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MARTIN HEIDEGGER

[HERMENEUTIC PHENOMENOLOGY OF MYSTICAL EXPERIENCE ACCORDING TO MARTIN
HEIDEGGER]

REsumMo: O presente artigo tem por objetivo
dar a compreender a mistica cristd como uma
experiéncia de transcendéncia na imanéncia.
Para tanto, toma como ponto de partida a
analise fenomenologica hermenéutica da
mistica medieval esbogada por Heidegger em
seu curso ndo ministrado de verdao de 1918/19,
intitulado Fundamentos Filosdficos da Mistica
Medieval. Apesar de ndo ter sido completado, o
curso fornece indicagdes importantes a respeito
do modo como seria possivel desenvolver uma
fenomenologia hermenéutica da  mistica
medieval, e sugere a descrigdo da experiéncia
mistica feita por Santa Teresa de Avila como
paradigma de uma visdo fenomenologica da
mistica. Este artigo procura, portanto, seguir
tais indicagdes, no intuito de apresentar em que
consiste a fenomenologia da mistica crista a luz
das indicagdes de Heidegger e da interpretacao
dos textos de Santa Teresa de Avila.
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ABSTRACT: This article aims to describe a
phenomenological interpretation of Christian
Mystic as an experience of transcendence in
immanence. As basis to this description, it was
taken the hermeneutical and phenomenological
analysis made by Heidegger at his lectures
prepared to summer semester 1918/1919,
published with the title Philosophical Grounds
of Middle Age Mystic. At this text, he suggests
that the mystical experience described by
Theresia of Avila in her books could be taken
as a paradigmatical phenomenological vision of
mystic. This article follows this indication, and
it searches to presents in what sense Heidegger
says that the description of Theresia of Avila
must be taken as a basis to develop a

phenomenological hermeneutical vision of
Christian Mystic.
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Nem sempre se tem em conta que a experiéncia espiritual constitutiva da vida
religiosa mantém uma conexao fundamental com a filosofia e a arte, além

da ciéncia da religido ou da teologia, como ja comumente se espera. Nem mesmo se
pensa a experiéncia espiritual como objeto digno de ser estudado pela filosofia. Tem-se
em geral a impressdo de que a espiritualidade ¢ coisa para tedlogos e misticos, ndo para
filoésofos. A verdade, porém, é que muitos filésofos tiveram a preocupagdo de se ater a
experiéncia religiosa e a espiritualidade que nela se constitui, especialmente com vistas a
compreensdo de uma filosofia da religido.

E como aqui procura-se pensar como poder-se-ia constituir uma fenomenologia
da vida religiosa e em que ela consiste, convém que se reporte, para comego de
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conversa, a um fato curioso, que foi legado por uma carta de Edith Stein escrita a seu
amigo ¢ colega no Circulo Fenomenologico de Gottingen, Roman Ingarden, a respeito
de um encontro e uma conversa entre ela, Husserl e Heidegger sobre filosofia da
religido. Edith Stein estava em Freiburg, onde era assistente de Husserl, e escreve a
carta para Ingarden no dia 08 de junho de 1918. Ali ela escreve: “Caro Senhor
Ingarden, hoje o senhor ndo teve sorte. Eu fui até Husserl hoje ao anoitecer, pra tratar
com ele a respeito de seu trabalho, mas acabei encontrando na ocasido o pequeno
Heidegger, ¢ nds acabamos fazendo um passeio a trés — a proposito maravilhoso —
conversando sobre filosofia da religido, que se desenvolveu até mais de meia noite”
(ESGA 4, p. 85). Que Stein, Heidegger e Husserl tenham conversado nessa noite do ano
de 1918, poucos meses antes dos quais Heidegger teria preparado sua prele¢do de
inverno de 1918/19 sobre Os fundamentos filosdficos da mistica medieval, é, no
minimo, um fato curioso e digno de nota. Apesar de Edith Stein sé vir a se preocupar
com a elaboragdo de uma filosofia da religidio um pouco mais tarde!, ainda que ao
mesmo tempo em que Heidegger se via as voltas com esse assunto em seus cursos, o
tom com o qual Edith Stein fala da conversa, sua duragdo ¢ o modo como ela a julga,
diz muito da importancia do tema para aqueles fildsofos naquele instante. O que teriam
conversado e como a conversa se desenrolou ou em torno de que problemas, ndo
sabemos dizer com exatiddo. Certamente dizia respeito ao modo como a fenomenologia
haveria de abordar a experiéncia religiosa e o problema de Deus.

No projeto dessa sua prelegdo, preparada para o semestre de inverno de 1918/19,
que ndo foi proferida, Heidegger nos legou uma primeira ideia importante da conexao
entre filosofia e mistica, ao procurar falar, em perspectiva fenomenoldgica e
hermenéutica, dos fundamentos filosoficos da mistica medieval. E esta ideia que se
procurara apresentar aqui, com base nos esbocos expostos por Heidegger e, seguindo
suas indicagdes, tentar-se-a desenvolver uma fenomenologia hermenéutica da mistica a
partir dos textos de Teresa de Jesus.

A IDEIA DE UMA FENOMENOLOGIA HERMENEUTICA DA MISTICA MEDIEVAL

Heidegger nos d4 a compreender a mistica — aquela medieval em particular —
como “forma de expressdo da vivéncia religiosa” (GA 60, p. 306). De acordo com
Heidegger, uma fenomenologia da vida religiosa, que pretenda fornecer os fundamentos
filosoficos, ha de apresentar tais fundamentos como: “meio da formacdo da expressdo;
meio dos caminhos da propria vivéncia; meio da sistematica (expressdo ‘conceitual’)”
(GA 60, p. 306). Trata-se, segundo ele, de “apanhar os momentos de constitui¢do da
vivéncia mistica” e “particularmente o fendmeno do amor de Deus” (GA 60, p. 306).
Na investiga¢do, ha de se distinguir “a vivéncia pura como tal, a expressdo (os
elementos expressivos), o esclarecimento (significado), o uso” (GA 60, 307).

De acordo com Heidegger: “As formas de vivéncia sdo sempre s6 e somente
passiveis de serem extraidas a partir das suas situagdes genuinamente possiveis e
circulos de situagdes na esséncia”, isto €, “trata-se justamente dos sentimentos
concretos no eidos” (GA 60, p. 307). Trata-se, portanto, de extrair as formas e
expressdo da vivéncia mistica da concretude eidética de seus circulos de situagdo. O
tempo ¢ ai entendido ndo linearmente, mas “como motivo”!.

Heidegger se pergunta: “Como se exprime uma vivéncia religiosa?” (GA 60, p.
305). De acordo com ele, ¢ a oragdo que se impde como expressdo da vivéncia
religiosa: “‘Oragdo’ como Expressdo [‘Gebet’ als Ausdruck]” (GA 60, p. 305).

Para pensar a “constitui¢do da objetividade religiosa”, Heidegger coloca as
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seguintes perguntas: “Deus se constitui na oragdo? Ou ele estd ja previamente dado de
algum modo religiosamente na fé (‘amor’)? E a orac¢do [¢] um modo de relacionar-se
com ele?” (GA 60, p. 307).

A partir dessas questdes, Heidegger estabelece o ponto de partida para uma
fenomenologia eidética da mistica como forma de expressdo da vida religiosa, que aqui
deve ser também distinta da mera devogdo. Tal fenomenologia eidética deve ser
também “hermenéutica”, na medida em que “trabalha no eu histérico” (GA 60, p. 336)
e, neste sentido, “a eidética intuitiva como hermenéutica nunca ¢é teoreticamente neutra,
mas tem mesmo s6 eideticamente [...] a agifagdo do mundo da vida genuino” (GA 60,
p. 336)%. De acordo com Heidegger, o problema exige a conquista e compreensao de
tais fendmenos, originalmente visados na consciéncia pura e sua constituigdo, “a partir
do historico” e de “sua facticidade na compreenséo original fenomenologica” (GA 60,
p- 303). E aqui se situa a “dificuldade: somente um homem religioso pode compreender
a vida religiosa, pois de outro modo ele ndo teria qualquer acesso genuino a essa regiao
fenomenal” (GA 60, p. 304). A mistica medieval se oferece aqui como horizonte
historico no interior do qual o passado se abre numa possibilidade decisiva.

Como a publicagdo ndo foi desenvolvida, e temos dela, por assim dizer, apenas
um esbogo, nosso objetivo ¢ fundamentalmente retomar o horizonte desse método aqui
exposto e, numa retomada das questdes decisivas aqui em jogo, procurar compreender a
experiéncia mistica enquanto experiéncia espiritual como tal, em didlogo com um de
seus paradigmas fundamentais.*

Porém, como se trata de entender aqui a espiritualidade na experiéncia mistica, e
sua conexdo com a filosofia e a arte, nosso objetivo estda em compreender como se
caracteriza, na experiéncia mistica a visdo espiritual (ou “visdo de Deus” [“Schauen
Gottes™], tal como Heidegger nomeia em um momento da prelecao; cf. GA 60, p. 308).
Faz-se necessario investigar e entender a visdo de Deus como visdo espiritual, a luz de
uma fenomenologia da mistica como forma de expressao da vivéncia religiosa, levando
em conta, primeiramente, as questdes levantadas por Heidegger.

Como interlocutora, toma-se aqui outra indicacdo dada por Heidegger. Trata-se
do pensamento da mistica carmelita Teresa de Jesus, que se dedicou a dar a
compreender a experiéncia de Deus através da oragdo. Ora, como o proprio Heidegger
assegura, “St? Teresa v€ como mistica fenomenologicamente”, ainda que nao
eideticamente nem na perspectiva da elaboracdo de uma “eidética especificamente
religiosa” (GA 60, p. 336). Assim, tomaremos para a nossa interpretacdo os momentos
constitutivos da experiéncia de oragdo tal como Santa Teresa os evoca, no intuito de,
por um lado, caracterizar sua “estrutura” eidética e, por outro lado, compreendendo o
seu modo, por assim dizer, artistico de expressdo. Desse modo, podemos cumprir a
tarefa de explicitar eideticamente o carater filosofico e artistico (ou estético) da
espiritualidade (ou experiéncia espiritual). Tentaremos tornar nitido, que a experiéncia
espiritual em geral e o “olhar espiritual™ ou “visdo intelectual”’® em particular pode ser
ontologicamente compreendida como uma experiéncia de transcendéncia na imanéncia.
Isto significa onticamente que, na experiéncia espiritual religiosa, tudo se constitui na
imanéncia da consciéncia religiosa (determinada fundamentalmente pela pistis que a
origina, pela noética transcendental que a pensa, e pela eikasia artistica e simbdlica
que a exprime). Tal experiéncia aponta e orienta a alma para “aquilo™, que de algum
modo ¢ fundamento desta experiéncia, ou a fonte de sua esséncia e, de algum modo, ao
mesmo tempo, a ultrapassa. “Aquele” em direcdo a quem a alma se mantém orientada
na experiéncia religiosa como fonte de sua esséncia, ndo “esta”, por assim dizer “na”
consciéncia, mas “a ela se comunica”. Essa consideracdo de Deus, do mistério ou da
graca como fonte da esséncia é o que constitui a “objetualidade” da experiéncia como
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esse transcendens (ser transcendente). Na consciéncia fenomenologica que se volta para
a consciéncia religiosa em respeito ao fendmeno que ai se constitui e sua expressao,
Deus e seu ato (mistério e graca) s6 podem ser pensados como esse transcendens, em
comunicagdo com a consciéncia, em cuja imanéncia, a ele se atém, e se relaciona com
aquilo que compreende como sua manifestag@o correspondente.

Sob esse aspecto poder-se-a concluir que: a Gnica coisa que a consciéncia em
orientagdo fenomenoldgica pode dizer de Deus e sua agdo € que sdo esse transcendens,
sem mais nada precisar nem poder supor. Pois ¢ disso que a consciéncia religiosa da
testemunho em sua vivéncia espiritual, no ambito da fé. O trabalho de “configura¢do”
desse ser transcendente pela consciéncia religiosa ¢ um trabalho de composicdo estética
a luz da vivéncia ou que exprime a vivéncia (de maneira alegorica ou analdgica), e é,
por assim dizer, propriamente artisticos. E por isso que, como pretende descrever a
experiéncia de fé, a expressdo da experiéncia espiritual da vida religiosa ¢ muito mais
artistica que filosofica, sem poder confundir a imagem expressa com a realidade do
mistério. Caso se comportasse dessa maneira, tornar-se-ia idolatra, e, neste sentido, a
consciéncia religiosa enganar-se-ia, isto €, tornar-se-ia vitima de um autoengano.

Se, pois, a vivéncia religiosa tem a oragdo como sua expressao, para responder a
questdo sobre como Deus se constitui na oragdo de modo ja previamente dado
religiosamente na fé (no amor), e como a oragdo se constitui em um modo como
relacionar-se com ele, tomaremos, como solo para a reflexdo, os graus através dos quais
Santa Teresa de Jesus estabelece o caminho orante da consciéncia religiosa.

A EXPERIENCIA ESPIRITUAL DE SANTA TERESA DE JESUS COMO PARADIGMA

Ao indicar Santa Teresa como exemplo de uma mistica que Vé
fenomenologicamente, Heidegger toma o Castelo Interior (CI) como base para sua
investigacdo. Na caracterizag@o simbdlica (alegorica) da alma como um Castelo no qual
Deus habita, “a morada de Deus”, Heidegger v€é a “motivagdo original
(Urmotivation)”, que indica “o fendmeno do recolhimento (interior) e suas motivag¢des
e tendéncias” (GA 60, p. 336), cujos fendmenos particulares que o constituem sdo “a
quictude mistica, o siléncio, o problema do acesso ao eu” (GA 60, p. 336), “as
tendéncias fundamentais da vida”, que implicam em um “mais-viver”, a partir do qual
se constitui “a atividade meditativa motivada de sentido” (GA 60, p. 336). Estas
“efetividades da vivéncia do religioso devem emergir e crescer a partir de si”’, € o
religioso “deve deixar operar em si as conexdes imanentes” (GA 60, p. 335-336), que,
por sua vez, indicam o “fendmeno do processo de constituicdo da presenga de Deus”
como um fenémeno “originario” (GA 60, p. 336).

Ao citar Santa Teresa, Heidegger enfatiza o cardter irrenunciavel da
experiéncia como tal, em que a compreensdo da alma como morada de Deus, enquanto
motivagdo original, deve primeiro que tudo ser apreciada como digna de valor. E cita o
que Santa Teresa de Jesus ressalta: “... sabemos que tenemos alma; mas qué bienes
puede haver em esta alma u quién esta dentro em esta alma u el gran valor de ella,
pocas veces lo consideramos” (CI 1M 1, 2), acrescentando ainda o que a Santa diz
sobre a fé e a experiéncia e sua importancia para a compreensdao do fendmeno: “
quien esto [como o fato de Deus morar na alma — o religioso e santo em geral]® no
creyere no lo vera por espiriencia” (CI 1M 1, 4). E ainda, para asseverar a importancia
da experiéncia, acrescenta: “porque es bien dificultoso lo que queria daros a entender, si
no hay experiencia” (CI 1M 1, 9). E, nesta experiéncia, o que se enseja, acrescenta
Heidegger, ¢ “ver sempre o mais interior e total do castelo”, ndo simplesmente de
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maneira superficial ou parcial, mas “visdo total e compreensiva” (GA 60, p. 337).

Ora, justamente Santa Teresa assegura, que este caminho para o interior se
constitui passo a passo pela oracdo, pela qual, segundo Heidegger, o fendmeno do
processo de constituicdo da presenga de Deus se caracteriza como um fendmeno
originario. Diz Teresa: “... la puerta para entrar en este castillo es la oraciéon y
consideracion; no digo mas mental que vocal, que como sea oracion ha de ser con
consideracion” (CI 1M 1,7). E o objetivo €, como Heidegger bem julgou, chegar a uma
visdo total e compreensiva: compreender o que ¢ a alma, e ver quem nela habita em seu
mais profundo centro. Pois, como Santa Teresa havera de dizer na Sétima Morada do
Castelo Interior: “Quiere ya nuestro buen Dios quitarla las escamas de los ojos y que
vea y entienda algo de la merced que le hace” (CI 7M 1, 6).

De acordo com Santa Teresa de Jesus, “este centro de nuestra alma — u este
espiritu — es una cosa tan dificultosa de decir” (CI 7M 2, 14). Mas a visdo constituida
neste centro mais profundo da alma, “en lo muy muy interior” (CI 7M 1,8), ¢
denominada pela Santa de “vision intelectual” (CI 7M 1,7); pois, acrescenta a Santa:
“hay diferencia en alguna manera, y muy conocida, del alma a el espiritu, aunque mas
sea todo uno” (CI 7M 1, 12), de modo que: “Aparécese el Sefior en este centro del Alma
sin vision imaginaria, sino intelectual” (C/ 7M 2, 3). Em que consiste esta visdo
intelectual, na qual finalmente se estriba a espiritualidade? Para chegar a caracteriza-la
minimamente, faz-se necessario acompanhar como Santa Teresa indica os passos do
caminho para o interior do castelo e em que ele consiste.

Ja no Castelo Interior (CI) poderiamos caracterizar bem esse caminho e em
que ele consiste. Mas neste primeiro momento, tomaremos este livro apenas para
caracterizar o ponto de partida e o ponto de chegada, dado que compreender o caminho
tal como se apresenta neste livro, exigiria de nds mais tempo, dado sua amplitude. Por
isso, para fazer a apresentagdo geral dos passos do caminho, tomaremos como base para
a interpretacdo o livro da Vida (V) de Santa Teresa, no qual, diferentemente do Castelo
Interior (CI), Santa Teresa se utiliza da metafora da plantacéo e irrigagcdo de um jardim,
para mostrar alegoricamente em que consistem os graus de oragdo que conduzem a
alma a uma unido espiritual com Deus.

O PONTO DE PARTIDA DO CAMINHO A LUZ DA ALEGORIA DO CASTELO INTERIOR
(1

A luz da metafora da alma como um castelo, o texto biblico que a santa toma
como base ¢ Ap 21,10-23. Semelhante a esse texto, no primeiro capitulo do Castelo
Interior, a alma ¢ vislumbrada “como um castelo todo de um diamante ou cristal muito
claro, onde ha muitos aposentos, assim como no céu ha muitas moradas” (CI IM 1,1). E
aqui ela estabelece a conexdo com o que ja havia dito no livro da Vida, isto ¢, a
metafora do jardim, pois, diz ela: “... ndo é outra coisa a alma do justo sendo um paraiso
onde Ele [o Senhor] diz ter seus deleites” (CI 1M 1,1; cf. Provérbios 8,31). A formosura
da alma é compreendida a luz da ideia estabelecida em Gn 1,26, segundo a qual a alma
foi criada por Deus a sua imagem e semelhanga. Pois assevera a Santa:

si esto es, como lo es, no hay para qué nos cansar en querer comprehender la
hermosura de este castillo; porque puesto que hay la diferencia de ¢l a Dios que
del Criador a la criatura, pues es criatura, basta decir su Majestad que es hecha a
su imagen para que apenas podamos entender la gran dignidad y hermosura del
anima. (CI 1M 1,1).

Por isso, Santa Teresa ressalta que: “No es pequeiia lastima y confusion que
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por nuestra culpa no entendamos a nosotros mesmos ni sepamos quien somos” (CI/ 1M
1,2), de tal modo que “ansi se tiene en tan poco procurar con todo cuidado conservar su
hermosura” (CI 1M 1,2). Ora, de fato, como se pode buscar os meios para conservar a
formosura da alma se ndo sabemos os bens que nela existem, quem nela reside e o
grande valor que ela tem?

Daqui emerge o conhecimento de si como tarefa, que Heidegger considerou
como trago de um caminho para o eu: “das Problem des Ich-Bezugs”, isto é, o problema
do acesso ao eu (cf. GA 60, p. 336). O conhecimento de si emerge como tarefa para que
a alma ndo viva na ignorancia a respeito de si mesma, de modo a permanecer apenas,
como diz a santa, “en la groseria del engaste u cerca de este castillo, que son estos
corpos” (CI 1M 1,2). Assim, a Santa nos convida a considerar como ponto de partida e
de maneira simbolica (metaforica), nossa alma como um castelo que tem “muchas
moradas, unas en lo alto, otras en bajo, otras a los lados, y en el centro y mitad de todas
estas tiene la mas principal, que es adonde pasan las cosas de mucho secreto entre Dios
y el alma” (CI 1M 1,3). E a pergunta fundamental deste ponto de partida é agora:
“como podemos entrar en é1?” (CI 1M 1,5).

Mas ndo parece um desatino, pergunta-se Santa Teresa, entrar no que de algum
modo ja se ¢? Diz ela: “Parece que digo alglin disbarate; porque si este castillo es el
anima, claro estd que no hay para qué entrar, pues se es ¢l mesmo; como parecia
desatino decir a uno que estrase en una pieza estando ya dentro” (CI 1M 1,5). Para sair
desse paradoxo, Santa Teresa considera que ha diversos modos de estar. Diz ela:

... havéis de entender que va mucho de estar a estar; que hay muchas almas que se
estan en la ronda del castillo — que es adonde estan los que le guardan — y que no
se les da nada de entrar dentro ni saben qué hay en aquel tan precioso lugar ni
quién esta dentro ni atin qué piezas tienen. (CI 1M 1,5)

E a santa conclui dizendo que, isto que ela pensa, ¢ igual ao que ouviu em alguns
livros de oragdo, que recomendam a “alma que entre dentro de si” (CI 1M 1,5)

Santa Teresa considera, entdo, que “la puerta para entrar en este castillo es la
oracién y consideracion” (CI 1M 1,7), aquilo que, como sugeriu Heidegger, se constitui
como expressdo da vivéncia religiosa (oracdo como expressao, Gebet als ausdruck), e
possivel meio ou horizonte intencional no interior do qual Deus se constitui pela fé (cf.
Heidegger, 1995, p. 305). De um ponto de vista formal, para Heidegger, a oragao é: 1)
expressdo da vivéncia religiosa; 2) horizonte no qual possivelmente alguém como Deus
se constitui; ou 3) estando Deus “previamente dado de algum modo religiosamente” na
fé (mionig) a oragdo exprime a relagdo com ele. Mas, o que sdo, na exposi¢cao de Santa
Teresa a orag@o e consideragdo, apresentadas metaforicamente como porta de estrada do
castelo?

Aqui introduz-se o “mistério” da ateng¢do a palavra pronunciada mental ou
vocalmente, isto é, o “mistério” ou “atividade” ou “exercicio” da meditagdo!?. E aqui,
dando atengdo as formas da vivéncia religiosa da mistica medieval, através de uma de
suas representantes fundamentais, tem-se a possibilidade de ter acesso ao seu
fundamento filosofico, isto €, ao meio de formagdo da expressdo'!, do caminho da
propria vivéncia e da sistematiza¢do de sua expressdo conceitual. Aquilo que aqui
vemos em Santa Teresa e sua expressdo ¢ o que Heidegger caracterizou como um
“fendmeno do processo de constitui¢do da presenga de Deus”, como um fenémeno
“originario”, e que se constitui através dos seguintes “passos da orag@o”: “concentragio,
meditacdo, oracdo de quietude” (Heidegger, 1995, p. 336).

Ao falar que “a porta para entrar neste castelo é a ora¢do ¢ consideragdo”, ela
acrescenta que, com isso, ndo pretende dizer que se trata de oracdo “mais mental que
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vocal”, uma vez que, tratando-se de oracdo, esta “ha de ser com consideragdo” (CI 1M
1,7). Esta adverténcia revela dois aspectos fundamentais: 1) primeiro que, ao falar de
oragdo, Teresa ndo pensa simplesmente em um mero processo de reflexdo ou
concentragdo numa interioridade vazia; trata-se antes do estabelecimento de uma
relagdo com uma palavra transmitida, que diz algo e que, portanto, ha de ser
vocalizada, isto &, trazida a fala na voz de quem reza, ja que pretende entrar pela porta
da oracdo. A meditagdo orante mostra-se, portanto, ja de inicio, uma relacdo com
alguma coisa que foi dita, e que quem ora traz a fala na meditagdo, dizendo de novo
para si mesmo o que foi dito. 2) Por outro lado, em segundo lugar, outro aspecto
fundamental € que a ora¢do vocal nao consiste simplesmente em repetir vocalmente as
palavras transmitidas, mas ¢ preciso repetir com consideragdo, isto ¢, com atengdo e
concentragdo na palavra meditada vocalmente. A oragdo e consideragdo, portanto vocal
e mental da oracdo, assume, desse modo, um carater duplo: tem a ver por um lado com
a repeticdo de uma palavra transmitida vocalmente e que hd de se tornar patente de
novo vocalmente na boca de quem reza, pelo som de sua voz (aspecto “objetivo” da
oragdo e que esta relacionado com a revelagdo transmitida historicamente); por outro
lado, o dito vocalmente e agora repetido requer uma atitude especifica de quem reza,
que ha de ter em conta atentamente o significado do que se diz na oragdo (aspecto
“subjetivo” da oragdo e que esta relacionado com o modo como o crente se relaciona
com a verdade revelada, a ele transmitida).

Desse modo, na oragdo vocal e mental ndo ha somente repeticdo vocal das
palavras, mas fundamentalmente uma repeticdo kairologico-historica da atitude que tais
palavras requerem de quem reza. Porque, diz Santa Teresa, “a que ndo tem em conta
com quem fala ¢ o que pede e quem é que pede e a quem, eu ndo a chamo oragéo,
mesmo que se mexam muito os labios” (CI IM 1,7)!12. O que seria, entdo, para Santa
Teresa, aquilo que ela verdadeiramente chamaria de oracdo? Para responder a essa
questdo, ¢ necessario levar em conta as seguintes questdes: 1) Como ela considera quem
¢ aquele que fala? 2) Como ela considera o pedido, isto é, o que pede? 3) Quem pede e
a quem pede? Para responder a estas perguntas, ¢ preciso que se requisite outro livro de
Santa Tereza, intitulado Caminho de Perfei¢do (CP), ndo somente porque ¢ 14 que ela
caracteriza o que ¢ a oragdo mental e vocal, mas fundamentalmente porque é 1a que ela
pode ajudar a responder as perguntas levantadas, pelas quais podemos entender
precisamente o que ¢ a oragdo vocal e mental.

O CAMINHO DE PERFEICAO (CP) A LUZ DA ALEGORIA DO “JARDIM” NO LIVRO
DA VIDA (V)

De acordo com Santa Teresa, se a porta de entrada para o Castelo da Alma ¢ a
oracdo com consideracdo, isto quer dizer que a oracdo vocal com que se comeca a
oragdo ndo deve estar separada da oracdo mental, pois na oragdio, a mente deve estar
concentrada no que a boca diz e pronuncia. Pois, diz a Santa: “si hablando estoy [e
rezando vocalmente] [y] enteramente entendiendo y viendo que hablo con Dios y tengo
advertencia en las palabras que digo, junto esta oracion mental con vocal” (CP, Codice
de Valladollid, cap. 22,1; Codice de El Escorial, cap. 37,1'3). Ja de acordo com o que
ela escreveu no livro da Vida, este € o primeiro grau de oragdo para Santa Teresa: a
oragdo vocal e mental. Neste grau, o trabalho consiste fundamentalmente no esfor¢o
pelo recolhimento dos sentidos € em um intenso trabalho das faculdades da alma (o
intelecto, a memoria ¢ a vontade).

No livro da Vida Santa Teresa se utiliza de uma bela comparagao (ou parabola)
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para nos dar a compreender em que consiste a oragdo em cada um de seus graus,
pretendendo “... declarar algo de quatro grados de oracion, en que el Seflor, por su
bondade, hé puesto algunas veces mi alma” (7' 11,8). Diz ela:

ha de hacer cuenta el que comienza, que comienza a hacer un huerto en tierra
muy infructuosa que lleva malas hiervas, para que se deleite el Sefor. Su
Majestad arranca las malas hiervas y ha de plantar las buenas. (V' 11, 8)

Deixa-se depreender destas palavras de Santa Teresa a respeito dos que
comegam a ter oragdo que a primazia nao ¢ do individuo que reza, mas de Deus, que
toma a iniciativa de preparar a alma para o cotidiano encontro com ele. Desde o ponto
de vista de uma fenomenologia eidética fundada na expressdo, aqui se manifesta a
consciéncia religiosa o senso de infusdo de um dado reconhecido como transcendente,
que se comunica na imanéncia da consciéncial4. A consciéncia de Deus como esse
transcendens que se antecipa a experiéncia de oragdo. O terreno infértil é preparado por
Deus, que, de acordo com Teresa, arranca as ervas mas e ha de plantar as boas através
da oragdo. Esta oragdo, aqui, ha de ser pensada como um testemunho herdado da
revelacdo de Deus e enviado a existéncia historica. E por isso que quando, no Caminho
de Perfeicao (CP), Santa Teresa vai falar da oragdo vocal e mental, ela evoca a oragdo
do Pai nosso como oragdo paradigmatica. Este jd estar preparado da alma que comega
a ter oracdo, revela uma dimensdo ndo s6 psiquica, mas também historica. A histéria € a
histéria da revelacdo; a historia de uma comunicagdo de Deus com o ser humano e do
ser humano com Deus, que passa fundamentalmente pelo mistério da revelagdo de Deus
na pessoa de Jesus, por quem se constituiu essa comunicagdo. E dentro desse horizonte
histérico que Teresa se situa; por isso a oracdo que Jesus ensinou aos discipulos ganha
uma importancia fundamental na compreensdo de Teresa. Em geral passa-se
despercebido por esse aspecto, em fung¢do do acento na questdo das virtudes morais.

Assim, levando em conta que este terreno ja esta preparado para os que
comegam a ter oracdo, diz Santa Teresa:

hagamos cuenta que estd ya hecho esto cuando se determina a tener oraciéon un
alma, [...]; y con ayuda de Dios hemos de procurar, como buenos hortelanos, que
crezcan estas plantas y tener cuidado de regarlas para que no se pierdan, sino que
vengan a echar flores que den de si gran olor, para dar recreacion a este Seflor
nuestro, y ansi se venga a deleitar muchas veces a esta huerta y a holgar-se entre
estas virtudes. (V' 11,6)

A oragdo €, assim, pensada por Santa Teresa como um cultivo. A alma é uma
terra a ser cultivada; uma terra na qual Deus ha de plantar um horto ou jardim (um
Carmelo/ Karmur). A oragdo deve ser um cultivo das virtudes plantadas. Como a oracdo
ha de ajudar ou favorecer o cultivo dessas virtudes plantadas por Deus? Quais sdo os
modos como devemos rega-las ou cultiva-las?

Teresa apresenta quatro graus de oracdo, ¢ fala deles como modos de rezar e
cultivar as virtudes plantadas na terra fértil da alma. Os quatro modos de oragdo sdo
apresentados a luz das quatro maneiras de regar um jardim; diz Santa Teresa:

Paréceme a mi que se puede regar de quatro maneras: u con sacar el agua de un
pozo, que es a nuestro gran travajo; u con noria y arcaduces que se saca con un
torno — yo lo he sacado algunas veces —: es a menos travajo que estotro, y sacase
mas agua; u de un rio u arroyo: esto se riega muy mijor, que queda mas harta la
tierra de agua y no se ha menester regar tan a menudo, y es amenos travajo mucho
del hortolano; u con llover mucho, que lo riega el sefior sin travajo ninguno
nuestro, y es muy sin comparacion mijor que todo lo que queda dicho. (V' 11,7)
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Assim, “dos que comegam a ter oragdo”, segundo a moda da oragdo vocal e
mental, Santa Teresa diz que sdo como “los que sacan el agua del pozo, que es muy a su
travajo, como tengo dicho, que han de cansarse em recoger los sentidos” (¥ 11,9). O
recolhimento dos sentidos é aqui a grande tarefa da alma, o trabalho daquele que
comega a ter oracdo vocal e mental, uma vez que é preciso que estas andem juntas
porque nao € possivel que se constitua bem a oracdo vocal sem consideragdo do que se
reza. Como nossos sentidos “estdo acostumados a andar derramados, trata-se entdo de
muito trabalho” (V' 11,9), diz a santa. Por isso, diz Santa Teresa: “Han menester irse
acostumbrando a nos se les dar nada de ver ni oir” (¥ 11,9), isto é, acostumar-se ao
siléncio e a soliddo, podem favorecer o recolhimento dos sentidos, ¢ preparar a mente
para o trabalho das poténcias da alma (memoria, inteligéncia e vontade), especialmente
do intelecto, que ha de concentrar-se no que se diz na oragdo vocal. Também a memoria
e a vontade exercerdo aqui um papel fundamental. Sdo as poténcias da alma que,
calados os sentidos, serdo as responsaveis pelo trabalho de tirar a 4gua do poco através
da oragdo vocal e mental.

Para Santa Teresa, a dgua do pogo, bem como do rio, do riacho ou da chuva, é
aqui compreendida como simbolo da emog¢do e do sentimento que a oragdo desperta; diz
Santa Teresa: “Llamo ‘agua’ aqui las lagrimas y, aunque no las hayas, la ternura y
sentimiento interior de devocion.” (V' 11,9). Teresa apresenta quatro graus de oragdo, e
fala deles como modos de regar e cultivar as virtudes plantadas na terra fértil da alma
(cf. V'11,7). Em seguida ela passa a caracterizar em que consistem esses quatro graus
ou modos de oragdo. O primeiro deles é a ora¢do mental (cf. V 11,9-13); o segundo
chama-se oracdo de quietude (cf. V 14,1ss.); o terceiro é denominado sono das
faculdades (cf. V'16,1ss.); e o quarto é chamado de oragdo de unido (cf. V'18,2).

Para tratar deste primeiro modo de oragdo vocal e mental no Caminho de
Perfeicao, escrito para suas irmds de claustro, que lhe pediram que “lhes dissesse o
principio de oragdo” (CP, Codice El Escorial, 24, 1), Teresa novamente a compara com
o movimento daqueles “que quieren bever de este agua de vida y quieren caminar hasta
llegar a la mesma fuente” (CP, Codice El Escorial, 35, 2; Codice de Valladollid, 21,2).
E “como han de comenzar”? (CP, Codice El Escorial, 35, 2; Codice de Valladollid,
21,2). Responde a Santa: con “una grande y mui determinada determinacionde no parar
hasta llegar a ella” (CP, Codice El Escorial, 35, 2; Codice de Valladollid, 21,2); e para
isso, diz Teresa, “basta el Paternoster y Avemaria”. E acrescenta: “Esto ansi lo digo yo,
hermanas; jy como si basta! Siempre es gran bien fundar vuestra oracion sobre
oraciones dichas de tal boca como la de el Sefior” (CP, Codice de Valladollid, 21,2; cf.
Codice El Escorial, 35, 2). Recolhidos os sentidos, resta a alma, na oragdo vocal e
mental concentrar-se nas palavras do Mestre Jesus. Aqui deve-se justamente chamar a
atencdo para o fato de que a expressdo orante transmitida torna-se o solo no interior do
qual o cultivo da experiéncia mistica se constitui. Tal expressdo orante tomada aqui por
Santa Teresa como meio, porta de entrada e caminho ¢ o que Heidegger chegou a
pensar como um “fendémeno do processo de constituigdo da presenga de Deus”; para
ele, como ja vimos, tratava-se mesmo de um fendmeno “originario”, passivel de ser
pensado e considerado em orientagdo fenomenoldgica em fungdo do sentido que tal
experiéncia exprime. Os “passos da oragdo”, a saber, a “concentragcdo, meditagdo,
oracdo de quietude” (Heidegger, 1995, p. 336) tornam-se, por assim dizer, os aspectos
da experiéncia constituinte da expressdo orante pelo qual o fendmeno da presenga de
Deus constituido nesta experiéncia poderia ser pensado.

Desse modo, a consideracdo de Santa Teresa, a respeito da expressdo orante
estabelecida nas conhecidas ora¢des do Pai nosso ¢ da Ave Maria como meio, porta de
acesso e caminho para a oragdo vocal a ser meditada, deve-nos indicar o horizonte de
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sentido ao qual temos que ter atengdo, se pretendemos entender fenomenologicamente
em que sentido o fendmeno da presenga de Deus se constitui na experiéncia mistica.
Santa Teresa procura devolver-nos como elemento basico fundamental, para a oracdo
dos que principiam, a oragdo do Pai nosso, que, de acordo com o eminente tedlogo
luterano Joachim Jeremias, consiste em ipsissima vox de Jesus. De acordo com este
tedlogo: “Jesus ousou empregar [a forma aramaica] *4bba [Pai] como invocagdo de
Deus. Esse *Abba ¢ ipssissima vox de Jesus” (JEREMIAS, 2004, p. 118, n. 100). Esta
expressdo de Jesus foi legada ao ocidente cristdo inicialmente pelas cartas de Paulo aos
Romanos e aos Galatas. Na primeira carta, diz Paulo:

Todos os que sdo guiados pelo Espirito de Deus sdo filhos de Deus. E vocés ndo
receberam um espirito de escravos para recair no medo, mas receberam um
espirito de filhos adotivos, por meio do qual clamamos: Abba! Pai! [affa o
natip]. O proprio Espirito assegura ao nosso espirito que somos filhos de Deus
[Gvto TO Tvedpo cvppaptupel Td Tvedpatt uov Ot éopév tékva Beod]. E se
somos filhos somos também herdeiros: herdeiros de Deus, herdeiros junto com
Cristo. (Rm 8, 14-17)

Este texto que exprime a compreensdo de Paulo dessa expressdo orante da
testemunho de que a assung¢do da ipssissima vox com que Jesus se dirigia a Deus da-se
como uma comunica¢do do Espirito Divino, que se exprimiu pela boca de Jesus, ao
nosso espirito, que, agora, com ele, na oracdo vocal, clama: 4bba, 6 Pai!. Essa
comunicagdo amorosa, a fé-amor da qual falara Heidegger — quando se perguntara se
porventura o fendmeno da presenga de Deus se constituiria ja na oragdo ou se ja se
encontrava de algum modo “previamente dado na fé (‘amor’)” (HEIDEGGER, 1995a,
p- 307) — ndo se constitui por causa de uma lei que se tem que cumprir. O Amor que se
revela na Histéria e no Tempo, na Plenitude do Tempo, ¢ comunicado e repetido na
intimidade do amor de quem pronuncia vocalmente as palavras (expresséoes) de Jesus na
oracdo ¢ a elas se atém. Tal experiéncia de constitui numa relagdo historial, de tal modo
que, como diz Heidegger, na sua conferéncia Der Begriff der Zeit (O Conceito de
Tempo): “a fé cristd deve ter acesso a algo que aconteceu no tempo — como se ouve, de
um tempo do qual se diz: ele foi o tempo ‘em que o tempo foi plenificado...’.”
(HEIDEGGER, 1995b, p. 6).

Heidegger se refere ao texto da carta de Sdo Paulo aos Galatas, a qual repete e,
em certo sentido, aprofunda o que fora transmitido na carta aos Romanos citada acima.
Pois nela, diz Paulo:

Quando chegou a plenitude do tempo, Deus enviou o seu Filho. Ele nasceu de
uma mulher, submetido a Lei, para resgatar aqueles que estavam submetidos &
Lei, a fim de que fossemos adotados como filhos. A prova de que vocés sdo filhos
¢ o fato de que Deus enviou aos nossos coragdes o Espirito do seu Filho que
clama: Abba, Pai! [é€unéotethey 6 0€0g 1O Tvedpa Tod VIO GTOD &ig TaG Kapdiag
nudv kpalov affa 6 tatmp]. (Gl 4, 4-6)

Por meio desta comunicagdo, que assume um carater de transcendéncia na
imanéncia, pois se trata de uma compreensdo que entende Deus como fonte de tal
comunicagdo, que enviou aos nossos coragdes o Espirito de seu Filho que clama Abba,
Pai, “solo conocemos”, como diz o tedlogo catdlico Gustavo Gutiérrez, “al hombre
efetivamente llamado a la comunién gratuita com Dios” (GUTIERREZ, 1977, p. 200)5.
E este chamado a comunhdo com Deus que a assungdo da oragdo do Pai nosso pode
promover, na medida em que é pronunciada por aqueles que comegam a ter oracdo,
como diz Santa Teresa, e seguem me-ditando estas palavras comunicadas pelo “Sopro”
Santo da voz do Galileu de Nazaré. Trata-se de um processo de santificagdo historial,
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que se constitui pela voz, pelo ouvido e pela “mente”, recolhidos nesta ipssissima vox
de Jesus. Esta ¢, por assim dizer, a qualidade da relagdo historial da existéncia
temporanea estabelecida por meio da oracdo transmitida: a santificagdo por meio da
comunhdo expressiva que se dda na meditacdo concentrada da oragdo, a qual é
considerada na fé como sendo transmitida a partir de uma fonte histérica de
manifestagdo transcendente (divina) na imanéncia do tempo (historia)'®. Tal
compreensdo de fé pode ser compreendida como uma regido doadora de sentido
historico prévio (ou horizonte doador de sentido historico prévio) em que se constitui
um encontro essencial; algo a que Heidegger se refere justamente com os termos
“historische Vorgegebenheit” e “Wesensfindung” (HEIDEGGER, 1995a, p. 311).

De acordo com Santa Teresa, ¢ justamente pela transmissdo e emissdo da palavra
e devogdo pela oragdo que foi comunicada pela boca de Jesus que Santa Teresa entende
como ela deve servir de fundamento e meio para a orag@o vocal e mental neste principio
do cultivo da alma.

No Livro da Vida Santa Teresa esclarece que na oracdo mental o que estd em
jogo € o trabalho do intelecto, que busca o cultivo dos bons pensamentos: “... esse
trabalho com o intelecto”, diz Santa Teresa, “é tirar agua do pogo” (LV 11,10). O pogo
deve ser compreendido como a memoéria. O trabalho consiste em pensar na vida de
Cristo e na sua propria vida. Duas adverténcias se impdem como importantes nesse
contexto: “Nao se incomode com os maus pensamentos” (LV 11,10); “... o amor de
Deus ndo estd em ter lagrimas nem em ter esses gostos e essa ternura, que, em geral,
desejamos e com os quais nos consolamos, mas em servir com justica, for¢a de &nimo e
humildade” (LV 11,13)

Se no Livro da Vida Santa Teresa se atém as disposicdes ¢ atividades
fundamentais da orag@o mental, no Caminho de Perfei¢do ela se atém ao seu contetido
fundamental, comunicado através da oragdo vocal. O Pai nosso, compreendido como
paradigma da oracdo vocal cristd se estabelece como uma evocagdo, que, a0 mesmo
tempo em que assume a ipssisima vox e ipssissima verba de Jesus, convoca a vida
religiosa a dirigir seu olhar para o interior da alma (da consciéncia), e para aquele a
quem a oragdo se dirige, provocando na vida do religioso (na alma, na consciéncia) o
que Heidegger chama de uma “motivacdo originaria da relativa vivéncia”
(HEIDEGGER, 1995a, p. 311). Trata-se de uma vocag¢do (motivagdo, impulso
motivado, motivo mistico, cf. HEIDEGGER, 1995, p. 309-311) para retirar-se de seu
movimento habitual cotidiano de atengdo e resposta aos apelos das demandas de sua
atividade no mundo, com suas ocupagdes e preocupacdes emergentes. O “olhar
espiritual” da alma (a diregdo do olhar para o interior da propria vida), que, na sua vida
cotidiana, se mantém por ele e através dele aberto a sua vida sensitiva, langando-se no
corpo e através do corpo para fora de si, é, repentinamente convocado para dentro,
voltando-se para si e para o que reside no interior da alma. As palavras do Pai nosso
colocam para a existéncia que cré, para a pessoa em atitude mistica, uma motivagdo
originaria: exigem do olhar espiritual da alma que se mantenha com determinacdo
atento ao Mestre pela boca de quem tais palavras sdo comunicadas, e, numa me-ditagdo
de tais palavras, se volte para aquele a quem se dirige e que habita em seu interior (isto
é, “no céu de sua alma”'”). A terra se faz aqui simbolo das demandas e ocupagdes do
mundo, ao qual toda a atividade animico corpérea se mantém habitualmente vinculada
com todos os seus sentidos e capacidades ou poténcias. O céu ¢ o interior da alma, cuja
entrada requer a oragdo vocal e mental, que envolve o recolhimento dos sentidos e das
poténcias da alma. A santificacdo da atividade habitual da terra depende da unidade da
alma com quem esta no céu, em seu centro mais profundo, na interioridade da alma.

A solidao se torna aqui o primeiro momento essencial, como ja nos indicara
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Heidegger no esbogo de sua prelegdo (cf.p.). “Pois”, diz Santa Teresa, “ja sabéis que
ensefla este maestro celestial sea a solas; que ansi lo hacia el siempre que orava, no por
su necesidad, sino por nuestro ensifiamento” (CP, cod. El Escorial, cap. 40,3; cod. de
Valladolid, 24,4). Dese modo “hemos de procurar estas a solas, y aun plega a Dios
entendamos com quién estamos y lo que nos responde el Sefor a nuestras peticiones”
(CP, cod. de El Escorial, 40,4; cod. de Valladolid, 24,4). Assim, Santa Teresa
recomenda que a ora¢do vocal do Pai nosso seja acompanhada do recolhimento dos
sentidos e considera¢des do pensamento para com aquele que ensinou o Pai nosso e
para com aquele a quem se dirige a oragdo, ficando a alma, ademais, atenta a Sua
resposta.

O PONTO DE CHEGADA A LUZ DA ALEGORIA DO CASTELO INTERIOR (CI)

A lida (uti) cotidiana como frui¢do (frui) e trato e a visdo intelectual tornam-se o
ponto de chegada da oragdo tal como Teresa a descreve. Dai podemos falar, a partir do
proprio Heidegger, da experiéncia agostiniana propria da mistica medieval presente no
pensamento de Teresa. Ha uma dupla orientagdo: para o interior como visdo intelectual;
e para o exterior como lida e trato cotidianos com os outros, experimentado sob a forma
do servigo amoroso. Na conquista dessas duas orientagdes consiste o ponto de chegada
do caminho espiritual da mistica teresiana.

De acordo com Heidegger, no apéndice do curso sobre Agostinho, a luz de sua
intrpretacdo da vida cristd, tal como ela emerge a partir de Agostinho, “uma
caracteristica fundamental da vida é o curare (o ser solicito)” (GA 60, p. 271). A
solicitude se constitui aqui sob duas perspectivas: a do modo como se lida (umgehen)
com as coisas e trata com os outros (caracterizado por Agostinho, segundo Heidegger,
pelo termo uti); a perspectiva da fruicdo (geniessen), caracterizada por Heidegger do
seguinte modo: “um sentido fundamental determinado esteticamente” (GA 60, p. 271).
Trata-se fundamentalmente da fruicdo da presenga divina: “Somente a trinitas tem de
estar na frui¢do, a qual é o Bem mais alto e imutavel” (GA 60, p. 271). Desse modo, “o
sentido fundamental estético da fruicdo” ¢ aquilo que Agostinho, nas confissdes,
denominou de “Beleza tdo antiga e tdo nova”, sobre a qual também se fala segundo
Heidegger na Epistola LV: “fruendum est trinitate, rei intelligibilis pulchritudo (=
vontov KGAhog); incommutabilis et ineffabilis pulchritudo = Deus” (GA 60, p. 272). A
fruicdo do Deus trino como “beleza inteligivel e inefavel” é o que caracteriza a vivéncia
mistica e seu correlato. De acordo com Heidegger:

A ‘fruitio dei’ é um conceito decisivo na Teologia medieval; ele é o motivo
principal, que conduziu a formagao da Mistica medieval.

A ‘fruitio’ [concebida] por Agostinho ndo ¢, porém, a especificamente plotiniana,
que culmina na intuicdo [Anschauung], mas estd enraizada na concepgdo
propriamente cristd da vida fatica. (HEIDEGGER, GA 60, p. 272, grifo do autor)

Podemos ver que, na perspectiva de Teresa de Avila, a experiéncia de oragio
conduz justamente a esses dois momentos, como destinos fundamentais da experiéncia
mistica: a fruicdo de Deus e a solicitude em vista de uma vida em favor dos designios
divinos. Ela a denomina de unido da alma com Deus, no interior de si mesma. De
acordo com Teresa, ela ocorre no centro mais profundo da alma, ou melhor, como diz
Santa Teresa, no espirito (cf. CI 7M 2,14). Ela considera que ha diferenga entre a alma e
o espirito da alma (cf. CI 7M 1,12). Quando Deus realiza na alma esta graga, Ele
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pretende mais do que faz pela primeira vez, quando se revela por meio de uma visdo
imaginaria. Este matrimdnio espiritual, entendido como “secreta unido”, “se passa... no
centro muito interior da alma, que deve ser onde estd mesmo Deus”. Ai “o Senhor
aparece neste centro da alma sem visdo imaginaria, mas intelectual” (CI TM 2,3, grifo
meu).

Aqui se deve chamar a atenc@o para esse carater intelectual (noético) da visio dei
como destino da experiéncia mistica. Teresa a explicita do seguinte modo: “metida
naquela [sétima] morada por visdo intelectual por certa maneira de representagdo da
verdade, mostra-se-lhe a Santissima Trindade, todas trés Pessoas, com uma inflamagao
que primeiro vem a seu espirito & maneira de um nuvem de grandissima claridade”, e,
“por uma noticia admiravel que se da a alma”, esta “entende com grandissima verdade
ser todas trés Pessoas”, que se lhe mostram como “Pessoas distintas”, “uma substancia
e um poder, e um saber e um s6 Deus” (CI 7M 1,7). Aqui, como ja lembrava Heidegger
em sua leitura de Agostinho, a trinitas se constitui como correlato da experiéncia de
fruicdo mistica, que ndo se esgota, porém, apenas em uma quietude passiva.

Teresa de Avila ha de considerar justamente que de nada podera valer a oragio
se ndo for acompanhada de uma solicitude que lhe corresponde. Diz Teresa:

Para esto es la oracion, hijas mias; de esto sirve este matrimonio espiritual, de que
nazcan siempre obras, obras. Esta es la verdadeira muestra de ser cosa y merced
de Dios, como ya os he dicho; porque poco me aprovecha estarme muy recogida a
solas, haciendo actos com nuestro Sefior, propuniendo y prometiendo de hacer
maravillas por su servicio, si em saliendo de alli, que se ofrece la ocasion, lo hago
todo al revés. (CI TM 6-7)

Esta atitude habitual de servigo e disponibilidade solicita ¢ amorosa corresponde
a frui¢do de Deus constituida na experiéncia mistica. Ela se enraiza na propria
experiéncia fatica, tal como é propriamente concebida pela vida cristd. De acordo com
Heidegger, torna-se também digno de questdo “se precisamente com a mera visdo de
Deus [Schauen Gottes], como o lado positivo do desprendimento, atinge-se o
[fendmeno] genuino e¢ se a forma da unido (Form der Einigung] n3o sera outra.
‘Amor’.” (HEIDEGGER, 1995a, p. 308; cf. tb. HEIDEGGER, 2010, p. 294).

CONSIDERACOES FINAIS

Vé-se por essa exposicdo, que a experiéncia mistica possui um sentido
fundamental, que se faz possivel descrever fenomenologicamente a luz de um
paradigma histdrico dessa vivéncia, tal como foi a experiéncia relatada por Teresa de
Avia em seus escritos. A consideragio do que ela descreve como experiéncia de oragio
se torna a base para a compreensdo do modo como se constitui a presenga de Deus
como presenca amorosa na experiéncia mistica, e ajuda-nos a entender porque
Heidegger considerava que Teresa vé fenomenologicamente, ainda que ndo
eideticamente, mas na perspectiva de uma descrigdo fatica da atitude orante habitual da
experiéncia cristd. A perspectiva poética com que tal descri¢do ¢é feita ¢ a diferenga
entre ela (como caracterizagdo imaginaria) ¢ o significado da visdo intelectual na
imanéncia da experiéncia, exige, contudo, ainda, um maior aprofundamento, no sentido
de que se torne claro o carater transcendente ou sobrenatural com que os misticos
caracterizaram uma tal visdo, e a diferenca desta em relagdo a intelec¢ao natural.
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NoOTAS

1 Também em carta a Roman Ingarden, escrita quando ela se encontrava em Breslau e datada de
30 de agosto de 1921, Edith Stein declara: “Eu estou agora em casa as voltas com um
tratado em torno da filosofia da religido” (ESGA 4, p. 140), que, segundo ela, ainda ndo
sabia 0 que se tornaria. De acordo com os editores de suas obras completas, trata-se de
um manuscrito que so foi publicado postumamente em 1962 na ESW VI, sob o titulo de
Natur, Freiheit und Gnade (Natureza, Liberdade e Graga; cf. ESGA 4, p. 140-141, n. 6;
ESW VI; ESGA 9). Heidegger desenvolveu ainda duas prelecdes em Freiburg em torno
desse tema: uma no semestre de inverno de 1920/21, intitulada Einleitung in die
Phéinomenologie der Religion [Introdugdo a Fenomenologia da Religido]; e outra no
semestre de verdo de 1921, intitulada Augustinus und der Neuplatonismus [Agostinho e o
Neoplatonismo] (cf. GA 60, p. 1-246).

2 A motivagao original (Urmotivation, cf. GA 60, p. 336), a compreensdo temporanea, que possui
um “determinado aspecto” negativo em que o momento constituinte da relagdo com o
mundo ¢é caracterizado negativamente como repulsiva, e, positivamente, como “visdo de
Deus” (cf. GA 60, p. 308).

3 Vé-se aqui ja um movimento de orientagdo para uma transformacdo da fenomenologia em
compreensdo hermenéutica da facticidade, que s6 chegard a ser elaborada de maneira
mais explicita com o curso “Ontologia: Hermenéutica da Facticidade” (1923), chegando a
alcangar em “Ser e Tempo” (1927) o método mesmo de sua Filosofia Existencial, na
medida em que a define como uma “ontologia fenomenoldgica universal, que parte da
hermenéutica do ser-ai e, enquanto analitica da existéncia, amarra o fio condutor de todo
questionamento no lugar de onde ele brota e para onde retorna”.

4 E preciso considerar, contudo, que vamos nos ater & dindmica propria de uma investigagdo no
ambito da fenomenologia como filosofia da consciéncia, ou seja, sem considerar a virada
heideggeriana para uma filosofia da existéncia propriamente dita, que ja se deixa mostrar
nesses cursos iniciais de Heidegger em Freiburg, ainda bastante ligados a fenomenologia
husserliana, mas j& apontando para uma transforma¢do do método em uma
fenomenologia hermenéutica de carater existencial. Desse modo, se por um lado evitamos
cair no ambito da facticidade da existéncia pura e simples, por outro lado evitaremos
também a suposi¢do filoso6fico metafisica da sobrenaturalidade, propria da investigagdo
de carater metafisico steiniana. Considero que, desse modo, mantemo-nos fiéis ao projeto
proprio da filosofia fenomenologica tal como Husserl a estabeleceu, sem aportar os dados
da facticidade, que ele considerava transcendentes ¢ dignos de serem postos entre
parénteses, e sem deixar-se conduzir por uma investigagdo de carater metafisico, que
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exige supor Deus e sua a¢do como instancias de carater sobrenatural, que, como dados
transcendentes, Husserl também colocaria entre parénteses e fora de circuito.

5 Esta é a expressao utilizada por Edith Stein em Ser finito e eterno; ensaio de uma ascensdo ao
sentido do ser.

6 Esta ¢ a expressao utilizada por Santa Teresa em seu Castelo Interior.

7 Ou “aquele” (isto é, Deus), ou mesmo talvez para a graga ou para o mistério.

8 Sobre isso, Edith Stein fala belamente a respeito da expressdo poética da experiéncia mistica
realizada por Sao Jodo da Cruz: “Seus escritos misticos so [...] interpretagdes posteriores
de suas concepgdes poéticas. [...] Na impressionabilidade vigorosa e genuina, o artista, a
crianga e o santo muito se assemelham. [...] o artista d4 forma ao que o toca intimamente,
transformando-o em imagens interiores que, por sua vez, o impulsionam a exterioriza-las
concretamente. Essas imagens ndo se restringem somente ao campo visual ou as artes
plasticas; entende-se por “imagem” qualquer expressdo artistica — incluindo a poesia e a
musica — consistente na representacdo de alguma coisa na qual o representado ¢
concretizado e acabado; em outros termos, a representagdo de um microcosmo. Toda obra
de arte, independentemente da intengdo do artista, ¢, a0 mesmo tempo, um simbolo. E
indiferente que o artista, em sua expressao, seja naturalista ou simbolista. H4 um simbolo
quando algo da plenitude do sentido das coisas penetra a mente humana e ¢ captado e
apresentado de tal maneira que a plenitude do sentido — inexaurivel para o conhecimento
humano — seja misteriosamente insinuada. Desse modo, toda arte verdadeira ¢ uma
espécie de revelagdo, e a producdo artistica, um mistério sagrado.” (Edith STEIN, 4
Ciéncia da Cruz: Estudo sobre Sdo Jodo da Cruz, trad. D. Beda Kruze. Sao Paulo:
Loyola, 2016, p. 13-14).

9 Acrescenta Heidegger na citagdo (cf. GA 60, p. 337).

10 Nédo devemos ja de antemdo pressupor que a meditacdo seja um mero exercicio, sendo mais
propriamente passivel de ser denominada uma atividade da alma, mas que ndo pode ser
desvinculada de algo como a experiéncia de um mistério, o que constitui o carater mistico
de tal atividade. O mistico se move no horizonte da fé ¢ do que se constitui nesse
horizonte, desde a palavra legada até a experiéncia de mundo e das coisas do mundo e seu
modo de significagdo. Este horizonte deve ser levado em conta na compreensdo da
meditagao.

11 A expressdo como palavra legada a ser meditada e levada em consideragao.

12 No original: “Porque la [oracion] que no advierte con quién habla y lo que pide y quién es
quien pide y a quién, no la llamo yo oracién, aunque mucho menee los labios” (CI 1M
1,7)

13 Ha variagdes de um cddice para outro, mas que ndo interferem no sentido proprio do trecho
citado.

14 Desde o ponto de vista da fenomenologia husserlliana, Deus, como fonte transcendente da
comunicagdo, ¢ colocado entre parénteses. Devemos interrogar, portanto a respeito do
sentido do reconhecimento do dado transcendente na imanéncia da consciéncia ¢ em que
ele se funda. E certamente um dado da fé, experimentado na imanéncia da consciéncia
como reconhecimento da transcendéncia de Deus, que se compreende manifestando-se no
instante da comunicagdo mistica, sem que nela se esgote. Deus ¢ compreendido por
Teresa como aquele que se antecipa a experiéncia do mistico, do que comega a ter oragao.

15 De acordo com Joachim Jeremias, esse testemunho de Sdo Paulo na Carta aos Romanos 8,15 e
aos Galatas 4, 6 manifesta que esse Abba “soava como invocagdo na oragdo” das
comunidades cristas, tanto aquelas fundadas por ele, como outras (cf. JEREMIAS, 2004,
p. 117). Segundo ele: “O carater incomum dessa invocagdio de Deus [na tradi¢do orante
hebraica] comprova que ela ¢ um eco da oragdo de Jesus” (JEREMIAS, 2004, p. 117). De
acordo com suas pesquisas, “em toda a vasta literatura do judaismo antigo ndo se
encontra em parte alguma um testemunho para a invocagdo de Deus com *Abba, nem em
oragdes liturgicas nem em oragdes privadas” (JEREMIAS, 2004, p. 117). Isto ocorre de
tal modo que, segundo ele: “Temos, pois, todos os motivos para contar com o fato de que
ao matep (nov) ou 0 motnp das oragdes de Jesus subjaz em todo lugar um ’Abba”
(JEREMIAS, 2004, p. 117). Segundo Joachim Jeremias: “A inovag¢@o mais importante no
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uso da linguagem por parte de Jesus é o emprego da palavra corriqueira *Abba como
interpelagdo de Deus” (JEREMIAS, 2004, p. 79). Ainda de acordo com ele: “A total
novidade e singularidade da interpretacdo de Deus com ’Abba nas oragdes de Jesus
evidencia que ela expressa o cerne da relacdo de Jesus com Deus. Ele falou com Deus
como uma crianga com seu pai: cheio de confianga ¢ sentindo-se acolhido e, a0 mesmo
tempo, respeitoso e pronto a obediéncia” (JEREMIAS, 2004, p. 121).

— 16 Para a consciéncia religiosa na fé, a fonte originaria da revelagdo divina é compreendida
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“dogmaticamente” como transcendente. E assim que, como cita o proprio Heidegger,
Wilhelm Windelband, em seu texto Das Heilige. Skizze zur Religionsphilosophie (O
santo. Esboco para uma filosofia da religido), compreende o carater da santidade da
experiéncia religiosa: “Das Heilige ist also das Normalbewusstsein des Wahren, Guten
und Schohnen, erlebt als transzendente Wirklichkeit” (WINDELBAND apud
HEIDEGGGER, 1995a, p. 315), isto é: “O santo é entdo a consciéncia normal do
verdadeiro, do bom e do belo, vivenciada como realidade transcendente”; mas, para a
consciéncia fenomenolégica, o fendmeno da presencga de Deus s6 pode ser compreendido
ou perquirido na experiéncia da vivéncia concreta da consciéncia mistica ou da existéncia
historica religiosa, como dado imanente. Por isso, Heidegger procurava perquirir em sua
analise da experiéncia religiosa “as conexdes imanentes” constituidas nessa experiéncia.

17 Essa é uma expressdo utilizada por outra mistica carmelita, a Beata Elisabeth da Trindade. Cf.

Isabel da Trindade, Obras Completas, trad. Carlos H. do C. Silva. Marco de Canaveses,
Portugal: Edigdes Carmelo, 2008, p. 127. Ela remete contudo a propria Santa Teresa de
Avila que, no seu Caminho de Perfei¢io considera a alma como um pequeno céu, ao falar
dele como “este cielo pequeiio de nuestra alma” [CP, Cédice de Valladolid, 28,5(2)].0
Reino do Céu da Comunidade Cristd Primitiva, tal como se deixa exprimir por meio do
Evangelho segundo Mateus, ou Reino de Deus, como se deixa exprimir nos outros
Evangelhos, tornara-se pelo menos ja desde o Evangelho de Lucas um reino que se
encontra no interior dos homens e mulheres: idov yap 1 Pacideia T0d Ogod Eviog LudV
€otwv. (Lc 17,21b). Tal expressdo de  Jesus foi vertido para o latim na Vulgata do
seguinte modo: ecce enim regnum Dei intra vos est. A expressdo £vtOg em grego € o
termo latino intra logo puderam apontar para o cristianismo primitivo a ideia de uma
presenca do Reino do Céu ou do Reino de Deus na interioridade da alma humana.
Seguindo a tradigdo agostiniana ¢ assim que Santa Teresa interpreta no Caminho de
Perfeicdo a evocagdo do Reino do Céu na oragdo do Pai nosso, dando a compreender
todo o seu caminho mistico como um percurso para dentro do interior da alma, este
pequeno céu onde Deus habita. Se Deus estd no Céu e a alma é um pequeno Céu onde
Deus esta, compete a alma dirigir-se para este interior. Por isso, Santa Teresa admoesta,
dizendo: “Poned los ojos en vos e miraos interiormente; allaréis vuestro Esposo, que no
os faltard” [CP, Codice de El Escorial, 48,1; var. Codice de Valladolid, 29, 1(6)]. Esinar
a orar ¢, assim, ensinar a olhar, e olhar para dentro de si mesmo, Céu da alma onde Deus
se encontra: “recoger [...] la vista para mirar dentro de si a este Sefior” (CP Codice de
Valladolid 26, 8). A propria Teresa nos remete a Santo Agostinho, quando diz: “Ya sabeis
[...] que adonde esta Dios, es el cielo. [...] Pues mirad que dice san Agustin que le buscava
en muchas partes y que le vino a hallar dentro de si mismo.” (CP Codice de Valladolid
28, 2).



