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1. Introducao



Santa Teresa de Jesus, ou simplesmente Teresa D'Avila (1515-1582), foi uma mistica carmelita e
escritora de destague no Renascimento espanhol. Reconhecida como uma das mais eminentes
contemplativas de sua época, Teresa enfrentou, por obediéncia a autoridade eclesiastica, a tarefa
de registrar por escrito suas experiéncias extaticas. O objetivo era instruir as monjas sob sua tutela
no caminho espiritual para alcancar a unido mistica.

Ela mesma reconheceu a dificuldade de tal empreendimento, considerando-o quase impossivel,
pois as operacdes intimas da alma aderem a "linguagem de Deus", um cddigo secreto e inefavel.
Sem saber como iniciar essa jornada literdria, Teresa acreditou ter recebido inspiracao divina para
conceber a alma como um castelo de cristal ou diamante, repleto de aposentos. Assim como no
céu existem muitas moradas, a alma também contém sete moradas ou globos concéntricos de
cristal fino, representando as etapas progressivas do desenvolvimento espiritual (IM 1,1).

O progresso espiritual descrito por Teresa nas sete moradas resume as trés etapas principais da
vida interior e da oracao:

e As moradas iniciais enfatizam acdes concretas para avancar espiritualmente, como o
amor ao préximo, a renuncia ao julgamento alheio, o autoconhecimento, a humildade, o
processo de interiorizacao e o desejo ardente por Deus.

e A quarta morada marca uma transicdo, na qual o individuo comeca a responder ao
chamado divino, permitindo que Deus assuma gradativamente o controle da jornada
espiritual.

e As moradas interiores destacam a purificacao progressiva da alma por Deus, tornando-
a cada vez mais semelhante a Ele, culminando no matrimdnio espiritual.

Na quinta morada, conhecida como a morada da santidade, Teresa dedica grande parte de sua
obra. Essas etapas profundas requerem orientacao cuidadosa, pois a transformacao interior torna-
se mais intensa e sdlida, e o coracao é inundado pela luz divina.

Na sexta morada, Teresa aborda os desafios, tanto internos quanto externos, enfrentados no
caminho da santificacao. Obstaculos, adversidades e provas tornam-se mais numerosos,
complexos e sutis, exigindo maior discernimento espiritual.

Por fim, a sétima morada, a mais interior, é o estado da unido mistica. Nesse estagio, a alma
encontra Deus e se une plenamente a Ele, preenchida por Sua luz. Aqui, Teresa descreve a fusao
da alma com a luz divina como inseparavel, semelhante a agua da chuva que se mistura a um rio,
tornando-se indistinguivel (7M 2,4). Essa uniao culmina no matrimoénio mistico, onde a alma,

completamente purificada, alcanca sua plena realizacao espiritual.

44 [...] € como se a dgua caindo do céu em um rio ou fonte, onde estiver toda a
agua, ja nao se pode separar nem distinguir qual é a agua, a do rio ou a que
caiu do céu. (7M 2,4)

Os limites da linguagem humana



Michael Gerli observa que muitas metaforas espirituais, especialmente as de carater arquiteténico,
tornaram-se populares na espiritualidade europeia devido ao seu valor mnemotécnico, que as
tornava particularmente atrativas (GERLI, 1982, p. 154-163). Esse fenbmeno também é evidente
na metafora utilizada por Teresa de Jesus, que pedia as suas filhas espirituais que a mantivessem
constantemente na meméria (1M 2,6; 7M 3,9).

Embora o esquema simbdlico de Teresa pareca, a primeira vista, original, é praticamente
impossivel descrever uma experiéncia mistica sem recorrer a simbolos oriundos do contexto
cultural e religioso do mistico. Como afirma Barbara Kurtz, a linguagem mistica nao consegue
transcrever uma experiéncia sem interpretd-la ou mediatizad-la, j& que a linguagem humana é
limitada e incapaz de abordar diretamente a transcendéncia (KURTZ, 1992, p. 32).

Nesse contexto, Teresa confessa a dificuldade de expressar a vivéncia mistica que experimentou, o
que a levou a utilizar metaforas. O castelo interior, conforme descrito por Teresa, é
simultaneamente uma figura de grande beleza plastica e um recurso facil de memorizar, o que
demonstra seu vinculo com o contexto cultural da autora. Apesar disso, por ser uma metafora
pouco usual, torna-se desafiador rastrear suas possiveis origens simbdlicas.

O ambiente cultural no qual o mistico esta inserido molda a forma simbdlica de sua experiéncia
transcendente, que, em esséncia, € supralinguistica. O éxtase, por definicao, é inefavel; por isso, o
mistico recorre a metaforas comuns em seu meio cultural para tentar descrever o que vivenciou,
mesmo que seja algo que ultrapassa as fronteiras da razao e da linguagem.

Dessa forma, surge uma questdao central: de onde Teresa extraiu o simbolismo que utilizou para
descrever sua experiéncia mistica? Seus castelos concéntricos, de aspecto peculiar, nao encontram
paralelo na tradicao crista ocidental. Ainda que muitos textos espirituais apresentem o progresso
mistico da alma de forma estruturada em sete moradas (ou castelos) cada vez mais interiores, a
metéafora de Teresa se destaca por sua singularidade.

A busca das fontes teresianas

A busca mistica da uniao com Deus tem sido tradicionalmente simbolizada como uma viagem, um
trajeto percorrido pela alma. Esse simbolismo integra um conjunto de representacdes religiosas
compartilhadas por cristdos, judeus e mugulmanos ao longo da histéria. Muitas tradicoes relatam
um itinerdrio e um desejo intenso da alma por Deus, enfatizando aspectos como entrega,
purificacao, renuncia e abandono, que culminam na unidao mistica.

Gaston Etchegoyen sugere que Bernardino de Laredo e Francisco de Osuna, ambos autores
estimados por Teresa de Jesus, podem ser as principais fontes de inspiracao para o Castelo Interior
(ETCHEGOYEN, 1923, p. 15). No entanto, o préprio Etchegoyen reconhece que os esquemas
propostos por esses autores nao explicam os detalhes especificos do simbolo utilizado por Teresa.

Francisco de Osuna, por exemplo, limita-se a alegorias medievais convencionais, nas quais 0s
inimigos tradicionais da alma (a carne, o mundo e o deménio) tentam invadir o castelo interior. Ja
Bernardino de Laredo apresenta uma visao mais distante do esquema teresiano, descrevendo uma
civitas sancta assentada em um campo quadrado, com fundamentos de cristal, muros de pedras
preciosas e um cirio pascal ao centro simbolizando Cristo.



Outros estudiosos apontam os romances de cavalaria do Renascimento espanhol como possiveis
influéncias para Teresa. A prépria santa admitiu ter lido esses romances com grande entusiasmo
na juventude. No entanto, ao examinar esses textos, percebe-se que eles nao oferecem a chave
para compreender o simbolo dos castelos descrito por Teresa. Em nenhum romance da época, os
castelos sao representados como sete estruturas concéntricas nem celebram a uniao teopatica em
seu recinto mais interior.

Além disso, mesmo na arquitetura dos castelos espanhdis, ainda hoje visitaveis, ndo se encontra a
configuracao de sete moradas cada vez mais interiores, como descrito por Teresa de Jesus (PEERS,
1951, p. 17).

Esse panorama reforca a singularidade do simbolismo teresiano, cuja origem parece nao se limitar
a influéncias literarias ou arquitetonicas conhecidas, mas sim a profunda experiéncia espiritual
vivida pela mistica de Avila.

4. Recurso a mistica judaica

A fase primitiva da mistica judaica, que antecede a consolidacdo da Cabala medieval, abrange o
periodo entre o século | a.C. e o século X. Essa tradicdo é amplamente conhecida como Merkavah
ou a mistica da Carruagem ou do Trono de Deus. A literatura da Merkavah fundamenta-se em
especulacdes sobre as visdes proféticas do Antigo Testamento, particularmente na visao do trono-
carruagem de Deus descrita em Ezequiel 1.

O termo hebraico merkabah refere-se ao trono-carruagem de Deus, sustentado em um firmamento
de cristal e rodeado por raios, querubins e quatro seres vivos. O principal corpus da literatura
Merkavah foi composto entre 200 e 700 d.C. Nos primeiros relatos, o mistico ou visionario era
arrebatado as esferas celestes, onde contemplava Deus como um rei sentado em Seu trono.

A primeira descricdo completa da Merkavah aparece nos escritos visionarios conhecidos como os
livros de Hechalot. Esses textos retratam os Hechalot (salas ou palacios celestiais) e detalham o
desejo do mistico de alcancar a sala do trono durante sua ascensao aos céus, onde poderia
contemplar o esplendor da majestade divina. A literatura Hechalot explora minuciosamente as
caracteristicas desses céus e, em alguns casos, estabelece conexdes com tradicdes apocalipticas
encontradas nos circulos de Enoque (SCHOLEM, 1965, p. 9-13).

Para alguns estudiosos, a literatura Hechalot é um género de textos esotéricos e apocalipticos
judaicos que perduraram até o inicio da ldade Média. A cosmologia religiosa apresentada nesses
textos — que inclui os sete Hechalot ou sete céus — também se encontra em outras grandes
religides, como o hinduismo e o islamismo, além de sistemas menores, como o hermetismo e o
gnosticismo. Segundo essa cosmologia, o trono de Deus situa-se acima do sétimo céu.

O numero sete, frequentemente associado a perfeicdo, desempenha papel significativo na mistica
judaica. Esse simbolismo é evidente em obras como os Sete Hechalot ou Sete Palacios, que
descrevem o arrebatamento do vidente até o Trono de Deus. Um exemplo notdvel é o Sefer
Hechalot (ou Terceiro Livro de Enoque), uma obra muito valorizada pela Cabala judaica.



O Sefer Hechalot, possivelmente escrito no século Il d.C., mas com origens tracadas ao século V,
apresenta-se como um texto esotérico atribuido ao Rabi Ismael. Este, seqgundo o relato, teria se
tornado um "sumo sacerdote" apdés visdes arrebatadoras que o levaram aos céus. Os principais
temas do Sefer Hechalot incluem a ascensdao de Enoque aos céus e sua transformacdo no anjo
Metatron (DAN, 1993, p. 7-24).

No final do século Xlll, Moisés de Leén compilou uma obra atribuida ao rabino Simeon ben Yohai,
gue teria vivido na Palestina durante o século Il. Nesse texto, relata-se uma experiéncia visionaria
do rabino, na qual sua alma se liberta momentaneamente do corpo e vivencia uma revelacao
extraordindria. Durante essa experiéncia, ele contempla os sete paldcios do paraiso e, em
contrapartida, os sete palacios do inferno. Esse relato reflete um sistema de simbolos essenciais
extraidos dos ensinamentos dos Hechalot, mas também incorpora novas ideias baseadas nas
especulacdes sobre a merkavah ou carruagem do Senhor.

A obra compilada por Moisés de Ledn foi intitulada Zohar, ou Livro do Esplendor. Este grande
comentario mistico judaico tornou-se um compéndio da Cabala. No Zohar, os sete palacios sao
habitados por anjos que irradiam luz. Diferentemente do objetivo dos primeiros misticos da
merkavah, que buscavam contemplar a sala do trono de Deus, o Zohar apresenta o desejo do
mistico como sendo a comunhdo com Deus, ou seja, a fusao entre as vontades divina e humana.
Esse estado de unido mistica é realizado no éxtase e simbolizado pelo "beijo do Amor".

De acordo com o Zohar, o beijo que une a alma a Deus ocorre no sétimo paldcio e é de tal
intensidade que pode extrair a alma do corpo, levando-a a Deus e provocando, em alguns casos, a
morte fisica.

Santa Teresa de Jesus também menciona, de forma semelhante ao Zohar, o beijo divino com o qual
o Rei celestial consuma o matriménio espiritual na sétima morada de seu Castelo Interior. Ela
descreve experiéncias extaticas intensas, nas quais a alma parece ser arrebatada do corpo e
elevada a uma comunhao plena com Deus. Teresa caracteriza essas vivéncias como tao poderosas
que poderiam levar o mistico a morte (7M 2,5; 3,6).

5. Influéncias da cosmologia aristotélica

Além das fontes judaicas, é possivel identificar outras influéncias no simbolismo de Teresa de
Jesus. As versdes latinas das obras de Aristételes eram amplamente difundidas no contexto em que
Teresa viveu. No livro De Caelo, Aristételes concebe o universo como esferas concéntricas que
giram em movimento circular. Esse esquema césmico transformou-se em um simbolo que servia
de pano de fundo para representar o caminho espiritual do ser humano (LOPEZ-BARALT, 2010, p.
180).

E plausivel sugerir que, ao descrever a alma em forma de sete circulos ou castelos concéntricos,
Santa Teresa faca uma alusao indireta as sete esferas planetdrias da cosmovisao medieval,
derivadas do pensamento aristotélico e da literatura Hechalot. A Carmelita parece visualizar a alma
como um reflexo microcésmico do macrocosmo celestial. Nesse sentido, as moradas espirituais
nao seriam apenas comparadas a castelos, mas também as esferas celestes.



Assim, Teresa propde uma analogia em que o ser humano carrega, em sua prépria interioridade,
todas as esferas do céu, unindo o microcosmo humano ao macrocosmo divino. Essa visao reforca a
dimensao césmica de seu simbolismo espiritual, conectando o percurso mistico individual as
estruturas universais.

6. Conclusao

Conclui-se que Santa Teresa de Jesus nao criou a bela imagem dos castelos interiores de forma
original. Apesar de parecer surpreendente a sensibilidade do cristao ocidental, Teresa aprimorou
essa imagem com detalhes geniais, cristianizando-a e adaptando-a aos seus propdésitos espirituais.
Assim como muitos filésofos, poetas e humanistas do Renascimento, os misticos cristaos foram
profundamente influenciados pela literatura cabalistica do século XIll. Na mistica judaica,
reconheceram um caminho seguro para compreender melhor suas préprias experiéncias, que
estavam enraizadas em tradicdes espirituais mais antigas.

No entanto, Swietlicki alerta para nao presumir que a influéncia da Cabala judaica sobre os
misticos cristdos se deu diretamente por meio de textos literdrios. E mais plausivel que os tracos
da Cabala tenham persistido em circulos populares, mesmo apdés a expulsdo dos judeus da
Espanha em 1492 (SWIETLICKI, 1986, p. 28). Dessa maneira, a mistica crista tornou-se um
importante veiculo para a transmissao de ideias cabalisticas, mesmo no século XVI.

Apesar das diferencas culturais e temporais, é inegadvel a influéncia da Cabala sobre figuras
importantes como Santa Teresa de Jesus. Essa influéncia revela como as tradicbes misticas
transcendem barreiras religiosas, encontrando pontos de convergéncia nas buscas espirituais
universais.
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