as mulheres,
o espirita que possui mediunidade teria um sétimo sentido, sendo capaz de
ouvir uma voz - sabendo que ndo € a sua propria - e ter intui¢des que reco-
nhecem como n&o sendo provenientes dele mesmo, mas de alguém que com
ele se comunica de modo mais sucinto. Sonhos reveladores que auxiliam na
solugdo de questdes cotidianas que afligem o proprio médium ou pessoas
que Ihe sdo préximas sdo, do mesmo modo, ocorréncias comuns que inte-
gram a experiéncia mistica do nosso interlocutor.

O cultivo de valores e virtudes é fortemente praticado pelo médium umban-
dista que compreende a religido também como um canal para o desenvolvi-
mento de uma ética norteadora de sua conduta. Assim sendo, ele destacou
alguns aspectos de sua evolugdo espiritual desde que passou a “trabalhar
a mediunidade”: ser mais caridoso, paciente, consequente em suas agdes.
Para ele os conselhos que suas entidades d&o aos que as buscam servem
para simesmo e o fato de que tais mensagens permanecem em sua memora
seria um sinal de que necessita espiritualmente de tais conselhos.

Tolerancia, compreensdo do outro, busca do bem sdo algumas das virtu-
des que Edson considera ter cultivado a partir do desenvolvimento de sua
espiritualidade:

Na Umbanda..] a gente aprende a se colocar mais no lugar do outro, a ser
mais paciente, a ser mais caridoso, mas ndo e aquela caridade forgadal...]
mas a gente aprende que tem que abracar qualquer um desde que o nosso
coragdo sinta que tem que fazer isso e ndo porque a religido diz que tem
que fazer isso, porque sendo é for¢ado, ndo é de coragdo e ndo adianta
nada. Se vocé ndo esta fazendo de verdade, por amor, vocé ndo esta ten-
do mudanga nenhuma.

Teresa de Avila escreve exaustivamente acerca da quest&o do desenvol-
vimento espiritual e busca das virtudes. O estado de oragdo continuada
conduz a alma ao desejo de cultiva-las e estar em permanente vigilancia em
relagdo ao proprio comportamento que estaria de algum modo relacionado
com o proximo nas relag8es cotidianas. O destaque no trecho abaixo vai
para o ato de ndo “falar mal” do outro como uma virtude que ela alcanca a
partir do crescimento na oragdo. Nesse ponto, como em outros que vimos
analisando ao longo desse texto, encontramos sincronia entre a busca
das virtudes no Cristianismo e na Umbanda como um efeito primoroso da
experiéncia mistica. Ressalte-se que em ambos ndo ha uma centralizagdo
do sujeito, mas um abrir-se ao outro e as interacdes cotidianas primando-
se pelo aperfeicoamento de si. Nas palavras de Teresa: ‘Mas o normal era
evitar toda murmurag&o, porque tinha muito claro diante de mim ndo querer
dizer de outra pessoa o gue ndo queria que dissessem de mim” (Vida 6, 3).

Para Edson esse aspecto das murmuragdes também é digno de se evitar. Ele
afirma: “Quando vocé faz uma coisa, quando vocé deseja uma coisa, essa
coisa sempre volta pra gente de alguma forma. Entdo se vocé esta desejan-
do o mal, esta falando mal de alguém, vdo ter pessoas falando mal de vocé™.

No relato de Edson a busca das virtudes esta relacionada a mudanga pes-
soal e desenvolvimento espiritual; nos textos de Teresa de Avila com os
quais estamos dialogando as virtudes emanam de um desejo de unido e a
aproximagdo com a perfei¢do divina. Desse modo, para tomarmos apenas
o Livro da vida, vimos que na grande maioria das vezes em que a bonda-
de enquanto virtude foi citada, a autora invariavelmente a atribui a Deus
exaltando Sua bondade e misericordia: “Confie na bondade de Deus, que é
muito maior do que todos os males que podemos fazer” (Vida 19, 15).

Nosso proximo interlocutor, Jaime, ¢ também um jovem médium que prefere
se identificar como “de terreiro” e ndo necessariamente como umbandista ou



candomblecista, embora destaque a influéncia de ambas as religies em dife-
rentes momentos de sua trajetoria. Sua paixdo pelo espago do terreiro fica
latente na entrevista que me foi concedida. O relato de Jaime é matizado pela
imagem dos terreiros quando ele retrata cuidadosamente o trabalho de cos-
tura, feito por sua avo, das vestimentas usadas pelas entidades. Cores, rendas,
bordados e brilho faziam, segundo ele, com que o terreiro entrasse em sua casa
criando uma aproximagao forte entre espago ritual e espaco familiar.

Jaime é um jovem que cursa mestrado e vem de uma familia cujo pai e avo
sdo umbandistas e a mde, embora tendo praticas umbandistas, conside-
ra-se “catolica apostolica romana”. Em sua narrativa ele destaca como
a equagdo sincrética de sua trajetoria religiosa era assim solucionada: a
noite iam a festa no terreiro e no domingo iam a missa e os santos que la
estavam também enfeitavam o gongd ou conga, palavra de origem banto -
grupo etno-linguistico da Africa subsaariana - que significa altar sagrado.

O bem estar que Jaime sente no terreiro é incomparavel com o que sentia
nalgreja o que me autoriza aressaltar aspectos que discuti anteriormente
ao analisar os fatores para a mobilidade religiosa. Sentir-se bem, ser aco-
lhido e o sentimento de afabilidade no espaco religioso tornavam o per-
tencimento de Jaime ao terreiro uma certeza. Aproximando-se da historia
de Edson, ele teve presencas femininas muito determinantes em sua tra-
jetoria. A avo ndo era médium, mas era ativa no terreiro e sua tia, também
madrinha, era “filha de santo”, isto é, alguém que possui um vinculo forte
com um determinado orixa e pode dele receber orientagdes.

Jaime nos conta que em um determinado momento, apos a morte de sua
avé e também de sua tia/madrinha o terreiro foi desativado e eles tiveram
que encontrar outro espago para a pratica ritual. Foi entdo que teve con-
tato com o Candomblé Keto. O Candomblé é uma religido de matriz africana
que reune diferentes povos ou nag&es. No Brasil ocorre ajungdo dos cultos
e o Candomblé Ketu é considerado a maior “nagdo” do Candomblé.

Mas 3, Jaime permaneceu por pouco tempo, uma vez que ndo se sentiu sufi-
cientemente acolhido. O mesmo sentimento foi compartilhado com sua avo e
seu pai. Esse ultimo é um caso exemplar do processo de mobilidade religiosa.
Emnossa analogia da procura do sagrado e do encontro interior comabusca
da casa, o pai de Jaime percorrera muitos caminhos:

Livros de autoajuda, textos budistas, consultas em centros kardecis-
tas, até se batizar numa Igreja batista historica. Alguns meses depois
estava frequentando a Igreja Catolica, e atualmente ndo frequenta ne-
nhuma religido.

A infancia parece ser o momento decisivo em que familiares observam ou
determinam a existéncia da mediunidade dos filhos. Tanto na narrativa de
Edson quanto na de Jaime é durante essa fase da vida que ocorrem os sinais
de mediunidade. Enquanto Edson conversava com amigos imaginarios, psico-
grafava cartas e tinha sonhos, Jaime era considerado uma crianca agitada
pelas entidades e do mesmo modo a experiéncia dos sonhos era recorrente.

Nosso jovem de terreiro relata que ele proprio nunca buscou algo, mas re-
cebeu a dadiva de ter tido a experiéncia religiosa com a qual possui pro-
funda identificagdo no proprio seio familiar. Seurelato ndo se prende a ex-
periéncia mistica stricto senso, mas se desenha como se tal experiéncia o
constituisse independentemente de atualmente possuir oundo uma prati-
caritualnos terreiros. Assim, a pratica da caridade e a certeza de protecdo
orientam a sua conduta:

Minha fé é para tudo, mas o que importa € que me sinto constantemente
abengoado e protegido. Sinto também que posso ajudar os meus amigos e
pessoas queridas com minha ligagdo com o sagrado.

Todavia, nosso segundo interlocutor oriundo das religides afro-brasileiras
possui também experiéncias de transe que podem ocorrer no momento da in-
corporagdo. A descrigdo dessas experiéncias é sempre tarefa ardua, reflexos
de uma espécie de tensdo entre dois mundos; dois universos significativos
que se interp8em e langam o religioso na penumbra do indescritivel. O corpo
novamente é colocado em evidéncia e os sinais expressam torpor e uma vez
mais a energia ¢ a grande reveladora do momento da comunicag&o mistica:

N&o sei se consigo descrevé-la. Ndo tenho o controle do corpo, como se
entrasse em total estado de sono, torpor! Ao mesmo tempo, ao final da
experiéncia, me sinto completamente energizado e feliz, como se algo
muito bom acontecesse.

A equagdo que unifica Axé e energia tem como resultado a orientagdo da
conduta de Jaime que considera o seu aprendizado aorespeito ao outro e ao
seumodo de vida como o ensinamento mais valoroso de sua religido.

A énfase no amor ao proximo foi sempre uma maxima cristd e de outras
grandes religies. Em Teresa de Avila ha varios momentos em que ela ex-
pressa sua valorizagdo por essa maxima e orienta suas irmas do convento
para que a busquem:

E de grande importancia estarmos muito atentas a isso. Se guardamos
com perfeigdo o amor ao proximo temos tudo feito. Pois creio que, sendo
ma anossanatureza, s6 chegaremos a praticar com perfeicdo esse precei-
to se 0 amor ao préximo tiver como raiz o amor de Deus (Moradas V, 3, 9).
Uma vez mais temos a experiéncia religiosa e mistica como uma espécie de

canalizadora para o agir ético nesse mundo e o desenvolvimento espiritual
que tem no outro o sinal de sua maturidade. A mistica que emana da ex-
periéncia religiosa de Jaime ¢ a traducdo do Axé, encarado com uma forte
carga de materialidade e bem viver na terra. Assim, embora acredite na vida
imaterial ele nos pareceu menos orientado diretamente por essa crenga
chegando mesmo a afirmar nunca ter pensado na imaterialidade da vida:

Acho que o candomblé e a umbanda tém isso, sdo religies de Axé - da
energia de vida - e que pensa, sobretudo, o estar vivo, e a satisfagdo
pessoal em vida. Sei apenas que a vida imaterial € uma vida de trabalho
espiritual na Terra, na circulacdo do Axé. [..] O Axé ¢ algo bem fisico, real,
é a energia que bombeia nosso sangue e que comanda o ciclo da agua na
natureza. O Axé é a energia que impulsiona e traz a vida.

Sublinhe-se, portanto, que a dimensdo da plenitude da vida e fortemente mar-
cada no relato de Jaime e essa seria a ténica de sua mistica. Ele busca estar
sempre em contato com os ritos de sua tradicdo religiosa ainda que atualmen-
tendo esteja frequentando um terreiro especifico. E a vida material que o esti-
mula a essa conexdo com o sagrado e é a energia do Axé que o sustenta espi-
ritualmente. Jaime sacraliza a vida em uma intensa afirmagdo de sua dinamica:

Estar com Axé é estar protegido e feliz, é estar bem acompanhado e sa-
tisfeito, com comida na mesa e saude em dia. Todas as crencas e ritos
levam ao Axe.

Nesse capitulo cotejamos a firmeza e a singularidade das narrativas de Tere-
sa de Avila com a religiosidade brasileira manifesta nos transitos que se faz
em busca de paz, seguranga, afeto. Com sua pena, Teresa de Avila desenhou
multiformes manifesta¢des da experiéncia humana que se apresentam como
abuscadeinfinito. O olhar e avivénciareligiosa de nossos interlocutores per-
tencentes a Umbanda e ao Terreiro ilustraram, em alguma medida, a religiosi-
dade brasileira em sua esséncia sincrética, mas, sobretudo em sua abertura
ao sagrado. A mistica é o transe, o torpor, o arrebatamento da alma em seu
Deus e as cores do terreiro, mas ¢ também o siléncio do castelo, as mdos
suadas da alma arrebatada, a oragdo e o corpo “virado”.

Ha mares e desertos sendo experimentados na peregrinagdo religiosa dos
brasileiros que anseiam pela luminosidade do aposento principal de seus cas-
telos. Ao elevar 0 amor e a humildade como as maiores virtudes humanas, Te-
resa de Jésus conectou diferentes experiéncias sobre o sagrado cujo nome
cada um dird e sentira a seu proprio modo.

1. Dra em Ciéncias Sociais, pesquisadora em Sociologia da Religido e
Professora da Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro.

2. Pedrosa-Padua chama a atencdo para a autoconsciéncia feminina de
Teresa que pode ser vista como transformadora em um tempo em que a
condigdo feminina despertava muitas perseguigdes publicas.

3. O repouso no Espirito é uma pratica da Renovagdo Carismatica
Catdlica na qual as pessoas experimentam uma experiéncia extatica. Os
lideres do movimento compreendem ser essa pratica uma manifestacdo
do Espirito Santo cujo objetivo seria favorecer a vida cristd aprimorando
o processo de conversdo. Confira a explicagdo das liderangas: http://
Www.rccbrasi\.org.br/espiritualidade—e—formacao/carismas/659—repouso—
no-espirito-e-renovacao-carismaticahtml [Acesso em 12/10/2015].

4. Wicca é considerada uma religido neopagd com origem na Inglaterra,
decada de 1950, no século XX. No Brasil, ha em torno de 500.000
seguidores segundo estimativas e o seu culto foi estimulado a partir do
romance Brida, da autoria de Paulo Coelho. A Wicca ¢é associada ao culto
anatureza, magia, bruxas e estudo da psique humana (Bezerra, 2012).

5. Considerando-se o Candomblé e a Umbanda, esta ultima possui maior
numero de adeptos embora em termos relativos o ultimo censo do
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (2010) tenha apontado
menor taxa de crescimento dos umbandistas. Assim sendo sdo 407.331
pessoas que se declaram umbandistas no pais e 181.466 adeptos do
candomblé e outras religides afro-brasileiras minoritarias. Em termos
relativos ha 0,21% de umbandistas na populagdo brasileira e 0,10%
classificados como candomblé e outras do segmento religioso afro-
brasileiro. Para uma leitura detalhada sobre evolugdo e declinio dessas
tradi¢Bes no Brasil consulte Prandi (2013).

6. MT, 14, 22-23. No Castelo interior, embora Teresa cite a frase, ndo ha
citagdo do versiculo por parte dos comentadores e tradutores.

CAPITULO VII
Teresa, seu tempo, seu carisma e suas filhas no Brasil

Irmas carmelitas do convento de Santa Teresa,
Rio de Janeiro - Primeiro carmelo do Brasil

Neste ano, em que comemoramos o V centenario de nascimento de nos-
sa Reformadora Santa Teresa de Jesus (1515- 2015), os corag8es de suas
filhas ndo poderiam deixar de vibrar, envidando esforcos a fim de torna-la
mais conhecida e amada.
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Que nosso anseio de solenizar esta data, tdo marcante na historia da Ordem
do Carmelo e de nossas vidas, contagie a muitos, para que através de Teresa
e sua doutrina, caminhem até o Pai.

Mediante duas imagens podemos sentir Teresa palpitante e viva a nosso
lado: por meio de seus livros, obras primas da literatura mistica, e através de
seus Carmelos espalhados pelo mundo inteiro, contando aproximadamente
9.951monjas. S6 no Brasil temos 54 mosteiros com 795 monjas.

Convidamos, assim, Teresa de Ahumada a sentar-se junto de nos, para que
possamos melhor conhece-la ndo apenas como santa, mas sobretudo como
figura humana, moderna eliberta de tantos condicionamentos, que permeiam
o tecido de nossa sociedade. Teresa de Jesus, a andarilha inquieta de Deus,
aquela que reacendeu a lampada oriental do Carmelo, fazendo-a arder com
azeite espanhol.

Teresae seutempo

Todo santo é fruto de sua época e de seu tronco cultural, é sabido, assim,
Teresa se move num contexto historico (cfr. Egido, 1981) marcado por um
continuo conflito de jurisdigBes, ndo somente dentro dos dois ramos mas-
culinos da Ordem, mas também entre o monarca espanhol Filipe Il e a Curia
Romana, cada qual com seu programa de agdo. O monarca com sua pressa
e rigorismo, a Igreja com sua prudéncia tridentina e receosa ante o rumo que
tomava algreja “nacional’, em sua politica eclesiastica nos reinos hispanicos.

AReforma Teresiana aproveitou estas circunstancias e tensées, em parte,
ela foi consequéncia dos modos “quase pontificais” de atuagdo de Filipe
nos negocios eclesiasticos, ao menos na mesma medida, do ambiente do
Concflio de Trento.

N&o se deve esquecer, por outro lado, que na historia influiu, tanto a tra-
dicdo quanto o aspecto de novidade, e a “acdo teresiana - com toda a
novidade que encerra - se incarna também num anseio de aprofundar raizes
de renovagao, no ideal primitivo do passado” (Egido): "Recordemo-nos de
nossos padres, daqueles antigos eremitas, cuja vida pretendemos imitar”
(Caminho 16,4).

Afinal quem é Teresa de Jesus?

Teresa de Cepeda y Ahumada nasceu em 28 de marco de 1515 em Avila, cidade
pertencente ao Reino de “Castela a Velha", na Espanha.

Viveu no clima de religiosidade tipica que caracterizava sua patria no século
XVI, 0 “Século do Ouro”, onde os assuntos espirituais e as conquistas ultra-
marinas constituiam o tema basico das conversas, quer danobreza, reunida a
noite aoredor dalareira, quer das familias humildes em suas pobres moradias.

Aos sete anos, movida pelo desejo de ver a Deus e almejando o martirio, foge
para a “terra dos mouros” com seu irmdo Rodrigo, esperangosa de que as-
sim tivessem suas cabegas decepadas pelos seguidores de Maome. Todavia,
nossos “herdis” sdo encontrados por um tio, logo a saida de Avila e recon-
duzidos ao lar. Enquanto outras meninas divertiam-se com os jogos infantis
tipicos de sua idade, Teresa deliciava-se em montar pequenas ermidas com
pedrinhas no jardim de sua casa e imitar a vida das monjas.

Seu temperamento vivo e exuberante, sua inteligéncia perspicaz e sua be-
leza fisica faziam dela a mais querida da casa. Em tudo Teresa sobressaia-
se, desde a astucia no jogo de xadrez, a audacia viril na pratica da equita-
cdo, até a arte de cativar as pessoas de maneira tdo humana, simples e
arrebatadora, inigualavelmente sual

Aos quatorze anos, ao perder sua mde, Dona Beatriz de Ahumada, langa-
se aos pes da Virgem, entregando-se a Ela e suplicando-lhe, que doravante
ocupe em sua vida o lugar daquela que tanto amara. Agora cedemos a voz a
Teresa, para que nos fale, elamesma: “ Como comecei a entender o que havia
perdido, aflita, corria umaimagem de Nossa Senhora e supliquei-lhe com mui-
tas lagrimas que fosse minha mde. Parece-me que, mesmo tendo sido feito
com simplicidade, muito me valeu, pois sempre encontrei nesta Virgem Sobe-
rana tudo que a Ela encomendei, e finalmente me converteua Si” (Vida1, 7).

Bela, de temperamento fogoso e cativante, vemo-la em sua adolescéncia
ocupada com toda sorte de vaidades e alimentando algumas amizades levia-
nas com certos parentes. Esta e a fase menos ardorosa de sua vida, ainda
que ndo tivesse jamais abandonado seus deveres religiosos. E Teresa quem
nos fala: “Comecei a enfeitar-me e a desejar agradar, parecendo bem, a ter
muito cuidado com as maos e cabelo e todas as vaidades que nisto podia ter.
E eram muitas, por ser muito requintada. N&o tinha maintenc&o, pois ndo qui-
sera que alguem ofendesse a Deus por minha causa. Durou-me muitos anos
este requinte exagerado no demasiado apuro e em coisas que me pareciam
ndo ser nenhum pecado. Agora vejo o mal que devia ser” (Vida 2, 2).

Preocupado com a formagdo de sua filha e vendo-a ¢rfd de mae, D. Afonso
Sanchez de Cepeda, seu pai, decide em 1531 coloca-la no Convento de Nossa
Senhora da Graga, a fim de ser educada pelas monjas Agostinianas.

Teresa permanece em companhia das religiosas por volta de um ano e meio,
onde sofre benéfica influéncia de Dona Maria de Bricefio y Contrera, monja
virtuosa e dotada, que atuou como instrumento da graga em sua caminhada
para Deus. Teresa nos narra: “Comegou esta boa companhia a desterrar os
costumes que a ma tinha feito, a tornar a pér no meu pensamento dese-
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jos das coisas eternas e a tirar algo da grande repugnancia que eu tinha em
ser monja [...]. Estive neste mosteiro ano e meio muito melhorada. Comecei a
rezar muitas oragdes vocais e a procurar que todas me encomendassem a
Deus para que me desse o estado em que O havia de servir. Mas, no entanto,
desejava que ndo fosse o de monja” (Vida 3, 1-2).

Teresa adoece e seu pai a leva de volta ao lar. Em seu periodo de enfermi-
dade, seu tio D. Pedro de Cepeda, homem muito virtuoso lhe da varios livros
piedosos, que pouco a pouco, revelam ao seu coragdo ‘o nada de tudo que
passa, a vaidade do mundo, a brevidade com que tudo acaba”.

“Forcou-me a que me fizesse forgal”

Apesar das lutas que se travam em sua alma, da graga divina versus a von-
tade propria, dos encantos do mundo em troca da paz austera do claustro,
Teresa decide ser monja e pensa consigo mesma: “Os trabalhos e sacrifi-
cios da vida monastica ndo podiam ser maiores do que os do purgatorio,
e eu bem havia merecido o inferno” (Vida 3, 6). Todavia, sendo o tesouro
de seu velho pai, ndo obtém seu consentimento para o ingresso na vida
religiosa; mas em 2 de novembro de 1535, furtivamente ao amanhecer, deixa
a casa paterna para entrar no Mosteiro da Encarnagdo das carmelitas de
Avila. No ano seguinte em 2 de novembro, recebe o habito, com a idade de
vinte e um anos e assim define sua plenitude e gozo interior: “Ao tomar o
habito, logo o Senhor me deu a entender como favorece aos que se esfor-
cam para O servir, minhas lutas interiores ninguém percebia em mim, mas sim
grande vontade. A esta altura, deu-me tdo grande felicidade de ter abra-
cado aquele estado de vida que jamais me faltou até hoje. Deus mudou a
aridez da minha alma em imensa ternura” (Vida 4, 2).

Sua saude ressente a brusca mudanca de vida e alimentagdo, assim se vé
obrigada a retirar-se do claustro. A fim de submeter-se a rigoroso trata-
mento, levam-na a Becedas, todavia nada conseguem: por pouco escapa
de ser enterrada viva. Apds quatro dias em estado cataléptico, tendo reco-
brado os sentidos, ainda cheia de dores retorna ao convento. Em seu estilo
fluente Teresa nos descreve sua volta: ‘Dei-me logo tanta pressa emir para
o convento, que mesmo assim me fiz levar. A que esperavam morta, recebe-
ram com alma, mas o corpo pior que morto, a causar pena vé-lo. O extremo
de fragueza nem se pode dizer, que ja s¢ tinha ossos. Digo o ficar assim du-
roumais de oito meses [...]. Tudo sofri com grande conformidade e a ndo ser
este tempo - com grande alegria; porque tudo se me fazia nada, comparado
com as dores e os tormentos do principio. Estava muito conformada com a
vontade de Deus, ainda mesmo que me deixasse sempre assim” (Vida 6, 2).

Recobra paulatinamente a satde por intercessdo de S. José de quem era
grande devota, legando a familia Carmelitana esta filial devocdo, da qual
vem a ser uma das precursoras na santalgreja. Sua saude, no entanto, per-
manece para sempre precaria.

Reinicia sua vida de observancia regular. Sendo jovem, atraente, ornada por
inumeros dons, sabendo tdo bem cativar as pessoas com sua conversa fluen-
te, espirituosa e afavel, entrega-se com facilidade as demoradas conversa-
¢Ges no locutorio a pretexto de entretenimentos espirituais, todavia seus
préprios confessores afirmam que ndo chegou com isso a cometer pecado.

No relégio do tempo soa a hora de Deus; é chegado o momento da graga.
Teresa esta com quarenta anos e partira para a etapa decisiva de sua vida:
doagdo total a Deus sem reserva. Vé-se agraciada com gragas misticas
extraordinarias; visbes, éxtases e arroubamentos. Sobre fenémenos assim
incomuns paira a duvida: seriam de Deus ou do deménio? E um periodo da
vida de Teresa caracterizado por grandes sofrimentos espirituais e contra-
di¢des. Seu unico sustentaculo sera a submissdo ao juizo das autoridades
eclesidsticas. Confiara a direcdo de sua alma aos padres jesuitas da Com-
panhia de Jesus, recém fundada, e aos Dominicanos. Grandes santos da
época conviveram com ela, entre eles Sdo Francisco de Borja e Sdo Pedro
de Alcantara. Os tedlogos mais eminentes de ent&o irdo reconhecer no es-
pirito de Teresa o sinal de Deus.

Aos quarenta e cinco anos Teresa tem uma visdo do inferno que Ihe causa
forte impressdo. Esforga-se com maior zelo na busca da perfei¢do, obrigan-
do-se por praticar sempre e em todas as coisas o mais perfeito.

Corre 0 ano de 1560. Teresa toma conhecimento da situagdo critica da Eu-
ropa, tanto no panorama politico, como religioso, com a cisdo da cristanda-
de pela Reforma Luterana. “O mundo esta pegando fogo™ exclama Teresa
(Caminho 1, 5). Face a realidade, sente-se inspirada a fundar um mosteiro
onde se viva com maior austeridade a observancia da Regra Primitiva do
Carmelo, pois no mosteiro da Encarnacgdo era vigente a Regra mitigada pelo
Papa Eugénio IV, havia 13T anos.

Fundadora e Reformadora

Impelida pelo zelo apostolico e sequiosa de reparar os danos cometidos con-
tra a unidade da Igreja, no dizer de suas proprias palavras, vendo que “Nosso
Senhor tem tantos inimigos e tdo pouco amigos, para que ao menos estes
fossem bons, determinei fazer este pouquinho ao meu alcance, isto é: seguir
os conselhos evangelicos com toda a perfeicdo que me fosse possivel e pro-
curar que as que aqui estdo encerradas fizessem o mesmo” (Caminho 1, 3).

A 24 de agosto de 1562 funda o mosteiro de Sdo Jose de Avila, o primeiro da
Reforma iniciada por ela. Toda a cidade de Avila, seu Conselho, seus magis-



trados, sua fidalguia e até mesmo as classes mais humildes da populagdo
se erguem contra ela; veem no novo convento fundado, como ja foi dito, em
pobreza absoluta uma ameaga a economia da cidade, pois que Avila ja estava
semeada de mosteiros, que lhe pesavam nos cofres publicos.

A tormenta finalmente se amaina. Em 1567 o Prepdsito Geral da Ordem
Fr. Rubeo de Ravena, visita o mosteiro de S3o José e constata o fervor
que anima e vivifica a comunidade de Madre Teresa de Jesus; sendo assim,
concede-lhe permissdo para fundar outros conventos, segundo a mesma
norma de vida, e autoriza-lhe também a criacdo de conventos carmelitas
masculinos reformados.

Madre Teresa se encontra com Padre Antdnio de Jesus e Fr. Jodo da Cruz,
primeiros Carmelitas Descalgos; em 1568 ocorrera a fundagdo do primeiro
convento masculino em Duruelo.

Avida de Teresa se aproxima do fim, s Ihe restardo catorze anos de vida,
0s quais serdo os mais frutuosos de sua existéncia pontilhada de imensos
sofrimentos, tanto fisicos- devido a sua pouca saude- quanto espirituais-
pelas grandes contradi¢es que enfrentou em sua missdo de fundadora e
reformadora. Quando, porém, se trata da gloria de Deus, nada detém esta
intrépida guerreira, cuja divisa é: Ou sofrer oumorrer!

Apos grandes vicissitudes, teve em 1580 a alegria de ver os Carmelitas Des-
calgos constituidos em provincias separadas. Outra grande vitoria obtera
em 1581 no Capitulo de Alcala, onde foram aprovadas as Constitui¢cdes para
as Carmelitas.

A4 de outubro de 1582 morre em Alba de Tormes aos sessenta e sete anos.
Suas ultimas palavras foram: “Morro filha da Igrejal” Em seu amor abrasado
por Deus e sua ansia de servi-lo, havia semeado por toda a Espanha de-
zessete mosteiros femininos e catorze conventos carmelitas masculinos.

Seu carisma

Teresa descortinou um caminho até entdo desconhecido: o de trazer Deus
aintimidade do homem, através da humanidade de Jesus, que ela carinhosa e
respeitosamente chamava “Sua Majestade”.

A oragdo teresiana é de cunho afetivo e destinada a contemplagdo, se,
durante o tempo da oracdo propriamente dita, é preciso inserir sua vida
na de Cristo, durante o dia, em meio ao trabalho, ela procura, pelo siléncio,
crescer na intimidade com Cristo: “Sei que ninguém O tomou por amigo sem
ser amplamente recompensado” (Vida 8, 5). Sendo t&o dotada para as re-
lagBes humanas e tendo experimentado o calor de fiéis amizades, Teresa
define, assim, sua oragdo: “ A meu ver, ndo é a oragao mental, sendo tratar
intimamente com Aquele que sabemos que nos ama e estar muitas vezes
conversando a sés com Ele” (8, 5).

Aspecto importante em sua doutrina € o uso de metaforas empregadas a
fim de possibilitar a compreensdo de seus ensinamentos: os varios graus
de oragdo definidos por Teresa sdo comparados a diversos meios de obter
agua. A alma é como um castelo onde cada uma das suas ‘moradas” equi-
valeria a uma etapa da vida interior. Os tragos caracteristicos do carisma
teresiano sdo, portanto, o servico a Cristo e a sualgreja, através da oragdo
pelos sacerdotes, pelas necessidades eclesiais e por toda a humanidade:
“Torno ao fim principal para o qual o Senhor nos reuniu nesta casa (Car-
melo) [...] procuremos ser tais que nossas oracdes possam ajudar a esses
servos de Deus, que a custa de tantos esforgos se consolidaram com ci-
éncia e santa vida e se empenham agora em combater pelo Senhor [...] Aos
sacerdotes, teologos, ( todos os que pregam a Palavra de Deus) compete
dar animo a gente fraca e encorajar os pequenos” (Caminho 1-3).

Ela viveu num mundo semelhante ao nosso, em que a sede das conquistas
ultramarinas, levava o homem a escravizar o homem, mundo em que o estron-
dar das armas de guerra, abafava o siléncio, capaz de despertar no ser huma-
no a descoberta de seu verdadeiro mundo, seu castelo interior.

Ao compreender o valor do siléncio, na busca da intimidade divina, Teresa pre-
coniza que seus mosteiros serdo moldados no quadro de uma estrutura de
vida simples e pobre, cadenciada pela orag&o (Oragdo mental e a salmodia do
Oficio Divino), pelo trabalho, pela vida comunitaria, na alegria da fraternidade
e no siléncio orante.

Bem proximo de nés nalinha do tempo, o mistico e escritor moderno Thomas
Merton (1966), faz eco ao pensamento teresiano: “Quem se retira em busca
de siléncio ndo necessariamente odeia a palavra. Talvez sejam o amor e o
respeito pela linguagem humana que Ihe imp&em o siléncio, pois a misericordia
de Deus s¢ ¢ ouvida em palavra, se for ouvida - tanto antes como depois de
pronunciadas as palavras - em siléncio”.

A nossa sociedade convulsionada pelo tumulto, pelo medo, pela crise social,
Teresade Jesus, como mestra e psicologa, aponta ao homem o caminho segu-
ro para oresgate de seu ser fragmentado, devolve -lhe a simesmo, ensina-lhe
a ser verdadeiro homem, através do encontro intimo com o verdadeiro Deus.

Suas filhas no Brasil

A pedra angular do Carmelo Teresiano feminino em terras brasileiras, foi o
Convento de Santa Teresa, no Rio de Janeiro, fundado em 28 de margo de
1742; deste tronco vicejante nasceram varias fundagdes, difundindo por
todo oBrasila seiva do carisma Teresiano. Nosso mosteiro nasceu do herois-

mo e do zelo pela causa de Deus que abrasaram o coragdo da jovem carioca
Jacinta Rodrigues Aires. A 15 de outubro de 1715, quando nossa patria des-
pertava sonolenta ainda, sacudida pelas guerrilhas dos invasores franceses,
nasce no Rio de Janeiro a menina Jacinta. Estamos, portanto, celebrando du-
plo evento: o tricentenario de nascimento de nossa fundadora Madre Jacinta
de S&o José e o quinto centendrio de nascimento de nossa Reformadora
Santa Teresa de Jesus.

Desde a infancia aspirava a vida claustral. Ndo havendo no Rio de Janeiro
convento de religiosas, o padrasto prometeu a ela e a sua irma Francis-
ca, que também sentia o apelo divino, obter de Sua Majestade Dom Jodo
V., Rei de Portugal, licenca a fim de que ambas partissem para Lisboa e af
escolhessem o convento e a Ordem que melhor hes conviessem. Todavia,
quase as vesperas da viagem, Jacinta, em consequéncia de uma queda, vé-
se impossibilitada de partir. A jovem desolada vé ruir por terra seus projetos
e sonhos, mas a Divina Providéncia assim dispds os acontecimentos para
que coubesse a Jacinta missdo mais elevada. Deveria realizar seu ideal, po-
rém ndo em terras longinquas. Como pioneira estava predestinada a langar
no Brasil a semente do carisma teresiano. Fundar o primeiro mosteiro de
Carmelitas Descalgas e assim, rasgar novo horizonte a centenas de jovens
sequiosas de siléncio e oragdo.

Passado algum tempo apos a queda e podendo ja caminhar, Jacinta co-
mecou a frequentar a Igreja de Nossa Senhora do Desterro por ser a mais
proxima. Certa vez, ao descer a Ladeira do Desterro, sentiu-se inspirada a
escolher ali um lugar solitario, onde pudesse realizar a vida de mais intima
unido com Deus, que tanto ambicionava. Para talintento escolhera a “Cha-
cara da Bica", proxima do Morro do Desterro. Revelou seu projeto a seu tio
materno, Capitdo Manoel Pereira Ramos, e este por intermédio do governa-
dor Gomes Freire de Andrade adquire a almejada chacara.

Na manhd do dia 27 de margo de 1742, acompanhada por José, seu irmdo,
mais tarde sacerdote, e uma criada, Jacinta deixa seu lar, deixa seu tudo,
a fim de encontrar o Tudo Absoluto de Deus. Levava consigo a imagem in-
separavel do Menino Jesus, até hoje existente emnosso convento, o qual é
entregue pela Priora a cada postulante, no momento de transpor as portas
da clausura, em sua entrada para o Carmelo.

Na madrugada do dia seguinte, 28 de marco de 1742, também Francisca,
deixando a casa paterna, une-se a irma. Este sera o divisor de aguas em
toda a dinamica da obra de Jacinta, sendo considerado por isso o inicio da
fundagdo de nosso convento.

Doravante Jacinta e Francisca renunciardo a seu sobrenome de familia Ro-
drigues Aires e se chamardo: Jacinta de S&o José e Francisca de Jesus Maria.

Apesar de jamais ter convivido com monjas, Jacinta, inspirada pela luz divina,
transforma a velha chacara, imprimindo-lhe o cunho de um pequeno e humilde
mosteiro. Possuiam ambas pobres celas separadas. Uma pequena sala ser-
via-lhes de coro, onde ao toque de uma campanhia se reuniam para a oragao
mental e para a recitagdo do Oficio Parvo de Nossa Senhora. Introduzem
ainda novas divisdes nos aposentos, a fim de melhor evitarem a convivéncia
com pessoas estranhas, cultivando assim o recolhimento e o siléncio. Para a
assisténcia a santa Missa frequentavam a capela de Nossa Senhora do Des-
terro, mas a fim de melhor guardar o recolhimento, Jacinta idealizou construir
no proprio local uma capela, a qual seria dedicada ao Senhor Menino Deus.
Vendendo algumas de suas joias e auxiliadas pelo Governador Gomes Freire
de Andrade, os trabalhos de construgdo iam progredindo.

Ao término do ano de 1743 a capela estava concluida e benta no dia 31de
dezembro do mesmo ano. Dia lo. de janeiro de 1744, festa da Circuncisdo do
Senhor, a capela do Menino Deus amanhecera festivamente ornamentada
para a celebragdo de sua primeira missa. Oficiou-a Frei Manoel de Jesus,
carmelita descalgo e confessor de Jacinta e Francisca. No dia seguinte o
Sr.Bispo Dom Frei Jodo da Cruz, também carmelita descalgo, acompanhado
por Frei Manoel, visitou a capela e ouviu as irmds em confissdo. Pode assim
constatar edificado a vida exemplar que levavam as nossas penitentes em
tdo grande pobreza e recolhimento.

Imbuidas pelo mesmo ideal desde margo de 1748, outras jovens perten-
centes a sociedade carioca agregam-se como postulantes a Jacinta e
Francisca, que veem assim com alegria nascer uma pequena comunidade,
iniciando a salmodia do Oficio Divino jamais interrompido, desde ent&o.

Devido talvez ao excesso de trabalho e ao rigor das austeridades, Fran-
cisca adoece vitima de tuberculose, vindo a falecer na manhd de 13 de julho
de 1748, aos trinta anos de idade. Madre Jacinta entrega ao Senhor da vida
e da morte seu tesouro mais precioso. Com ela havia partilhado os dias
luminosos e cinzentos da mesma caminhada.

Com a chegada de mais postulantes inevitavelmente maiores se tornaram
0s gastos de manutengdo. Madre Jacinta humildemente solicita audiéncia
com o governador Gomes Freire de Andrade. Confiante em Deus exp&e-lhe
seu desejo de fundar um convento da Reforma Teresiana, a fim de que ela
e suas companheiras pudessem abragar canonicamente a vida monastica,
professando a Regra das Carmelitas Descalgas. Gomes Freire aprovou seu
projeto e prontificou-se a custear pessoalmente a construcdo do conven-
to. Dirigindo-se ao Bispo Dom Frei Anténio do Desterro, o governador soli-
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citou-lhe que providenciasse as licengas respectivas junto a sua Majestade
e o Breve Pontificio, ficando os gastos as suas expensas. A 24 de junho de
1750, o Exmo. Sr. Bispo procedeu a bengdo solene e ao langamento da pe-
dra fundamental do convento de Santa Teresa. Grande foi o jubilo de Madre
Jacinta e suas filhas neste dia memoravel.

As obras se iniciaram e prosseguiram em ritmo tdo acelerado, que um ano
apos o lancamento da pedra fundamental, no dia 25 de junho de 1751 trans-
feriram-se Madre Jacinta e suas companheiras para o novo convento, ha-
bitando a parte ja concluida. A5 de janeiro de 1751 chega de Roma o Breve
para a fundagdo. Porém grande foi a decepg¢do daquela incipiente mas fer-
vorosa comunidade ao constatar que o Breve fora impetrado para Religio-
sas de Santa Clara e ndo de Santa Teresa. As fiéis filhas da grande mistica
espanhola ndo se conformaram e mantiveram-se irredutiveis em seu desejo
de abracar a Regra Carmelitana.

O problema foi submetido a apreciagdo de uma junta composta por doutos
teologos existentes na Diocese. Todos foram unanimes em apoiarem ajus-
tareivindicagdo de Madre Jacinta, mas ainda assim o bispo Dom Fr. Anténio
do Desterro se mantém inflexivel. Madre Jacinta decide partir para Lisboa
e solicitar audiéncia junto ao Rei Dom José |, por cujo intermédio poderia
obter da Santa Sé um novo Breve, que |he possibilitasse fundar o conven-
to sob a Regra de Santa Teresa. Recebida por Sua Majestade com grande
benevoléncia, este encarrega seu ministro em Roma de impetrar do Sumo
Pontifice Bento XIV o Breve para ere¢do sob a Regra Primitiva do Carmelo e
ConstituicBes de Santa Teresa.

Em Lisboa, Madre Jacinta frequentou o Convento de Santo Alberto, cog-
nominado “das Albertas’, Casa Mde do Carmelo Reformado em terras lusi-
tanas, fundado em 1585 por Madre Maria de S&o José Salazar. Esta insig-
ne carmelita, tendo sido uma das filhas que melhor assimilou o espirito de
Santa Teresa, soube implantar e transmitir as geragdes posteriores seu
verdadeiro espirito.

Nesta fonte cristalina Madre Jacinta bebeu avidamente a doutrina de nossa
Reformadora, sedimentando ainda mais firmemente sua vocacdo e aperfei-
coando-a, através do contato vivo com aquela comunidade genuinamente
teresiana. Tal experiéncia foi a pedra de toque, que possibilitou a nossa fun-
dadora vivenciar com autenticidade o carisma e nele formar suas filhas.

A 22 de dezembro de 1755 chega finalmente de Roma o tdo ansiado Breve
Apostolico. Madre Jacinta se despede do monarca e se prepara para a via-
gemderegresso.A17 de abril de 1756, sabado de Aleluia, chega triunfante ao
Rio de Janeiro, ansiosa por partilhar com suas filhas a grande vitéria. Apesar
das autoriza¢&es, o bispo D. Anténio ndo permitiu que Madre Jacinta e suas
filhas professassem canonicamente, indo de encontro as disposi¢des ofi-
ciais de Roma e Portugal. Porém, em vista desta divergéncia irreconciliavel,
o conde de Bobadela achou prudente ndo insistir mais, esperando que com
o tempo, finalmente desaparecessem todos os impecilhos. Madre Jacinta
que podia apelar a Corte e a Sé apostolica, resolveu aceitar o conselho do
conde e ndo insistiu mais. Em 1757, concluidas as obras do edificio do con-
vento, Madre Jacinta e suas filhas ali se recolheram definitivamente, “viven-
do em observancia religiosa, sequindo em tudo a Regra e Constituicdes da
reforma carmelitana”. Em 1767, o Recolhimento de Santa Teresa contavaja
com 21 mulheres, numero maximo definido pelas Constitui¢Ges.

Madre Jacinta findou seus dias na pratica constante das virtudes e no dia
02 de outubro de 1768 morre aos 52 anos de idade, sem ter podido receber
a profissdo candnica. Seus restos mortais sdo conservados no Convento
de Santa Teresa, assim como os do fundador, Gomes Freire de Andrade,
falecido em 1° de janeiro de 1763.

As filhas de Madre Jacinta continuaram recolhidas em seu Convento, imi-
tando os exemplos de sua Fundadora, até que apos a morte de D. Frei An-
ténio do Desterro, ocorrida em 1773, o seu sucessor, D. Joaguim Justiniano
Mascarenhas Castelo Branco em 1780, reconheceu oficialmente a clausura
e vestiu canonicamente as recolhidas com o habito carmelitano. Em se-
guida, no dia 23 de janeiro de 1781, finalmente, suas filhas professaram os
votos religiosos solenes. Quantos anos de perseveranga: 25 anos! Desde a
expedi¢do do Breve Pontificiol

O Convento de Santa Teresa teve a alegria de celebrar os seus 250 anos de
Fundag&o, no ano Jubilar 2000 do nascimento de Jesus Cristo (1750-2000).
Durante quase trés séculos, muitas jovens viveram e até hoje vivem, no silén-
cio do Claustro, sua vida de oragdo silenciosa e escondida pelo bem da Igreja
e da humanidade, sobretudo pela cidade do Rio de Janeiro. E como modelo e
filha de nossa insigne fundadora, temos a serva de Deus Madre Maria Joseé de
Jesus, também nascida no Rio de Janeiro, em 18 de fevereiro de 1882.

Madre Maria José de Jesus, no século Honorina de Abreu, sempre foi uma
figura notoria na historia de nossa Ordem, sendo por isso cognominada a
“Matriarca do Carmelo Brasileiro™. Ja em vida despertava o interesse da im-
prensa, pelas apreciagdes feitas pelos poetas Carlos Drumond de Andrade
e Manuel Bandeira a seurespeito. Era filha de Maria José de Castro Fonse-
ca, pianista, e de Capistrano de Abreu, renomado historiador. A jovem Hono-
rina herdara do pai o senso historico, a brilhante inteligéncia e o talento lin-
guistico e de sua avo materna, D. Adélia de Castro Fonseca, a veia poética.
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Tendo brilhado na sociedade carioca por sua beleza, elegancia e dotes de
espirito, apos sua conversdo, ocorrida em 1902, Honorina entra para nosso
Convento de Santa Teresa, com 29 anos de idade, recebendo o nome de
Irm& Maria José de Jesus. Em 1917 foi eleita priora, fato que se repetiu por
nove vezes no decurso de sua vida. Além de ter sido carmelita exemplar por
sua santidade de vida, Madre Maria José de Jesus foi escritora, tradutora
e poetisa fecunda, tendo traduzido para o Portugués as Obras Completas
de Santa Madre Teresa de Jesus, nossas Constituictes, e antes mesmo de
sua entrada, traduzido do latim e publicado a conhecida obra Imitagdo de
Cristo. Era grande amiga de Manuel Bandeira, que a considerava a “a maior
poetisa sacra do Brasil".

Em 1936, a pedido do entdo Cardeal D. Sebastido Leme, escreveu o ato de
Consagragdo e desagravo a Cristo Redentor para a inauguragdo de seu
monumento, no Corcovado. Era muito apreciada pelos cardeais D.Leme e D.
Jaime de Barros Camara, aponto de D. Leme escrever a seurespeito “que a
festa comemorativa de suas Bodas de Prata deveria ser considerada festa
de toda Arquidiocese”. A seurespeito o saudoso cardeal escreveu ainda: “O
coragdo de Madre Maria José de Jesus é um oceano de bondade! Esta alma
é um peso de oragdo e de santidade”.

Em 11 de margo de 1959, veio a falecer com 77 anos de idade, em odor de
santidade, vitimada por uma sincope cardiaca. Visto a fama de santidade
da qual a Serva de Deus madre Maria José de Jesus gozava ja em vida, apos
madura reflexdo feita pela Comunidade, o entdo Provincial de nossa Ordem,
Fr. Patricio Sciadini, em 1986, manifestou seu desejo de que fosse aberto o
Processo para sua Causa de Canonizagdo. Em 22 de maio de 1989, realizou-
se a Abertura Oficial de sua Causa de Beatificagdo e Canonizagdo e em 28
de margo de 1992 foram encaminhados para Roma todos os seus escritos e
a documentagdo referente ao Processo. Esperamos assim que esta ilustre
filha da grande Teresa de Jesus e de Madre Jacinta de S&o José, interceden-
do por nos na eternidade, chegue a gléria dos altares.

As fundagdes brasileiras

Tendo ja focalizado a génese do Carmelo feminino no Brasil, o Convento de
Santa Teresa, do Rio de Janeiro, abordaremos agora o desenvolvimento his-
térico do Carisma, através da fundagdo de seus inumeros mosteiros. Nossa
narrativa se desenvolvera como uma viagem pelos quatro quadrantes de
nosso pais, tragando em suas linhas, estradas que nos colocardo em sintonia
com todos os nossos carmelos.

Do vigoroso tronco do Convento de Santa Teresa, nasce como primeiro fruto
o Carmelo de S3o José, em Petropolis, fundado em 20 de abril de 1971, por Ma-
dre Maria de S&o José. Por sua vez, o Carmelo S&o José, de Petropolis, funda-
ra, em 14 de maio de 1924, o Carmelo daImaculada Conceigdo, em Camaragibe,
Pernambuco, e a 31 de agosto de 1958, o Carmelo do Sagrado Coragdo de
Jesus, originariamente em Juiz de Fora (M.G.), mais recentemente translada-
do para Bananeiras (PB).

De nosso Carmelo M&e brotardo ainda:

- 0 Carmelo de S&o José, no Rio de Janeiro, fundado em 12 de marco de
1926 por Madre Benedita de Jesus, Maria e José.

- Carmelo Santa Teresinha, Fortaleza (CE), fundado em 15 de dezembro de
1929 por Madre Anténia do Menino Jesus, Madre Cecilia Maria do Espirito
Santo e Irm& Joaquina de Jesus Sacramentado.

- Carmelo da SSma Trindade, fundado em 1929 a pedido de Sua Eminéncia,
o Cardeal D. Sebastido Leme, fundado em Tangua, (Itaborai, RJ)

- Carmelo do Espirito Santo (Teresépolis, RJ), fundado em 1945 com a cola-
boragdo da comunidade do Carmelo da SSma. Trindade de Tangua.

Em 1913 a pedido de D. Duarte Leopoldo e Silva, arcebispo de Sdo Paulo, nosso
convento enviard Madre Regina da Imaculada Conceicdo, a fim de transfor-
mar o Recolhimento Santa Teresa em Sdo Paulo, existente desde 1685, em
Convento Professo.

Com tal ardor e zelo teresiano Madre Regina empreendeu sua missdo, que o
antigo Recolhimento transformado em Carmelo teresiano tornou-se arvore
frondosa, Carmelo M&e em terras paulistas, do qual nasceram mosteiros em
varias cidades de Sdo Paulo e do Brasil.

Ainda nascido de nosso convento de Santa Teresa, temos o Carmelo de Na-
zaré, fundado em Cariacica (ES) a 01de outubro de 1981, contando com a co-
laboragdo dos Carmelos: Sdo José de Petropdlis, Imaculado Coragdo de Maria
e Sta. Teresinha (Cotia) e Sta. Teresinha (Fortaleza, CE).

O primeiro “pombal teresiano” em terras Riograndenses foi o Convento de
Nossa Senhora do Carmo, fundado em Porto Alegre a 8 de dezembro de 1839
por Joaquina Izabel de Brito, portuguesa natural de Alentejo.

Ajovem lusitana apaixonada pelo ideal teresiano foi o instrumento escolhido
por Deus para implantar no Rio Grande do Sul o Carmelo Reformado, auxiliada
por sua irma Maria José e mais dez companheiras.

Do convento Nossa Senhora do Carmo nasceram duas fundag8es: o Carmelo
Sdo José de Rio Grande, fundado em 26 de maio de 1894 e o Carmelo Nosso
Senhor dos Passos, fundado em S&o Leopoldo a 6 de janeiro de 1910.

Por volta de 1908 tendo atingido a comunidade de Porto Alegre o nimero ma-
ximo de membros permitido, tornou-se necessario pensar em nova fundagao.



Tal ideia foi acolhida com jubilo por D. Claudio José Gongalves Ponce de Ledo,
entdo bispo da diocese do Rio Grande do Sul.

D. Claudio lembrou-se da Capela Nosso Senhor dos Passos em S. Leopoldo,
situada num terreno proprio para construgdo de um convento.

Assim nascia a 6 de janeiro de 1910 o Carmelo Nosso Senhor dos Passos.

Passaram-se os anos, a comunidade sempre florescente ja ndo podia com-
portar todas as candidatas, era necessario o nascimento de outra funda-
cdo. Deste modo a 7 de julho de 1951 0 povo de Caxias do Sul abria seu cora-
¢do para acolher Madre Angela Maria da Imaculada e suas oito Irmds, dando
origem ao Carmelo do Menino Jesus. Esta fervorosa comunidade por sua vez
enriquecera a cidade de Santo Angelo, ofertando-lhe a 17 de setembro de
1968 o Carmelo do Sagrado Coragdo de Jesus. Deste carmelo, jovem mas ja
vigoroso, nascera o Carmelo Imaculado Coracdo de Maria, em Girud, fundado
em 16 de julho de 1980, o nono Carmelo do Rio Grande do Sul.

Do mosteiro Nosso Senhor dos Passos se originou ainda a fundagao do Car-
melo de Nossa Senhora do Carmo, em Santa Maria, aos 11 de setembro de
1935. Desta comunidade nasceram dois mosteiros: O Carmelo Sdo José, em
Cruz Alta, fundado a 13 de abril de 1958 e o Carmelo Coracdo Eucaristico de
Jesus nascido a 15 de agosto de 1949, em Pelotas.

O Parana ndo poderia faltar em nosso roteiro. “A Terra dos Pinheirais”, aco-
Ihedora e fértil como &, revelou-se um solo propicio a semente teresiana que
floresceu em quatro mosteiros: o Carmelo da Assungdo e Sdo José, fundado
em Curitiba a 11 de fevereiro de 1960, o Carmelo de Cristo Rei fundado em Ca-
ravaggio (RS) a 14 de abril de 1955 e trasladado para a cidade de Céu Azul em
26 de novembro de 1970, o Mosteiro Nossa Senhora do Carmo, fundado em
Campo Mourdo, em 11de dezembro de 1963 e ainda o Carmelo Nossa Senhora
de Guadalupe, fundado em Londrina em 14 de dezembro de 2003.

S&o Paulo e Minas Gerais, dois Estados de importancia capital no cenario
econdmico, politico e socio- cultural de nossa terra, também estdo mar-
cados pelo selo da presenga teresiana, um motivo a mais de jubilo para os
paulistas e mineiros.

Jamencionamos o nascimento do Mosteiro de Santa Teresa em S&o Paulo,
transformado de Recolhimento em Convento Professo em 1913. Em nosso
roteiro ele ocupara posicdo chave, por ser o Carmelo M&e de quase todos
os carmelos paulistas, sendo também responsavel pelas fundagdes nas ca-
pitais mineira e baiana.

Seu “primogénito” foi o Carmelo de Santa Teresinha do Menino Jesus,
fundado em 24 de setembro de 1926 em Campinas, do qual nascerdo os
Carmelos Sagrada Familia, em Pouso Alegre (MG) a 26 de outubro de 1943
e o Carmelo do Corag&o Eucaristico de Jesus, em Uberaba (M.G.) em 1de
dezembro de 1948.

Em cumprimento a uma promessa feita a Santa Teresinha de Lisieux, por
D. Duarte Leopoldo e Silva, este empreendeu a implanta¢do do carmelo
também na cidade de Mogi das Cruzes, em 2 de julho de 1932, tomando-a
como patrona. Apos vinte anos de permanéncia nesta cidade, transladou-
se para Aparecida do Norte, onde atualmente se encontra. Do Carmelo Sta.
Teresinha nasceram por sua vez: o Carmelo S3o José e da Virgem Mée de
Deus, em Santos, a 15 de dezembro de 1948, seguido das fundagdes de dois
mosteiros colocados sob a protegdo do glorioso S&o José, o Carmelo de
Passos (MG), fundado em 3 de abril de 1951 e o de Trés Pontas (MG). cuja
fundagdo data de 16 de julho de 1962.

A8 de setembro de 1960 nascera em S&o Jodo da Boa Vista (SP) outra casa
de Teresa, o Carmelo Nossa Senhora da Esperanga, tendo como origem o
Carmelo de S&o José e da Virgem M3e de Deus (Santos, SP)

A terceira fundagdo empreendida pelo Carmelo M&e paulista, ocorreu na
progressista capital mineira. A 16 de julho de 1941 nascia em Belo Horizonte
o Carmelo Nossa Senhora Aparecida, tendo como fundadora Madre Gema da
Eucaristia acompanhada por um grupo de quatro Irmds. Do Carmelo de Belo
Horizonte terdo origem os Carmelos da Imaculada Conceigdo, erigido em Divi-
nopolis (MG) a 7 de setembro de 1966, Carmelo Maria M&e da Igreja e Paulo VI,
fundado emMontes Claros a 8 de setembro de 1977 e o Carmelo dalmaculada
Conceigdo, fundado em Sete Lagoas em 15 de setembro 1985.

Também em Jundiai havera a presenca de um arauto teresiano que através
de seu testemunho silencioso, mas eloquente, cantara os louvores de Deus.
E 0 Carmelo S&0 José, fundado em 24 de dezembro de 1944, a quarta funda-
¢&o nascida do Mosteiro de Santa Teresa (S.P).

A13 de fevereiro de 1947 sera o Carmelo Imaculado Coragdo de Maria e Santa
Teresinha, na cidade de Cotia (S.P), também originario do Carmelo Mé&e paulista.

O Carmelo do Imaculado Coragdo de Maria e de S3o José foi estabelecido
em Piracicaba aos 11 de abril de 1951, entdo festa do patrocinio de Sdo José.
Alideia da fundac&o partiu do Mosteiro de Santa Teresa (S.P.), sendo assu-
mido por Madre Leopoldina de Santa Teresa, que mais tarde seria também a
fundadora do j&a mencionado Carmelo da Assungdo, em Curitiba, juntamente
com Madre Isabel dos Anjos.

A Terra do Senhor do Bonfim, a lendaria Salvador, com seu encanto denso
de Historia se vé enriquecida a 23 de janeiro de 1958 com a presenca de

um mosteiro de Descalcas. E o Carmelo de Nossa Senhora da Anunciac&o
e S30 José, originario do Mosteiro de Santa Teresa (S.P). Em seus trés pri-
meiros anos esteve instalado na llha de Itaparica. A 16 de margo de 1961 foi
instalado em Salvador no antigo Pago da Penha, no bairro de Itapagipe e
finalmente a 22 de dezembro de 1965 trasladou-se para o mosteiro defini-
tivo no bairro de Brotas.

Fiel ao espirito teresiano de sua fundadora, o Carmelo S&o José do Rio de Ja-
neiro doara a cidade paulista de Tremembe sua heranga espiritual, fundando
a7 de setembro de 1955 o Carmelo da Santa Face e Pio XI.

Ahospitaleira terra pernambucana e seu povo cheio de devog&o a Virgem do
Escapulario ndo poderiam ser esquecidos. Recife, sua capital, se vé enrique-
cida pelo Carmelo da Imaculada Conceigdo fundado em 14 de maio de 1924,
tendo como origem o Carmelo S&o Jose de Petrépolis.

O Carmelo Maria Mae dalgreja, erigido canonicamente em Recife a 19 de mar-
¢o de 1970, nasceu do Carmelo Nossa Senhora Aparecida, de Belo Horizonte.
Trasladou-se para Sdo Luis do Maranhdo, em 24 de abril de 1981 com o nome
de Carmelo S&3o José.

Tambem a Amaz6nia ndo fica excluida. A cidade de Belem do Para desde 1977
conta com a presenca das filhas de Teresa. E o Carmelo Santa Teresinha,
fundado inicialmente em 1964 em Mocambique, na longinqua Africa. Nossas
Irm&s mogambicanas deixando a patria, ja dominada pelo regime marxista-le-
ninista, encontraram aberto para acolhé-las o coragdo de nosso Brasil.

Como ‘rebentos” destas fundag¢&es temos ainda:

- Carmelo Santa Teresa, fundado em Itajai (5.C.) em 1de janeiro de 1981.

- Carmelo S3o José, Campos (RJ), fundado em 24 de agosto de 1986.

- Carmelo Santa Teresa e Santa Miriam de Jesus Crucificado, fundado em
Franca (S.P.) em 16 de agosto de 1987.

- Carmelo S&0 José, fundado em Cachoeiro de Itapemirim, (ES) em 20 de
junho de 1988.

- Mosteiro Cristo Redentor, fundado em S&o José (S.C) em 17 de julho de
1989.

- Carmelo Santa Teresa de Jesus e Sdo Jodo da Cruz, fundado em Teresi-
na, (Pl) em 19 de margo de 1990.

- Carmelo da Imaculada Conceicao, fundado em Propria (SE) em 6 de ja-
neiro de 1991.

- Carmelo Nossa Senhora do Carmo, fundado em Brasflia (DF), em 8 de de-
zembro de 1992.

- Carmelo da Ressurrei¢cdo e Santa Edith Stein, fundado em Senhor do
Bonfim, (BA) em 1de janeiro de 1994.

- Carmelo Santa Maria M&e de Deus, fundado em Jodo Pessoa (PB) em 23
de agosto de 1997.

- Carmelo Santissima Trindade e Beata Elisabeth da Trindade, Coronel Fa-
briciano (M.G), fundado em 19 de mar¢o de 2000.

- Carmelo da SSma. Trindade e do Imaculado Coragdo de Maria, fundado
em Patos de Minas (M.G.) em 25 de novembro de 2000.

- Carmelo Santa Teresinha, fundado em Maceio (AL).

- Carmelo da SSma Trindade e Imaculada Conceigdo, fundado em Trin-
dade, (GO).

- Carmelo Nossa Senhora do Sorriso e Santa Teresinha, fundado em
Natal (RN).

A faisca langada com audacia pioneira por Jacinta Rodrigues Aires, Madre
Jacinta de S&8o Jose, se ateou por todo Brasil e hoje arde, mantendo ace-
so o fogo da oragdo e a chama do louvor a Maria, em cada Carmelo, oasis
de paz, luzeiro que brilha, intercedendo pela Igreja e pela humanidade em
nossa patria.
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Bloco das Carmelitas. Carnaval de Rio de Janeiro.

Foto: Pubius Vergilius / sebastiana.org.br
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