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«Amai sempre a Deus,

As vossas almas e as vossas irmas.
Séde solicitas em cumprir

O que prometestes ao Senhor.

O Senhor esteja convosco

E faca que vivais sempre

Em unido com Ele. Amen».

“Béngao de Santa Clara”, 14-16.



INTRODUCAO

Esta dissertacdo tem por objectivo estudar o contributo dado por Clara de Assis ao
movimento franciscano, possibilitando a melhor compreensédo da espiritualidade decorrente
da Forma Vitae iniciada por Francisco de Assis, de que ela foi a primeira seguidora feminina.

A principal consequéncia da accdo de Clara traduz-se na ampliacdo da Ordem dos
Irmdos Menores, reconhecida e moldada dentro do conflito com o modelo imposto pela
hierarquia da Igreja, cuja esséncia, ap0s vicissitudes varias, s6 mais tarde mereceu o
verdadeiro reconhecimento.

Comecamos 0 nosso estudo pelos testemunhos de Francisco e de Clara de Assis e
reflexos da sua ac¢do na comunidade inicial no contexto do tempo. Procuramos apresentar a
pessoa de Clara, os principios que seguiu para concretizar a sua vocacdo de servigo a Deus e
ao proximo e o seu amor a Cristo e a Igreja. Essa vocacgdo e amor tornaram-na protagonista de
discussdo com a hierarquia da Igreja no que respeita ao papel da mulher quanto ao servico e a
caridade.

Clara soube discernir os sinais dos tempos, atribuindo a sua forma de vida um cariz
profético, através da “pobreza e fraternidade”, por expressarem o prototipo da vida
evangélica. Com esse propdsito, soube resistir, a fim de garantir a fidelidade ao carisma
franciscano, face as sucessivas dificuldades que teve de enfrentar, defendendo as motivacGes
de inicio. Apesar de ter sido sempre obediente a Igreja, ela ndo se acomodou, nem cedeu
naquilo que correspondia a esséncia do seu carisma, sendo naquilo que julgou possivel. Para
isso, soube exercer uma obediéncia de modo criativo, resistindo sempre com firmeza quando
a Forma Vitae foi ameacada. Esta foi a sua originalidade, pois, ao contrario, no seu tempo

houve movimentos que escolheram a ruptura com a Igreja, optando por formas heréticas.



Clara mostra que a resisténcia € legitima quando em causa esta a defesa do carisma que foi
acolhido na fé como dom do Espirito

Ao elaborarmos este estudo precisamos, antes de mais, de definir o conjunto inicial de
fontes. A este proposito, analisaremos trés grupos interligados de documentagéo: o primeiro é
constituido pelas Fontes Franciscanas que incluem os escritos de Francisco de Assis e seus
biografos; o segundo assenta nos escritos de Clara de Assis e respectivos bidgrafos, com
incidéncia no estudo das Cartas a Inés de Praga e da Regra; o terceiro abrange o Processo de
Canonizacédo de Clara, as Bulas papais, as Regras monasticas e os testemunhos da época. Para
conhecimento do texto original das Cartas de Clara de Assis, socorremo-nos da edi¢do critica
das Sources Chrétiennes (n°. 325).

Através da analise destas fontes, estudaremos o contexto histérico da sociedade
medieval do século XIIl, a vida e a accdo de Clara de Assis e de Inés de Praga, a
espiritualidade medieval, os principais temas de espiritualidade clareana presentes nas suas
Cartas e a relevancia da sua Regra no movimento feminino.

A fim de possibilitar uma melhor leitura e compreensdo da correspondéncia de Clara
com Inés de Praga recorremos ao estudo da retérica e ao seu uso no contexto dos séculos XII-
XIII.

Qual a razdo que levou Clara a escrever tais Cartas? O seu intuito esta presente no
contexto e nas formas de espiritualidade que afirmaram duas tendéncias: uma baseada no
modelo Papal e outra na ligagdo a Francisco de Assis e a S. Damido.

As Cartas a Inés de Praga merecerao estudo privilegiado por serem a principal fonte de
apreensdo da experiéncia espiritual e da sua transmissdo a outro convento. E a partir delas que
emerge o0 novo paradigma configurado pela espiritualidade e praxis das Irméas Pobres, dando-
nos luz sobre o conflito com o modelo que se pretendeu impor & Forma Vitae franciscana

feminina. Estas Cartas ndo se restringem ao espaco da comunidade de S&o Damido, fazem



alusdo as ligacbes a quatro pontifices e sucessivas Bulas Papais e a dois Privilégios de
Pobreza.

Um aspecto relevante do estudo das fontes foi a escolha do método de analise.
Procuraremos descobrir as condi¢des histdricas, culturais e linguisticas inerentes ao texto, a
fim de entender o seu sentido literal, em conjunto com uma reflexdo do contexto social e
religioso desse tempo, visando recolher os aspectos essenciais da espiritualidade, sem deixar
de atender as realidades de uma linha histérica dominante.

Partindo, pois, das fontes clareanas, analisaremos a sua discussdo com as Bulas papais
e testemunhos desse periodo, relacionando os diversos elementos para podermos compreender
0 movimento franciscano feminino e afastando-nos das evidéncias da universalidade de
pensamento construida ao longo do tempo, dados que trataremos nos trés capitulos do nosso
estudo.

No primeiro capitulo esbocamos uma apresentacdo biografica das pessoas de Clara de
Assis e Inés de Praga. Para isso temos de contextualizar e integrar dados historicos comuns e
da Ecclesia, de modo a fundamentarmos, a partir de factos, os contributos dados pelas Irmés
Pobres a uma espiritualidade dentro da Igreja.

No segundo capitulo analisaremos em conjunto as quatro Cartas de Clara de Assis a
Inés de Praga. A investigacdo incidird sobre os meandros desta espiritualidade inserida na
dindmica comunitaria. Procuraremos compreender como as imposi¢des de clausura, jejum e
siléncio se tornaram determinantes para que a hierarquia da Igreja no séc. XIII estruturasse
um modelo de vida religiosa feminina.

No terceiro capitulo, depois de um breve percurso pelas formas de espiritualidade
ocorridas desde a ultima década do séc. XI até meados do séc. XIlI, destacaremos as grandes
premissas da espiritualidade clareana e de que modo ela se distanciou de outras formas,

procurando manter sempre a fidelidade as motivacGes iniciais, as quais estdo bem patentes nas



referidas Cartas e na Regra redigida por Clara e aprovada pela Igreja, a qual sera objecto de
estudo neste mesmo capitulo.

Pensamos, assim, chegar a uma adequada compreensdo e apresentacdo do papel
historico e carismatico de Santa Clara para o discernimento, consolidagdo e posteridade da

Forma Vitae franciscana.



CAPITULO |

Clara de Assis - Sintese Biografica

Ao pretender-se mostrar o contributo de Clara para a espiritualidade franciscana,
deparamo-nos com um estudo apaixonante e muito complexo. Escrever sobre a amiga e fiel
herdeira de Francisco, ndo é facil. Sentimo-nos pisar um terreno delicado e exigente de
coragem para essa aventura. Estamos perante uma figura feminina de enorme grandeza
espiritual que, a primeira vista, pode dar-nos a impressao de ter vivido a sombra de Francisco.
Todavia, ela parte da espiritualidade franciscana e vai enriquecé-la com matiz proprio através
da sua intuicdo e visdo feminina’.

No entanto, com humildade e confianca, faremos o confronto das fontes franciscanas
com as outras da época para, a partir do encontro de Clara com Francisco até a aprovacdo da
sua Regra por Inocéncio IV, tentar reconstruir a histéria do seu percurso e da sua
espiritualidade.

As fontes clareanas dao-nos a imagem de uma mulher de grande virtude que se
destacou pela sua coragem e tenacidade no caminho de perfei¢do cristda que percorreu. No
entanto, a leitura actualizada de Clara exige que se faca um esforco intelectual para
ultrapassar a distancia de oito séculos que nos separa, de modo a podermos fazer um
adequado tratamento de dados.

N&o duvidamos que as complexas circunstancias da historia dessa época exigem
paciéncia e muita reflexdo. Mas, estamos cientes de que se ndo deve estabelecer uma
interpretacdo definitiva da sua vida e accdo, porquanto sobre Clara havera sempre algo a
descobrir. O sucesso institucional da sua iniciativa que originou uma Ordem religiosa

feminina juridicamente autobnoma, deve ser aprofundado, sobretudo «se pensarmos que

! Cf. DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, Ed. Vozes, Petr6polis,
1998, 14-15.



homens de Igreja dificilmente e com fortes resisténcias chegavam a aceitar a existéncia de
uma especifica vocacdo religiosa para mulheres que ndo se adaptassem a tradicdo
monéstica».

A compreensdo do modelo de espiritualidade franciscana exige que em cada momento
historico seja feita uma nova leitura das fontes, a fim de se proceder a sua actualizacao, tendo

em vista a fidelidade ao carisma. E isso que procuraremos fazer.

1.1 Contexto historico

Assis, no fim do século XII e durante o século XIllIl, caracterizou-se por profundas
mudangas sociais, politicas e religiosas. Neste periodo verificou-se um crescimento
demogréafico e intenso desenvolvimento dos centros urbanos e da burguesia. A Igreja
procurava libertar-se do poder temporal do Imperador. O Papado, a partir da chamada reforma
gregoriana, devida a Gregorio VII, comecou a criar uma sociedade, cuja base assentava
essencialmente no cristianismo e teve o seu expoente maximo em Inocéncio I11°.

A questdo siciliana resultante da morte de Guilherme, Rei da Sicilia em 1189,
dominou a politica papal por mais de cinquenta anos. A Sicilia era um feudo do Papa que
devia passar para Henrique VI, casado com Constanca, herdeira do falecido Rei. Com a morte
de Henrique VI houve um vazio de poder, gerador de uma grande tensdo que deu origem a
uma nova fase do conflito entre o Império e o Papado”.

A norte dos estados pontificios, o Imperador procurava manter alianca com a
Lombardia, tendo anexado as terras da Toscana que a condessa Matilde legou ao Papa”. Dai a

discordia, pois, se a Sicilia passasse para o Império, os territorios Papais ficariam cercados por

2 GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, Histéria dos Frades Menores e do franciscanismo
até inicios do século XVI, Ed. Vozes, Petr6polis, 2005, 88.

% Cf. JOSE D’ASSUNCAO BARROS, Papas, Imperadores e Hereges na Idade Média, Ed. Vozes,
Petropolis, 2012, 168-169.

* Cf. DAVID KNOWLES; DIMITRI OBOLENSKY, Nova Histéria da Igreja, II, A Idade Média, Ed.
Vozes, Petrdpolis, 1983, 22 edi¢do, 320-321.

® Cf. MICHEL PARISSE, “Roma, cabega da Igreja latina (a partir do séc. X1)”, in ALAIN CORBIN
(Dir.), Histéria do Cristianismo para compreender melhor o nosso tempo, Ed. Presencga, Lisboa, 2008, 144.
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todos os lados. Sera esta situacdo que ird desencadear uma luta de resultados nefastos, quer
para o Papa, quer para o Imperador

Este estado de coisas levou Assis a procurar afirmar a sua autonomia politica e
economica, por ser uma Comuna onde existia uma burguesia constituida por comerciantes e
outras profissdes manufactureiras que propiciavam grande actividade econémica de ambito
local. A familia de Francisco pertencia a classe burguesa, enquanto a de Clara fazia parte da
classe nobre, denominada grupo dos “maiores” que lutaram contra a promoc¢édo dos homines
populi °.

Para se compreender a complexa historia vivida por Clara na obtencdo do
reconhecimento pela Igreja da Ordem feminina, torna-se necessario recorrer a Francisco,
como ela prépria lembra no Testamento: «o Filho de Deus fez-se nosso caminho como nos
mostrou e ensinou pela palavra e pelo exemplo o0 nosso bem-aventurado Pai Sdo Francisco,
seu apaixonado imitador» (TCL 5).

Foi através da mediacdo de Francisco, como portador de uma renovada novidade de
vida evangélica, que tudo comecou para Clara. A Legenda dedica trés capitulos a sua
conversdo: «como convertida pelo bem-aventurado Francisco, passou do século para a
religido»’. No Processo de Canonizacdo encontramos quatro etapas que nos permitem
perceber 0 modo como encarou a sua conversdo: os encontros com Francisco (cf. PC 17,3), a
fuga de casa (cf. PC 13,1), a consagracao na Porcitncula, em Santa Maria dos Anjos, onde foi
recebida e tonsurada por Francisco (cf. PC 10,4; 12,4) e a decisdo de seguir uma vida pobre

em Sdo Damiédo (cf. PC 12,5).

1.1.1 Nascimento, casa e familia

Clara nasceu na cidade de Assis num ambiente feudal de grande tensdo social. As

noticias sobre a sua familia sdo retiradas do Processo de Canonizacéo, tendo chegado até nos

® Cf. MARCO BARTOLI, Clara de Assis, Ed. Vozes, Petrépolis, 1998, 28.
"MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 51.



através de uma versdo histrica do século XV2. Em Assis ndo existiam grandes senhores
feudais, antes familias de nobres denominadas maiores ou boni homines que pertenciam a
nobreza dos milites, como eram designados os cavaleiros nobres que habitavam no interior
das muralhas da cidade. O seu poder centrava-se no condado de Espoleto, constituido por
varias propriedades, em cujo espaco territorial administravam homens e se obtinham os
recursos para suportar as suas despesas e actividades militares®.

A casa em que Clara nasceu situava-se junto a Igreja de S&o Rufino na zona alta de
Assis e, segundo Fortini'®, apresentava um aspecto de fortaleza encimada por uma torre*. No
Processo de Canonizagdo Pedro Damido indica que eram sete os cavaleiros de sua casa, todos
nobres e poderosos (cf. PC 19,1). Jodo Ventura refere que «o ambiente da sua casa, onde se
faziam gastos avultados, era dos mais opulentos de toda a cidade» (PC 20,3).

O pai de Clara, Favarone di Offreduccio di Bernardino, entre 1198 e 1205, refugiou-se
em Perusia e, contra ele combateu Francisco, ainda jovem, incorporado no movimento
comunal?. Pouco mais sabemos sobre o pai de Clara e Pacifica, no Processo de Canonizacéo,
apenas testemunha que os pais eram honrados, mas que nunca viu o pai (cf. PC 1,4). O chefe
da familia era Monaldo, tio de Clara, a volta do qual giravam todos os irmdos com as
respectivas familias e propriedades, constituindo um grupo compacto erigido numa linhagem
de «descendéncia masculina»®.

Hortelana, sua mae, cujo nome significa jardineira, transporta em si um significado
especial, segundo a Legenda: «dar a luz no “horto” da Igreja uma planta tdo frutifera» (LCL
1). Procedia igualmente de uma familia nobre e tinha o gosto de visitar os pobres (cf. PC 1,4).

Clara foi educada na fé cristd, desde crianca, pela méae que era muito devota e fizera uma

& Cf. FRANCO CARDINI, Sao Francisco de Assis, Ed. Presenca, Lisboa, 1993, 107.

° Cf. MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 28.

10 Cf. ARNALDO FORTINI, Nuova vita di San Francesco, Vol. |, Ed. Porziuncola, Assisi, Roma,
1959, 409.

1 Cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis: a primeira mulher franciscana, Ed. Vozes - Cefepal,
Petropolis, 1994, 28.

2. cf. ANDRE VAUCHEZ, Francisco de Assis: entre histéria e memoria, Instituto Piaget, Lisboa,
2013, 34-35.

¥ MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 29.



peregrinacdo a Terra Santa por volta de 1192, ap0s o estabelecimento da paz com Saladino e
ainda a Roma, ao Santuario de S30 Miguel Arcanjo™. Nesta época as mulheres de Assis
participavam nas peregrinacdes que eram uma caracteristica dos séculos X1l - X1,
Hortelana teve trés filhas: Clara, Catarina, a quem Francisco mudou o nome para Inés, e
Beatriz. Mais tarde, mae e filhas acabaram por entrar no convento de Sdo Damié&o.

N&o podemos dizer com certeza a data de nascimento de Clara, afirmando a maioria
dos autores ter sido em 1193®. Foi a mde quem lhe escolheu 0 nome quando estava gravida e
pediu a Deus que a ajudasse no perigo do parto. No Processo de Canonizagao é referido que a
mée, enquanto orava, ouviu uma voz que lhe disse «vai nascer de ti uma luz que vai iluminar

0 mundo inteiro» (PC 3,28).

1.1.2 Expulséo da familia e regresso a Assis: sua educacao

A cidade de Assis, situada entre as de Espoleto e PerUsia, possuia nessa época uma
certa importancia estratégica para o Império. Em 1198 o vazio de poder levou a comuna a
tentar libertar-se do poder do Imperador e do Papa. Foi isso que levou a fuga para Perusia dos
nobres da cidade e também da familia Favarone. Pouco se conhece sobre a sua residéncia
nessa cidade. Em 1205, a familia regressa do exilio, depois do tratado de paz de 1203 que
obrigou os cidadaos a aceitar as condic8es impostas pelos nobres *'.

N&o temos muita informacéo sobre a infancia de Clara, apenas indicando as fontes que
recebeu uma educacdo cristd. A cultura da época era cortés-cavaleiresca, caracterizada por
figuras e imagens épicas que exaltavam a coragem e a forca para a guerra. Além do tema da
guerra e dos feitos do Rei Artur, eram também feitos relatos de amores de Isolda. A cultura

dava relevancia as virtudes da mulher gentil, sendo também uma cultura cristd, marcada por

4 Cf. FRANCO CARDINI, Sao Francisco de Assis, 107.

1> Cf. MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 31.

'O Processo de Canonizagdo no é claro, existindo duas probabilidade sobre 0 ano de nascimento:
1193 ou 1194, dada a impossibilidade de se saber qual o calendério usado, se 0 Romano ou 0 Toscano. Também
é dificil determinar a data da fuga da casa paterna. Cf. MARCO BARTOLLI, Clara de Assis, 51.

" Cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 36-37.



uma espiritualidade leiga, de cariz oral, inspirada na hagiografia, nomeadamente no relato da
vida de S3o Rufino e de Santa Inés Romana®®.

A vida dos santos permite fazer uma escolha alternativa, pelo que estes dois modelos,
o0 religioso e o cultural, transparecem no Processo de Canoniza¢do, como sublinham os
testemunhos que «associam a ideia de nobreza a de santidade»™ . Na Legenda, Celano
apresenta Hortelana como uma boa educadora: «pelo fruto se conhece a arvore e a arvore
recomenda o fruto» (LCL 2), dando relevo a educacao por ela transmitida a filha. Segundo
Celano, Clara nédo era letrada, mas «sabia ir buscar as palavras de qualquer pregador aquilo
que servia a sua alma» (LCL 37).

Pomos seriamente em divida a opinido de Celano, dado que, na actualidade, a
historiografia discute o0 acesso a cultura das mulheres na Idade Média, havendo a convicgao
de que existiam muitas religiosas letradas, bem como a de que muitas mulheres de origem
nobre eram educadas em mosteiros. Além do mais, no século XIlI existiam dois 6rgdos
educacionais: a escola cardinalicia e a escola monéstica. Fora do contexto de escolas, havia
ainda mestres de dialéctica que ensinavam, recebendo pelas suas licGes. O ensino continha 0s
vestigios da formacéo retérica do fim do Império Romano, conjugado com uma formacéo
helenista que se limitava & gramatica, retdrica e dialéctica do antigo Trivium®.

Nada obsta, pois, a que Clara tivesse recebido licdes na casa paterna, ministradas por
clérigos que estavam obrigados a jurisdicdo eclesiastica, além da educacdo cortés-
cavalheiresca como era préprio de uma menina aristocratica naquela época.
Sintomaticamente, ha autores que dizem que «em casa de Favarone di Offreduccio, as
mulheres deviam contar bastante»®’. Clara recebeu, por certo, uma formagdo intelectual

solida.

18 Cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental: séc. VIII-XIII, Ed. Estampa,
Lisboa, 1995, 184.

¥ MARCO BARTOLLI, Clara de Assis, 39.

% Cf. DAVID KNOWLES; DIMITRI OBOLENSKY, Nova Histéria da Igreja, 11, 266-267.

! FRANCO CARDINI, S&o Francisco de Assis, 108.
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1.1.3 A conversao de Clara

O contexto religioso era de grande efervescéncia, tendo envolvido muitos leigos, em
particular as mulheres, que assumiam a vida religiosa com uma nova consciéncia, favorecida
pela devocdo mariana. Atingiu também o monaquismo feminino, renovado pelas reformas
efectuadas nas ordens masculinas. O movimento espiritual feminino encontra nova faceta com
as Beguinas que da regido de Flandres se expandiram para a Italia. Na regido de Mildo, os
Humilhados criaram também comunidades & imagem do cristianismo primitivo?®.

Clara teria cerca de doze anos, quando em 1206, Francisco renunciou a heranca do pai,
na praca principal de Assis, perante o Bispo, devolvendo-lhe as suas vestes. E provéavel que
Clara se encontrasse no meio da multiddo ou numa janela a assistir. Pouco tempo passado,
apos a surpresa causada pelo evento, a sociedade de Assis comecou gradualmente a seguir
Francisco, juntando-se-lhe vérios companheiros®.

O Processo de Canonizagdo indica que Clara se dedicava, desde jovem, a obras de
caridade e a oragdo e recusou propostas de matrimonio, dando ja mostras de se sentir atraida
por Cristo. Mais tarde, os encontros com Francisco reforcaram a influéncia deste na sua
decisdo®*. Bona testemunha que a acompanhou Vérias vezes quando ela, secretamente, ia falar
com Francisco para ndo ser vista por seus parentes (cf. PC 17,3). Clara ficou impressionada
com a pessoa de Francisco que, para muitos, era ja um santo. Destes encontros nasceu uma
grande amizade entre ambos, até por partilharem uma vida piedosa para com os pobres. Bona
referiu ainda que Francisco insistia para que ela seguisse o caminho de Jesus (cf. PC 17,3).
Pouco depois, como testemunha Beatriz, sua irmé de sangue, a mensagem de Francisco tocou
Clara, «que renunciou ao mundo e a todas as coisas terrenas, entregando-se ao servi¢o do

Senhor logo que foi possivel» (PC 12,2).

22 Cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 170-173.

% Cf. MARIA STICCO, Sao Francisco de Assis, Ed. Vozes, Petropolis, 2010, 112 edigéo, 64.

* Clara foi tocada pelo movimento de Francisco, assim como seu primo Rufino, que ja se lhe tinha
unido. Cf. ARNALDO FORTINI, Nuova vita di San Francesco, 418-420.
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Ao referir a sua conversdo, no Testamento, Clara fala da iniciativa de Deus Pai na sua
vocacdo (cf. TCL 2ss), do ensino de Francisco (cf. TCL 24ss); (cf. RCL VI, 1) e do
seguimento de Cristo como Caminho (cf. TCL 5). E, na segunda Carta a Inés, refere que o
Espirito Santo a iluminou (cf. 2CCL 14).

De notar que Francisco tinha ja profetizado em 1206 essa situagdo, quando estava a
reconstruir a Igrejinha de S&o Damido (cf. TCL 9-11). Nessa altura, com grande alegria, disse
para alguns pobres que moravam ali perto, que estava a trabalhar na Igreja de Sdo Damido, a
fim de nela morarem umas senhoras com uma vida santa dispostas a glorificar o Pai Celestial
na sua Igreja (cf. TCL 14). As fontes indiciam, pois, que ele pretendia conquistar Clara para o
seu movimento, tendo havido varios encontros entre ambos, sendo, entretanto, dificil
determinar quem tomou a iniciativa. Dando como assente que «ele estabelece no seu intimo
uma conexdo com a profecia de 1206 e vé chegada a ocasido de realizar o0 seu sonho de um
Mosteiro de mulheres»®, é provével que a iniciativa partisse do préprio Francisco.

Através das fontes constatamos que a amizade entre o Poverello e a primogénita duma
das melhores familias da cidade, ndo teve um peso negativo nesse tempo. Mas, 0 que teria
preocupado Francisco diz respeito ao modo de conciliar o pedido de Clara para a entrada na
Fraternidade, dado que isso levava ao acolhimento de mulheres no seu seio, obrigando-as a
um modo de vida de grande radicalidade, tornado mais dificil no caso da elevada condicéo

daquela, ainda que guiada por um ideal superior®.

1.1.4 A saida da casa paterna

Sabedora de que a sua familia tinha para ela grandes projectos e, ndo tendo outra
alternativa para levar por diante a sua vocacédo, Clara vé-se forcada a empreender uma fuga da
casa paterna até chegar a altura de concretizar a sua decisdo, «seguindo a solicitacdo do Pai

Santissimo que nela actuava» (LCL 6). Antes da fuga, vendeu a sua parte na heranca, dando-a

5 ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 64.
% cf. MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 57.
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aos pobres, para ndo os defraudar (cf. PC 12, 2-3), negando-se a fazer a venda a familia (cf.
PC 13,1).

A renuncia ao matriménio e a heranga, consumada na entrada no movimento
franciscano, constituiu um choque familiar, visto a familia ver contrariados os seus ideais
projectados para a filha primogénita®’. Clara, porém, considerou que esta desisténcia seria
necessaria para viver o seguimento de Cristo sequndo o Evangelho, tal como Francisco®.

O Domingo de Ramos, cuja liturgia se inicia com a béncéo e procissao para celebrar a
entrada festiva de Jesus em Jerusalém, foi o dia escolhido por Francisco e Clara. Da leitura
das fontes deduzimos que o Bispo Guido, de Assis, estaria a par de todas as ocorréncias, dado
que durante a missa todos os fiéis subiram ao altar para receber o ramo de suas maos,
enquanto Clara permaneceu no seu lugar e é o proprio Bispo quem vai ao seu encontro para
lho entregar®®.

No Processo, a irmé Cristina diz que Clara saiu sozinha de casa (cf. PC 13,1).
Admitimos, porém, que foi acompanhada de Pacifica, irma de Bona. Pacifica era amiga de
Hortelana, mée de Clara, com a qual fizera varias peregrinacdes. No Processo, Pacifica refere
que entrou na religido juntamente com Clara e que a acompanhou durante todo esse tempo,
contrariamente ao que referira a irmé Cristina (cf. PC 1,3).

A noite da fuga que, segundo uns, teve lugar a 28 de Marco de 1211 e, segundo outros,
um ano depois, a 18 de Marco de 1212%, é narrada na Legenda como uma liturgia: «os irmaos
que a volta do altar celebravam as sagradas vigilias, receberam a virgem Clara com tochas
acesas» (LCL 8). A narrativa desta cerimonia, realizada em Santa Maria dos Anjos, €
apresentada como um cerimonial da consagracao das virgens. Clara, apds ter renunciado as

suas roupas e adornos, consentiu que Francisco lhe cortasse os cabelos. A partir dai iniciou

T As aliancas matrimoniais faziam parte da estratégia familiar para vencer as rivalidades entre as
familias, suscitadas pela guerra recente em Assis. A op¢do de Clara impossibilitou a familia de contrair este tipo
de alianca. Cf. ROBERTO RUSCONI; ENRICO MENESTO, Umbria Sacra e Civile, Ed. Nova Era, Roma,
1989, 77.

8 Cf. DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 99.

2% Cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 70.

% MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 59.
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um novo estado de vida que a colocou na jurisdi¢do da Igreja. A tonsura feita por Francisco
sanciona o estado penitencial, tendo nessa altura passado para um estado de vida religiosa em

sentido lato®.

1.1.5 S&0 Paulo de Abadessas e Santo Angelo de Panco

ApOs a sua consagracdo na igrejinha de Santa Maria dos Anjos, Francisco e 0s
companheiros conduziram-na para o Mosteiro de Sdo Paulo de Abadessas que era um dos
ricos Mosteiros Beneditinos da Umbria, localizado proximo de Bastia, a cerca de quatro
quilémetros de Assis. Nesse local Clara apresentou-se como uma pobre e assume a condi¢do
de serva. A exemplo do que ocorrera com Francisco que, apos devolver as vestes ao pai diante
do Bispo, permaneceu alguns dias no mosteiro como servente (cf. 1C 16,6), idéntica situacédo
de caracter provisorio se passou com Clara. O Mosteiro estava sob a protec¢do do Bispo de
Assis e detinha muitos privilégios, inclusive, o direito de asilo, reconhecido por Inocéncio Ill.
A Legenda narra que a familia acorreu ao local, tentando «demové-la de situacdo tdo
humilhante e tdo em desacordo com a sua condigdo e sem precedentes nas redondezas» (LCL
9). Celano narra que a familia insistiu durante varios dias para convencé-la a acompanha-los,
acrescentando que ela enfrentou todos sozinha. As fontes sdo omissas sobre a actuacdo de
Francisco e do Bispo Guido. Clara esteve s6 neste combate, 0 que nao deveria ter sido facil. A
sua resisténcia deixou vincada na regido a fama da tenacidade demonstrada, a qual Jo&o
Ventura testemunhou no Testamento (cf. PC 20,4-6).

A Legenda deixa ainda transparecer que a familia desistiu de a demover a voltar para
casa. Algum tempo depois, Clara deixou este Mosteiro, percebendo que nédo era este o0 seu
caminho vocacional (cf. LCL 10), porquanto no inicio dos seus votos, ela prometera

obediéncia voluntaria a Francisco (cf. RCL 1,4). A partir de agora sera ele quem ird conduzir a

%! Cf. FEDERACION SANTA CLARA DE ASIS, Clara de Asis: una vida toma forma, Coleccion
Hermano Francisco, n® 52, Arantzazu, Edicciones franciscanas, Cerdegna, 2007, 30.
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sua vocacao, segundo a forma de vida que redigiu e, por isso, Francisco comprometeu-se a ter
com as irmas, tal como por seus irmaos, diligente caridade e solicitude (cf. TCL 24-29).

Entdo, Francisco, Frei Filipe e Frei Bernardo levaram-na para a Igreja de Santo
Angelo de Panco, situada nas encostas do Subasio. Os documentos da época ndo falam da
existéncia de um mosteiro nesse local. Mas, dada a presenca de grupos de Beguinas nesta
regido, sera provavel tratar-se de um lugar de mulheres penitentes. Foi aqui que Catarina, sua
irma de sangue, se Ihe juntou, tendo Francisco repetido com ela o gesto de tonsura, dando-lhe
0 nome de Inés*.

Enquanto Clara instruia a irmd, a sua familia acorreu ao local, tentando, de igual
modo, levar Inés para casa, porém, todas as tentativas resultaram igualmente infrutiferas (cf.
LCL 25-26). E provavel que Francisco, por causa dos movimentos heréticos desse periodo e
ainda devido a visdo medieval clerical que entendia ndo ser a vida apostdlica itinerante
propria para mulheres, pensasse nas dificuldades a enfrentar na vida espiritual das irmas (cf.
TCL 27ss; RCL VI,2). A firmeza de Clara venceu, porém, estas dificuldades (cf. RCL VI,2) e,
em Santo Angelo de Panco, continuou a viver de forma renovada a vida evangélica®, tendo-
se delineado a necessidade dum novo local mais conforme com o melhor desenvolvimento da
sua vocacgao (cf. LCL 10).

Por iniciativa de Francisco, 0 pequeno grupo de irmas mudou-se para Sdo Damido que
estava sob a jurisdicdo do Bispo de Assis, mudanca assumida até pela conveniéncia de afastar
as pressdes da familia. A verdade é que veio a verificar-se a aproximacgdo do movimento a
Assis que ira ser o centro em que se vai desenvolver o ideal de vida feminina franciscana (cf.
TCL 2,7ss; RCL II, 2). Além disso, o local de Sdo Damiéo foi tambeém aprovado pela Igreja

por causa da perspectiva clerical dominante nessa época sobre a fragilidade da mulher.

%2 Cf. FEDERACION SANTA CLARA DE ASIS, Clara de Asis: una vida toma forma, 32.
% CF. FRANCESCO SANTUCCI, “S. Angelo di Panzo presso Assisi”, in Atti dell’ Accademia
properziana del Subasio, Assisi (1986), 83-112.
% Cf. ANDRE VAUCHEZ, Les laics au Moyen Age: pratiques et expériences religieuses, Les Editions
du Cerf, Paris, 1989, 193.
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1.1.6 S3o Damiao

Sdo Damido é uma igrejinha situada numa zona rural, nos arredores da cidade de
Assis, reconstruida por Francisco. Num local proximo foram construidas casas onde as irméas
podiam viver o seguimento de Cristo de acordo com uma forma de vida sem grandes
diferencas dos Frades. A designacdo por que ficou conhecida a primitiva Fraternidade foi
escolhida pelo préprio Francisco no primeiro encontro com Inocéncio 111, sendo Fraternitas a
forma institucional identificativa. Depois dos Pobres Menores (Pauperes Minores) e
posteriormente Fratres Minores, dentro da evolucdo de Fraternidade para Ordem, surgem as
Sorores Minores, isto é, as irmas que se uniram a Clara®, com base na experiéncia de
Francisco. Assim se comecou a aplicar a Regra de vida dada pelo proprio Francisco e mais
tarde inserida por Clara na sua prépria Regra (cf. RCL VI,3).

Os lugares por onde anteriormente passaram constituiram uma integracdo a que se
submeteram. Tratou-se de uma experiéncia fundamental que permitiu a Clara aplicar a Forma
Vitae de modo que a pobreza tornasse Sdo Damido uma comunidade que compartilhava com
0s pobres a mesma condic&o0®. Ao lado da igreja de S&0 Damido erigiu-se uma casa onde se
dedicaram a trabalhar. Trabalhavam nos campos vizinhos e ainda fiavam e teciam,
intercalando com as oragdes do Oficio Divino (cf. PC 1,10).

Pacifica testemunha que Clara trabalhava com as suas préprias maos, mesmo quando
estava doente, preparando corporais que eram dados de presente as igrejas da regido. A
finalidade do trabalho ndo era apenas o sustento da comunidade, porquanto parte do seu
produto destinava-se a ser distribuido pelos pobres. A comunidade confiava nas esmolas e
vivia num estado de dependéncia de terceiros (cf. PC 1,11).

Foi em Sdo Damido que Clara desenvolveu, durante cerca de quatro anos, a nova

experiéncia de vida eremitica com as suas irmas que «havia de marca-la para o resto da

¥ Cf. GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 33.
% LAZARO IRIARTE, Letra e Espirito da Regra de Santa Clara, Ed. Escola Superior de Teologia Sdo
Lourenco de Brindes, Porto Alegre, 1978, 141.
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vida»®’, dentro de uma comunidade ainda sem jurisdicdo definida, como atesta Tiago de
Vitry®®, semelhante as Beguinas na Flandres. A opcdo de pobreza recebida de Francisco,
ideal por que lutard até ao fim da sua vida, foi a forma como Clara entendeu poder garantir
juridicamente a sua comunidade, concebida como lugar aberto e ainda a permanéncia da sua
ligacdo a0 movimento franciscano®.

Em 1216, Tiago de Vitry testemunha numa “Carta” a maneira como as irmas viviam o
seu carisma nesse periodo inicial. Nela da noticia de que a opgao religiosa transforma pessoas
tidas por ricas e seculares em pessoas simples e pobres. Vitry indica que «tanto o Senhor Papa
como os demais Cardeais professavam uma estima por estes irmaos»* e isso devia-se a
exemplaridade das suas vidas que «é igual ao da comunidade cristd primitiva»*'. Sobre as
mulheres que entraram para a Fraternidade, diz que «pdem tudo em comum e residem nos
arrabaldes das cidades em hospicios e recolhimentos»*.

Provavelmente, foi nos inicios de 1215 que Clara suscitou a concessdo do Privilégio
de Pobreza ao Papa Inocéncio Ill, como expressdo da originalidade da experiéncia de Sao
Damido, sendo este o texto mais antigo a falar da nova Fraternidade (cf. PP 7), a qual veio a
ser reconhecida verbalmente pelo referido Papa, no ano de 1216.

A caracteristica nuclear do Privilégio de Pobreza consiste em viver sem privilégios,
trata-se de uma prerrogativa que significa abracar a pobreza, ndo apenas como valor juridico,
mas sobretudo, como valor espiritual. Clara propde-se viver a sua vocacgdo, sem bens e sem
posses, para seguir as pegadas de Cristo. Por isso, a questdo da pobreza ir& constituir um dos

pilares da sua espiritualidade®.

¥’ MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 89.

% Cf. TIAGO DE VITRY, Carta 1Vitry, in Escritos-Biografias-Documentos, Fontes Franciscanas I,
1996, 22 edicéo, 477.

% S&0 Damido era uma comunidade capaz de se propor como exemplo a ser imitado, mostrando que o
rosto dos Menores se apresenta duplo: masculino e feminino. Cf. G. G.MERLO, Em nome de Sao Francisco, 87.

“ TIAGO DE VITRY, Carta 1Vitry, in Escritos-Biografias-Documentos, Fontes Franciscanas 11, 477.

* TIAGO DE VITRY, Carta 1Vitry, in Escritos-Biografias-Documentos, Fontes Franciscanas |1, 478.

“2 TIAGO DE VITRY, Carta 1Vitry, in Escritos-Biografias-Documentos, Fontes Franciscanas |1, 478.

* Cf. MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 86-88.
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Em S8o Damido eram acolhidas irmds oriundas de diferentes classes sociais, sem
distincdo entre as nobres e as de qualquer outro nivel social. A pobreza da comunidade
conferia-lhe um cariz original, diverso do dos mosteiros que dependiam de bens e rendas. Esta
motivacdo, a par do cariz religioso, revestia também aspectos sociais, representando um
modelo inspirado no Evangelho®.

Nos primeiros tempos, em S& Damido, foi suficiente a direccdo de Francisco,
porquanto a comunidade era dirigida pela Forma Vitae que ele proprio redigiu. Porém, a
partir dos anos 1214-1219, Francisco ausentou-se de Assis por longos periodos, para pregar a
peniténcia e 0 amor a Deus na Italia, Sul de Franga e Espanha. Nesse espa¢o de tempo, Séo
Dami&o cresceu, juntando-se mais irmés ao pequeno ndcleo originario. E provavel que, por
este facto, Francisco comegasse a pensar que Clara podia assumir a responsabilidade de S&o
Dami&o™®.

Neste periodo, a Fraternitas estava a evoluir para uma Ordem religiosa, seguindo a
criatividade das decisdes dos seus membros, sempre sob o controlo do Papa. Havia uma
relacdo de Francisco com o Papa e da Fraternidade com os Cardeais. No entanto, na Legenda
(Vida Primeira), Celano refere que havia na Curia Romana quem ndo visse com bons olhos a
nova religio, discordancia cujas premissas assentavam na conflituosa histdria da Ordem entre
1219 e 1223, que «parecem divergir das profundas e irrenunciaveis convicgdes evangélicas de

Frei Francisco»*®.

1.1.7 O Periodo de 1218 a 1226

Ao longo do século XIII notava-se em toda a Europa um grande crescimento dos
movimentos femininos que pretendiam novas formas de vivéncia religiosa. O movimento

religioso feminino adquiriu uma nova dimensdo, através da entrada macica de mulheres na

* Cf. DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 104.
** Cf. RAOUL MANSELLI, Sdo Francisco, Familia Franciscana do Brasil; Ed. Vozes, Petrépolis,
1980, 22 edicdo, 166-169.
“ GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 35.
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vida religiosa. O ponto de partida era a busca de Deus que se iniciava com a conversdo, mas
agora ndo enquadrado na tradicional espiritualidade monastica®’.

S&o Damido, em 1218, conforme testemunha Tiago de Vitry*®, vivia, em simultaneo, a
«espiritualidade penitencial e a religido das obras»*® que teve no mundo laical grande sucesso,
aumentando a liberdade e, sobretudo, a responsabilidade pessoal do cristdo de chegar ao
encontro com Cristo entre os pobres.

Em 1220, ao ter conhecimento do martirio de cinco Frades em Marrocos, Clara,
conforme testemunha a irma Benvinda, desejou partir também para o local e sofrer o martirio
por amor ao Senhor (cf. PC 6,6). Mas, entre 1218 e 1223, na vida da comunidade de S&o
Dami&o comeca a haver uma «brusca mudanca de rumo»>.

Na auséncia de Francisco deram-se divisdes na Fraternidade dos Irmdos Menores e
isso fez com que ele pedisse a Hondrio 111 um Cardeal protector para se dedicar a Fraternitas
e resolver os seus problemas®’. Foi neste periodo que Francisco redigiu a Regra nio Bulada,
tomando a decisdo, no Capitulo de 1220, de renunciar ao cargo de Ministro, talvez por sentir
que a comunidade lhe estava a «fugir das méos»"2.

Em 27 de Agosto de 1218, o Cardeal Hugolino dei Conti di Segni, Cardeal Bispo de
Ostia, recebeu o mandato papal de dar assisténcia e encarregar-se da elaboracio de um
projecto de vida para esse movimento. A partir do IV Concilio de Latrdo (1215), as
autoridades eclesiasticas proibiram todas as formas de vida religiosa que ndo seguissem uma
das Regras tradicionais, tendo por base a interpretacio da Constituicdo X111 desse Concilio™.

O mandato do Cardeal Hugolino incluia a coordenacao de todo 0 movimento religioso

feminino no centro de Itdlia. Tratava-se de um mandato especial, com competéncia para

7 Cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 146-147.

“ Cf. TIAGO DE VITRY, Carta 1Vitry, in Escritos-Biografias-Documentos, Fontes Franciscanas I,
477.

* ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 206.

 ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 125.

51 Cf. GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 36.

%2 GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 38.

* Cf. FEDERACION SANTA CLARA DE ASIS, Clara de Asis: una vida toma forma, 37.
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transferir os conventos para o direito e propriedade de Roma. Apesar da exigéncia de os
conventos ndo poderem possuir bens, o Cardeal acrescentou na Regra que os poderiam ter no
futuro™.

Em 1219 o Cardeal Hugolino considera Sdo Damiéo e Santa Maria de Monticelli dois
mosteiros diferentes dos que ele fundou, devido & concessdo do Privilégio de Pobreza.

Mas, é justamente neste ponto que reside a grande questdo sobre o seu mandato. Na
verdade, apesar de existir o reconhecimento papal sobre a auséncia de bens e propriedades,
verificamos que nas Bulas, o Cardeal Hugolino ira insistir com determinacdo para que 0s
conventos os aceitem. Para que a comunidade de Sdo Damido fosse reconhecida era
necessario a escolha de uma Regra, tendo ele proprio optado pela Regra Beneditina e
redigido, posteriormente, as constituicbes que, no fundo, se traduziram numa Nova Regra
denominada Regra do Cardeal Hugolino. Esta dltima ndo se identificava com a Regra
Beneditina, pois as clausulas nela contidas, acrescentava a determinacdo de as irmds pobres
viverem em clausura e em siléncio®™. E assim continuou, apesar de o Cardeal em 1220 ter
celebrado a Pascoa em Sdo Damido e vivido uma experiéncia religiosa intensa, cuja falta veio
a sentir. A sua consciéncia de pecador necessita das orac6es da irma Clara, como refere na
carta que Ihe enviou®.

Em Sdo Damido foi necessario fazer transformacdes, por forca da Regra do Cardeal
Hugolino. Pacifica testemunha que Francisco quase obrigou Clara a aceitar o governo das
irmas e, desse modo, também o titulo de Abadessa. Este titulo ndo foi bem aceite por ela,
apesar das Abadessas Beneditinas gozarem de poder e autonomia, em virtude de néo
corresponder a condicéo e recursos de Sdo Damido mas, por insisténcia de Francisco, acabou

por aceder®’. A relutancia de Clara deveu-se sobretudo ao facto de ela ter percebido que esse

> Cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 135.

** Cf. MARCO BARTOLLI, Clara de Assis, 84.

% Cf. GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 90.

> cf. HERBERT GRUNDMANN, Movimenti religiosi nel Medioevo, Ed. Societa il Mulino, Bologna,
1980, 193-293.
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titulo e a Regra Beneditina modificariam o perfil da sua comunidade e até corria o risco de
ficar desligada da Fraternidade franciscana.

O projecto do Cardeal Hugolino consistiu em reunir os movimentos femininos junto as
cidades ou nos seus arredores®®, impondo-lhes a clausura como elemento comum no que
concerne & vida religiosa dos mesmos. E isso que se I& na sua Regra: «devem permanecer
enclausuradas durante todo o tempo da sua vida. Uma vez ingressadas na clausura desta
religido e depois de tomarem o habito religioso, ndo lhes seja concedida licenga nem
faculdade para sair dela»>. Além disso, impos ainda as irmas o siléncio total: «deve ser
observado o siléncio permanente de tal maneira que ndo seja permitido falar sem licenca, nem
entre si, nem com outras pessoas»®.

Conclui-se que o Cardeal Hugolino ndo percebeu que as Irmas Pobres ndo podiam
estar sujeitas a decisdes daquele tipo, como ele queria, dado pretenderem ser pobres como
Jesus, que veio para servir os pequeninos. Estas objeccdes mostram a grandeza da
personalidade de Clara e 0 modo como ela reagiu e discutiu com o Papa o seu ideal de vida.
E, quando as imposi¢des comegaram a pesar sobre as suas irmas nos mosteiros, incluindo o de
Praga, ela mostrou a sua ternura e apoio, tratando a todas com comovente respeito e,
mostrando, em simultaneo, com a firmeza do seu exemplo, a vontade de cumprir sempre com
fidelidade a mensagem de Francisco®.

Em 1220-1221, Francisco partiu para a Terra Santa, onde permaneceu como pregador
ambulante, comparecendo menos frequentemente em Sdo Damido. Entre 1221 e 1223 foi
decidida uma transformacéo juridica e de facto, na sequéncia da evolucdo da Fraternidade e

seu desenvolvimento institucional, tendo as Irmds Menores entrado «num periodo de

% A politica de Hugolino funda-se em dois pontos: imposicdo da clausura e jurisdicdo das religiosas
desligadas do Bispo local. Apds ser nomeado Papa introduziu um terceiro ponto: que 0s mosteiros devem ter
patriménio. Cf. DANIEL BORNSTEIN; ROBERTO RUSCONI, Mistiche e devote nell’Italia tardomedievale,
Liguori Editore, Napoli, 1992,57-84.

%% Regra do Cardeal Hugolino 4, in Escritos-Biografias,Documentos, Fontes Franciscanas 11, 310.

% Regra do Cardeal Hugolino 6, in Escritos-Biografias,Documentos, Fontes Franciscanas 1, 312.

%! Cf. FEDERACION SANTA CLARA DE ASIS, Clara de Asis: una vida toma forma, 93-97.
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sombra»®. Neste periodo surgiram circunstancias marcantes para a vida de Sdo Damido. A
Regra ndo Bulada de 1221 prevé que nenhuma mulher seja recebida & obediéncia por algum
frade, dando-lhe conselho espiritual, mas faca peniténcia onde ela quiser. Isso rompeu a
unidade inicial verificada em 1212 e prometida por Francisco. Os Frades limitar-se-iam a
prestar conselho espiritual as irmés, ficando estas sem vinculo a Ordem (cf. 1 R 12,4). Depois,
a Regra Bulada de 1223 agravou a situacdo das Irmas Menores, face & ordem dada aos Frades
de se absterem de relagdes, encontros e entrada em mosteiros de irmas, salvo especial licenga
concedida pela Sé Apostdlica (cf. 2 R 11,1).

Esta questdo dilematica ira ser reformulada de modo a que, posteriormente, os Frades
assumissem a cura monialum e o papel de visitadores dos conventos femininos. A
confrontacdo de Francisco com a eventualidade de se desenhar a rentincia de agregacéo de um
ramo feminino & Ordem, determinou nele uma crise antes da sua estigmatizacdo, ocorrida
apos a sua partida em 1224 para o Monte Alverne, a fim de ai passar a Pascoa. Ao descer do
Monte Alverne, regressa ja pacificado e fortalecido. Quando se realizou o Capitulo anual da
Ordem na Porcitncula, é provavel que ele tivesse visitado S0 Dami&o®.

A Legenda refere que Clara adoeceu e, por isso, a partir de 1224, passou a maior parte
do tempo no leito (cf. LCL 39). Francisco, que também se encontrava doente, decidiu ir
visita-la a S&o Damido, onde o frio e a sua sensibilidade a luz, o forcaram a permanecer nesse
local durante cerca de cingquenta dias, numa cabana escura que Clara tinha mandado construir.
E foi nesse local que iniciou o Cantico das Criaturas, igualmente denominado Céantico do
Irmé&o Sol, deixando as suas irmas uma ultima mensagem em ordem a perseverarem na vida e
pobreza de Jesus Cristo e Sua M&e Santissima®

A amizade espiritual que unia Francisco a Clara num contexto social que era hostil a

mulher, depois de passar por uma retraccdo por parte de Francisco, foi causa de algum

62 GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 91.
8 Cf. RAOUL MANSELLLI, S&o Francisco, 228-229.
% cf. GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 92.
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afastamento: este belo céntico, mostra, porém, que «o masculino e feminino se abragcam,
porque um terceiro, Deus, os reconcilia e faz com que se voltem para a mesma direcgdo»®°.
Numa perspectiva biogréfica podemos dizer que ambos se aproximaram como antes.

Foi ainda em S&o Damido, pouco antes da sua morte, em 1226, que Francisco elaborou
0 cantico Audite Poverelle, dedicado as irmas (cf. RCL VI,6-8) e redigiu também o
Testamento, onde expressou a sua Ultima vontade. A sua intengdo mais profunda consistiu em
aconselhar as irmas a nunca se afastarem dos seus ensinamentos sob qualquer pretexto: € isto
que Clara teré de pdr em prética.

Com efeito, no inicio de Outubro de 1226, a doenca de Clara agravou-se de tal modo
que ela chegou a temer morrer antes de Francisco. Também este continuava doente, mas
sabendo do estado de satde de Clara, enviou-lhe por carta a sua bén¢do com a absolvicao das
faltas (cf. LP 109). Pouco tempo depois, Francisco morreu, deixando em S&o Damiéo a
saudade e a dor em toda a comunidade que sentiu, ndo s6 a forgca enorme que a sua mensagem
encerra, mas também a imperiosa obrigacdo e o dever de preservar a identidade do

mensageiro acabado de partir®.

1.1.8 O Periodo de 1227 a 1253

Em 1227, o Cardeal Hugolino é eleito Papa com o nome de Gregorio IX. Daqui em
diante sera ele quem orienta o destino da comunidade de Sdo Damido. Pode afirmar-se que a
ultima recomendacgdo de Francisco para as irmds ndo foi em vao, porque «uma vez eleito
Papa, em 1227, Gregério IX intensificou a sua pressdo sobre as comunidades femininas»®’, no
sentido de convencer Clara a aceitar bens e rendas.

A Legenda indica uma divergéncia entre ambos, tendo o Papa proposto a dispensa do

voto de pobreza. Porém, a resposta de Clara ndo se fez esperar, pois, mostrando coragem,

8 ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 175.
8 Cf. GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 93.
% ANDRE VAUCHEZ, Francisco de Assis, 218.
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disse: «Santissimo Padre, por nenhum preco quero ser dispensada de viver o seguimento de
Cristo por todo o sempre» (LCL 14). No Processo de Canonizacdo a irmd@ Benvinda
testemunha que «nem o Papa Gregério, nem o Bispo de Ostia a convenceram a aceitar
propriedades» (PC 2,22).

Em 1227, na Bula Quoties Cordis, 0 Papa entregou a assisténcia das irmds a Ordem
dos Frades Menores, decisdo que as irmas aceitaram, mas ndo os Frades, facto que terd
provocado sofrimento em Clara. No ano seguinte, numa carta circular enviada a todos os
conventos das Irmés Pobres, o Cardeal Reinaldo dirige-se a Abadessa sem a chamar pelo
nome e escolhe Frei Filipe Longo para visitador. Mas, «o tom é muito diferente da carta de
1220»°. O Cardeal Reinaldo comunica aos vinte e quatro mosteiros (S&0 Damido é o
primeiro da lista) que Frei Pacifico era substituido por Frei Filipe Longo na tarefa de visitador
das pobres monjas reclusas (pauperes moniales reclusae), decisdo que estava em
concordancia com o capitulo XI da Regra Bulada. Porém, isso colocava um problema nas
relagbes de S&o Damido e conventos a este ligados, relativamente & entrada dos Frades

Menores nos conventos femininos®®. Em Julho de 1228, Gregério I1X foi a Assis e:

«... dirigiu-se a Sdo Damido para se encontrar com Clara alguns dias antes da canonizagdo de
S&o Francisco: a entrevista deve ter sido particularmente dificil. Em todo o caso, parece gque
deixou nos dois uma ma recordagdo: Gregério IX nunca mais voltara a Sdo Damido durante o
seu pontificado, apesar de ficar muitas vezes em Assis»’°.

Neste periodo, Gregorio IX intensificou os seus esforcos para dotar os conventos de
bens e rendas, 0 que colocava em causa a opc¢ao de abragar Cristo Pobre, o elemento central
do carisma franciscano. Clara jamais aceitaria condescender em relacdo a pobreza absoluta,
visto ser este 0 ponto comum que a aproximava dos Irmaos Menores, assim persistindo as

divergéncias que os varios encontros realizados ndo superaram’*.

% CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis - Um siléncio que grita, Ed. Franciscana, Braga, 2013,
135.

8 cf. GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 94.

" ANDRE VAUCHEZ, Francisco de Assis, 218.

" cf. RENE C. DHONT, Chiara, Madre e Sorella, Ed. Biblioteca Francescana, Milano, 1980, 107.
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Sucede, pois, que, entre a Regra de Gregorio IX e a vida concreta em Sdo Damido,
havia diferengas sensiveis. Para o0 Papa a pobreza era entendida como pobreza religiosa
semelhante & praticada nos mosteiros: este era o seu modelo referencial. Por isso, Clara pediu
ao Papa que lhe garantisse o Privilégio de Pobreza. O Papa concede-lho, mas os historiadores
discutem se este Privilégio™ concedido por Gregério IX se resumia a uma confirmacgdo do
que fora ja concedido em 1215 por Inocéncio 111 ou, se se ajustava ao exacto pedido de Clara,
visto S&o Damido ser uma comunidade que ndo partilhava 0 mesmo ponto de vista do Papa,
tornando-se duvidoso que revestisse o Gltimo aspecto referido’.

Em 1230, a promulgacgéo da Bula Quo Elongati traz consequéncias para a vida de S&o
Damido e dos Frades Menores, dando origem a outra crise. Havia sido pedido ao Papa que
esclarecesse varios pontos da Regra, sucedendo que Gregdrio 1X se considerou intérprete do
pensamento de Francisco. Nesta Bula reiterou que s podiam entrar nos mosteiros femininos
aqueles a quem fosse concedida uma permisséo especial da Sé Apostolica. Até ai, os irmaos
sempre pensaram que este tipo de norma néo se aplicava a S&o Damido que consideravam um
prolongamento da Ordem Franciscana. Para isso, estavam a sua disposicdo trés ou quatro
Frades que esmolavam para as Irmas os alimentos e também o capeldo para celebrar a Missa e
demais Sacramentos™.

Mas, na realidade, a Bula Quo Elongati criou uma distingdo entre conventos
masculinos e femininos, face ao impedimento de acesso aos Frades, indiciando que se
pretendia com esta medida cortar-se o lagco entre Sdo Damido e estes Ultimos. Perante esta
situacdo, Clara reagiu com energia, dizendo: «“ja que tirou os administradores do alimento da

vida que nos tire todos os irmdos”. De imediato dispensou todos o0s irm&os esmoleres e

"2 Sobre o Privilégio de Pobreza. Cf. MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 149; JAVIER GARRIDO,
La forma de vida de Santa Clara, Ed. Franciscana Aranzazu, Ofiate (Guipuzcoa), 1993, 22 Edicdo, 330-336.

3 Cf. ANDRE VAUCHEZ, Francisco de Assis, 219-220.

™ Cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 196-197.
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enviou-os ao ministro» (LCL 37). Para ela era inadmissivel que fosse cortado o corddo
umbilical com os Frades Menores, pondo termo a uma relacio de identidade essencial ™.

A persisténcia do pensamento do Papa em fazer distingdo entre a Ordem masculina de
Frades Menores e a Ordem feminina de Sdo Damido, numa manifesta «estratégia pontificia de
acomodacao»'®, manteve o afrouxamento das relacdes entre Clara e o Pontifice.

Nesta tensdo, é provavel que o Papa tivesse sido alertado pelo Ministro Geral para a
ameaca de greve de fome por parte de Clara e, para evitar alguma agitagéo, recuou e deu
ordens ao Ministro Geral, autorizando os Frades a irem aos conventos das irmaés, situacéo que
se manteve até ao fim do seu pontificado. No entanto, continuaram os desentendimentos com
o Papa, devido & fidelidade de Clara ao carisma que Ihe foi deixado por Francisco’’. A sua
insisténcia na discusséo sobre a pobreza manteve-se durante o conflito entre Inés de Praga e o
proprio Gregorio X, assunto de que iremos tratar no estudo das quatro Cartas enviadas aquela
por Clara.

Quando, em 1223, foi aprovada a Regra Bulada dos Frades Menores, Clara
providenciara para que esta Regra constituisse a base juridica de S&o Damido, 0 que néo
conseguiu com Gregorio 1X. Apds a morte deste em 1243 e inicio do pontificado de Inocéncio
IV, antigo Cardeal Reinaldo, este, tomando como ponto de partida a Bula Quo Elongati, agora
continuada com a Bula Ordinem Vestrum, de 14 de Novembro de 1245, deu indicacgdes sobre
a questdo da pobreza, mitigando as orientacGes pauperistas da citada Regra Bulada, de modo
a possibilitar que os Frades Menores, em caso de necessidade, recorressem ao dinheiro,
atribuindo a Roma a titularidade dos bens da Ordem. Em S&o Damiéo a fidelidade a pobreza
ndo se alterou, vindo a perceber-se a preocupacdo de Clara de transmitir esta dimensdo da

Forma Vitae a Inés de Praga nas Cartas enviadas entre 1234 e 1253.

S cf. GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 95.
" GRADO G. MERLO, Em nome de S&o0 Francisco, 96.
" Cf. CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis, 154-155.
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Em 1247 Inocéncio IV publica uma nova Regra para a Ordem de S&o Damido que
ficou conhecida por Regra de Inocéncio 1V, a qual, tendo por objectivo estabelecer ligagéo
com a Ordem dos Frades Menores, passou a ser a base juridica da Regra de S&o Damido em
substituicdo da Regra de So Bento. De facto, o décimo segundo artigo instituiu a ligacdo da
Ordem de S&o Damido com o Ministro Geral e Provinciais da Ordem dos Frades Menores,
ficando sob a obediéncia dos mesmos (cf. Rl 24), ligacdo que estava em consonancia com o
pensamento de Clara.

Entretanto, a Regra de Inocéncio 1V continha um aspecto irrenunciavel para ela, dado
que a ligagdo que estabelecia com a Ordem dos Frades prevé, no artigo décimo primeiro: «no
respeitante aos bens, seja-vos permitido receber e ter em comum e reter livremente rendas e
propriedades» (Rl 11). Ora, esta norma opde-se nitidamente ao Privilégio de Pobreza pelo
qual Clara sempre lutou. Este acontecimento levou-a a decisdo de escrever a sua propria
Regra e, quando a concluiu em Novembro de 1251, pedir a sua confirmagdo ao Cardeal
Reinaldo de Ostia, aquando da sua visita a Si0 Dami&o e assim «empenhou-se para que ela
chegasse & aprovagao pontificia»®.

No inicio de 1253, Inocéncio IV fez a sua primeira visita a Sdo Damido, tendo Clara
requerido a aprovacao da sua Regra, pedido que renovou na segunda visita feita na primeira
semana de Agosto desse ano, o qual foi atendido”®.

E é assim, que volvidos apenas dois dias, inscreveu a aprovacdo com 0 Sseu proprio
punho, através da Bula Solet Annuere, nestes termos: «Ad instar fiat S» (seja feito segundo o
esboco S), indicando 0 S o nome de Baptismo do Papa: Sinibaldus®®. Este documento foi
datado de 9 de Agosto, tendo sido levado no dia seguinte por um Frade Menor a Clara, que
faleceu um dia depois. No Processo de Canonizacdo a irma Filipa disse que «ela tomou-o

com muita reveréncia e levou-o aos labios para o beijar» (PC 3,32).

8 GRADO G. MERLO, Em nome de S3o Francisco, 131.
" Cf. CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis, 220-221.
8 cf. MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 201.
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O lago que liga a Forma Vitae dada por Francisco a Clara e a Regra aprovada séo a
prova do alcance do ideal de pobreza e a expressdo do seguimento de Cristo por ela
pretendidos, conforme sentiram aqueles que estiveram presentes na sua morte, ndo s6 as
irmds, como Frei Junipero, Angelo e Ledo, companheiros de Francisco. Por isso,
significativamente, o documento foi cosido as suas vestes, conforme foi encontrado em 1893,
sendo agora conservado no Protomosteiro de Assis®.

Voltaremos a temética da Regra no Capitulo 111 desta dissertacéo.

1.2 Inés de Praga, destinataria das Cartas

Por volta de 1234, Clara recebeu uma grande alegria, ao saber que Inés, filha do Rei
da Boémia, desejava, apds a morte do pai, seguir o0 mesmo modo de vida praticado em S&o
Damido. Foi uma noticia chegada de longe, s6 possivel através da mensagem levada pelos
irmaos que tinham chegado a varios paises da Europa imbuidos do mesmo espirito®.

Inés, nascida cerca de 1211, em data proxima da entrada de Clara em Sdo Damido® e
prima de Isabel da Hungria, pelo lado materno®, devido a razdes de estado caracteristicas da
época, foi objecto de sucessivas promessas de casamento, todas ndo concretizadas, face as
mais variadas vicissitudes politicas. A ultima delas, ainda jovem, incidiu na pessoa de
Henrique, filho do imperador Frederico Il da Alemanha, porém a residir na rica corte de
Leopoldo 11 da Austria.

A ofensa infligida pelo rompimento desta promessa de matriménio levou o pai de Inés
a declarar guerra, situacdo que se ndo coadunava com a sensibilidade, orientacdo para a

santidade e educagdo recebidas pela filha, primeiramente no Mosteiro Cisterciense®, fundado

8. cf. GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 134.

8 Cf. CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis, 163.

% Sobre Inés de Praga. Cf. JAROSLAV NEMEC, “Agnese di Praga”, in Forma Sororum 19 (1952), 1-
90; FEDERACION SANTA CLARA DE ASIS, Clara de Asis: una vida toma forma, 113.

8 Cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, SC, 325, Les Editions du
Cerf, Paris, 2003, 17.

% Cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 205.
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por Santa Edviges e depois no Mosteiro Premostratense, perto de Praga. Inés intercedeu junto
do pai, almejando a pacificagdo e a desisténcia das suas inten¢des bélicas.

A interpelagdo pessoal sentida por Inés em transes tdo delicados, s6 fortificou o seu
estado de alma, j& inclinado para a vida celibataria e o desejo de seguir Cristo Pobre®.

Sucede, entretanto, que Inés ndo deixou de receber ainda duas propostas de noivado,
respectivamente, do imperador Frederico Il e de Henrique VII, que alimentava pretensdes ao
Reino da Boémia. A fim de reforcar e deixar bem vincada a sua inabalavel decisdo de seguir a
vida religiosa e rejeitar tais propostas, Inés deu conta do seu estado de espirito ao Papa
Gregorio 1X e a Frederico Il. A sinceridade de Inés correspondeu Frederico Il que se ndo
ofendeu com a recusa e, bem ao contrario, a animou a seguir com fidelidade a sua vocacéo,
enviando-lhe até diversas ofertas e reliquias®’.

Os Frades Menores chegaram a Praga por volta do ano de 1225 e divulgaram noticias
sobre a nova forma de vida iniciada por Francisco e Clara. Em 1227, Isabel da Hungria, sua
prima, apdés ter ficado vilva de Luis de Turingia, morto numa cruzada, optou por levar uma
vida dedicada aos pobres, motivo por que mandou construir um hospital dedicado a S&o
Francisco em Marburgo. Todos estes factos tiveram, certamente, influéncia na deciséo de Inés
quanto a procura de um modo de vida evangélico, proxima dos pobres e doentes. Com a
morte do pai, Inés sentiu-se liberta para seguir os ideais franciscanos a semelhanca de Clara
em Sdo Dami&o®®.

A Legenda de Inés escrita por Bartolomeu de Pisa (século XIV)® diz que foi a
princesa quem chamou os Frades e construiu o primeiro convento, ignorando que fora Otokar
I, seu pai, a fazé-lo. Em 1230, o seu irmdo Venceslau | deu-lhe um terreno onde ela manda
construir um hospital para os doentes pobres que foi confiado a fraternidade dos hospitaleiros

e se tornou, mais tarde, numa ordem religiosa masculina denominada Cruzados da Estrela

% cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 17.

8 Cf. FEDERACION SANTA CLARA DE ASIS, Clara de Asis: una vida toma forma, 115.

% Cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 206.

8 Cf. BARTOLOME DE PISA, “De conformitate vitae beati Francisci ad vitam Domini Iesu, liber I”,
in Analecta Franciscana IV, Ad Claras Aquas (1906), 357.
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Vermelha, a qual mereceu a aprovacdo de Gregorio 1X. Num outro terreno Inés mandou
construir o convento para as Irmas Pobres e também uma casa para os Frades Menores que
viviam junto das irméas. Teria sido neste tempo que escreveu ao Papa e a Clara a pedir que lhe
enviassem irméas para o novo Convento de Praga™.

Quanto a entrada de Inés no convento, tudo indica que terd sido no dia de Pentecostes
de 1234. O convento de Praga nasceu ligado a familia real, gracas aos donativos de
Constanca, sua mae, e de Venceslau I, seu irmé&o que lhe doou terras e rendimentos e lhe
concedeu proteccao real®".

Contudo, posteriormente, o desenvolvimento do convento de Praga sofreu as mesmas
vicissitudes de Sdo Damido, face as tensdes existentes entre este Mosteiro e o Papado. Na
analise da correspondéncia trocada entre Gregorio IX e Inés e entre esta e Clara, assunto de
que trataremos no capitulo Il, avulta a riqueza espiritual e a comunhédo de sentimentos entre
duas irmas unidas no objectivo de obter de Roma a aprovacdo juridica da forma de vida mais
proxima da proposta original de Francisco, contra a oposi¢do do Papado a este contexto

religioso e histérico®.

% Cf. FEDERACION SANTA CLARA DE ASIS, Clara de Asfs: una vida toma forma, 115.
°! Sobre a vida de Inés de Praga. Cf. WALTER W. SETON, “The Letters from Saint Clare to Blessed
Agnes of Bohemia”, in Archivum Franciscanum historicum, XVII (1924), 509-519; JAROSLAV NEMEC, “Per
una conoscenza delle principali memorie legate al culto della Beata Agnese di Praga”, in Forma Sororum 20
(1983), 1-42.
% Cf. FEDERACION SANTA CLARA DE ASIS, Clara de Asis: una vida toma forma, 117.
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CAPITULO II

As Cartas de Clara de Assis a Inés de Praga

As cartas medievais oficiais ou particulares sdo os documentos de maior valor para o
estudo de cada época e da sua historia real, dada a capacidade de adaptacdo do género
epistolar a todos os aspectos da vida e do pensamento. Os estudiosos realcam o valor destas
cartas para a historiografia social e religiosa, por reflectirem as situacfes e vida reais de cada
época e seus intervenientes *.

As Cartas de Clara de Assis a Inés de Praga contém também grande valor, porquanto
oferecem elementos que nos permitem compreender a espiritualidade clareana, bem como a
dindmica da vida comunitaria das Irmas Pobres e sua transmissdo e interaccdo com outro

convento. Devemos recordar-nos que havia varios conventos ligados a Sdo Damiao.

2.1 Estrutura retorica das cartas na ldade Média

Tendo em conta a intimidade e a espontaneidade da epistolografia medieval, as cartas
continuam a respeitar a esséncia do antigo género epistolar e sdo escritas muitas vezes com 0s
olhos no futuro, destinadas a uma diversidade de leitores, mau grado os baixos padrbes de
alfabetizacdo existentes na Idade Média.

Por outro lado, dada a natureza dos varios assuntos que abordam, desde cartas com
contetdo formal a poemas, deverdo ser lidas a luz da mentalidade de quem as escreveu, bem
como do conhecimento dos destinatarios. Tanto na Antiguidade como na Idade Média, o
género epistolar ndo perdia a sua esséncia, ainda que a carta ndo fosse enviada, exercendo

entdo uma funcéo representativa®. Santo Ambrésio considerava a carta como um dialogo

% Langlois considera as cartas oficiais e as particulares como uma fonte que lanca luz sobre a histdria
medieval. Cf. GILES CONSTABLE, Letters and letter-collections, Editions Brepols, Turnhout, 1976, Fasc. 17,
66.

% Cf. GILES CONSTABLE, Letters and letter-collections, 13.
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entre o remetente e o destinatario, sendo concebida para permitir que alguém nos fale quando
estamos ausentes®. Também Nicolau I, Patriarca de Constantinopla, elogiou as cartas como
um dialogo espiritual com aqueles que estdo separados em corpo®. Nas suas cartas comentou
que a distancia ndo interrompe a comunhdo daqueles que estdo unidos em espirito. Neste
periodo, as cartas sdo, de facto, sobretudo, uma ponte de espaco, de ficcdo e de tempo®’.

A forma epistolar fora j& usada no servi¢o apostélico nos primdrdios do cristianismo
como meio de instru¢do e propagacdo, uso que se manteve na Igreja ao longo dos séculos.
Com efeito, as cartas constituiram um 6ptimo meio de estabelecer contactos entre o pastor e
as comunidades afastadas, como acontece com as Cartas do Novo Testamento. Mais tarde, foi
desenvolvida correspondéncia oficial com critérios normativos, contendo as cartas regras
precisas e instrucdes para preservar a pureza da doutrina.

E assim que surgem as denominadas epistolas negotiales, em que se confrontam varias
questBes doutrinais e disciplinares. Elas representam um precioso documento histérico que
lanca luzes sobre acontecimentos politicos e religiosos da época e oferecem detalhes precisos
sobre episddios, personagens e situacdes que, sem elas, seriam desconhecidos®®.

A partir dos séculos 111-V, tanto no ambito Grego como no Latino, a epistolografia
cristd desenvolve-se e manifesta fortemente a influéncia da escola de retérica. Séo ja
evidentes as preocupacdes formais nos epistolarios do século IV, nos trés Padres Capaddcios

101

e S30 Jodo Crisdstomo®, entre os gregos, e S&o Jer6nimo'® e Santo Agostinho™™, entre os

latinos.

% Cf. SANTO AMBROSIO, Carta 1, 17-19, Opera Omnia di Sant’Ambrogio, Lettere 1, Ed. Biblioteca
Ambrosiana; Citt4d Nuova Editrice, Milano; Roma, 1988, 33.

% Cf. JAMES H. JENKINS; LEENDERT G. WESTERINK, Nicholas I, Patriarch of Constantinople:
Letters, Washington, DC., 1973, 307.

" Cf. GILES CONSTABLE, Letters and letter-collections, 13-15.

% Cf. MARIA P. CICCARESE, “Carta (Epistola)”, in ANGELO DI BERARDINO (Dir.), Dicionério
Patristico e de Antigiiidades Cristas, Ed. Vozes; Paulus, Petropolis, 2002, 260.

% cf. SAO JOAO CRISOSTOMO, Discours & une jeune veuve, A une jeune veuve sur le mariage
unique, SC, 138, Paris, 1968, 112.

100 cf, SAO JERONIMO, Epistola 58, a Paulino de Nola sobre a maneira de formar clérigos e monges,
Cartas Espirituais, Ed. Paulistas, Lisboa, 1960, 137.

%1 CF. SANTO AGOSTINHO, Carta 27, a Paulino, Obras completas de San Agustin, VIII, Cartas (1°),
1-123, BAC, Madrid, 1986, 140.
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Em referéncia as cartas entre Bispos, importante se torna distinguir os diversos tipos
de cartas surgidas com a divisdo, em 451, do mundo cristdo em cinco patriarcados. Ha que
mencionar as “Cartas Formadas” emitidas pelos Metropolitas aoS seus sufraganeos,
autorizando-os a assentarem-se nas suas Sedes. Nesta designacdo incluem-se as cartas
trocadas entre Bispos, tratando de aspectos doutrinais ou disciplinares, dos quais era depois
dado conhecimento aos fiéis.

Havia ainda as “Cartas de Paz” que constituem a reposta do Pontifice a carta de um
Bispo suspeito de heresia, ilibando-o dessa acusacdo. A par destas, eram redigidas “Cartas de
recomendagdo” a sacerdotes itinerantes noutras dioceses'%%.

No século XII foi desenvolvido o subgénero epistolar para persuadir as pessoas a

entrar na vida religiosa ou para instruir e converter'®

. As cartas mais frequentes consistiram
numa gama de relacGes de amizade, originando amplas implica¢Oes. Para estudar as cartas
medievais € preciso recorrer a retorica, porquanto a epistolografia respeita 0s preceitos
retéricos, transmitidos desde a Antiguidade através dos séculos. Este facto leva-nos a concluir
que o estudo da retdrica é indispensavel a compreensdo da estrutura e do estilo de cada carta.

Aristételes elaborou a sintese retérica dos grandes pensadores, desde Homero,
Péricles, Platdo, Corax e Tirias de Siracusa, os dois Gltimos dos quais, fizeram o primeiro
manual de retdrica, até Quintiliano. Para estes autores a retdrica € uma forma de comunicacao,
uma arte que se ocupa do principio e das técnicas de persuaséo®.

A retorica é entendida como um método que tem por fim atingir um objectivo pratico

e persuasivo, realca-se 0 aspecto pratico e ndo o teorico, atraves de trés géneros de discurso

publico: judicial, deliberativo e epidictico. E, no conflito entre retorica e filosofia, é defendida

102 Cf. ELIO PERETTO, “Cartas de comunhio”, in Dicionario Patristico e de Antigiiidades Cristés,
266.

130 género epistolar permitiu no séc. XIII a classificacdo de subgéneros, devido ao desenvolvimento
da literatura e da cultura classica. A vida monastica, a universidade e as novas escolas deram origem a uma nova
vida intelectual e contribuiram para o desenvolvimento da correspondéncia erudita e producao de cartas devido a
melhoria das comunicagBes proporcionadas pelas cruzadas. Cf. GILES CONSTABLE, Letters and letter-
collections, 31-32.

104 ¢f. MANUEL A. JUNIOR, “Introdugio”, in ARISTOTELES, Retérica, Tomo 1, Imprensa Nacional
- Casa da Moeda, Lishoa, 2010, 42 Edicdo, 16-19.
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a neutralidade da retdrica, fazendo depender do orador o seu uso responsavel através das
técnicas com fins persuasivos'®.

No século XIII o ensino da retdrica era ministrado nos Mosteiros e nas Universidades.
Nos scriptoria dos Mosteiros copiavam-se escritores antigos que haviam teorizado sobre a
arte de bem falar e melhor escrever, a qual Gregos e Romanos deram grande importancia.
Além disso, na Italia existiam também escolas de gramatica e manuais escolares. As escolas
monaésticas ensinavam a retérica como uma disciplina do Trivium, usada como complemento
da gramética. Na universidade medieval o mestre ensinava gramatica, sendo a retérica
entendida como ciéncia e arte que intervém em todo o ambito do discurso. Tratava-se de um
conhecimento que se inspirava em varios saberes para se colocar ao servico do
enriquecimento cultural. Por isso, a retdrica apresenta-se como um ensinamento
interdisciplinar que se afirma como arte de pensar e de comunicar 0 pensamento, estando
presente na filosofia, oratoria, literatura, direito, hermenéutica e ciéncia'®.

O transito da antiga para a nova retorica na ldade Média transformou-a de arte de
comunicacdo persuasiva em ciéncia de interpretacdo. Este facto originou que a retérica se
apresente com um duplo valor: por um lado, como arte e ciéncia e, por outro, como saber e
modo de o comunicar. Assim, a retdrica surge como um instrumento através do qual se

constrdi a nossa educagao.

2.1.1 As artes dictaminis

A partir do século XII houve um aumento do nimero de mestres e de manuais de
retorica que se espalharam primeiro em Italia e, posteriormente, no Norte dos Alpes, tendo-se
sistematizado regras sobre a arte de escrever cartas. Com a efervescéncia religiosa desta época
foram produzidas muitas cartas para recrutar pessoas para a vida religiosa. Também as

universidades e escolas cardinalicias produziram muito material que se encontra preservado

105 cf. MANUEL A. JUNIOR, “Introducdo”, in ARISTOTELES, Retérica, 22-25.
106 cf. DAVID KNOWLES; DIMITRI OBOLENSKY, Nova Histéria da Igreja, 11, 266-267.
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em vérias bibliotecas europeias. E provavel que a complexidade da técnica retdrica
epistolografica, acompanhada pelo declinio do latim e pela disseminacgdo da escrita vernacula,
tivessem contribuido para a sua desvalorizacéo a partir do século XIII, conduzindo ao seu fim
no século XV

As cartas na Alta Idade Média permitem que a mulher comunique em igualdade de
condigdes as do homem, indicando ndo sé o estatuto nobre do autor, mas também papéis
flexiveis entre ambos os sexos. Uma caracteristica desta eépoca reside no facto de a
alfabetizacdo ter deixado de ser uma prerrogativa da elite nobre, passando a estar acessivel a
mulheres comerciantes e mosteiros femininos™.

A diplomacia medieval distinguia cartas pessoais ou colectivas de cartas
administrativas. Estas Ultimas tinham valor probatério, sendo em regra preservadas, enquanto
das outras somente subsistiram as cdpias. As cartas papais constituem um tipo de documento
publico. Na Idade Média havia distingdo entre documentos publicos e oficiais e entre cartas
ndo oficiais e privadas™®.

Os manuais da retérica medieval distinguiam trés tipos de estilo presentes nas cartas:
sublime, médio e humilde. O primeiro servia para os casos em que alguém de classe inferior
se dirigisse a quem considerasse seu superior, 0 segundo aparecia quando a comunicagéo era
feita entre duas pessoas de igual condigdo social, destinando-se a Ultima as cartas em que era
alguém superior a pretender contactar com pessoas menos importantes.

Em Clara encontramos um estilo sublime, sobretudo ao contactar uma princesa e, ao
declarar-se serva das irmas, embora em estilo humilde, ndo deixava de elaborar cartas com

agrado e palavras carinhosas™°.

7 Cf. KAREN CHEREWATUK; ULRIKE WIETHAUS, Dear Sister: Medieval Women and the
epistolary genre, Ed. University of Pensylvania Press, Middle Ages series, Philadelphia, 1993, 8-14.

1% cf. KAREN CHEREWATUK; ULRIKE WIETHAUS, Dear Sister, 8.

109 Cf. GILES CONSTABLE, Letters and letter-collections, 21-22.

110 Cf, FREDERIC RAURELL, “La lettura del Cantico dei Cantici al tempo di Chiara e la V2 lettera ad
Agnese di Praga”, in DAVIDE COVI; DINO DOZZI (Dir.), Chiara: francescanesimo al femminile, Ed.
Dehoniane; Colleggio S. Lorenzo de Brindisi, Roma, 1992, 239-246.
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Os séculos X1 e XII foram chamados os séculos de ouro da epistolografia medieval,
devido a grande producdo de cartas de todos os tipos. Neste periodo, o culto da amizade,
baseado no afecto desinteressado, proporcionou a troca activa de cartas entre amigos,
caracteristica que se tornou na marca cultural e humanistica desta época. Por isso,
desenvolveram-se varios tipos de cartas no seio da vida social, intelectual e religiosa**.

No mundo antigo e medieval uma carta devia ser redigida segundo regras
estabelecidas. A forma epistolar constava de cinco partes dispostas numa sequéncia légica: a
saudacdo, o exordio, a narracdo, a demonstracdo e a conclusdo. Todavia, o sinal
inquestionavel de se tratar da forma epistolar encontra-se na saudacéo e na assinatura™*?.

A saudacdo epistolar tinha um formulério fixo, que implicava a identificagdo de quem
escreve, sendo usados para cada classe social termos proprios de enderego e resposta. Por
vezes, podia ndo ser feita esta identificacdo, pois havia autores que pretendiam abreviar ou
esconder a sua identidade. A forma epistolar podia variar: por vezes, apresenta-se muito
breve, contendo apenas os nomes do remetente e do destinatério, ao invés de outras em que a
escrita é feita de modo muito elaborado, dando-se grande atencdo a categorias e titulos,
realcando o estilo literario do escritor'**.

O exdrdio é o inicio do discurso e prepara 0 caminho que se pretende seguir, tendo
como funcéo captar a atencdo e a aceitacdo do leitor para a causa nela discutida. Refere-se a
generalidades comuns, um proveérbio ou citagdo biblica, de forma a colocar o leitor no estado
de espirito adequado a compreender a significacdo dos factos ou o pedido.

A parte central do discurso apresenta a sequéncia da narragdo seguida da
demonstracdo. A narragdo comunica aquilo que o discurso quer provar, podendo ser mais ou
menos pormenorizada, de acordo com a maior ou menor sequéncia de acontecimentos que 0

assunto encerra. A demonstracgéo é a parte mais relevante, destinando-se a produgéo da prova

U1 Cf. GILES CONSTABLE, Letters and letter-collections, 31-33.
12 cf GILES CONSTABLE, Letters and letter-collections, 18-19.
113 Cf, GILES CONSTABLE, Letters and letter-collections, 17-18.
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indicada na narracdo e pode ter uma predominancia objectiva ou afectiva, sempre com a
finalidade de persuadir o leitor.

A conclusdo recapitula os pontos principais do que foi demonstrado: é breve,
apresentando como certo o0 que se provou na argumentacédo, visando duas funcées. A primeira
pretende aferir da constatagdo do grau de certeza, quer pela certificacdo de concordancia entre
a narracdo e a conclusdo, quer pela repeticdio e acumulagdo de provas idoneas da
argumentacdo. A segunda fungdo tem em vista suscitar aspectos favordveis ao discurso,
revestindo ainda a finalidade de dar ao leitor meios de o aceitar'**.

As Cartas de Clara a Inés de Praga no século X111 revestem toda esta riqueza epistolar
que valoriza o seu conteido, ndo se tratando de meros escritos, mais ou menos simples, pelo

que, além de criarem lagos de amizade a distancia entre ambas, ajudaram de forma elevada e

substancial, a instruir Inés sobre a Forma Vitae da Ordem Feminina Franciscana.

2.2 Analise das quatro Cartas a Inés de Praga

A histdria do convento de Praga mostra que desde a sua origem existiu uma relacédo
particular com as vicissitudes havidas no convento de Sdo Damido. O estudo da
correspondéncia trocada nos anos 1234-1237, entre Inés e Gregoério 1X, bem como entre Clara
e Inés, da-nos uma ideia sobre a evolucgédo das relacdes e das varias tensdes surgidas ao longo
do tempo no convento de Praga.

Neste estudo epistolografico, histérico e espiritual das quatro Cartas de Clara de Assis
a Inés de Praga, escritas entre 1234 e 1253, temos consciéncia de que estamos perante uma
questdo incompletamente solucionada, dado nédo se saber qual o nimero de cartas conservadas
ou desaparecidas'’®. Do nosso estudo ndo faz parte desenvolvermos esta problemética, mas

apenas trabalharmos os aspectos espirituais.

14 Cf. HEINRICH LAUSBERG, Elementos de Retérica Literaria, Ed. Fundacéo Calouste Gulbenkian,
Lisboa, 2011, 62 edigdo, 92.
115 cf, KAREN CHEREWATUK; ULRIKE WIETHAUS, Dear Sister, 15.
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As Cartas a Inés de Praga s6 se compreendem nas suas multiplas vertentes, se se
conhecer o contexto social, historico e religioso do século X111**. Neste sentido, é mister
proceder a analise das Bulas de Gregorio IX escritas nesse periodo e enderegadas aos varios
conventos que seguiam o ideal de vida de S&o Damido, de molde a perceber a presséo
exercida pelo Papado sobre a questdo dos bens, do jejum e da clausura®’.

Das cinco Cartas conservadas, quatro foram escritas para Inés de Praga e uma para
Ermentrudes de Bruges. E provavel que Clara tivesse escrito a Francisco, a Gregorio IX e
também aos varios mosteiros que, entretanto, se iam fundando. O facto de terem sido
descobertos no Gltimo século outros escritos até ai perdidos, permite acalentar esperancas de
que, no futuro, a investigacdo encontre outras cartas e textos dispersos pelos varios arquivos
do mundo.

Apesar de abrangerem longo periodo de tempo (entre 1234 e 1253), as Cartas a Inés de
Praga sdo portadoras de uma unidade de inspiracdo e estilo, amplo e complexo, até pelo facto
de a destinataria ser uma princesa real. Clara emprega um vocabulario rico e uma gramatica
correcta, mas fa-lo através de uma linguagem de grande simplicidade™®.

A autenticidade destas quatro Cartas € aceite na actualidade pela investigacdo em
geral, até pelo facto de os originais serem recebidos no convento e das varias traducGes se

119

conservar uma cépia . O cddice mais antigo data de 1280-1330, sendo, provavelmente, uma

copia do original do convento de Praga, o qual foi encontrado pelo Prefeito da Biblioteca
Ambrosiana de Mil&o, Archille Ratti (Pio XI) e publicado em 1923, pertencendo a primeira

edicdo critica a J. K. Wyskocil, feita em 1932*%.

1% Cf. FEDERACION SANTA CLARA DE ASIS, Clara de Asis: una vida toma forma, 109.

70 Papa Gelasio Il (1118-1119) introduziu na chancelaria papal Regras sobre o formulario de cartas,
considerado um dos segredos do escriba papal. Cf. GILES CONSTABLE, Letters and letter-collections, 36.

118 cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 33.

9 O transporte das cartas envolvia problemas especiais devido a necessidade de um mensageiro
adequado. A maioria era lida em voz alta (lida pelo ouvido). Muitas vezes as cartas originais voltavam para as
mdos do remetente. A preservacdo era feita através da copia na forma original. Cf. GILES CONSTABLE,
Letters and letter-collections, 53-55.

120 Em 1932 J. K. Wyskocil na Vita Beatae Agnetis escreveu uma edicéo critica das quatro Cartas,
estabelecendo que o manuscrito de Mil&o foi copiado em Praga entre 1273 — 1322. Deste modo ficou assegurada
a autenticidade das Cartas. Cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 17.
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2.2.1 Autenticidade e cronologia das Cartas

As Cartas de Clara séo escritas em latim classico, segundo o género literario epistolar,
a técnica retdrica propria do tempo. A aplicacdo do método retérico propiciou a Clara grande
espontaneidade para gizar 0s seus sentimentos e conhecimentos teoldgicos, evidenciando a
sua vivéncia, enraizada na espiritualidade da época

A sua escrita surpreende pela singularidade e afectividade, apresentando-se elaborada
com matizes poéticos e prosa rimada e ritmada, fazendo sobressair com grande brilho o seu
carisma franciscano. O texto apresenta-se desenhado com grande beleza, da qual emerge a sua
delicadeza, feminilidade e afecto™®. O seu modo de falar em Cristo decorre de palavras
apaixonadas que dao a conhecer o seu coracdo pleno de amor divino e ilustram,
essencialmente, a sua vida segundo o Santo Evangelho (cf. RCL 1,2), demonstrativa de um
itinerério de transformac&o divinizante pela ac¢do do Espirito (cf. RCL VI, 2-3; 1CCL 12-13).

Na leitura das Cartas sobressai o seu misticismo, evidenciado na relagcdo que
estabelece com os que com ela se relacionam, permitindo iluminar os tracos da sua
personalidade e abordando temas teolégicos que vao além do préprio texto'?.

Sobre a datagdo das Cartas ndo existe unanimidade entre os investigadores. J.K.
Wyskocil apresenta uma cronologia diferente das de Fassbinder, Grau e da edi¢cdo BAC. Estes
ultimos dizem que as Cartas comegaram a ser escritas desde antes do Pentecostes de 1234 até
1253'%,

A primeira foi escrita, provavelmente, antes da entrada de Inés no convento de Praga

ocorrida em 1234, a segunda entre 1234-1238, quando Frei Elias foi Ministro Geral (1232-

1239), a terceira no ano de 1238, ano em que Inés solicitou, sem éxito, a Gregorio IX nova

21 0 estudo da forma e linguagem do discurso e o desenvolvimento da prosa rimada e ritmada
permitem classificar as cartas do séc. XlII, tendo sido estabelecidas normas para o formulério retérico por
influéncia dos estilistas. Cf. GILES CONSTABLE, Letters and letter-collections, 50.

122 Sobre este Codice ser uma copia do original. Cf. WALTER W. SETON, “The Letters from saint
Clare to Blessed Agnes of Bohemia”, 509-519.

2 Cf. MARIA V. TRIVINO, “Cartas de Santa Clara: introducdo geral”, in Escritos-Biografias-
Documentos, Fontes Franciscanas I, Editorial Franciscana, Braga, 1996, 22 edicdo, 79-84.
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Regra mais proxima da Forma Vitae de Sdo Damido, datando a quarta de 1253, poucos meses
antes da morte de Clara'®’.

As Cartas sdo o reconhecimento do modo por que na correspondéncia entre duas
religiosas se transmitiu uma vivéncia espiritual em que avulta a acgéo de Clara em resposta ao
pedido de Inés que pretendia adequar o seu convento ao modo de vida de Sdo Dami&o. Elas
apresentam ainda uma unanimidade discreta entre ambas, dando mostras de que tinham em
vista 0 objectivo de obter de Roma a aprovacdo juridica da Forma Vitae, enquanto, em
associagdo, informam sobre a visdo do papado a respeito do movimento espiritual nascente.

Neste ponto, como predmbulo, tem interesse conhecer como o Papa Gregoério IX
reiterou perante Inés de Praga a sua posic¢ao discordante sobre a Forma Vitae. Na primeira de
trés cartas por ele enviadas, no fim de Agosto de 1234, analisa a vocacdo de Inés e concede
proteccdo ao convento, bem como ao hospital e lugares anexos. No dia seguinte envia
segunda carta dirigida ao provincial de Sajonia, pedindo-lhe a nomeacdo de Inés como
Abadessa da comunidade de Praga. E, nesse mesmo dia, € remetida terceira carta a todos os
fiéis da Boémia, concedendo indulgéncias aos que visitassem a Igreja do Mosteiro nos dias
estabelecidos. Resumidamente, pode concluir-se que a correspondéncia ndo mostra 0s
aspectos contraditorios posteriormente registados.

Com efeito, o aparecimento de tensdes decorrentes da posi¢cao tomada por Inés, ao ndo
querer afastar-se do modo de vida dos mosteiros da Ordem de Sdo Dami&o, sobretudo, quanto
a sua vontade de seguir Cristo Pobre, levou-a a solicitar ao Papa uma norma juridica que
garantisse 0 mesmo tipo de vida ao mosteiro de Praga. A partir de 14 de Abril de 1237 as
cartas entre Gregorio IX e Inés comecaram a tratar de questdes sobre propriedades e rendas,
parecendo haver uma evolucdo gradual sobre o jejum e a pobreza. Em 12 de Fevereiro de

1238, o Papa através de uma Bula obriga o convento de Praga a um jejum rigoroso, seguido

124 cf, THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 18.
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de outras Bulas idénticas, umas vezes atenuando-o, outras voltando a férmula inicial, o que

permite compreender as diferentes perspectivas em questio’®.

2.3 Primeira Carta

A noticia chegada de Praga de que Inés, filha do rei da Boémia, tinha optado por
sequir Cristo Pobre e, em consequéncia, procedia ja a constru¢do de um convento, foi motivo
de grande alegria e consolacéo para o coracdo materno de Clara. Inés ter-lhe-ia escrito a pedir
conselhos e irmas, para que iniciassem «a nova forma de vida»'?, estado de espirito que
contribuiu para que Ihe escrevesse a primeira Carta.

A razdo que levou a investigacdo textual a indicar que a datacdo desta € anterior ao
Pentecostes de 1234, tem a ver com o facto de a saudacdo somente se dirigir a filha do Rei da
Boémia e ainda por ndo se encontrar qualquer referéncia as irmas.

Esta Carta pode denominar-se de “maternidade evangélica”, dentro do sentido biblico
do texto (Mt 12,50): «todo aquele que fizer a vontade de meu Pai que esta nos céus, esse €
meu irmao, minha irma e minha mée», mostrando a chave do caminho que Clara apresenta a
Inés. O pensamento de Clara centra-se na espiritualidade nupcial, plena de afectividade e
explicita em termos femininos a sua experiéncia de vida evangélica'®’.

De acordo com as regras epistolograficas, a Carta apresenta uma estrutura constituida

por cinco partes essenciais.

2.3.1 Saudacao

Como inicio da Carta, na saudacdo Clara comeca por se dirigir a destinataria com 0s
titulos de “veneravel” (venerabili), “santa virgem” (sanctissimae virgini) e “senhora Inés”

(dominae Agneti), acrescentando: «filha do excelentissimo e mui ilustre rei da Boémia» (filiae

125 Cf. FEDERACION SANTA CLARA DE ASIS, Clara de Asis: una vida toma forma, 118-119.

' CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis, 163.

27 Sobre a espiritualidade desta Carta. Cf. MARIA V. TRIVINO, “El gozo de Clara de Asis en su
primera Carta a Inés de Praga”, in Selecciones de Franciscanismo, 29 (1981), 227-284.
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excellentissimi ac illustrissimi regis Bohemiae) (1CCL 1). O texto latino expressa um plural
majestatico, pois trata Inés por filha dos Reis da Boémia'?®.

Os dois primeiros titulos, “veneravel” e “santa virgem”, radicam na sua decisdo de
seguir o Senhor optando pela virgindade. A denominacéo “senhora” mostra um tratamento de
respeito, usando implicitamente o “vds” para realcar a condigdo de Inés como princesa real,
sendo a Unica Carta em que é tratada por «senhora Inés» (1CCL1). A pretensdo de Clara visa
abrir um processo de aproximagéo, amizade e comunhdo de vida com a futura irma que se
estd a preparar para aceder a mesma espiritualidade, vislumbrando-se plenamente no texto a
felicidade por lhe transmitir aquilo que esta a sentir no seu fntimo*?.

Como remetente, Clara utiliza titulos humildes de cariz evangélico, ao denominar-se
«serva indigna e inatil de Jesus Cristo» (LCCL 2), assim exprimindo a sua radical entrega ao
servico do Reino. Esta frase insere-se no ensinamento de Jesus sobre o servico do servo,
quando diz: «assim também vés, quando viverdes tudo o que vos foi ordenado, dizei: somos
servos indteis, fizemos o que deviamos fazer» (Lc 17,10). Mas expressa-se também em
termos franciscanos™°, assumindo-se serva da prépria Inés como se assumia das suas irmas
(cf. RCL X,5).

Na saudacdo, Clara pde em realce um termo que difere do que é usado nas Bulas
Papais, quando acrescenta «senhoras enclausuradas de S& Damido» (1CCL 2). Esta
expressdo merece uma reflexdo aprofundada, sendo a primeira e Unica vez que Clara a utiliza,
usando-a como metafora, enquanto encerra a entrega a um ideal de vida independentemente

da limitagéo espacial.

128 Cf. CLARA DE ASSIS, “Epistola Prima”, in Ecrits, SC, 325, 82.

129 A etiqueta do escriba era muito exigente nos termos elaborados para cada classe social, dando grande
atencdo a categorias e titulos do destinatario. Cf. GILES CONSTABLE, Letters and letter-collections, 16.

130 Francisco, quando tomou o cargo de Ministro Geral da Ordem, assume-se “minister et servus” dos
seus frades. Cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 213.
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Convém referir que a expressio dominarum inclusarum™! (das senhoras
enclausuradas), colocada estrategicamente no inicio da Carta, deve ser entendida através da
atitude interior de Clara sobre a questdo da clausura. A esse propdsito, temos de recuar ao
inicio da sua vocacgdo, ao momento da entrega da Forma Vitae por Francisco e a sua escolha
de natureza eremitica que caracterizava o seu movimento. Pode perceber-se 0 seu pensamento
através dos seus escritos em que evita usar o termo clausura, o que no contexto da época, ndo
é uma questdo menor, dado que ela nunca estabeleceu ligacdo forgosa entre a virgindade e a
clausura como preconiza o Cardeal Hugolino. Com efeito, este determina, na sua Regra e em
Bulas, que as religiosas, face a fraqueza feminina, vivam em clausura para preservar a propria
virtude, devido as suas nupcias com Cristo, mostrando deste modo uma visdo negativa em
relacdo & mulher por entender a virgindade apenas em termos fisicos™*?.

Contrariamente, o claustro para Clara ndo se cinge a mera construgdo arquitectonica,
porque a vida evangélica de cada irma desenvolve-se no seguimento de Cristo (Sequela
Christi), raz8o por que a virgindade ndo é consequéncia de soliddo, antes expressao da vida e
do corpo para acolher o Senhor™®.

A palavra latina inclusa deve atribuir-se o significado de escondido, recolhido, sem
necessidade de se conter dentro de um espaco ou de uma certa realidade, contrariamente a
palavra latina reclusa que, essa sim, pressupfe separacdo, apontando para um isolamento
fisico. Ora, é esta divergéncia de sentido que constitui o cerne da discordancia de Clara com o
Cardeal Hugolino.

Nesta época, a Historia mostra-nos que o trago nuclear do movimento franciscano
relativo ao debate sobre o modelo de santidade em formacao, decorre da diferenca entre as

no¢Oes de convento e mosteiro, este Gltimo relativo a espiritualidade monacal que tem na sua

B! Clara utiliza esta denominacdo apenas nesta Carta, usando o nome de “Irmds Pobres” que
corresponde ao de Irmdos Menores. Cf. JEAN-FRANCOIS GODET, “Le texte original et sa traduction
francaise”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 83.

132 Cf. MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 140-141.

133 No Mosteiro de Praga, onde Inés vivia, existia junto uma hospedaria onde as Irmas Pobres faziam
servico através de uma vida activa. Cf. MARCO BARTOLLI, Clara de Assis, 107-108.
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estrutura um Abade. O conceito de convento surgiu com a espiritualidade mendicante,
exercida segundo contornos abertos e ndo fechados ao mundo, sem que os religiosos cinjam
toda a sua vida espiritual aquele espaco. Nesta perspectiva, 0 convento serviria para a oragao,
abrigo, dormida e partilha da comida que era esmolada nos suburbios; porém, tal postura ndo
inibia os irméos, antes os convidava a buscar a pregagdo nos meios urbanos, por ser o local
onde comecaram a construir 0 «novo modelo de santidade»**.

Clara iré fazer tudo para preservar o ideal de vida que Ihe fora dado pelo proprio pai
Francisco quando foi recebida na sua comunidade (cf. TCL 7). Ao longo da analise das
Cartas, iremos reflectir sobre como ela geriu a problematica da clausura, dos bens e rendas, do
jejum e festas, mostrando sempre uma grande confianca, j& que estava «plenamente
consciente da forca do Senhor, tantas vezes experimentada»*®.

Termina a saudacdo, colocando-se como subdita perante Inés e recomenda-se com

reveréncia (cf. LCCL 2), desejando-lhe que consiga «a gloria da felicidade eterna» (1CCL 2).

2.3.2 Exérdio

Através de um estilo elevado e ritmado, o discurso, no exordio, traduz por palavras a
sua experiéncia espiritual desenhada numa teologia de matiz feminino. A indicagéo
explicativa da razdo da Carta encerra um louvor a op¢do tomada por Inés, reiterando: «a fama
da vossa vida santa e exemplar chegou aos meus ouvidos. Ela esta, alias, perfeitamente
difundida em toda a parte» (1CCL 3), prosseguindo que isso foi para Clara «razdo de gozo e
de jubilo no Senhor» (gaudeo plurimum in Domino et exsulto) (1CCL 3), a0 mesmo tempo
que deixa transparecer um sentimento de alegria: «esta alegria ndo € s0 minha, mas
compartilhada por todos os que servem ou desejam servir a Jesus Cristo» (1CCL 4).

A alegria que mostra ndo € um jubilo qualquer, pois brota nos seguidores de Cristo nos

momentos de comunhdo e partilha e ainda nas dificuldades materiais e espirituais. Clara

134 JOSE D’ASSUNCAO BARROS, Papas, Imperadores e Hereges na Idade Média, 188-189.
1% Cf. CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis, 167.
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sempre mostrou um coragdo pleno de alegria e afectos humanos, pondo em relevo o seu jubilo
como um elemento de cariz franciscano, de que ela foi seguidora e, por isso, nas Cartas
encontramos sempre um clima de regozijo e alegria espiritual**.

Clara reitera nesta Carta que a alegria sentida é compartilhada pelos que «servem ou
desejam servir a Jesus Cristo» (qui faciunt et facere desiderant servitium Jesu Christi) (1CCL
4). Para se perceber o sentido da palavra desejo em Clara, devemos ter em atencdo a sua
Regra e Testamento, onde nos sdo apresentados os topicos sobre 0 modo como entende o
seguimento de Cristo. No Testamento, a forma de vida é definida como vivéncia do
Evangelho, ndo como vida contemplativa (cf. RCL 1,1s; XII,13), exortando as irmés a
trabalhar e a ndo apagarem o espirito de oracdo e devocgdo, ao qual todas as outras coisas
temporais devem servir (cf. RCL VI1,2), salientando ainda que devem desejar ter o Espirito do
Senhor e a Sua santa obra, orar sempre a Deus com o coracdo puro (cf. RCL X,9-10). Em

suma, em Clara, o desejo é no sentido de que as irmas vivam uma vida no Espirito**’

, pelo
que admoesta e exorta a que sigam o Senhor em simplicidade, humildade e pobreza e levem
uma vida santa (cf. TCL 56),

A palavra “desejo” expressa um anseio de algo ausente através do movimento da alma
dirigida a um bem ainda néo possuido, tratando-se de uma componente dindmica do amor que
partilha a sua intensidade abrindo ao futuro™®. A Escritura fala na busca de Deus pelo
homem, como criatura que caminha para a plenitude do bem na comunhdo com Ele. O
salmista refere a sede de Deus exemplificada pelo veado que suspira pelas dguas correntes (cf.
Sl 42,2) e a busca do Senhor com todo o coracéo (cf. SI 119,10,20).

O desejo de Jesus é o de acender na terra o fogo que veio trazer para a realizacdo do

Reino (cf. Lc 12,15). Neste sentido, os Padres da Igreja, em particular Gregorio de Nissa,

13 Cf. MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 130.

37 Cf. JAVIER GARRIDO, La forma de vida de Santa Clara, 339-340.

138 Sobre o desejo. Cf. UMBERTO OCCHIALINI, “Desejo”, in LUIGI BORRIELO; EDMUNDO
CARUANA; MARIA R. DEL GENIO; N. SUFFI (Dir.), Dicionario de Mistica, Ed. Paulus; Loyola, 2003, 313-
314.
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falam em desejo de perfeicdo®. Santo Agostinho afirma que quem é animado pelo desejo,
ainda que se cale com a lingua, canta com o coracdo**°. Ja Sao Bernardo considera o desejo 0
instrumento que faz a alma caminhar, considerando que Deus ndo se busca com os pés, mas
através do desejo™*.

Todos estes seguimentos respeitantes ao desejo contém-se expressamente em idéntico
sentir de Clara, a exemplo do que Francisco ja preconizou. No inicio da sua vida de penitente,
Francisco ouviu o texto evangélico em que Jesus envia os discipulos dois a dois (cf. Mt 10,7-
9), exclamando que € isso que ele deseja fazer (cf. 1 C 22) e deixando expresso que pretendia
ser fiel ao Evangelho e seguir Jesus em pobreza (cf. 1 R 1,1ss).

Em Clara os apelos a alegria e ao desejo de servir o Senhor aparecem intimamente
ligados ao louvor prestado a Inés pela sua opgéo pelo seguimento de Cristo. Clara aprecia a
renlincia as pompas e honras mundanas que lhe adviriam de um casamento imperial'*,
trocando-o por outro mais sublime e poderoso realizado com Cristo, para abracar com alma e
coragdo a santissima pobreza (cf. 1CCL 5,6). Assim, o desejo relaciona-se com 0 santo
servigo que corresponde ao «ardente desejo de imitar Cristo Pobre e Crucificado» (1CCL 13).
Tal como Ele sofreu na Cruz para nos libertar do principe das trevas, também a esposa tem o
dever de compartilhar a Sua Paixdo. Inés deve desejar imitar Cristo para ser coroada de
santidade, de modo a poder partilhar com Ele a vida divina'**.

E este despojamento das honras e bens terrenos que da a Clara a certeza de que o
préprio Senhor «guardard imaculada e incélume» (qui vestram virginitatem sempre
immaculatam custodiet et illaesam) (LCCL 7) a virgindade de Inés, sendo estes os alicerces

essenciais do carisma clareano, expresso através de palavras ardentes, iguais ao ensinamento,

139 Cf. SAO GREGORIO DE NISSA, Sobre la Vida de Moisés, | 3-8, Ed. Ciudade Nueva, Biblioteca
Patristica, Vol. 23, Madrid, 1993, 65-68.

19 Cf. SANTO AGOSTINHO, Comentarios sobre os Salmos: SI 118, VIII, 4, Obras de San Agustin
XXI1I (4° y altimo), BAC, Madrid, 1967, 51.

141 cf. SAO BERNARDO, Sermao 84,1, Obras de San Bernardo, BAC, Madrid, 1947, 1267.

142 Refere-se a Frederico Il que ficou vilvo depois de 1228. Cf. JEAN-FRANCOIS GODET, “Le texte
original et sa traduction francaise”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 85.

13 ¢f. MARIA V. TRIVINO, “Primeira Carta de Santa Clara a Inés de Praga: introducdo”, in Escritos-
Biografias-Documentos, Fontes Franciscanas Il, Editorial Franciscana, Braga, 1996, 22 edicdo, 85-86.
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exemplo e exortacdo que decorre em Sdo Damido. Por isso, o designio central do exdrdio é
anunciado nestas palavras: «o Senhor Jesus Cristo, o Esposo preferido a qualquer grande
Esposo terreno»**.

O exordio termina com um elogio'®

, topico da retdrica epidictica e estruturado em
duas partes, uma dedicada a esposa e outra ao Esposo. Trata-se de um texto inspirado no
Oficio da festa de Santa Inés, uma jovem romana que morreu martir e, desde ha muito, era
considerada um modelo de virgindade'*®.

Na primeira parte do elogio sdo referidas as varias virtudes da esposa: castidade,
pureza, virgindade. O enfoque dado a estas virtudes acentua o cariz genuinamente
franciscano, dizendo: «Amando-O, sereis casta. Abracando-O, ficareis mais pura, acolhendo-
O, sereis virgens» (1CCL 8). Na segunda parte usa a linguagem simbdlica do espelho,

realcando as virtudes do Esposo™’: fortaleza e generosidade. E sdo ainda realcados a Beleza e

0 Amor que séo atributos divinos, dizendo:

«O seu poder é mais forte, a sua generosidade, mais excelsa, o seu aspecto, mais formoso, o seu
amor, mais suave, e as suas gracas de maior encanto. Ele vos segura em seus bracos, e
ornamenta de pedras preciosas 0 vosso peito, e enfeita de jdias inestimaveis as vossas orelhas, e
vos envolve de pérolas cintilantes, coroando-vos com a coroa de ouro, marcada com o sinal da
santidade» (1CCL 9-11).

O elogio mostra uma construcdo elaborada sobre a sua experiéncia espiritual que é
sempre dificil de expressar por palavras, usando como instrumento mediador imagens e
simbolos. Tal como os Padres da Igreja que se inspiraram no Cantico dos Canticos para

expressar a unido de Deus com o seu Povo e de Cristo com a Igreja e com cada crente,

' CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis, 164.

%5 O objectivo do elogio é falar da virtude e do belo na retérica epidictica. O elogio é um meio de
ampliagdo retorica que é feito de accdes, dado que € proprio do homem agir por escolha, sendo preciso
empenhamento para demonstrar que agiu por escolha. Cf. ARISTOTELES, Retdrica, 1365b; 1367a, 124-128.

196 Clara inspira-se no Oficio de Santa Inés Romana que morreu mértir em Roma, (antifona das matinas
do dia 21 de Janeiro). Esta Santa € indicada como um modelo para ser imitado. Na quarta Carta volta a referi-la
como um modelo de esposa de Cristo. Cf. MARCO BARTOLLI, Clara de Assis, 142.

17 A palavra espelho encontra-se implicita no texto para expressar a pessoa de Jesus Cristo: Ele é o
Espelho que deve ser seguido. A esposa deve envolver todos os sentidos no seguimento contemplativo de Jesus
Cristo. A metafora do espelho foi muito usada no séc. XII. Cf. DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus
Cristo em Clara de Assis, 143.
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também Clara apresenta uma linguagem metaférica, simbolizada na alusdo a «jbias e
aderecos»'*®,

O seu objectivo é transmitir a Inés a sua experiéncia de encontro com o Senhor. Sobre
0 Esposo, comeca por dizer «Ele vos segura em seus bragos» (Cuis estis iam amplexibus
astricta) (LCCL 10), expressando a suavidade e encanto desse momento inefavel. Trata-se do
encontro que € descrito num cenério pré-nupcial, onde o Senhor desempenha uma acgéo
fundamental: é Ele que «ornamenta de pedras preciosas 0 vosso peito» (1CCL 10). O peito é 0
local do homem onde se situa o cora¢do. A amada deve estar como na parabola das virgens
prudentes e diligentes, pronta para acolher a chegada iminente do Senhor*.

As pedras preciosas simbolizam os Dons do Espirito necessarios a vida espiritual. Mas
a ac¢do do Senhor tem um efeito mais amplo, sendo Ele quem «enfeita de joias inestiméaveis
as vossas orelhas» (1CCL 10), assim explicitando que as joias simbolizam a Sua Palavra e
ensinamento que devem ser escutados, acolhidos e anunciados. O elogio termina indicando a
ultima acgdo do Senhor nesse encontro: Ele «vos envolve de pérolas cintilantes, coroando-vos
com a coroa de ouro, marcada com o sinal da santidade» (et totam circumdedit vernantibus
atque coruscanribus gemmis atque vos coronavit aurea corona signo sanctitatis expressa)
(1CCL 11). A frase apresenta uma amplificacdo retrica™ que pde em relevo a accdo do
Esposo. Clara através de uma linguagem feminina utiliza as figuras estilisticas de pérolas
cintilantes e da coroa de ouro que nesse tempo eram usadas por rainhas, princesas e damas da
corte, frisando serem simbolos preciosos que pretendem apontar o caminho cristdo para
atingir a santidade™".

O ponto de partida de Clara é a fe. A sua forga advém-lhe de Deus, através da ac¢ao

do seu Espirito. Seré a acgdo de Deus em si propria que Ihe da a convicgao transformadora do

8 MARIA V. TRIVINO, Espiritualidade de Santa Clara, Ed. Franciscana, Braga, 1994, 150.

19 Cf. CLAIRE M. LEDOUX, Clara de Assis mensagem dos seus escritos, Ed. Franciscana, Braga,
2002, 132.

%0 No discurso epidictico podem-se empregar vérios meios de amplificagdo; por exemplo, se alguém
agiu s6 ou com poucas pessoas ou se tem a parte mais relevante na acgao, pois todas as circunstancias séo belas,
superando a nossa expectacdo. Cf. ARISTOTELES, Retérica, 1367a, 128-130.

151 Cf. MARIA V. TRIVINO, Espiritualidade de Santa Clara, 163-166.
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Amor, fazendo que tudo se torne certeza. O elogio apresenta uma superacdo da relagdo entre
homem e mulher, porquanto Cristo ultrapassa as ofertas possiveis dum parceiro humano, ja
que a felicidade do encontro com Ele é incomparavel a qualquer felicidade terrena. Neste
elogio a virgindade consiste na completa intimidade com Deus, deixando-se preencher da Sua
presenca, coincidindo com aquilo que designamos de contemplacio™?. Por isso, desenvolve
uma espiritualidade dindmica que abrange a pessoa toda e, em simultéaneo, plena de gozo, sem
dualismo nem moralismo, para destacar a dogura do encontro da comunh&o com Cristo, com

ardor e alegria.

2.3.3 Narracéo

Na narracdo encontramos a explicitacdo das primicias desenhadas no exordio. O
modelo retérico segue a mesma estrutura formal, articulada em secgdes para percorrer 0s
factos que pretende tratar. Comeca por aplicar varios titulos a Inés: “Irma carissima” e
“veneranda senhora” (cf. 1CCL 12), relacionando ambas as palavras e desta singular relacéo
emerge o respeito pela dignidade social e crente de Inés que a tudo renunciou, encontrando-se
agora na condicdo de abracar em virgindade a santissima pobreza*.

Clara mostra uma profunda relacdo pessoal com Cristo indicada de varias maneiras e,
agora, fa-lo através da tripla denominacdo atribuida a Inés: «esposa, mde e irma do meu
Senhor Jesus Cristo» (sponsa et mater estis et soror domini mei Jesu Christi) (LCCL 12; 24).

Estas trés designacdes inserem-se na mistica nupcial™*

, mediante a sua perspectiva evangélica
(cf. Mt 15,50). A primeira designacao, esposa, € desenvolvida na linha da Sequela Christi,

expressa na comunhdo de vida e destino com Ele. Clara segue Francisco que diz que todos 0s

%2 Cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 230.

153 Cf. MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, Ed. Paulinas, Madrid, 1991, 503.

> Sobre a mistica nupcial. Cf. FERNANDO URIBE, “Cristo en la experiencia y en las ensefianzas de
Santa Clara. Aproximaciones el pensamiento cristologico de Clara de Asis”, in Selecciones de franciscanismo,
22 (1993), 437-464; MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 499-539.
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cristaos, tornados servos, que perseverarem até ao fim, sobre eles repoisara o Espirito Santo e
neles fard morada e sdo esposos, irmédos e mées de Nosso Senhor Jesus Cristo (cf. 2CF 50ss).
Em Clara a unido esponsal com o Espirito exige o seguimento de Cristo Pobre e

Crucificado™®

, através do «ardente desejo de imitar a Cristo» (pauperis Crucifixi ardenti
desiderio inchoato) (1CCL 13) isto é, a vida no Espirito realiza o cristdo para que faca a
vontade do Pai, sendo isso que permite ser chamada a Inés de Praga, com pleno direito,
esposa do Filho de Deus.

A segunda designacdo, mée, trata da maternidade espiritual atraveés da fecundidade da
esposa. Clara inspira-se na Virgem Maria para deixar explicito que o seguimento de Cristo
exige que a esposa gere vida nova e produza frutos. A evocacao da imagem de Maria ilustra a
importancia por ela atribuida a maternidade espiritual como condigdo essencial para uma
proficua fecundidade, n&o apenas espiritual, mas também humana:*®.

A terceira designacao, irmd, brota da irmandade em Cristo pelo baptismo, a qual nasce
da filiacdo divina e do seguimento de Cristo, concretizando-se na dindmica quotidiana, seja na
pequena comunidade de S&o Dami&o, seja em comunh&o com o restante povo de Deus ou de
toda a Criagdo™".

A narracdo € concluida com um encémio a santissima senhora pobreza, desenhada
através da simbologia do espelho (cf. 1CCL 15-17) e apresentada em trés estrofes, de modo

personalizado. As estrofes sdo construidas num percurso ascensional em que a estrofe

seguinte suplanta a anterior no caminho para Deus™*®:

12 Estrofe: «O bem-aventurada pobreza, penhor de eternas riquezas para 0S que a amam e
abragam» (1CCL 15).

22 Estrofe: O Santa pobreza, pela qual Deus promete 0 Reino dos céus aos que a possuem e
desejam, e certamente Ihes concede a gloria eterna e a vida bem-aventurada» (1CCL 16).

155 Em Clara encontramos uma relago entre o Evangelho e vida contemplativa; o Evangelho indica-nos
0 seguimento de Cristo que é anterior ao carisma contemplativo, que nao é definido pela oracdo, mas a partir do
Evangelho. Cf. JAVIER GARRIDO, La forma de vida de Santa Clara, 341-344.

1% Cf. MARCO BARTOLLI, Clara de Assis, 145.

7 Cf. DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 125-129.

158 0 encémio é um meio de ampliagdo retérica, refere-se as obras e suas circunstancias, expressando
que foi realizado algo ou que se é capaz de realizar. Cf. ARISTOTELES, Retérica, 1367b; 1368a, 128-129.
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32 Estrofe: O sagrada pobreza, que o Senhor Jesus Cristo se dignou abragar, preferindo-a a todas
as riquezas. Ele que governa o céu e a terra e que tudo criou com o poder da sua Palavra»
(1CCL 17).

A primeira estrofe trata da bem-aventurada pobreza (beata paupertas), reforcando a
ideia de que a pobreza é uma garantia de riqueza eterna para todos aqueles que a abracarem.
Clara sintetiza 0 ensinamento do Senhor sobre a primeira bem-aventuranca (cf. Mt 5, 3ss.).
Nas bem-aventurancas a palavra “pobre” aparece reforcada com outra “em espirito”. Os
pobres ou humildes™® s&o os despojados, os oprimidos, disponiveis para o Reino dos Céus. A
pobreza apresenta-se como uma infancia espiritual necessaria ao discipulo para entrar no
Reino. Trata-se de um mistério revelado aos pequeninos (cf. Lc 12, 32; 1Cor 1, 26ss.),
estabelecendo correspondéncia entre os pobres e 0s pequeninos, em OpoSiCa0 aos ricos e
poderosos (cf. Lc 9, 28; Mt 19, 30).

A segunda estrofe desenvolve o conceito de santa pobreza (sancta paupertas). A
configuracdo de Jesus pressupfe o Seu seguimento humilde, pobre e sofredor. Mas, o
seguimento envolve também um caminho de ascética e mistica que exige o desejo despertado
e transformado por Deus. Clara diz que Deus promete o Reino dos Céus aqueles que
«possuem e desejam» (1LCCL 16) a pobreza. Inés é convidada a fazer o caminho do
seguimento que se inicia com o baptismo e continua através de um itinerario de santidade de
vida. O fim consiste em atingir a «gldria eterna e a vida bem-aventurada» (aeterna gloria
vitague beata) (LCCL 16) quando nos encontrarmos face-a-face com o Senhor'®°.

A terceira estrofe pde em destaque a sagrada pobreza (pia paupertas), partindo da
pobreza assumida e abracada pelo préprio Cristo. Clara tem consciéncia de que Jesus é 0
Senhor, apresentando a Sua divindade com grande referéncia. N&o se trata apenas de O
exaltar numa atitude de adoracdo ou mesmo suplica, mas de exaltar o Mistério da Encarnacao

que, para ela, é uma revelagdo divina de grande importancia. Por isso, exalta a pobreza do

19 Sobre a pobreza e o seguimento de Cristo pobre. Cf. ENGELBERT GRAU, ... Attaccati, vergine
poverella, a Cristo povero ...”. La vita di Santa Chiara in poverta ed umilita, in Forma Sororum, 21 (1984), 244-
251; ENGELBERT GRAU, “La vita en pobreza de Santa Clara en el ambiente cultural y religioso de su tiempo”,
in Selecciones de Franciscanismo, 14 (1985), 83-102.

1% Cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 235.
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Senhor que se fez pobre por nés neste mundo®®*. E ndo hesita em pedir a Inés que abrace a
pobreza do Filho de Deus, preferindo-a a todas as riquezas da terra. No fim da estrofe refere
que o Senhor é quem «governa o Céu e a terra» (1CCL 17), (cf. SI 32, 9; 148, 5). O Verbo de
Deus criou todas as coisas com o poder da Sua Palavra; no entanto, o mistério da pobreza e da
Kénosis (cf. Fil 2,6-11) manifestou-se desde o Seu nascimento em Belém, na Sua vida publica

e na morte de Cruz (RCL VI11,3)*%.

2.3.4 Demonstracgao

Nesta parte Clara desenvolve os pontos principais desenhados no exordio que devem
ser agora demonstrados. Este texto retne citacbes do Novo Testamento, cujo desenvolvimento
esta estruturado em duas partes: na primeira, pde em relevo a necessidade de Inés apreender a
pobreza de Cristo (cf. Mt 8,25), decorrente da expressao: «o Filho do Homem n&o tem onde
reclinar a cabeca» (LCCL 18) e ainda realcando a Kénosis de Cristo na Cruz (cf. Jo 19, 30ss),
que «inclinando a cabeca entregou o Seu Espirito» (1CCL 18).

A evocacgdo da Encarnacdo de Cristo que «desceu ao seio da Virgem Maria» (1CCL
19) e teve um nascimento pobre é usada por Clara para ligar o nome de Maria a questdo da
pobreza, apresentando-a como mée de Cristo Pobre e ainda como uma mulher pobre®®. No
texto o enfoque é colocado na humanidade e vida histérica de Cristo, em particular no
momento do Seu nascimento, quando diz: «apareceu desprezivel, desamparado e pobre neste
mundo, para que 0s homens pobres, desamparados e carenciados do divino alimento, n'Ele se

tornassem ricos» (1CCL 19-20).

1 Cf. FERNANDO URIBE, “Cristo en la experiencia y en las ensefianzas de Santa Clara.
Aproximaciones el pensamiento cristologico de Clara de Asis”, 437-464.

162 CF. GIOVANNA CREMASCHI; AGNESE ACQUADRO, Scritti di Santa Chiara d’4ssisi, Vol. 1,
Ed. Porziuncula, Bologna, 1994, 172.

163 Cf. MARIANNE SCHLOSSER, “Madre,Sorella, Sposa, contributo alla spiritualita di Santa Chiara”,
in Forma Sororum 27 (1990), 397-419.
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O Mistério da Encarnagdo ¢ descrito pela descida do Verbo de Deus que, ao deixar a
sua Gloria, se fez pobre e servo'®. O suporte teoldgico é o hino cristolégico da Carta aos
Filipenses (cf. Fil 2,6-11): O Filho de Deus, quando veio a0 mundo, ndo invocou a Sua
condigdo divina, mas escolheu o caminho de obediéncia e esvaziamento até a morte de Cruz.

A pobreza e a humanidade de Cristo sdo mostradas como motivo de alegria e jubilo,
justamente porque sdo alimento para que os pobres em Cristo se tornem ricos. Clara mostra
que o exercicio da pobreza de Deus expressa sempre um horizonte de riqueza para a Salvagao
dos homens™®.

O texto repete a antinomia biblica sobre duas espécies de riqueza: as riquezas
temporais e as riquezas celestes. Assim, pGe em foco a renuncia de Inés as riquezas e honras

do mundo, ao preferir um tipo de tesouro incorruptivel (cf. Mt 6, 20), quando diz:

«V0s que preferistes o desprezo do mundo as honrarias mundanas, a pobreza as riquezas
temporais e antes juntar um tesouro no céu que na terra, onde nem a ferrugem nem a traca o
corrompem, nem os ladrdes o desenterram ou roubam, tereis no céu a recompensa» (1CCL 22-
23).

Pretendendo pdor em realce o merecimento da pobreza a que Inés se devotou, Clara
atribui-lhe maior dignidade, «merecereis ser chamada irma, esposa e mae do Filho do Pai
altissimo e da Virgem gloriosa» (et fere digne meruistis soror, sponsa et mater altissimi
Patris Filii et gloriosae Virginis nuncupari) (1CCL 24), aditando o exemplo de Maria que se
tornou serva pela sua obediéncia ao Pai e esteve solidaria com o Filho até & morte na Cruz'®.

Na segunda parte da demonstracdo Clara mostra que a promessa do Reino se dirige
aos pobres ou aqueles que se fazem voluntariamente pobres (cf. Mt 5,3). O nucleo da forma
evangélica de servo consiste em servir a Deus e ao proximo, ndo se podendo «servir a Deus e
ao dinheiro» (1CCL 26), desiderato que frisa no uso da palavra latina mammon. Avulta aqui a
nocdo de servo, dado que esta projecta luz sobre um dado essencial que poderia permanecer

ignorado na dimensdo de despojamento, necessario para assumir a vida em pobreza. O

164 Cf. MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 145.

165 Cf. MARIA V. TRIVINO, Espiritualidade de Santa Clara, 159.

166 Maria aparece no contexto da espiritualidade franciscana ligada & pobreza e & kénosis de Jesus. Cf.
1CCL 24; 3CCL 24ss; TCL 46; RCL 11, 24; V1, 7; VI, 6; XII, 13.
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discipulo, para seguir Cristo Pobre e Crucificado, deve desejar imita-Lo para participar da Sua
vida divina™®’.

A vida espiritual é simbolizada na luta do homem nu contra 0 homem vestido (cf.
1CCL 27), permitindo perceber a espiritualidade de Clara em profundidade. A metafora da
luta do homem nu é usada por Clara para opor a pobreza & riqueza™®. Este ensinamento esta
bem patente no facto de o lutador vestido estar em desvantagem em relacdo ao lutador nu,
pois este pode derruba-lo mais facilmente, agarrando-o pelas roupas. Realca-se ainda o seu
entrosamento com dois textos de Mateus sobre a participagdo do servo no Reino: a
dificuldade do rico entrar no Reino dos Céus (cf. Mt 19, 24) e a necessidade de optar pelo
«caminho apertado e pela porta estreita» (LCCL 29) para ndo sucumbir na luta (cf. Mt 7, 14).
Tal como na luta do nu (desprezo pelas vestes ou riquezas), também Inés renunciou as
riquezas terrenas para merecer entrar no Reino dos Céus.

O seguimento de Jesus é apresentado de acordo com a Sua Encarnagdo, ndo tendo
durante a Sua vida onde reclinar a cabeca, até morrer na Cruz num despojamento de amor,
nada retendo para si, mas entregando-se por nés. Este é o contexto que permite perceber o
pensamento de Clara quando diz: «o Filho de Deus fez-se nosso caminho» (TCL 5), perfeita

chave para se perceber como ela entende o seguimento de Cristo™®.

2.3.5 Conclusao

A Carta finaliza, como € habitual, recuperando o assunto do inicio e pondo em realce a

opcao de Inés de Praga, devido a «troca maravilhosa e digna de todo o louvor» (Magnum

167 Cf. DELIR BRUNELLLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 123.

1%8 Francisco mostra-se imbuido do espirito de pobreza quando, no inicio da sua conversao, ndo resistiu
a despir as suas roupas e atira-las para os bracos do pai, gesto que levou o Bispo Guido a cobri-lo e a acolhé-lo.
Cf.1C 15.

19 No seu Testamento, Clara define o seguinte: «o Filho de Deus se fez caminho para nds». Esta
disposicdo da-nos a chave do seu pensamento sobre o Mistério da Encarnacdo. Cf. TCL 5.
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quippe ac laudabile commercium) (1CCL 30) & sua preferéncia pelos bens eternos'’™®, em
detrimento dos efémeros e temporais, a0 mesmo tempo que apoia e estimula o maravilhoso
sentimento de que se mostra impregnada e com vontade de que nele prossiga com
perseveranca (cf. 1CCL 32), no seguimento do que o Apostolo recomenda e ensina, ao
renunciar-se a um para ganhar cem, vindo a possuir para sempre a vida bem-aventurada (cf.
Mt 19,29).

Antes das saudacgdes no Senhor, (cf. 1CCL 35) Clara, huma incomparavel prova de
humildade, suplica a Inés que a recomende nas suas oracfes, para que ambas possam merecer

a misericordia de Jesus Cristo.

2.4 Segunda Carta

Da correspondéncia trocada entre Clara e Inés deduzimos que a irma de Praga
respondeu a primeira Carta da sua irma e mde espiritual. Os investigadores acreditam que
teria existido uma correspondéncia epistolar alargada entre ambas. Na verdade, a Vita Agnetis,
escrita entre 1283-1322, refere ter existido troca de correspondéncia, ndo tendo sido
conservada nenhuma das cartas da irma de Praga. As edicGes criticas indicam que esta
segunda Carta teria sido escrita ao tempo em que Frei Elias de Assis exercia o cargo de
Ministro Geral, entre 1234-1238*"".

Estamos perante a Carta mais curta de entre todas as que se conhecem escritas a Inés
de Praga. A ac¢do de gracas com que Clara inicia o discurso permite perceber que Inés esta a
consolidar o caminho do seguimento de Cristo Pobre. A rapidez da resposta indicia a
necessidade da sua celeridade, devido as pressbes do Papado para que aceitasse possessdes e

rendas, mas pretende ainda ndo deixar olvidar o carisma franciscano sobre a altissima

00 tema do comércio ou troca era um assunto privilegiado no pensamento franciscano no inicio do
movimento sobre a pobreza. Cf. JEAN-FRANCOIS GODET, “Le texte original et sa traduction frangaise”, in
CLARA DE ASSIS, Ecrits, 91.

" Cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 16-18.
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pobreza, pela qual lutou até ao fim da sua vida, assim cumprindo a ultima vontade de
Francisco®’.

Esta Carta tem por objectivo responder as perguntas de Inés e também animé-la,
mostrando ja uma proximidade e intimidade entre as duas irmas pobres. Mas, a notoriedade
desta Carta reside no facto de por em relevo a fidelidade de Clara ao carisma recebido de
Francisco, sendo significativa a expressao retorica através da qual é transmitida a sua
experiéncia vivencial e espiritual’’”®, Podemos designar esta Carta por “carta do desejo”, na
medida em que reforca o veemente desejo de que Inés persevere na altissima pobreza,

compreendendo e vivendo o seguimento de Cristo Pobre.

2.4.1 Saudacao

A primeira parte da saudagdo apresenta Inés como destinataria através de um
protocolo de cortesia semelhante ao da primeira Carta, porém, expresso num tom mais
caloroso e familiar. Dirige-se a Inés com titulos que tocam a sua condicdo de filha, serva e
esposa de Cristo: «a filha do Rei dos Reis, a serva do Senhor dos Senhores, a mui digna
esposa de Cristo e nobre rainha Inés» (2CCL 1).

Como remetente, Clara, citando Lc¢ 17,10, mantém sobre si propria a mesma forma da
primeira Carta “serva indigna e indtil”, acrescentando «do Senhor dos Senhores» (Domini
dominantium) (2CCL 2). A saudacdo termina com um modo de ampliacdo retérica para ligar
dois elementos essenciais: a perseveranca na altissima pobreza e o santo servigo. Trata-se de
um elogio ou louvor retorico que faz a ligacdo da saudacdo ao exordio, constituindo ambos
uma unidade que realca a grandeza das virtudes atribuidas a Inés. O elogio € um meio de

ampliagdo usado para manifestar a grandeza de uma virtude, sendo desenvolvido através de

2 MARIA V. TRIVINO, “Segunda Carta de Santa Clara a Inés de Praga: introducdo”, in Escritos-
Biografias-Documentos, Fontes Franciscanas Il, Editorial Franciscana, Braga, 1996, 22 edi¢do, 91-92.

13 Sobre a espiritualidade da 2CCL. Cf. SEBASTIAN LOPES, “Lectura teologica de la Carta II de
Santa Clara”, in Selecciones de Franciscanismo, 59 (1991), 299-320.
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acgdes para demonstrar que alguém agiu por escolha e, por isso, é Gtil mostrar que agiu assim
muitas vezes'™.

A saudacdo mostra o desejo de Clara sobre o caminho da irma pobre de Praga.
Podemos ainda descobrir a adesdo de Inés a proposta sobre a forma de vida. Por ser o
caminho vocacional, ela expressa a sua alegria e, em simultaneo, transmite uma unidade de
procedimentos «a fim de que possa compreender e viver em plenitude o seguimento de Cristo

Pobrex»'".

2.4.2 Exo6rdio

Inicialmente, o exoérdio encontra-se redigido em discurso directo, surgindo como uma
oracdo de gracas «rendo gracas ao autor de todas as gracas, do qual dimanam todas as boas
dadivas e dons perfeitos» (Gratias ago gratiae largitori, a quo omne datum aptimum et omne
donum perfectum creditur emanare) (2CCL 3). Clara d& gracas ao Pai de quem procedem
todos os dons (cf. Tg 1,17). As palavras expressam um tom de proximidade, passando do
“v0s” para o0 “tu”, ao dizer a Inés «que te adornou com tantas virtudes e sinais de perfei¢do»
(2CCL 3).

O momento de accdo de gracas na saudacdo nao esta separado do inicio do exordio,
nem dos restantes momentos do discurso. Deste modo, a acgdo de gracgas tem relacdo com
aquilo que Inés esta a viver, a ser e a praticar (cf. Mt 5,49), apontando para o0 que ela é: «uma
imitadora perfeita e diligente da perfeicdo do Pai» (2CCL 4). E usa uma maxima retérica, ndo
coloca énfase na exigéncia'’®, mas pde em relevo uma teologia de relacéo, apresentando uma

exortacdo a perfeicdo (cf. SI 138,16) quando diz: «tenhas também tu chegado a perfeicéo e

"% CF. ARISTOTELES, Ret6rica, 1367b; 1368a, 128.

> CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis, 169.

176 Acerca do uso de maximas na argumentacéo, que sendo afirmagdes gerais, se aplicam ao universal.
Sendo o entimema um silogismo, resulta que os principios e as conclusdes dos entimemas pondo de lado o
silogismo, sdo méaximas. Mas se lhe juntarmos a causa e o porqué, o todo forma um entimema. Cf.
ARISTOTELES, Retérica, 1394a; 1394b, 208-209.
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seus olhos ja nada de imperfeito em ti encontrem» (perfecta fieri merearis, ne oculi sui
aliquid in te videante imperfectum) (2CCL 4).

Na accdo de gracas, Clara utiliza as expressdes «adornou» (2CCL 3), «sendo
imitadora» (2CCL 4), significando estar em sintonia com Deus. A imitagdo € um conceito
paulino que convida o seguidor de Cristo a ter os mesmos sentimentos do Senhor (cf. 1Tes
1,6; Fil 2,5), revelando também um aspecto pedagdgico e oferecendo a Inés o modelo
paradigmaético: o discipulo ndo teme o sofrimento, a semelhanca do seu Senhor. Por isso, deve
encarar as vicissitudes como dadivas de amor, sendo isso que lhe serve de fonte de
consolacio. N&o nos esquecamos que Inés esté a ser pressionada para receber bens®’”.

Pode parecer-nos que 0 conceito de imitacdo se sobrepde ao seguimento de Cristo,
mas uma leitura atenta indica-nos que Clara e Francisco usam o conceito de seguimento na
linha dos novos movimentos evangélicos”®, relevando a relacdo com a humanidade de Jesus
que tem fundamento evangélico e cujo modelo é o modo de vida e destino de Cristo,
abrangendo trés dimensoes: estar com Ele, partilhar o Seu destino e participar na causa do
Reino, aspectos que conduzem a completa comunhdo com Ele: «se alguém quiser vir ap6s
Mim, renegue-se a si mesmo, tome a sua cruz e siga-Me» (Mt 16,24).

Francisco, nos seus escritos, fala em seguir a doutrina e o exemplo de Nosso Senhor
Jesus Cristo (cf. 1 R 1,2; 2,2), indicando como exemplo Cristo que nos pediu que seguissemos

0s Seus passos (cf. 2CF 1,13). Clara da-lhe uma dinamica mais ampla*’

, partindo da primeira
Carta de Pedro «é para isto que fostes chamados, porque Cristo também sofreu por vos,
deixando-vos o exemplo para que sigais 0s Seus passos» (1Ped 2,21), usando com 0 mesmo
sentido teoldgico imitar ou seguir Cristo.

O exdrdio continua a desenvolver o item da perfeicdo, quando diz: «esta é aquela

perfeicdo pela qual o Rei dos Céus se unird a ti na mansdo celeste, onde reina sentado num

" Cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 217.

178 Cf. HUBERT DELESTY, “Imitar o seguir a Cristo?”, in Selecciones de Franciscanismo, 14 (1985),
389-393.

19 Cf. DELIR BRUNELLLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 191.
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trono de estrelas» (2CCL 5). Trata-se de um elemento central do exordio que vai sendo

repetido®

, podendo dizer-se que esta Carta surge como um comentario que Clara faz a forma
de vida que lhe foi dada por Francisco, a qual, ela, por ter uma importancia central na vida das
Irmas Pobres, acaba mais tarde por implantar na sua Regra como elemento principal'®.

Aponta para o caminho da perfeicéo, dizendo:

«... desprezaste a gloria da realeza terrena, e renunciaste as delicias de um casamento imperial
tornaste-te imitadora da altissima pobreza e, em espirito de grande humildade e ardente
caridade, seguiste as pegadas d’Aquele que te achou digna para esposa» (2CCL 6-7).

Neste contexto, a fé surge como perseveranca na fidelidade e nas tribulacdes,
destacando a comunhdo de vida com Jesus que deve ser desenvolvida num caminho de
pobreza e humildade. Este € o motivo que fez com que Ele a achasse digna «para esposa»
(conubio copulari) (2CCL 7). Nos seus escritos encontramos com frequéncia a pobreza junta
com a humildade (Cf. 3CCL 4;25; TCL 46; RCL XII, 13). A invocacdo da humildade aparece
com grande relevo na mistica clareana, permitindo captar um aspecto que nos pode escapar,
qual é o da dimensdo interior de total despojamento que a pobreza exige aqueles que optam
pelo seguimento de Cristo®®.

Clara surge-nos como uma mestra da vida espiritual e mostra ainda grande capacidade
para a transmitir, acompanhada da «docura das exortaces que fazia as irmés»*®. Perante o
dilema de decidir entre o casamento imperial e a pobreza, Inés optou por Cristo Pobre (cf.
2CCL 5-7). Encontramos aqui uma distin¢cdo importante: a relacdo néo é feita entre casamento

e virgindade, mas € acentuada a troca realizada por Inés, pondo em relevo a comunhédo de

vida e destino com Jesus, do qual ela se tornou esposa’®*.

180 No exérdio os assuntos devem ser expostos por pontos basicos de forma que o corpo do discurso
tenha cabega para suscitar a atencdo do ouvinte. No discurso epidictico é preciso fazer com que o ouvinte
partilhe do elogio ou algo deste tipo. Cf. ARISTOTELES, Retorica, 1415b, 282.

'8l Cf. CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis, 170.

182 Cf. DELIR BRUNELLLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 134.

'%3 CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis, 168.

184 Cf. MARIANNE SCHLOSSER, “Madre,Sorella, Sposa, contributo alla spiritualita di Santa Chiara”,
397-419.
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2.4.3 Narracao

A narracdo apresenta-se desenhada em duas partes. Na primeira apela & observancia
do ensinamento de que uma sO coisa € necessaria (cf. Lc 10,42), apontando o exemplo
admirdvel de Raquel (cf. Gn 29,16). O discurso apresenta-se construido com imagens
simbdlicas, entrelacadas com frases exortativas. Clara comeca por dizer «conhecendo eu a
fama das tuas virtudes, quero, no entanto, poupar-te com desnecessarios elogios verbais»
(2CCL 8) e, logo de seguida, acrescenta «ainda que a ti ndo te pareca supérfluo nada que de
alguma maneira te possa trazer consolacdo» (licet tibi nihil superflui videatur ex illis de
quibus posset tibi aliqua consolatio provenire) (2CCL 9), palavras que mostram que existe
uma situacdo dificil que precisa da ajuda de Clara.

Partimos do pressuposto de que Inés revelara a mae espiritual a pressdo de Gregério
IX em ordem a que o mosteiro de Praga recebesse bens e rendas. Por isso, a mée fortalece-a e
exorta-a quanto ao ideal de pobreza, dizendo «uma sO coisa é necessaria, a uma coisa te
chamo a atencdo por amor d’Aquele a quem te ofereceste como vitima santa e agradavel»
(2CCL 10).

O discurso da narracdo pde em relevo dois temas evangélicos. No primeiro, citando Lc
10,42: «uma sO coisa é necessaria ...» (Sed quia unam est necessarium) (2CCL 11) aponta
para a resposta de Jesus a Marta quando Ihe disse que Maria escolheu a melhor parte. Liga-se
ainda a narrativa do jovem rico, na qual Jesus o convida a vender tudo o que tinha e a segui-
Lo (cf. Mc 10,21). No segundo, cita Rm 12,1, dizendo: «te ofereceste como vitima santa e
agradavel» (cui te sanctam et beneplacentem hostiam obtulisti) (2CCL 11). Para Clara aquilo
gue € necessario consiste em assumir a altissima pobreza, identificando-a em unido de vida

com Cristo. Este € o aspecto nuclear da sua luta e persisténcia, € a pérola que no seu intimo
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considera ser preciso preservar, por ser o objectivo do voto que prestou perante Francisco.
Esta posicao revela sem ambiguidade a sua paixao e a tenacidade da sua fidelidade™®.

Paralelamente, apela de novo a Inés: «eu te exorto a ndo esqueceres 0 santo proposito
e qual outra Raquel, ndo percas de vista as motivacgdes de inicio» (2CCL 11), referindo-se as
motivacOes da sua vocagdo. Clara aponta para Aquele que na verdade importa, para que Inés
ndo esqueca O objectivo da sua vocagdo, sendo preciso conservar a forma de vida
evangélica™.

A referéncia a figura de Raquel®®’ sublinha a maternidade espiritual, aparecendo com
sentido eclesial, ndo apenas ligado as relagdes entre irmds. A esposa deve ser fecunda,
gerando filhos e filhas e também irméos e irmas de que Clara e Inés fazem parte. Raquel
expressa maturidade no amor, o seu desejo de ndo permanecer estéril e as suas oracoes
tornaram-na fecunda e modelo de maternidade.

O exordio termina com um encémio em forma ritmica e construcdo periédica'®®,

189

apresentando o tdpico de um conselho™ com tracos de poesia cortés-cavaleiresca desta

época. O discurso passa subitamente para as motivagbes do inicio, usando esta ampliacdo

retérica mediada por uma linguagem poética em cinco estrofes:

12 Estrofe: «mantém-te firme no que ja alcangaste; sé constante no que fazes; ndo desanimes no
caminho» (2CCL 11-12).

22 Estrofe: «corre veloz, com passo leve e sem tropegar; que nem a teus pés o pé se apegue»
(2CCL 12).

3% Estrofe: «avanga segura, alegre e jovial, no caminho da felicidade» (2CCL 13).

42 Estrofe: «ndo acredites nem confies em quem te tentar desviar deste propdsito» (2CCL 14).

185 cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 38.

1% Cf. CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis, 169-170.

187 Raquel ¢ considerada na Idade Média simbolo da vida contemplativa. S&0 Bruno refere que Raquel,
como Maria, irma de Lazaro, escolheram a melhor parte. Cf. SAO BRUNO, Lettre & Raoul le Verd, Prévot du
Chapitre de Reims, S. BRUNO; GUIGUES; S. ANTHELME, Lettres des premiers chartreux, Vol. I, SC, 88,
Paris, 1962, 70-73.

188 O perfodo é um todo estruturado, apresentando uma frase com principio e fim em si mesmo, e com
uma extensdo adaptada a capacidade respiratoria através de frases com partes que se interrelacionam para tornar
o discurso agradavel e compreensivel. O anunciado é construido de modo continuo e unido por elementos
coordenativos ou periodicos. Cf. ARISTOTELES, Retdrica, 1409a, 261-262.

189 No encomio pode surgir um conselho quando sabemos o que devemos fazer e ser, se isso néo se
dever a fortuna, mas a nés mesmos. Cf. ARISTOTELES, Retérica, 1367b; 1368a, 128-129.
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5% Estrofe: «ultrapassa todo o obstaculo do caminho, e sé fiel ao Altissimo no estado de
perfeicdo a que te chamou o Espirito Santo» (2CCL 14).

O encoémio apresenta-se adjectivado com diversas virtudes: animo, firmeza,
constancia, rapidez, persisténcia, seguranca, alegria, prudéncia e fidelidade. A divisdo em
cinco estrofes deve-se a sonoridade do texto latino que Ihe d& um tom particular.

A primeira estrofe refere a atitude moral do caminhante que deve ser firme e constante
nos seus actos. Em simultaneo, incute animo para continuar (cf. SI 18,32;119,30). A segunda
refere a cadéncia do caminhante: agil e veloz, sem tropecos de modo a que o p6 nédo se cole
aos pés (cf. SI 119,32.56.101.103). A terceira indica a atitude psicoldgica e espiritual do
caminhante, isto é, com seguranca, alegria e jovialidade, dado que o caminho da felicidade
apenas Deus o pode dar em plenitude (cf. SI 19,5). A quarta apela a precaucao para quem
percorre 0 caminho. Inés ndo deve acreditar nem confiar em quem a tentar desviar do seu
propdsito, advertindo que o que estd em causa € o objectivo e o contetudo do carisma (cf. RCL
VI, 8-9). A quinta encerra dois elementos centrais: ultrapassar todo o obstaculo e néo
renunciar ao estado de perfeicdo, apelando a fidelidade ao Altissimo de acordo com o

brocardo latino: «qua Spiritus Domini te vocavit, redderes Altissimo vota tua»*®

(sé fiel ao
Altissimo no estado de perfeicdo a que te chamou o Espirito Santo) (cf. 2CCL 14).

O encomio usa o imperativo que € um modelo estrutural da ética paulina. Trata-se da
nova existéncia de transformacéo e participacdo cristd, que inclui uma dimenséo activa'®’. A
vida nova ndo se reduz ao acto baptismal, prolonga-se pelos dons do Espirito no cristdo, como
nova criatura (cf. 2Cor 5,17). O cristdo é conduzido pelo Espirito no caminho e na imitacdo de
Cristo. No encomio a énfase é colocada na relagdo que deve existir na vivéncia do estado de

perfeicdo em sintonia com o Espirito Santo: é o Espirito quem opera em cada cristdo, devendo

este permanecer e viver no ambito da graca e liberdade que Ihe foram dadas (cf. Gal 5,25).

1% CLARA DE ASSIS, “Epistola Secunda”, 14, Ecrits, in SC, 325, 94.
191 Cf. UDO SCHNELLE, Paulo vida e pensamento, Ed. Academia Cristd; Ed. Paulus, So Paulo, 2010,
707.
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Clara realca e transmite com fidelidade e certeza o carisma recebido de Francisco e
por ela vivenciado, apresentando-se como espelho e exemplo de opgdo vocacional. Torna-se
evidente que a vontade de Gregorio IX era a de que os Conventos possuissem uma base de
seguranga para a sua sustentacdo. Mas, Clara expressa nos seus escritos uma ilimitada

confianga no Espirito, lutando para manter sempre o Privilégio de Pobreza %2,

2.4.4 Demonstracgao

193, «Para caminhar

A demonstracdo inicia-se com a figura retérica de um conselho
com mais seguranca na senda dos mandamentos do Senhor, segue os conselhos do nosso
veneravel pai e irmdo Frei Elias, Ministro Geral». (In hoc autem, ut mandatorum Domini
securius viam perambules, venerabilis patris nostri fratis nostri Heliae, generalis ministri,
consilium imitare) (2CCL 15). A Carta deixa entrever dificuldades de Inés, sobre as quais
pede conselho e ajuda a Clara e esta recomenda-lhe Frei Elias que, na época, era 0 Ministro
Geral. Frei Elias aparece como a referéncia méaxima a ter em conta por Inés, sendo ele quem
deve ser ouvido mais que qualquer outro.

Depois, através de uma ampliacdo retdrica, diz: «se, pois, alguém, te disser ou sugerir
algo que impeca a tua perfeicdo ou que va contra a tua vocacgdo divina, ndo sigas o seu
conselho, mesmo que te mereca muita veneragdo» (2CCL 17).

O discurso da demonstracio contém uma repeticdo:*** «néo acredites nem confies em

quem te tentar desviar deste propdésito» (nulli credens, nulli consentiens, quod te vellet ab hoc

proposito revocare) (2CCL 14), referindo-se ao objecto e conteldo da vocagdo franciscana,

192 Cf. CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis, 172-173.

193 Um conselho pertence na retérica epidictica & espécie comum quando sabemos o que devemos fazer
e ser. Se se quiser dar um conselho, devemos olhar para o que se pode elogiar. Cf. ARISTOTELES, Retérica,
1367b; 1368a, 129.

194 Os textos escritos repetidos resultam numa ampliagdo, tornando o tema objecto de recordac&o, sem
mencao alguma posterior noutro lugar. Cf. ARISTOTELES, Retérica, 1413b; 1414a, 275-276.
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para mostrar que o apelo a Inés, como virgem pobre, consiste em abragar Cristo Pobre,
propésito de que ninguém a pode desviar™®.

H& um aspecto importante a realgar, qual é a posicdo de confianca de Clara em Frei
Elias'®, num perfodo em que a sua pessoa ja era discutida dentro da Ordem dos Frades
Menores. Precisamos de perceber 0 que estd em causa € isso exige que se recorra a Historia.
Muito foi escrito sobre a pessoa de Frei Elias que, a partir de 1235, comegou a deixar de ter
influéncia dentro da sua Ordem. Conhecemos a importancia que ele teve a partir de 1220,
quando foi porta-voz de Francisco, chegando a ser intermediario entre a Fraternidade e o
Papa. Ap6s a morte de Francisco foi ele quem mandou construir a Basilica de S&o Francisco
de Assis e, apesar das controvérsias entre Frades sobre esta construcédo, ele nunca deixou de
ser o confidente de Clara e suas irmas'®’.

Neste periodo os Frades viveram um clima de grande tensdo e momentos dificeis
quanto ao respeito pelo carisma herdado de Francisco, tendo sido decidido em Capitulo
colocar o problema a Gregério IX*®. A resposta do Papa foi rapida, através da publicacéo da
Bula Quo Elongati e consequente substituicdo de Frei Jodo Parente no cargo de Ministro
Geral por Frei Elias, em 1232. A publicacdo dessa Bula, Clara e os Frades Menores
ofereceram grande resisténcia, pois consideravam-na uma nova interpretacdo da Regra e da
vida franciscana apds a morte de Francisco.

As tensdes e controvérsias reinantes na Ordem criaram a Frei Elias uma situacdo
dificil, ap6s a sua eleicdo para Ministro Geral, sobretudo devido a posicdo de Gregorio I1X que
sempre julgou conhecer as intencdes profundas do proprio Francisco. Os factos histéricos
permitem perceber que Frei Elias, desde o inicio do seu cargo, foi a principal vitima da tensao

existente, sendo por isso, duvidosas as acusagdes, vindas da vertente clerical, de ser

195 Cf. CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis, 169-171.

1% gSobre Frei Elias. Cf. LORENZO DI FONZO, “Elie d’Assise”, in ROGER AUBERT; ETIENNE.
VAN CAUWENBERGH, Dictionnaire d’Histoire et de Géographie Ecclésiastiques 15, Ed. Letouzey et Ané,
Paris, 1963, c. 167-183.

97 cf. FEDERACION SANTA CLARA DE ASIS, Clara de Asis: una vida toma forma, 122-123.

198 Cf. MARCO BARTOLLI, Clara de Assis, 150-153.
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esbanjador e autoritario, inexistindo qualquer fundamento histérico que suporte um
comportamento menos regular do citado Ministro. Frei Elias foi posteriormente

excomungado™®®

, todavia continuou a frequentar as loca pauperum dominarum sem
autorizacgdo Papal e a merecer a confianca de Frederico Il. Com a deposicdo de Frei Elias em
1239, é natural que as relacdes entre Gregério IX e Clara piorassem?®.

Esta andlise permite-nos dizer que, se as acusacbes contra Frei Elias fossem
verdadeiras, Clara ndo o apoiaria. Mesmo depois de ter sido excomungado por Gregorio IX,
este frade manteve sempre contactos com S&o Damido e no conflito que opds o Imperador
Frederico 11 ao Papa, foi ele quem trabalhou para a reconciliacdo entre ambos. Por isso, esta
segunda Carta (cf. 2CCL 15) mostra a proximidade de Clara a Frei Elias e testemunha a sua
confianca neste irmao.

Ao encorajar Inés a resistir a influéncias, ainda que as mesmas viessem de uma pessoa
que lhe merecesse «muita veneracdo» (etsi debeas venerari) (2CCL 17) e, apesar de néo citar

nenhum nome®®*

, torna-se perceptivel a destinataria que se refere a Gregorio IX. Devemos ter
em atencdo que a resisténcia que Clara aconselha apresenta dois aspectos que importa
distinguir: o aspecto objectivo e o relacional. Trata-se de dois aspectos diferentes: a
resisténcia aconselhada ndo altera o respeito devido ao cargo Papal, o que s0 se atinge através
da analise, porque essa resisténcia ndo esta voltada para a pessoa, mas para o0 objectivo, para
aquilo que é preciso preservar, isto é, que Inés capte as motivacdes de inicio®®.

Depois do discurso da demonstracdo passa-se para uma linguagem mistica, semelhante

a que era praticada a partir do seculo XIII, com um objectivo pedagogico: como virgem pobre

abraca Cristo Pobre (cf. 2CCL 19). Clara desenvolve a espiritualidade franciscana sobre o

%9 Cf. LORENZO DI FONZO, “Elie d’Assise”, in R. AUBERT; E. VAN CAUWENBERGH,
Dictionnaire d’Histoire et de Géographie Ecclésiastiques 15, c. 173.

20 cf, GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 128-129.

2% As palavras de Clara apelam a Gltima vontade de Francisco quando roga e aconselha as irmas a
viverem nesta santissima vida e pobreza sem dela se afastarem por aconselhamentos donde quer que venham. Cf.
FRANCISCO DE ASSIS, “Ultima Vontade a Santa Clara”, in Escritos-Biografias-Documentos, Fontes
Franciscanas |, 2005, 3? Edicéo, 179.

%% Cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 219.
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seguimento de Jesus, segundo uma linha contemplativa, de modo muito préprio e feminino,
para falar do seu caminho de contemplac&o®®®. Nesta Carta, apesar de ndo explicitar de modo
tdo sistematizado a sua experiéncia mistica como o faz na quarta Carta, ela transmite de
maneira genuina e em discurso directo a sua filha de Praga, a experiéncia vivida em Séo
Damido. Ao colocar por escrito essa experiéncia, abre caminho para ter seguidores e
seguidoras em todos aqueles que procuram seguir fielmente as pegadas de Cristo através da
forma de vida evangélica®®.

Nesta Carta procuraremos extrair das suas palavras os ensinamentos conducentes ao
seu objectivo de ajudar a encontrar a fonte principal que sacia aquele que tem sede de Deus. A
sua linguagem é simples, tal como a sua vida. Ela desenha com palavras um percurso tao
amplo quanto a sua liberdade, mas determinado como a sua visdo evangeélica, explicitando a
vida contemplativa como vivéncia do Evangelho®®.

Comecga a explicacdo da sua experiéncia contemplativa, dizendo: «contempla-O
desprezado pelo teu amor, e segue-O tornando-te desprezivel por Ele neste mundo» (Vide
contemptibilem pro te factum et sequere, facta pro ipso contemptibilis is hoc mundo) (2CCL

19). O seguimento de Cristo é apresentado através da metafora do espelho®®®

, embora a
palavra espelho ndo apareca explicita. A sua explicacdo aparece-nos como um preludio
daquilo que se tornara na sua experiéncia contemplativa de oracdo e transformacéo,
desenvolvida em trés etapas: na primeira convida Inés a fazer o movimento de afeicdo e
vontade: «contempla, nobre rainha, o teu Esposo. Sendo o mais belo dos filhos dos homens,

transformou-se, para tua salvacdo no mais desprezivel dos mortais» (2CCL 20). A segunda

consiste num olhar de reflex&o sobre si propria, dizendo: «olha, medita e contempla e que o

203 para a contemplagdo em Clara de Assis. Cf. RENE C. DHONT, “Chiara, Madre e Sorella”, 73-97;
PIOTR ANZULEWICZ, “Il carisma della Forma di Vita contemplativa di S. Chiara”, in Miscellanea
Francescana, 93 (1993), Roma, 339-375.

24 CF. MARIA V. TRIVINO, Espiritualidade de Santa Clara, 148-150.

205 Cf. DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 180-181.

26 0 espelho reflecte o raio de luz e produz imagem, permanecendo o que &, sendo isso que define a
identidade de Deus em autoridade ao ser humano, Sua criatura. Em sentido simboélico, o espelho evoca o
nascimento continuo na alma como nova criacdo. Cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir : Images du
Christ dans la vie spirituelle de Sainte Claire d’Assise, Les Editions Franciscaines, Paris, 1993, 44.
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teu coracdo se inflame na sua contemplagédo» (2CCL 20): estamos na area do corac¢éo, o local
mais recondito de cada pessoa. A terceira desenvolve a accdo que parte do desejo de
perfeicdo: a imitacio de Jesus Cristo®®’.

Termina a demonstragdo com um encémio, como ampliacdo retorica, desenvolvendo a
metafora de Cristo-Espelho, também implicita na Carta anterior (cf. 1CCL 9-11;15-17). O
encomio apresenta uma estrutura com trés estrofes rimadas e periodos descontinuos,

utilizando verbos no conjuntivo e indicativo-futuro, onde o curso da sua linguagem mistica de

inspiracédo cristoldgica atinge um fim adjectivado, dizendo:

12 Estrofe: «Se com Ele sofreres, com Ele reinaras» (2CCL 21).
22 Estrofe: «se com Ele chorares, com Ele exultaras» (2CCL 21).

3% Estrofe: «se com Ele morreres na Cruz da tribulagdo, com Ele habitaras na gléria dos santos,
na mansao celeste, e o teu nome seré gravado no livro de vida e para sempre glorificado entre os
homens» (2CCL 21-22).

O numero de estrofes estd delimitado pelo ritmo: a primeira estrofe trabalha o
privilégio de sofrer por Cristo (cf. Fil 1,29): a morte fisica ndo significa o fim da vida,
expressando a certeza de reinar com Ele, o que advém da Sua Ressurrei¢cdo. Também a Cruz
da tribulacdo ndo deve atemorizar o cristdo. Clara pde em relevo o desejo de imitar Cristo®® e
com Ele reinar (cf. Fil 1,21-23). A segunda desenvolve o tema da Kénosis (cf. Fil 2,6-11),
salientando a transformacdo operada através de um esvaziamento de si proprio, a semelhanca
de Cristo. Mas, tudo se passa através da unidade da alma, do coracdo e da inteligéncia pelo
Espirito Santo (cf. Fil 2,1). A terceira incrementa o morrer com Cristo na cruz da tribulacéo
(cf. Ef 2,5), apontando o caminho da Cruz que deve ser percorrido em unido com Ele para
com Ele habitar na Gloria Eterna (cf. Rm 8,17). Esta estrofe termina com uma linguagem

escatologica, inspirada no Livro do Apocalipse, ao dizer que o nome de Inés sera gravado no

livro da vida e glorificado sempre entre os homens (cf. Ap 3,5).

27 Cf. CLAIRE M. LEDOUX, Clara de Assis, 85.
28 Sobre o desejo de Cristo. Cf. HUBERT DELESTY, “Imitar o seguir a Cristo?”, 389-393.
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2.4.5 Conclusao

A Carta termina com uma breve sintese sobre o desejo de perfeicdo, agora inserido no
seguimento contemplativo, explicitando a forma de vida e a contemplacdo seguida pelas irmés
em Sdo Damido. O seguimento de Cristo permite a Inés participar dos bens eternos e de uma
felicidade sem fim, sendo dada primazia aos bens espirituais, justamente porque as coisas
terrenas sdo transitdrias, sendo os bens eternos que permitem viver na verdadeira felicidade
(cf. 2CCL 23). Clara louva essa admiravel troca feita por Inés (cf. 2CCL 23), dado que nesta
reside o cerne do cristianismo: significa seguir Cristo, a Boa-Nova que Deus realizou para
no6s, homens e mulheres e para nossa salvacdo na Sua Pascoa. E Ele quem nos garante a gloria
do Reino Celeste®®.

As palavras de despedida sdo simples e breves, designando Inés por «irma e senhora»,
seguida de uma ultima exortacdo cheia de significado, ao dizer: «ser forte no Senhor, teu
Esposo» (2CCL 24). E num remate final refere a alegria que sente pelo bem e pela graga que

0 Senhor esta a realizar em Inés. No Ultimo paragrafo, recomenda-se a si propria e suas irmas

as piedosas oracdes de Inés e irmas de Praga (2CCL 25).

2.5 Terceira Carta

A terceira Carta foi escrita no ano de 1237, apds Inés ter solicitado ao Papa Gregorio
IX uma regra mais préxima da vida de Sdo Damido, pedido cuja recusa Ihe provocou grande
decepcdo, aumentada pelas directivas contraditérias ditadas pelas Bulas, facto que a
determinou a aconselhar-se com Clara®’. Trata-se da Carta mais curta, portadora de um
ambiente de alegria e exortacdo, recheada de imagens e feita em linguagem rica de
simbolismo e de palavras plenas de profundidade de uma mée espiritual que alimenta e

conduz com amor apaixonado, ao falar do Mistério de Cristo.

29 cf, CLAIRE M. LEDOUX, Clara de Assis, 77-78.
210 cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 18.
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Pode denominar-se esta Carta de “Vivéncia do Mistério de Cristo”, dado que continua
de maneira preciosa a sua explicitacio mistica deste Mistério®*, iniciada na primeira e
completada na quarta Carta. O enunciado contemplativo, imbuido do espirito do movimento
franciscano, apresenta-se mesclado com a espiritualidade dos séculos XII-XIII,
desenvolvendo, através da linguagem feminina, a teologia da imagem, segundo a

contemplacdo transformante do Espelho da Eternidade 2.

2.5.1 Saudacao

Na saudacdo a destinataria é tratada de «irmd Inés», pondo assim em realce a partilha
concreta e vivencial entre ambas, unidas pelo mesmo vinculo afectivo espiritual. Em seguida
designa-a de «veneravel senhora em Cristo, a mais querida entre todas», (in Christo sibi
reverendissimae dominai ac prae cunctis mortalibus diligendae) (3CCL 1) para mostrar a
amizade que Ihe nutre e, em simultaneo, desvenda que a amizade entre ambas cresceu muito,
tendo Inés alcancado uma posicdo especial entre as Irmas Pobres?. Chama-lhe ainda «irma
do ilustre rei da Boémia» (3CCL 1), referindo-se a Venceslau | que sucedeu no trono apds a
morte do pai. Termina os titulos do protocolo com a denominacdo «irméd e esposa do Rei dos
Céus» (3CCL 1), pondo em realce a grandeza de opcao de Inés e antecipando os dois temas
centrais da sua espiritualidade: o compromisso de gerar vida e a irmandade®*.

Como remetente, Clara, a semelhanca das Cartas anteriores, mantém o0 mesmo
formuldrio epistolar (cf. 1CCL 2). A saudacdo termina com um elogio, dizendo:?*® «deseja

alegria salvadora no autor da salvacéo e todo o bem digno de ser desejado» (salutis gaudia in

auctore salutis et quidquid melius desiderari potest) (3CCL 2), sobressaindo do discurso o

21 Sobre a espiritualidade desta Carta. Cf. SEBASTIAN LOPES, “Lectura teologica de la Carta III de
Santa Clara”, in Selecciones de Franciscanismo, 22 (1993), 418-435.

212 cf. MARIA V. TRIVINO, Espiritualidade de Santa Clara, 180.

23 cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 224.

2% Cf. MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 140-142.

21> Os meios de ampliacdo devem ser usados sempre que uma pessoa tenha parte relevante na accéo.
Também devem ser usados em tempos e ocasides, em especial as que superam a nossa expectagdo. Cf.
ARISTOTELES, Retérica, 1368a, 129-130.
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espirito de alegria e exaltacdo que aponta para o caminho escolhido pela princesa real de
Praga, de uma vida de pobreza radical. A alegria j& cantada nas Cartas anteriores (cf. 1CCL
4.21; 2CCL 25) estd bem explicita no modo como Inés ultrapassa os obstaculos sem se
desviar do caminho evangeélico. A Carta mostra ainda que a alegria € sentida no meio das
dificuldades e desafios materiais e espirituais da vida quotidiana que, em Clara, era sempre
acompanhada de dogura e discernimento. Esta alegria, como inigualdvel preltdio, harmoniza
0 seu método contemplativo, sendo a formosura de Cristo que inspira a melodia ardente desta

Carta (cf. 3CCL 2)%°.

2.5.2 Exérdio

O exdrdio prossegue 0 mote da alegria e através dele, Clara aparece-nos como uma
mestra, usando termos fascinantes: «sinto imensa alegria pela tua saude, pela felicidade que
sentes e pelos progressos que vens conseguindo no caminho que te ha-de levar a conquista do
prémio celeste» (3CCL 3). Ela fala da solidez expressa na forma de vida da irma de Praga que
manifesta a pobreza e humildade em Jesus Cristo (cf. Fil 3,14). Aquilo que completa a sua
alegria € a situacdo concreta de Inés e o seu testemunho de vida evangélica, em virtude de, a
semelhanca de Cristo, ter optado por viver pobre para enriquecer 0s homens com 0 seu
amor®*’.

Depois, introduz de novo a alegria®® para a ligar com o reflexo de Cristo espelhado
por Inés, dizendo: «julgo e creio teres sabido completar admiravelmente as insuficiéncias que
eu e minhas irmas manifestamos na imitacdo da pobreza e humildade de Jesus Cristo» (3CCL
4). O texto permite langar um olhar ao coragéo de Clara, mostrando o seu jubilo interior, dado

que aquilo que poderia ser insuficiente em Sdo Damido, esta a ser vivido plenamente em

21 Cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 55.
27 Cf. MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 130-131.
18 Sobre a alegria. Cf. JACQUES G. BOUGEROL, “Alegria, jlbilo, felicidade, tristeza, humorismo™,
in ERNESTO CAROLI (coord.), Dicionario Franciscano, Ed. Vozes; Cefepal, Petropolis, 1996, 43-48.
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Praga. Inés espelha-se em Cristo:?*® Ele é o modelo, o exemplo e o espelho para as irmas

pobres e para todos aqueles que vivem no mundo (cf. TCL 19-20).

2.5.3 Narracéao

A narracdo amplia a expresséo de alegria iniciada na saudacdo. O item da alegria

aparece de forma descontinua e por seccdes ao longo do texto??’

. Ao dizer «posso alegrar-me
e ninguém pode usurpar-me esse direito, porque ja obtive o que mais ambicionei debaixo do
céu» (3CCL 5-6), exprime a alegria pela perfeicdo de vida evangélica de Inés. O desejo de
perfeicdo aparece nesta Carta com grande intensidade e, por isso, o discurso da narragdo surge
com trés interrogacdes para reforcar os argumentos persuasivos 2.

Na primeira interrogacdo utiliza temas biblicos para falar do triunfo da Sabedoria
divina. Foi através da assisténcia da Sabedoria que Inés triunfou «sobre a asticia do inimigo,
sobre o orgulho e a vaidade, causa da loucura e perdigcdo do coracdo?» (callidi hostis astutias
et perditricem humanae naturae superbiam et vanitatem humana corda) (3CCL 6). Sdo Joéo
diz-nos que a Sabedoria personificada é Cristo, 0 Verbo de Deus (cf. Jo 1,18; 8,23-24). Na
segunda interrogacdo utiliza a parabola do tesouro escondido (cf. Mt 13,44). Trata-se de um
tesouro que conduz ao desejo de perfeicdo preferido por Inés, conforme Clara interroga
afirmativamente, ao dizer «Aquele que tudo criou do nada?» (quo illud emitur a quo cuncta
de nihilo facta sunt) (3CCL 7). Neste contexto, refere ainda a convicgéo sobre Inés ao aludir

«e que O abracaste com a humildade, a forca da fé e os bracos da pobreza?» (3CCL 7). Na

terceira interrogacdo, conforme o Apostolo (cf. 1Cor 3,9), deixa vincado com alegria que o

2% cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 51.

220 0 discurso epidictico ndo se apresenta continuo mas articulado em seccBes, sendo necessério 0s
factos do contetdo do discurso que é constituido por duas componentes: uma componente técnica e uma
componente exterior a técnica. A componente técnica consiste em demonstrar que a accdo se realizou em
qualidade ou ordem de grandeza. Por esta razdo ndo é conveniente narrar tudo de forma seguida, por ser dificil
reter na memoria. Cf. ARISTOTELES, Retérica, 1416b; 1417a, 286.

221 £ oportuno formular a interrogacdo quando em duas respostas, uma delas é evidente, e quanto a
outra, € 6bvio que o opositor concordard quando se faz a pergunta. Nao se deve interrogar o que é evidente, mas
tirar a conclusdo. No discurso, as perguntas ambiguas devem ser respondidas através de definicdo precisa, e ndo
de forma concisa. Cf. ARISTOTELES, Retorica, 1419a; 294-295.
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estado de perfeicdo de Inés a torna «colaboradora do préprio Deus e um suporte dos membros
mais débeis do seu Corpo Mistico» (ipsius Dei te iudico adiutricem et ineffabilis corporis eius
cadentium membrorum sublevatricem) (3CCL 8). Estamos no centro da sua espiritualidade: o
seguimento de Cristo Pobre, Humilde e Crucificado®.

Ainda sobre a alegria nas tribulages, diz «alegra-te tu também em Cristo, carissima, e
ndo te envolva qualquer névoa de amargura, dilecta senhora em Cristo, alegria dos anjos e
coroa das irmés» (3CCL 10-11) e acrescenta que deveria ser perseverante, dando-lhe animo
para que esta ndo caia na amargura. E curioso que use o termo «alegria dos anjos» que
corresponde as palavras da Bula Angelis Gaudium (11 de Maio de 1232) de Gregorio IX.
Mas, nesta Carta, Clara da-lhe o sentido de seguimento de Cristo e também como uma mae
transmite & sua dilecta irm& e senhora em Cristo, o ardente calor da sua mistica: Inés deve
olhar para o espelho da eternidade: Cristo é o foco desse olhar, d’Ele irradia o verdadeiro

caminho?%,

2.5.4 Demonstracgao

O sentido teoldgico do seguimento de Cristo (cf. 4CCL 9-14; 19-25; TCL 19-22) ¢
configurado através de um encomio de grande beleza ritmica, poética e espiritual que tem por
base a mistica do espelho e a espiritualidade transformante. O encémio apresenta-se

estruturado em trés estrofes:

12 Estrofe: «Fixa o teu olhar no espelho da eternidade, deixa a tua alma banhar-se no esplendor
de gléria» (3CCL 12);

22 Estrofe: «e une o teu coracdo Aquele que é encarnacio da esséncia divina» (3CCL 13);

32 Estrofe: «para que, contemplando-O, te transformes inteiramente na imagem da sua
divindade» (3CCL 13).

Na contemplacdo usa trés imperativos: fixa, deixa e une, terminando com uma

profissdo de fé que, apontando para a contemplagdo transformadora de Cristo-Espelho,

?22 Cf. GIOVANNI IAMMARRONE, “La ‘sequela di Cristo’ nelle fonti Francescane”, in Miscellanea
Francescana, 82 (1982), 417-461.
223 Cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 225.
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reflecte a imagem da divindade (cf. Heb 1,3; 2Cor 3,18) e expressa 0 Seu pensamento sobre a
transformacao divinizante operada através da metafora respectiva®*:

Embora a palavra espelho (speculum) sé apareca explicita pela primeira vez nesta
Carta, 0 seu sentido estd implicito em 1CCL 9-11;15-17; 2CCL 19-22 e referido em 4CCL 9-
25; TCL 19-22. Nesta Carta podemos sintetizar a sua experiéncia contemplativa nos cinco

elementos da mistica do Espelho®®

. O primeiro funda-se na alegria do chamamento
evangélico sentida ao longo do caminho (cf. 3CCL 9-11), o segundo e o terceiro incidem
sobre o caminhante que deve colocar a alma e o coragdo no esplendor da luz de Cristo (cf.
3CCL 12-13) e firmam ainda o proposito de se deixar conduzir pela transformacéo divinizante
por Ele operada (cf. 3CCL 13). O quarto e o quinto, ao referir a transformacdo operada pelo
Espirito, permitem saborear a docura escondida reservada aqueles que O amam (cf. 3CCL
14), dogura cuja raiz ¢ o amor Aquele que se deu inteiro por nés (cf. 3CCL 15-17).

O discurso na demonstracdo repete dois imperativos, apontando a ética espiritual das
Irmas Pobres, dizendo no primeiro: «ama de todo o coragdo Aquele que se entregou por teu
amor» (3CCL 16); e no segundo diz: «ama [...] Aquele Filho do Deus altissimo nascido da
Virgem» (3CCL 17), para falar da Encarnagéo do Filho de Deus e da maternidade de Maria,
pondo em relevo a pobreza de Cristo que se fez pobre para nos tornar ricos, porquanto na
pobreza divina encontramos sempre uma dimensdo de riqueza destinada ao ser humano. Por
iSs0, 0 uso de imperativos aponta para o exemplo: «despreza tudo o que neste mundo de
enganos e perturbacgdes cega o coracdo dos homens» (3CCL 15).

Nesta parte da demonstracdo, a metafora do espelho adquire maior profundidade
através do topos retérico do exemplo®®®. No centro, Clara coloca em relevo a recompensa
divina para explicar a doutrina da divinizagcdo: «a grandeza e a abundancia das Suas

recompensas ndo tém limite» (3CCL 16), explicando que somos transformados através da

224 cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 96-101.

225 cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 59.

226 No discurso epidictico as provas devem ser demonstrativas, devendo ser usado o exemplo para
provar que os factos sdo belos, Gteis e dignos de crédito. Cf. ARISTOTELES, Retérica, 1417b; 1418a, 289-290.
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contemplacdo do espelho que acontece pela accdo progressiva do Espirito Santo na alma®?’. E

este o0 sentido quando diz «também tu poderas experimentar o0 que s6 0s amigos podem sentir
quando saboreiam a dogura escondida que Deus reserva desde toda a eternidade aqueles que
O amam» (ut et ipsa sentias quod sentiunt amici gustando absconditam dulcedinem, quam
ipse Deus ab initio suis amatoribus reservavit) (3CCL 14).

No contexto da metéfora do espelho liga a inabitacdo divina®® com a maternidade de
Maria, exortando Inés a buscar uma intima unido com Jesus e também com Maria, esta
apresentada como modelo de Maternidade, por ser aquela que gerou o Filho de Deus no seu
ventre «sem deixar de ser virgem» (3CCL 17), referindo-se Aquele «que nem os Céus
puderam conter. E, todavia, ela o levou no pequeno claustro do seu ventre sagrado e o formou
no seu seio de donzela» (3CCL 18-19). A inabitacdo divina é explicitada através da teologia
da Graca. Clara desenvolve uma viséo positiva do homem, apesar de existir no ser humano o
desejo palpavel de dominio e posse de pessoas e coisas®.

Utiliza uma interrogacdo para denunciar «a astlcia do inimigo do género humano»
(3CCL 20), realcando que as glorias do mundo sdo passageiras, dado que nos aparecem como
formas diversas de ser, ter e poder (cf. Mt 4,1-11), expressando ainda a sua viséo positiva do
homem através de uma profissao de fé, dizendo: «creio firmemente que, pela graca de Deus, a
alma fiel se torna a mais digna de todas as criaturas [...] e se transforma em sua mansao e seu
trono pela caridade» (ecce iam liquet per Dei gratiam dignissimam creaturarum fidelis
hominis animam [...] et sola fidelis anima ipsius mansio site et sedes, et hoc solum per
caritatem) (3CCL 21-22).

A sua reflexdo teologica contrapde dois polos antagonicos: de um lado, o inimigo do
género humano e do outro, a crenca na Graca de Deus. E pela Graca que a alma fiel se

transforma na mais bela das criaturas, tornando cada cristdo morada de Deus (cf. Jo 14,21-

22T Cf. DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 209-211.

228 Qobre a inabitagio. Cf. AMARO DAGNINO, “inabitacdo”, in LUIGI BORRIELO; EDMUNDO
CARUANA; MARIA R. DEL GENIO; N. SUFFI (Dir.), Dicionério de Mistica, 533-536.

229 cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 52-53.
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23): «E a verdade que o testemunha: “Quem me ama sera amado por meu Pai, Eu o amarei e
viremos a ele e faremos nele a nossa morada”» (3CCL 23)

Clara ndo fala do Espirito, apesar de implicito: «sé a alma crente se transforma em sua
mans&o e seu trono pela caridade» (3CCL 22), significando que, através da forca e da accéo
do amor de Deus derramado nos nossos corac¢des pelo Espirito Santo, o ser humano torna-se
inabitacdo de Deus: no centro da espiritualidade clareana encontramos Jesus Cristo e também
o Mistério Trinitario?*°.

O discurso da demonstracao é concluido com a inabitagdo divina: «tal como a Virgem
das virgens o trouxe materialmente no seu seio, assim também tu o podes trazer, sem duvida
alguma de maneira espiritual, no teu corpo casto e virginal, seguindo as suas pegadas» (sicut
ergo Virgo virginum gloriosa materialiter, sic et tu, sequens eius vestigia, humilitatis prae
sertim et paupertatis, casto et virgine corpore spiritualiter sempre sine dubietate omni
portare potes) (3CCL 24-25). E facto que foi Maria quem transportou o Filho de Deus no seu
proprio seio, aparecendo como modelo de Maternidade; porém, através do Seu seguimento,
expresso pela Sua humildade e pobreza, igualmente Inés O podera trazer no seu «corpo casto
e virginal» (3CCL 25). Maria e Inés de Praga séo, respectivamente, mde e discipula de Jesus
Cristo (cf. 3CCL 24-28), possuindo a maior riqueza se a compararmos com as riquezas
transitorias do mundo.

Termina a demonstragdo, respondendo as questdes colocadas por Inés na sua carta de
resposta «sobre o jejum e festas» (3CCL 29). A sua resposta as perguntas da irma de Praga,
como ela propria indica no inicio da mesma, & uma resposta «em caridade» (3CCL 29). Isto
significa que o faz como uma mée faria perante os problemas com que é chamada a

confrontar-se. Esta é a razdo que a leva a nada omitir, fazendo-o de forma carinhosa e

230 cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 100.
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objectiva & «mais querida entre todas» (3CCL 1) e sua filha e irmd Inés®. A resposta de

Clara sobre jejum e festas sera tratada no Capitulo I1I.

2.5.5 Conclusao

Na conclusdo sobressai a virtude da prudéncia que se encontra ligada a tematica do
jejum. Nas suas palavras avulta a intencdo de estabelecer unidade entre a ascese e a sua

experiéncia contemplativa quando diz:

«Mas lembra-te, querida irma, que ndo temos um corpo de ferro, nem a solidez do granito.
Antes pelo contrario somos fracas e propensas a toda a espécie de fragilidades. Por isso, peco-te
ardentemente no Senhor que diminuas um pouco a austeridade que a ti mesma te impuseste e
que eu sei ser demasiado rigorosa. Rogo-te que louves o Senhor com a tua vida e te oferecas a
Ele em holocausto racional, amenizando, no entanto, com o sal da prudéncia» (3CCL 38-41).

As palavras de Clara, em discurso directo, ecoam como um conselho feito a Inés sobre
a maneira como estd a praticar o jejum®¥. Encontramos aqui uma coincidéncia relevante:
Clara aparece perante Inés em posicdo semelhante a ocorrida com Francisco e o Bispo Guido,
anos atras, quando também lhe foi recomendado para se moderar (cf. LCL 18). Ao longo dos
anos, Clara teria aprendido com a sua experiéncia, encontrando-se nessa data numa fase de
amadurecimento espiritual. Ela fala-nos em discurso directo da sua longa experiéncia,
manifestando com singular dogura ter ja alcancado um elevado estado de Graga®**.

Termina a conclusdo com um pormenor derradeiro da sua experiéncia contemplativa,
no qual as palavras ecoam como uma oracdo, por meio da qual roga a Inés que se ofereca ao
Senhor: «rogo-te que louves o Senhor com a tua vida e te oferecas a Ele em holocausto
racional, amenizando, no entanto, com o sal da prudéncia» (3CCL 41), conforme idéntica
solicitacdo que encontramos em Sdo Paulo (cf. Rm 12,1). Para Clara é importante que a irmd
de Praga ndo se conforme com as coisas do mundo, mas é mister que a virtude da graca lhe

proporcione a renovacao da mente, sabendo escutar o Espirito Santo para poder conhecer a

21 ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 227-228.

28 Quando escreveu esta Carta, Clara encontrava-se doente, no entanto escreve como tendo boa satde.
Cf. LCL 39.

%3 CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis, 176.
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vontade de Deus: o que é bom, o que lhe é agradavel e o que é perfeito (cf. 1Tes 4,3; Rm
12,2).

Nesta Carta a sua experiéncia contemplativa pode ser sintetizada em cinco etapas®**. A
primeira consiste em alegrar-se em Cristo (cf. 3CCL 5; 9-10); a segunda tem em vista abracar
a pobreza de Cristo em humildade para ser um suporte do Seu Corpo Mistico (cf. 3CCL 7,8);
a terceira leva-nos a fixar o olhar no «espelho da eternidade» (3CCL 12); a quarta cuida de
desprezar «tudo o que neste mundo de enganos e perturbagdes cega o coracdo do homem»
(3CCL 15) para se fixar no amor ao Filho do Altissimo, vivendo unida a Virgem das virgens;
e, na quinta, Inés deve ter por alvo da sua espiritualidade a apresentacdo da sua vida em
louvor e «holocausto racional» (3CCL 41).

No ultimo paragrafo Clara deseja salde e pede oragdes a Inés para ela e suas irmas,
dizendo: «Lembra-te de mim e das minhas irméas nas tuas santas oragdes» (3CCL 42). Trata-
se de uma despedida de encantadora simplicidade, deixando transparecer o espirito de

comunhdo fraterna.

2.6 Quarta Carta

Clara teria escrito esta quarta e ultima Carta no comeco de 1253, alguns meses antes
da sua morte e quando a sua irmd de sangue, Inés, tinha ja regressado ao convento de S&o
Damido. A primeira leitura da Carta surpreende pela acumulacdo de imagens e pelas frases
abundantes e ricas de ternura destinadas a expressar a sua estima e carinho a Inés de Praga,
perpassadas de uma atmosfera de alegria e exaltacdo pelo seu caminho espiritual, pois que
escolheu uma vida de pobreza radical®*®.
Nesta Carta convida Inés e todas as virgens a entoar o Cantico Novo do Cordeiro (cf.

4CCL 3; 8), desenhando um colorido apocaliptico como quem contempla o Trono do

Cordeiro Imaculado. As suas palavras expressas em ardente amor anunciam 0s actos do

23 Cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 59.
2% Cf. CLAIRE M. LEDOUX, Clara de Assis, 113.
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Esposo, o esplendor da eterna gléria e luz da eterna luz: o espelho sem mancha (cf. 4CCL 14).
E este espelho que reflecte o mais belo de todos os homens, 0 Amado, que nos transforma na
sua formosura. Clara conclui a sua explicacdo sobre a contemplagéo transfigurante iniciada na
primeira Carta (cf. LCCL 13) e desenvolvida no Testamento (cf. TCL 19-21).

Podemos chamar a esta Carta “Espelho da Trindade”, por ser nela que Clara elabora a
sintese da sua experiéncia mistica, explicitada a partir do processo de «mulher, virgem, esposa

236

e mae»“>°. A Carta destaca a pessoa de Cristo, Ele é o Espelho a quem ela, como serva, dedica

um servico de entrega de vida total, porque Ele representa o absoluto da sua vida®".

A sua experiéncia contemplativa ndo segue integralmente nenhuma das correntes
misticas desta época que falavam em etapas e graus para chegar a unido com Deus. Inspira-se
na sua visdo cristologica que germinou da sua prépria experiéncia, do modo como interpretou
0 ensinamento de Francisco e da Escritura, gerando assim um espago que permite liberdade e
criatividade sem ter em conta as consideracGes especulativas. A sua espiritualidade vai ser

delineada através da dindmica do seguimento em que o Esposo é Cristo Pobre e Crucificado e,

em simultaneo, também o Cordeiro Imaculado e Glorioso®®,

2.6.1 Saudacao

Inicia a saudacdo com uma frase de grande afectividade «aquela que € a metade da
minha alma e escrinio singular da minha afeicdo» (animae suae dimidiae et praecordialis
amoris armariae singularis) (4CCL 1). A palavra escrinio®®® significa cofre, guarda-jias,
pelo que a frase mostra rara beleza e simbolismo, expressando a amizade que dedica a Inés e,
em simultaneo, denota sensibilidade afectiva e intimidade entre ambas as irmés, além da

pureza espiritual e sensibilidade afectiva de Clara.

2% Sobre a espiritualidade desta Carta. Cf. SEBASTIAN LOPES, “Lectura teologica de la Carta IV de
Santa Clara”, in Selecciones de Franciscanismo, 68 (1994), 258-274.

237 GIOVANNI IAMMARRONE, “Jesus Cristo segundo o testemunho de Clara de Assis”, in Manual
de Teologia Franciscana, Coordenadores, José A. Merino; Francisco M. Fresneda, Ed. Vozes; Familia
franciscana do Brasil, Petropolis, 2005, 167.

2% Cf. DELIR BRUNELLLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 217-220.

% Clara usa a palavra latina armariae, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 110.
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Inés, como destinataria, € denominada ilustre rainha, senhora Inés, esposa do Rei
eterno, mae carissima e filha, terminando o paragrafo com a frase: «entre todas preferidas»
(4CCL 1). A saudacdo marca uma profunda ligacdo de Inés & pessoa de Jesus, caracterizada
pela esponsalidade espiritual. A opcéo pela forma de vida evangélica impde aos seguidores de
Jesus um novo estilo de vida e de adesdo a causa do Reino (cf. Mt 4,18-22; Jo 1,35-51), o que
implica também passar pelo caminho da Cruz®*°.

A saudacéo inicia o esbo¢o da experiéncia espiritual que a “plantazinha” de Francisco
ird tratar nesta Carta que parte da mistica das npcias ao definir Inés como esposa, mae e filha
do Rei Eterno (cf. Mt 12,50), retomando a tematica que Francisco usou na Carta aos Fiéis (cf.
2CF 10,50), por reconhecer ter-se cumprido em Inés a palavra do Evangelho e a forma de
vida**",

Apresenta-se como remetente, usando um protocolo similar ao das Cartas anteriores:
«Clara, indigna serva de Cristo e inutil servidora das servas que vivem no Mosteiro de Séo
Damido» (4CCL 2), ideal que transparece na diferenga que existe entre S&o Damido e o
monaquismo da época. Esta distingdo percebe-se melhor na sua Regra, ao considerar que as
irmas devem poder tratar a Abadessa com familiaridade e esta ser serva de todas elas (cf. RCL
X,5).

Na saudac¢do o seu pensamento € conduzido através de uma linguagem simbdlica para
pdr em relevo a imagem do Cordeiro: Jesus Cristo é o Cordeiro Imaculado que tira os pecados
do mundo (cf. Ap 5,9). O Céntico Novo é expresso como Cantico da libertacdo, a exemplo do
que aconteceu no tempo em que o Povo de Deus saiu do exilio para a terra prometida. Nesta
Carta a libertacéo € expressa pelo Reino. Mas, para cantar um Cantico Novo, é preciso entrar

no Santuario, permitindo que a alma passe do tempo a eternidade. Trata-se de um Cantico de

2% Cf. DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 125.
21 cf. MARIA V. TRIVINO, Espiritualidade de Santa Clara, 189.
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alegria & eternidade de Deus diante do trono®*?, sem nunca desviar o olhar do Caminho (cf.
Ap 14,4).

Termina a saudacdo com uma solenidade de expressao®*®

e ampliacdo, permitindo
ligar a saudagdo ao exordio, ao dizer: «deseja saude e a ventura de poder cantar com as
demais virgens o cantico novo diante do trono de Deus e do Cordeiro e de seguir o Cordeiro
para onde quer que va» (4CCL 3). A linguagem usada inspira-se no Livro do Apocalipse, em

tom vitorioso e de grande alegria que perpassara por toda a Carta, atribuindo grande relevo ao

Cordeiro®*,

2.6.2 Exérdio

O exdrdio inicia a primeira fase contemplativa, através da linguagem mistica dos
esponsais, usando termos de grande afectividade, quando diz: «ndo te cause estranheza,
querida mae e filha, esposa do Rei de todos os séculos, que eu ndo te tenha escrito tantas
vezes quantas o deseja o coracdo» (O mater et filia, sponsa Regis omnium saeculorum, et si
tibi nom scripsi frequenter, prout anima tua et mea pariter desiderat et peroptat aliquatenus,
nom mireris) (4CCL 4). A beleza das palavras transmite o amor que Clara tem a Deus, agora
reflectida como num espelho para com o préximo. E mostra ainda a ligacéo de Inés a pessoa
de Jesus Cristo e a sua comunhao intima com Ele. Apesar de ndo ter escrito como desejaria,
justifica que «o fogo de amor por ti nunca esmoreceu no coracdo da tua mée» (4CCL 5). Os
motivos apresentados tém a ver com a perigosidade e morosidade das viagens na ldade
Média: «a falta de mensageiros e os enormes perigos dos caminhos» (4CCL 6), podendo ser

necessario esperar longo tempo por um emissério adequado?®.

242 Cf. CLAIRE M. LEDOUX, Clara de Assis, 114.

3 A solenidade de expressdo enunciativa refere-se a um estilo sublime. Aristoteles refere que neste
estilo podem ser usadas varias técnicas de ampliacdo como o uso de uma definicao, o recurso a metéforas, o0 uso
do plural pelo singular, a descricdo. Cf. ARISTOTELES, Retérica, 1407b; 1408a, 256-257.

4 Sobre o Cordeiro de Deus. Cf. MARIE-EMILE BOISMARD, “Cordeiro de Deus”, in XAVIER
LEON-DUFOUR, (Dir.), Vocabulario de Teologia Biblica, Ed. Vozes, Petropolis, 2008, ¢. 177-179.

25 Cf. GILES CONSTABLE, Letters and letter-collections, 52-53.
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O exordio junta novos titulos a Cristo, respectivamente Rei de todos os séculos e
Cordeiro de Deus que repetem com mais profundidade os titulos atribuidos a Jesus na
saudacgdo: Rei eterno e Cordeiro. E agora que lhe é possivel escrever, diz «alegro-me e exulto
no Espirito Santo, porque, tal como a outra virgem, Santa Inés, desposaste o Cordeiro de Deus
que tira os pecados do mundo, depois de renunciares a todas as vaidades mundanas (cf. 4CCL
7-8). A sua alegria ndo esmorece com as tribulagdes, porquanto Inés se tornou uma imitadora
do Senhor (cf. 1Tes 1,6).

Clara traca um paralelismo com Santa Inés Romana, para através do nome comum

obter uma proximidade com Inés de Praga®*®

. A similitude de nomes entre Inés de Praga e
Santa Inés permitiu uma comparacdo entre elas, pondo em relevo a rendncia e a troca que
ambas fizeram sobre propostas de casamento. A virgem romana recusou 0 pedido de
casamento do filho do Prefeito de Roma para ficar vinculada a um Esposo superior mais

nobre?*’

. Inés de Praga rejeitou o pedido de casamento do Imperador para se unir também a
um «Esposo de linhagem mais nobre, o Senhor Jesus Cristo, que guardara imaculada e
inc6lume a vossa virgindade» (L1CCL 7). Na sua visdo franciscana destaca que a realeza
encontra na pobreza evangélica a via que permite atingir a verdadeira riqueza, sendo Jesus
Cristo o0 Rei de todos os séculos, o Cordeiro Imaculado que devemos seguir. Clara move-se na

espiritualidade do seu tempo que foi recuperada da antiga tradigdo crista®*®

, temética que sera
desenvolvida no Capitulo I1I.
O exérdio é ampliado com um encoémio, passando o discurso rapidamente para uma

linguagem de matiz poético e estilo periodico e ritmico, que entoam como num preludio a

metafora de Cristo-Espelho. A simplicidade das estrofes, construidas através de oragdes

6 A paixdo de Santa Inés Romana era lida inteiramente na oracio da matina no dia da sua festa (21 de
Janeiro), devido a reforma que Inocéncio Il efectuou no Breviario Romano. CF. GIOVANNA CREMASCHI,
AGNESE ACQUADRO, Scritti di Santa Chiara d’Assisi, 131-140

27 Cf. DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 128.

8 No século X!l Sdo Bernardo e Guilherme Saint-Thierry recuperam Origenes no seu comentério ao
Cantico dos Canticos para explicar as suas experiéncias misticas através do dialogo entre Deus como Esposo e a
alma como a amada-esposa. Cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 194-195.
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subordinadas relativas, permite a memorizacdo para ser usada na meditacdo e na
contemplagdo®®.

O encémio apresenta-se estruturado em duas partes harmdnicas: a primeira recria a
felicidade da esposa que goza da unido intima, apresentando-se com uma estrofe: «Feliz
daquela a quem foi dado gozar desta intima unido, e que aderiu com todas as fibras do seu
coracdo» (4CCL 9).

A segunda parte anuncia Cristo, descrito como o espelho sem mancha, desenhado em

oito estrofes que, na simbdlica dos nimeros, expressam 0 acesso a eternidade:

12 Estrofe: «Aquele cuja beleza é contemplada por todos os santos do exército celeste» (4CCL
10);

22 Estrofe: «cujo amor nos encanta» (4CCL 11);

32 Estrofe: «cuja contemplacdo nos vivifica» (4CCL 11);

42 Estrofe: «cuja bondade e benignidade nos basta» (4CCL 11);

52 Estrofe: «A sua dogura satisfaz-nos plenamente» (4CCL 12);

6 Estrofe: «e a sua recordacao ilumina-nos com suavidade» (4CCL 12);
72 Estrofe: «O seu odor ressuscita os mortos» (4CCL 13);

8% Estrofe: «e a sua visdo beatifica santifica os habitantes da Jerusalém celeste. Ele é o esplendor
da eterna gldria, a luz da eterna luz, o espelho sem mancha» (4CCL 13-14).

Ainda quanto a primeira parte, o encomio mostra o ambiente de alegria e
contentamento que é transmitido pela participacdo nas delicias celestes que séo facultadas no
caminho. Na segunda parte as palavras soam como um Cantico Novo dirigido as virtudes do
Cordeiro. Estas sdo ilustradas como atractivos, respectivamente, a beleza, o amor, a bondade e
a benignidade, apelando ainda aos sentidos: gosto (dogura), recordacdo (memdria), cheiro
(odor), vista (visdo beatifica)?*°.

O primeiro atributo divino é a Beleza, sendo referida nas Cartas a Beleza de Cristo (cf.

1CCL 9; 2CCL 29; 3CCL 16). Nesta, a Beleza do Cordeiro decorre num ambiente

escatologico que é admirado por todos os Bem-Aventurados (cf. 4CCL 10), expressando um

29 cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 230-231.

#0 Clara rezava diariamente o oficio da Paixdo do Senhor composto por Francisco, precedido dos
louvores que se hdo-de dizer a todas as horas. Estes eram constituidos por citaces sobre o Cordeiro sacrificado e
culminavam no Cantico do Cordeiro vitorioso, referidos & Santissima Trindade com estrutura litdnica. Cf.
MARIA V. TRIVINO, Espiritualidade de Santa Clara, 139.
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ambiente de alegria e festa que se deve a Sua vitoria, vivenciada como tempo de nupcias,
porquanto o Reino de Deus ja chegou, apesar de ainda ndo estar completo. Neste sentido, a
esposa deve estar pronta e 0 banquete preparado para a alegria de todos aqueles que foram

convidados (cf. Ap 19,7ss). O simbolismo do banquete®!

pretende mostrar a felicidade que
acompanha a participacdo da unido da alma a Cristo. Em Clara a mistica do seguimento ndo
afasta a dimensdo da Cruz e pde, sobretudo, em relevo o Amor, dado que este € o perfume que
suaviza tudo o que se torna pesado. Todo o encomio irradia palavras de alegria (cf. 4CCL 9-

14).

2.6.3 Narracéao

A narracdo inicia a segunda fase contemplativa da metafora do espelho que aparece
estruturada em dois encomios. O discurso esboga-se numa conjuntura simbdlica, entroncada
em textos biblicos que imprimem profundidade teoldgica a explicitacdo da sua experiéncia
contemplativa. O primeiro encomio comeca assim: «contempla diariamente este espelho, 6
rainha e esposa de Jesus Cristo [...]» (hoc speculum quotidie intuere, 0 regina, sponsa Jesu
Christi) (4CCL 15-18). No segundo encémio aconselha uma contemplacdo em trés quadros,
dizendo: «contempla, no principio [...] ao centro [...] e no fim deste espelho» (4CCL 19-27).

Na narracdo, a palavra espelho aparece cinco vezes®?, surgindo como palavra-chave
para falar de Jesus Cristo (cf. 4CCL 15-23). Esta palavra esta implicita em todas as Cartas,
aparecendo expressa, como ja se referiu, pela primeira vez na terceira Carta (cf. 3CCL 12). O
espelho tem um sentido teologico-contemplativo, permitindo a visdo de algo que esta

invisivel. Trata-se de um conhecimento de Deus que apenas pode ser adquirido como num

1 A Ressurreicdo espiritual é apresentada como viso gloriosa, sendo o Cordeiro quem ilumina aqueles
que permanecem na sombra da morte. Cf. CLAIRE M. LEDOUX, Clara de Assis, 119.

2 Sobre o espelho. Cf. MARGOT SCHMIDT, “Miroir”, in MARCEL VILLER; FERDINAND
CAVALLERA; JOSEPH DE GUIBERT, Dictionnaire de Spiritualité Ascétique et Mystique, Doctrine et
Histoire, X, Beauchesne, Paris, 1980, ¢. 1290-1303.
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espelho. Em Francisco, a palavra espelho ndo é usada, apenas se realca o exemplo que cada
irméo deve dar aos outros®®,

O texto convida-nos a percorrer varias fases da simbologia do espelho, dizendo
«observa nele o teu rosto para que a grande variedade de virtudes que embeleza o teu interior
e exterior seja um manto de flores, tal como convém a filha e esposa do Rei supremo» (4CCL
17-18), chamando a atencdo para a necessidade de Inés olhar para o seu interior e exterior
como num espelho, a fim de se auto-descobrir e ndo correr o risco de se tornar invisivel para
si propria®*.

Termina o primeiro encomio desta segunda fase, dizendo: «Neste espelho poderas
contemplar com a graga de Deus, como resplandece a bem-aventurada pobreza, a santa
humildade e a inefavel caridade» (in hoc autem speculo refulget beata paupertas, sancta
humilitas et ineffabilis caritas, sicut per totum speculum poteris cum Dei gratia contemplari)
(4CCL 18). A experiéncia contemplativa é a do Cordeiro Imaculado, sendo Ele quem santifica
0s bem-aventurados, dado que Ele proprio € o esplendor da eterna gléria (cf. Heb 1,13): Ele é
a luz e o espelho sem mancha (cf. Sab 7,28).

O segundo encoémio apresenta-se desenhado num triptico (do grego triptychos) que
significa uma pele dobrada em trés partes®°. O triptico assenta nos trés acontecimentos da
vida de Jesus: principio, meio e fim. Esta estrutura transporta uma ideia de movimento,
conduzindo a contemplacdo mistica do espelho para a totalidade e profundidade da vida de
Cristo, desde o Seu nascimento, Sua vida publica, Paixdo e Morte na Cruz, para levar a
descoberta do Seu verdadeiro rosto.

O primeiro quadro do triptico contemplativo condiz com o principio do espelho, tem a

256

ver com a Encarnagdo do Verbo””, usando o termo contemplare que significa olhar

atentamente, contemplar, do seguinte modo: «contempla no principio deste espelho a pobreza,

3 Cf. MARCO BARTOLLI, Clara de Assis, 133.

24 cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 231.

> CF. JOSE P. MACHADO, in Dicionario Etimolégico da Lingua Portuguesa, Vol. V, Ed. Livros
Horizonte, Lda., Lisboa, 1987, 42 Edicdo, 341.

2% cf, MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 395.
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pois esta colocado no presépio e envolto em paninhos. Oh maravilhosa humildade! Oh
admiravel pobreza! O Rei dos anjos o Senhor do céu e da terra reclinado num presépio!»
(4CCL 19-20), destacando a pobreza e a humildade de Jesus que ndo apresenta apenas
importancia contemplativa, mas sobretudo mostra um desafio ético (cf. 1CCL 25-28). O
seguimento de Cristo implica uma opcdo radical. O nosso olhar deve estar dirigido para o
comeco da Sua vida, penetrando no despojamento d’Aquele que € Rei e Senhor do céu e da
terra. Clara fala do Mistério da Encarnacdo, ndo apenas para exaltar o Verbo de Deus em
atitude de oracdo ou suplica, mas como grande facto de revelacdo divina, estabelecendo o
contraste entre a grandeza e a pequenez de Deus que se manifesta nesse Mistério do Rei que
repousa numa manjedoura®’.

A contemplacdo do rosto de Cristo Encarnado permite vislumbrar a imagem do Pai.
Na linha paulina, Clara vé na pobreza do presépio que designa por principio do espelho, a
pobreza infinita de Deus. «Ele é a imagem de Deus invisivel, o Primogénito de toda a criacao,
porque n’Ele foram criadas todas as coisas» (Col 1,15-16). A linguagem do presépio remete-
nos para a inexoravel descoberta da infinita riqueza de Deus®™®, manifestada no Seu
nascimento em total rentncia (Cf. 4CCL 19-20).

O segundo quadro do triptico contemplativo indica o centro do espelho, remetendo
para a vida publica de Jesus, ao dizer: «Ao centro deste espelho considera a humildade e a
santa pobreza. Quantas tribulacbes e sofrimentos ndo suportou para resgatar 0 género
humano!» (4CCL 22). Clara parte da contemplacdo da santa humildade e da pobreza em total
despojamento, para nos apresentar o caminho que nos conduz a vida. A vida terrena de Jesus
apresenta o contrario daquilo que os judeus esperavam sobre a vinda do Messias. A aparente

derrota da Sua morte na Cruz permite penetrar no mistério do homem. A pobreza e

27 Cf, BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 66.
28 cf. CLAIRE M. LEDOUX, Clara de Assis, 120-121.
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humildade, bem como a sua Kénosis (cf. Fil 2, 6-11), sdo a luz que nos orienta no caminho
que conduz & Vida®®.

O terceiro quadro do triptico contemplativo refere-se ao fim do espelho, apontando
para a Sua Paixao e Morte na Cruz (cf. 4CCL 23-27), pretendendo falar como num prelddio,
sobre a experiéncia espiritual unitiva, afirmando: «E no fim deste espelho contempla a
inefavel caridade que O fez sofrer no patibulo da Cruz a morte mais infame» (4CCL 23),
orientando a atengdo contemplativa para aquilo que é originario: a inefavel caridade de Cristo
Pobre e Crucificado. O Mistério da Sua Paixdo e Cruz conflui na histdria da vida e da
humanidade, abrindo-se para espagos de descoberta e encontro com o rosto de Deus, cuja
contemplacgéo exige um coragédo puro (cf. RCL X,10), totalmente voltado para Ele, vivendo a
vida no Espirito, tornando-se Sua morada®®.

Termina a reflex&o sobre o fim do espelho com as LamentacGes de Jeremias 1,12;
3,20, nos seguintes termos: «Suspenso da arvore da Cruz, este espelho adverte os transeuntes:
Vés que passais, contemplai e vede se hd dor semelhante @ minha» (4CCL 24) e «A pensar
nisto sem cessar, minha alma desfalece dentro de mim» (memoria memor ero et tabescet in
me anima mea) (4CCL 26). Esta reflexdo remete-nos para a contemplacdo do Mistério da
Paix@o com vista a penetrar no sofrimento, agonia e morte na Cruz, espago privilegiado onde
0 amor se revela. As palavras de Clara ecoam como um brado, uma lamentacdo, chamando a
atencdo para a necessidade de estar atento a voz de Cristo, permitindo que o Seu amor actue
no nosso ser*".

A Cruz ndo mostra o aparente triunfo das forcas do mal, pois um olhar atento revela
através do Seu sofrimento, pobreza e humildade, o infinito amor de Deus. E isso que permite

a contemplacéo captar, pela luz do Espirito, através do Seu rosto trespassado de dor, a Sua

Beleza que desabrocha, porque esta iluminada pelo Seu Amor. Neste texto, a contemplacéao

9 cf, MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 406.
280 of BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 100-101.
%1 cf. CLAIRE M. LEDOUX, Clara de Assis, 132.
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exige uma resposta da esposa para que esta possa atingir a sua finalidade. A resposta apenas
pode ser univoca em corpo e alma, dada a unidade da nossa natureza humana, para perseguir,
através da forca do desejo de perfeicdo, a fonte da afectividade e do amor®®.

Na ultima frase do fim do espelho, lemos: «desta maneira o teu coracdo se inflame
duma caridade cada vez mais forte, 6 rainha do Rei celeste» (4CCL 27). Estamos perante uma
solicitude que exige concentracdo psicoldgica e espiritual, remetendo-nos para os sentidos
interiores e permitindo uma abertura ao conhecimento de Deus. Trata-se de um pensamento
constante centrado na Pessoa de Cristo, sendo Ele que acende o fogo do coracdo e permite a

viséo da gléria do Crucificado no Cordeiro Imaculado®®®

2.6.4 Demonstracgao

A demonstracdo faz o remate da sua experiéncia contemplativa, através de uma
linguagem simbdlica e desenhada em matizes poéticos: «Contempla, além disso, as inefaveis
delicias, as suas eternas riquezas e honras e exclama suspirando, plena de anseios e com
profundo amor» (Contemplans insuper indicibiles eius delicias, divitas et honores perpetuos
et suspirando prae nimio cordis desiderio et amore proclames) (4CCL 28-29). Estamos no
amago da linguagem da espiritualidade esponsal, que se expressa através da atraccdo da
esposa pelo Esposo. A vida contemplativa usa a linguagem da afectividade que, para se
exprimir, precisa de se ligar a linguagem mistica, onde o amor aparece abrasado pela
caridade: Cristo é o Amado, é Ele quem nos atrai®®. Clara fala da contemplac&o unitiva,
usando a linguagem do Cantico dos Canticos, falando em inefaveis delicias para se referir a
Cristo. O verbo latino suspirare aponta para a significacao de respirar profundamente, desejar
vivamente, suspirar ou exalar. O verbo esta no participio presente suspirando, assim evocando

uma experiéncia actual, estruturada com imagens felizes, conforme acima descrito.

%2 cf. GIOVANNA CREMASCHI; AGNESE ACQUADROS, Scritti di Santa Chiara, 410-414.
63 Cf. MARIA V. TRIVINO, Espiritualidade de Santa Clara, 195.
264 Cf. CLAIRE M. LEDOUX, Clara de Assis, 135.
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Culmina com um encomio que surge como um Cantico Novo, jorrando grande beleza
literaria, permanecendo na linguagem do Céantico dos Céanticos. A sua estrutura apresenta trés

estrofes ritmadas:

12 Estrofe: «Atrai-me a Ti e correrei ao odor dos teus perfumes, 6 celeste Esposo» (4CCL 30).
28 Estrofe: «Correrei sem desfalecer, até que me introduzas na sala do festim» (4CCL 31).

3% Estrofe: «até que a minha cabeca repouse sobre a tua mao esquerda, e a tua direita me abrace
com ternura e me beijes com o désculo suavissimo da tua boca» (4CCL 32).

Na primeira estrofe, 0 encomio comega como uma oracao de suplica: (Trahe me post
te), usando o verbo Trahere?®, que significa arrastar, puxar, atrair, cativar, trespassar. Este
verbo é usado na linguagem mistica para expressar o ardor, 0 enamoramento e a humildade da
esposa. No Céntico dos Cénticos, o desejo da Sulamita é unir-se ao Esposo. A sua pureza
leva-a a procurar o Amado, percorrendo a cidade através de ruas e pracgas (cf. Cant 3,1-2). Ela
pede-lhe que venha e saiam para 0 campo, passem a noite nos pomares, madruguem para ir as
vinhas para ai colher os amores do Esposo (cf. Cant 7,12-14).

Em Clara o verbo Trahere expressa enamoramento, ao dizer «atrai-me a ti», para logo
de seguida dar a conhecer a dindmica que a esposa precisa de desenvolver perante aquele que
a seduziu, mostrando a necessidade de n&o opor resisténcia. A linguagem dos sentidos fala do
perfume persistente que impulsiona a esposa a continuar a corrida e a aproximar-se do

Esposo”®

. Apresenta a imagem da atitude da esposa sobre 0 modo de fazer o caminho, ja
descrito na segunda Carta, quando incita Inés a ndo desanimar no caminho e a correr veloz
(cf. 2CCL 12).

Na segunda estrofe, a esposa toma a iniciativa de «correr sem desfalecer» (Curram nec
deficiam) (4CCL 31). Estas palavras devem ser entendidas num ambito da luta para manter o
Privilégio de Pobreza, sendo necessaria a capacidade de um atleta em condi¢des tais que nao

deixem lugar a fadiga, nem ao afrouxamento. Na lingua hebraica, o verbo atrair ou levar

contém algo de violéncia, € como se a esposa lhe dissesse: arrebata-me, expressando o seu

2% Dicionario de Latim — Portugués, Ed. Porto Editora, 2001, 22 Edicéo, 674.
%% MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 521.
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desejo e, em simultaneo, a sua persisténcia de nédo ser afastada do caminho. Por isso, traduz
sentimentos de fervor e humildade®”’.

O desejo de se assemelhar ao Esposo apresenta grande forca, a esposa deseja ser
arrebatada para contemplar, para correr com fidelidade e tenacidade, por se tratar de uma
corrida feita através de um caminho apertado que exige entrar pela porta estreita. E isso que
permite entrar no Reino dos Céus (cf. 1CCL 29; Mt 7,13-14).

S&o Paulo, no tema da corrida, refere a meta como prémio ou coroa (cf. 1Cor 9,25).
Clara usa a linguagem do Cantico dos Canticos, dizendo: «até que me introduzas na sala do
festim» (4CCL 31). O texto original diz «donec introducas me in cellam vinariam»*®,
falando em casa do vinho ou adega, que na linguagem mistica é entendida como espago de
celebracdo nupcial, tal como a esposa do Cantico dos Canticos. Neste encomio, a esposa
também pede o dom nupcial. Trata-se de um espaco contemplativo, de encontro, através do
qual a alma se abre totalmente ao Esposo, sentindo a presenca do Amado no mais intimo da
alma: a adega ou sala do vinho®®°.

A terceira estrofe usa uma linguagem de amor para iluminar o indizivel do encontro.
Clara fala do espaco onde o Esposo alimenta, fortalece e alegra. O contexto encaminha-nos
para a degustacdo do jubilo que acontece no amago profundo do nosso ser, permitindo viver
em clima apocaliptico, assim estendendo sobre a esposa o estandarte do Amor (cf. Cant.
2,4)270.

O contexto expressa a intimidade da esposa com o Esposo. Encontramos trés

movimentos de afectividade e intimidade. No primeiro diz: «até que a minha cabeca repouse

sobre a tua méo esquerda» (donec laeva tua sit sub capite meo) (4CCL 32): trata-se de um

%7 cf. CLAIRE M. LEDOUX, Clara de Assis, 136-137.

28 Cf. CLARA DE ASSIS, Ecrits, SC, 325, 116.

%9 cf. MARIA V. TRIVINO, Espiritualidade de Santa Clara, 175.
210 cf. CLAIRE M. LEDOUX, Clara de Assis, 138.
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processo de enamoramento e docilidade esponsal, de caminho e abandono®”* que traduz a
maternidade espiritual. No segundo refere-se ao abrago do Esposo, dizendo: «e a tua direita
me abrace com ternura» (et dextera feliciter amplexabitur me) (4CCL 32). Consiste na
partilha esponsal onde a alma se pode transformar em joias mais caras, captando, através da
alma em Graga, a dogura que brota do peito do Amado. O terceiro movimento termina com o

272 4o Esposo, dizendo: «e me beijes com o ésculo suavissimo da tua boca» (osculeris me

beijo
felicissimo tui oris osculo) (4CCL 32) que completa a felicidade da unido. O beijo da o tom
final a melodia poética do texto para falar do amor inebriante e profundo da experiéncia da
unido com Deus e da plenitude de vida®™.

Na espiritualidade desta época, o abrago do Esposo (cf. Cant 2,6) dirigia-se a plenitude
escatolégica. Em Clara, o abraco tem uma relacdo particular com a pobreza, devido ao facto
de esta ter sido assumida por Jesus desde 0 Seu nascimento, vida publica e paixdo e morte:
Ele é o caminho que nos conduz a comunhdo esponsal. Todavia, 0 aspecto escatolégico
encontra-se presente, porque o Esposo é Jesus Pobre e Crucificado. E Ele quem abraca e
beija. Igualmente, na linguagem mistica clareana, cujo percurso culmina com a metafora do

beijo, & este que realiza a comunhdo e também gera e transmite a Vida®"*.

2.6.5 Conclusao

Na conclusédo Clara termina a explicitacdo da sua experiéncia contemplativa com uma
ampliacdo retdrica, o conselho: «Nesta contemplacdo ndo esquecas a tua pobre mae» (in hac
contemplatione posita, habeas memoriam pauperculae matris tuae) (4CCL 33), expressando
a realidade da nossa natureza humana como seres encarnados. Podemos ser tentados a pensar

que o modo de vida segundo o Evangelho deve mergulhar apenas na profunda contemplacgéo

7t Sobre o abandono. Cf. DANIELE MICHELETTI, “Abandono”, in LUIGI BORRIELLO,
EDMUNDO CARUANA, MARIA R. DEL GENIO, N. SUFFI (Dir.), Dicionario de Mistica, Ed. Paulus;
Loyola, Sdo Paulo, 1904, 1-2.

2”2 Sobre 0 beijo. Cf. GIUSEPPE G. PESENTI, “Beijo”, in LUIGI BORRIELLO, EDMUNDO
CARUANA, MARIA R. DEL GENIO, N. SUFFI (Dir.), Dicionario de Mistica, 155.

2% Cf. MARIA V. TRIVINO, Espiritualidade de Santa Clara, 177.

2™ Cf. DELIR BRUNELLLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 139.
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do Mistério de Deus e de Cristo, ficando tudo o resto esquecido. Clara mostra-nos o contrario,
a sua mistica esponsal remete-nos para as relagoes fraternas.

O seguimento de Cristo deve guiar-se pelo exemplo deixado pelo Senhor, dado que o
amor é expansivo, ndo se reflectindo sobre si proprio, pois expande-se no proximo. S6 assim é
que o amor de Deus consegue a sua verdadeira natureza.’’”>. O texto refere a afeicdo que
dedica a irma de Praga por meio de palavras ardentes e afectivas «tenho-te presente no meu
coracdo, duma maneira muito especial, como a mais querida de todas» (4CCL 34).

Os seus sentimentos sdo expressos através da linguagem dos sentidos. Todavia,
remetem para a linguagem do espirito, ao afirmar: «Que mais dizer? Que faga siléncio a
linguagem da carne e dé lugar a do espirito acerca da minha afeicdo por ti, filha bendita»
(quid plura? Sileat in dilectione tua lingua carnis; hoc inquit et loquatur lingua spiritus. O
filia benedicta) (4CCL 35). A sua intengdo € mostrar a nossa natureza de seres encarnados,
onde o0 amor de Deus se cumpre no amor ao préximo e, por isso, a amizade humana entre as
duas irmés pobres permite-nos vislumbrar o modo como o amor divino se manifesta?’®.

Clara realca também a comunhdo entre S8 Damido e o convento de Praga, dizendo
«todos os dias penso em ti e tuas filhas as quais me recomendo, juntamente com minhas
irmas» (4CCL 37). Esta relacdo fraterna ndo acontecia apenas por carta, era também vivida no
quotidiano com as irmds de Sdo Damido e com as pessoas que la acorriam (cf. PC
2,18;3,15;4,11).

Termina a conclusdo, recomendando as suas irmas de Sdo Dami&o e a sua irma carnal
Inés, bem como Frei Amado e Frei Bonagura, que séo os portadores desta carta para Praga, as
oracdes de Inés de Praga e restantes irmas.

Como é habitual nas suas Cartas, Clara finaliza esta em termos de grande

simplicidade, pondo em relevo um relacionamento fraterno de cariz franciscano.

25 Cf, CLAIRE M. LEDOUX, Clara de Assis, 139.
278 Cf BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 115.
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CAPITULO III

Os grandes temas da espiritualidade clareana

Ap0s o estudo das Cartas e, sem perder de vista, quer o contributo prestado por Clara,
quer o desejo de aprofundar a sua experiéncia de vida segundo o Evangelho, vamos, neste
capitulo, tratar dos seus tracos originais, inseridos no novo movimento minoritico do século
X111,

O novo movimento, em Clara de Assis, assenta em dois pilares essenciais: 0 primeiro
evidencia a alegria de assumir em pobreza e humildade o seguimento de Cristo, explicitado
através da mistica dos esponsais, de acordo com a triplice denominacdo: esposa, mae e irma
de Jesus Cristo (cf. 1CCL 12; 24). O segundo, crendo que Ele se fez Caminho e Espelho (cf.
TCL 5; 4CCL 15-25) para o servigo aos pobres e sofredores, liga a regra de «observar o Santo
Evangelho de Nosso Senhor Jesus Cristo» (Domini Nostri Jesu Christi Santum Evangelium
observare) (CF. RCL 1,2) a dindmica contemplativa, desenvolvendo-se esta Gltima ndo como

270 seu

via separada, mas integrada em todos os elementos da sua espiritualidade
testemunho intemporal exige que se procure com fidelidade o &mago da sua mensagem, de

maneira a proporcionar a sua boa compreensao e vivéncia actualizada nos dias de hoje.

3.1 A vida segundo o Evangelho: Caminho de santidade no mundo

Esta parte do nosso estudo tem como pano de fundo o contexto social e religioso da
época de Clara. Partimos das transformag@es ocorridas no periodo de 1080 a 1220, na maioria
das regides do Ocidente, durante o qual se observou um grande progresso, baseado nas novas

condi¢Ges economicas e culturais que proporcionaram o desenvolvimento da agricultura,

21" cf. CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis, 18-19.
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artesanato e comércio, acompanhado da correspondente expansdo demografica®’®. O século
X1 viu surgir nas cidades, através dos burgueses e da mobilidade de méo-de-obra dos
campos para a cidade, a contestacdo ao regime feudal, que era exercido pelo Conde ou pelo
Bispo, mediante a estrutura social, econdémica e religiosa desse tempo.

Este estado de tensdo, conforme referéncia no capitulo Il, encontra no movimento
comunal, desenvolvido pela burguesia, 0 mecanismo que procurava retirar poder aos grandes
senhores feudais, com o fim de obter autonomia para o exercicio das suas actividades nas
cidades. A tudo isto acresce o surgimento de uma mentalidade de lucro entre camponeses e
comerciantes, o que levou os grandes senhores feudais a procurarem aumentar as suas rendas
e 0 nimero de homens ao seu servico®’®.

No mundo medieval, o meio rural permaneceu sempre maioritario. Mas, o0
desenvolvimento econdmico das cidades viu aumentar a distancia entre ricos e pobres. Antes
ndo existiam grandes diferencas entre camponeses. Estes, a partir do século XII, comecam a
ser confrontados com a diferenca entre os simples trabalhadores bracais e os detentores de
alfaias agricolas®®®. Além disso, o uso do dinheiro rompeu os lacos que antes existiam.
Estamos no periodo de producdo e trocas que conduziu ao comércio financeiro, tendo o
dinheiro adquirido grande importancia na vida quotidiana?®.

Neste contexto, ndo surpreende que a pobreza fosse um flagelo que alastrava sem
cessar, ndo tendo o pobre como fugir a essa condi¢do. Na verdade, se na anterior sociedade
tradicional havia solidariedade entre camponeses, agora, nas cidades, comeca a haver o

anonimato, que serd agravado pelo facto de a pobreza ser entendida como um estado de

278 Ap6s séculos de imobilismo e fechamento, o Ocidente, a comecar pela Itélia e pelas regides entre o
Sena e o Escalda, é cenario de uma revolugdo comercial andloga a revolugdo industrial do século XIX. Cf.
ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 75.

1% Cf. CINZIO VIOLANTE, “I vescovi nell’Italia centro-settentrionale e lo sviluppo dell’economia
monetaria”, in Studi sulla cristianitd medioevale, Ed. Regesta Imperri, Milano, 1972, 325-347.

280 cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 77.

%81 Cf. MICHEL MOLLAT, “Le probléme de la pauvreté au XI1° sigcle”, in Vaudois languedociens et
pauvres catholiques, Cahiers de Fanjeaux, n® 2, Ed. Privat, Toulouse, 1967, 23-47.

93



fraqueza que favorecia a vida como vagabundo e a prética de esmolar. Mesmo assim, a
imigracdo urbana «atraia uma maior parte da populagdo rural as cidades»?*.

Os estudiosos estabelecem uma relagdo entre o desenvolvimento das cidades e a
espiritualidade, verificando-se que as exigéncias espirituais aumentam a medida que afrouxam

as sujeices econdmicas™

. Mas, este aspecto néo se encontra desligado do renascimento da
vida intelectual que se operou neste periodo, desenvolvido pela universidade e escolas
cardinalicias e pelo aparecimento de mestres independentes.

A estes factos acrescem ainda multiplas formas de vida religiosa que irdo permitir uma
erupcao da renovacdo interior através do acesso a vida do Espirito, que se alargard as novas
aspiracdes nesse dominio, acabando tudo isto por gerar um progresso cultural®®*, O
movimento de ideias serd incrementado através da universidade, sobretudo, em Paris, a partir
de 1218.

Pode afirmar-se que a dindmica de expansdo econdmica contribuirda para uma
efervescéncia religiosa que originara novos movimentos®, como as Beguinas, 0s
Mendicantes e outros, que apesar de cativarem muitas pessoas, ndo abalaram a institui¢do
monaéstica, a qual continuava a recrutar numerosos conversos. Todavia, estes movimentos ndo
se limitaram a acompanhar a evolugdo geral, antes procuraram oferecer solugfes para 0s
problemas que a sociedade e a Igreja enfrentavam, como o caso da pobreza que exigia de
todos uma resposta dificil, em contraste com o luxo do Clero e dos poderosos®®®.

Na ordem espiritual, entre as varias questdes existentes na sociedade medieval, a

pobreza ira ter uma grande relevancia e a sua exaltagdo vai decorrer em paralelo com o

%82 JACQUES LE GOFF, Sdo Francisco de Assis, Circulo dos Leitores, Braga, 2001, 17.

%83 Ha estudiosos como L. Genicot que constataram a ligag&o entre expansdo econémica e necessidades
espirituais, alegando que o periodo Carolingio, devido a pouca actividade comercial, foi uma época de
conformismo religioso. Cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da ldade Média Ocidental, 201.

284 cf. DAVID KNOWLES; DIMITRI OBOLENSKY, Nova Histéria da Igreja, 11, 269-270.

%85 No séc. XI surgiram no Ocidente p6los de heresia como os Pobres de Lombardia, os Valdenses ou
Pobres de Lyon e os Céataros. Muitas mulheres aderiram a estes movimentos, sendo chamadas ‘“Perfeitas” por
serem tratadas como iguais relativamente aos homens. Cf. RAOUL MANSELLI, L’Eresia del male, Ed.
Morano, Népoli, 1963, 119-149.

% Cf. ANDRE VAUCHEZ, “Francisco, o pobre de Assis”, in ALAIN CORBIN (Dir.), Histéria do
Cristianismo, Ed. Presenca, Lishoa, 2008, 144.
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aumento do nivel de vida. Neste contexto societario, apesar de haver aumento do nimero de
ricos, a quantidade de pobres era proporcionalmente maior, questdo que levou Francisco de
Assis a evocar a pobreza como virtude evangélica?®’. Para ele, o mal residia numa evidente
relacdo entre a falsa segurancga e o dinheiro, factores que, em conjunto, irdo desencadear na
sociedade medieval a opresséo do pobre.

O ndmero de pobres e marginalizados nas cidades levou o movimento minoritico a
propiciar a alteracdo de valores, de modo a permitir que fosse desenvolvido o ideal espiritual
que conciliasse «muitos dos anseios religiosos mais radicais com a possibilidade de actuacao

dentro da Igreja tradicional»*®®

. Assim, os mendicantes adoptaram e propuseram como valor o
despojamento, visto na época anterior como um estado penoso e humilhante, porém, agora
proposto como um caminho de salvacdo e ascensdo para Deus, a0 mesmo tempo que se
buscava a resposta para a questdo do mal, que os Cataros alegavam ser o rival de Deus. Deste
modo, no mundo de tensdes sociais e distancias evidentes, foi procurada uma saida para tais
contradicdes®®’.

Também no monaquismo, inserido neste contexto, encontramos alteracGes que devem
ser objecto de estudo. Até ao fim do século XI os monges apresentavam-se como imitadores
dos Apdstolos, renunciando aos bens pessoais e a vontade prdpria e viviam em comunidade,
sem contestarem a realizacdo da perfeicdo cristd alcancada nos claustros®®. Mas, um facto
novo surgiu entre os conegos regulares e eremitas desejosos de perfei¢do, quando perceberam
gue 0 monaquismao, por se ter afastado do confronto com o0 mundo, devido a clausura, acabou
por reduzir «o apostolado & santificacdo pessoal»*®*.

Esta nova visdo, no século XII, deveu-se a nova leitura do Livro dos Actos (Act 4,33),

geradora de uma nova mentalidade que conduziu a necessidade de anunciar o Evangelho e

87 Cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 203.

88 JOSE D’ASSUNCAO BARROS, Papas, Imperadores e Hereges na Idade Média, 179.

8 Cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 204.

2% cf. MARIE-DOMINIQUE CHENU, “Moines, clercs et laics au carrefour de la vie évangélique (XI1°
siécle)”, in Revue d’Histoire Eclésiastique, 49, Ed. Brill, Louvain, 1954, 59-89.

#1 ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 83.
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dedicacdo a cura animarum. Ora, deste modo, iniciou-se a “vida apostolica” ndo praticada
pelos monges em geral. Assim, o acontecimento relevante foi a mudanca de conceito fuga
mundi para o seu contrario. A partir dai, dizia-se que mais do que fugir ao Mundo, era preciso
salvd-lo. Além disso, marcando a vida cultural dessa época, exigia-se «0 retorno as
origens»?%,

E, é assim, que na sociedade e na Igreja, surge o fascinio das fontes, devido a tomada
de consciéncia de sermos herdeiros de um passado brilhante. Havia a convicgdo de que o
caminho da perfeicdo cristd se situava na época dos apostolos e dos martires. Por isso, 0
regresso as origens constituird o eixo da “Vida Apostélica” que teve como modelo a Igreja
primitiva de Jerusalém, a qual exigia viver em comunidade, vender os bens e ir até aos
excluidos e sofredores. Exigia-se também a conformacdo a vida terrena de Cristo, desde o Seu
nascimento a Sua morte, devendo o seu seguidor assumir 0 modo de vida pobre. A abertura ao
mundo aconteceu de varios modos, desde a hospitalidade e pregacédo, até a assisténcia aos
doentes®®.

No século XII também se desenvolveu a vida eremitica caracterizada pelo uso de veste
pobre, barba crescida e dormir no chdo. O eremita vivia em grutas ou construia choupanas,
levando uma vida activa e ndo puramente contemplativa. Caracterizava-se por trabalhar com
as maos e transportar-se em burro®®. A liberdade de que dispunha permitia-lhe grande
diversidade de vida apostolica, desde a pregacdo, assisténcia a viajantes ou aconselhamentos.
A fase inicial eremitica era, por regra, individual, tendo pouca duracdo. O eremita acabava por
fundar uma pequena comunidade de poucos elementos, junto a um lugar de culto, praticando
um tipo de cenobismo livre e rural. Muitos monges abandonaram 0s mosteiros para seguirem

a vida eremita mais semelhante a dos Padres do Deserto®®

22 pAVID KNOWLES; DIMITRI OBOLENSKY, Nova Histéria da Igreja, 11, 275.
2% Cf. DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 34-35.
2% Cf. LEOPOLD GENICOT, “L’érémitisme du XI° siécle dans son contexte économique et social”, in
L ’eremitismo in Occidente nei secoli XI e XII, Ed. Publicaccioni dell’ Universita Cattolica del Sacro Cuore,
Milano, 1965, 69.
2 Cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 96.
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Mas, para se perceber, globalmente, a evolucéo espiritual desta época, precisamos de
analisar o efeito desempenhado pela alteracdo do valor dado a propriedade nas ordens
religiosas. Até ao século XII, os reformadores aceitavam bens e doacGes, situacdo que
permitia 0 aumento da riqueza dos mosteiros. Todavia, em duas décadas houve uma alteracéo
deste conceito, porque os defensores da “Vida Apostolica” passaram a possuir apenas as
propriedades que lhes garantissem a sua subsisténcia, recusando rendas e, desta maneira,
afastaram-se do regime senhorial por motivos religiosos®®.

Outro aspecto de andlise é a questdo do trabalho, que foi igualmente objecto de
mudanca. Na verdade, a espiritualidade monastica ndo o considerava meio de santificacao,
atribuindo-lhe, inclusive a Regra de Sdo Bento, um sentido amplo, ndo apenas o de meio de
mortificacdo, mas também o de remédio contra o 4cio e as tentagdes. No feudalismo havia
uma visdo negativa do trabalho que tinha a ver com o pecado original. Além disso, era ainda
considerado como ocupacdo dos servos. Mas, esta perspectiva sofreu uma mudanca, devido a
releitura dos textos paulinos (cf. Tes 3,10), passando o trabalho a ser considerado meio de
santificagdo®’.

Neste processo de mutacdes e rupturas, verifica-se que, no século Xlll, a “Vida
Apostolica” evoluird para a féormula de “Vida Segundo o Evangelho”, dentro da dindmica do
seguimento de Cristo no mundo e da capacidade de assumir esta forma de vida, sem perder o
sentido da Igreja primitiva, mediante a pregacdo do Evangelho, a vivéncia da pobreza
evangélica e da irmandade, «anunciando uma mensagem que leve 0s outros a peniténcia e a
conversdo»°®®. E, sobretudo, percebeu-se que as necessidades espirituais ndo podiam ser
satisfeitas apenas no &mbito do monaquismo tradicional.

Neste contexto, a mudanga para o modo de “Vida segundo o Evangelho” sé foi

concretizada depois de Inocéncio Il alterar a sua politica eclesial em relagdo aos novos

2% Cf. MARIE-HUMBERT VICAIRE, L Imitation des Apétres : moines, chanoines et mendiants (IV® —
XI111° sigcle), Ed. Editions du Cerf, Paris, 1962, 90-91.

#7T cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 120.

2% Cf. GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 30.
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movimentos religiosos, aceitando a proposta de Francisco de Assis. De facto, Francisco, no
seu movimento, recusou qualquer tipo de propriedade ou rendas, exortando os Frades ao
trabalho. Foi nas cidades, junto aos mais necessitados, que o0 movimento menoritico
encontrou 0 ambiente para exercer a sua acgdo pastoral e perseguir o ideal de viver em
pobreza, introduzindo uma nova visdo sobre o pobre «que passa a ser valorizado em si
mesmo, e ndo mais como mera salvacao do rico»”®,

Mas, deve perceber-se que esta condi¢do ao servigo da Igreja ocorreu, como se disse,
em paralelo com as transformagdes econdmicas ocorridas nesse tempo. Na realidade, primeiro
foi necessario que na cidade houvesse possibilidade de trabalho como forma de libertacdo da
sociedade feudal e, na sua falta, os Frades poderiam mendigar, porquanto nas cidades
comecou a haver burgueses que praticavam a caridade®®.

Podemos dizer que o despertar evangélico recriou a “Vida Segundo o Evangelho”,
mediante um novo olhar social e eclesial que partia do Evangelho e da pobreza, génese de um
movimento que ira atrair os leigos que desejavam viver a experiéncia cristd sem renunciar ao
seu estado de vida. Trata-se de um caminho de santidade que possibilitou aqueles
relacionarem-se com o divino. Até ao século XII era dificil ao leigo aceder a santidade
reconhecida, a ndo ser que se tivesse patrocinado a construcao de uma Igreja ou Mosteiro. Por
outro lado, o0 monaquismo, através da espiritualidade da fuga mundi, considerava o estado
conjugal incompativel com a santidade®**. Os leigos que quisessem seguir a vida religiosa
tinham de fugir ao mundo, indo para o Mosteiro ou deslocando-se para o deserto,
necessitando romper com a vida profana®*.

No seculo XII, com o movimento penitente, serd iniciada no mundo laical uma

mudanca que permitiu ao leigo que a sua conversdo passasse a ser vivida através de uma

29 Cf, JOSE D’ASSUNCAO BARROS, Papas, Imperadores e Hereges na ldade Média, 182.

%0 cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 136-139.

%1y, CONGAR dizia que nesta época o estado laical era desvalorizado, sendo visto como “duro e
estranho a ciéncia das letras”, cit. por ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 125.

%92 Cf. ENRIQUE G. BLANCO, The Rule of the Spanish Military Order of St. James (1170-1493), Ed.
E. J. Brill, Leiden, 1971, 171.
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Forma Vitae que ja ndo implicava a recusa do mundo. Agora, ja ndo se fugia ao mundo,
passando-se antes a fugir a todas as formas de pecado, movimento esse de que resultou que o
leigo ndo fosse desqualificado em funcéo do seu estado conjugal. Esta nova visdo conduziu a
uma certa valorizagcdo deste estado, o que levou o Papa Alexandre Il a declarar que os
cristdos podiam atingir a perfeicdo cristd pelo matrimdnio, através da obediéncia e vida
penitente®®.

Em suma, nesta complexa sociedade feudal do século XII1, hd um aspecto que se deve
realcar: o desenvolvimento de uma espiritualidade fundada no Evangelho, assente em dois
pilares basicos, respectivamente, as obras de caridade e a humanidade de Cristo Pobre. Foi
assim que surgiram variados lugares para acolher pobres, doentes e peregrinos, em particular
os leprosos e os excluidos da sociedade. E, em simultaneo, a peniténcia adquire um sentido de
partilha e servigo, sendo o jejum praticado com espirito caritativo, porquanto se praticava a
abstinéncia, para se poder distribuir pelos pobres®®*.

E neste contexto social e espiritual que Clara se situa. Por isso, Francisco instituiu a

Forma Vitae, que ird introduzir na sua Regra, determinando que as Irmds Pobres devem

«observar o Santo Evangelho» (RCL 1,2).

3.2 O seguimento de Cristo

O seguimento da pessoa de Jesus Cristo é o aspecto que sobressai no Novo

Testamento ao falar dos discipulos “que tudo deixaram” (cf. Mt 19,21) para seguir o

305

Senhor”™. A relacéo estabelecida com o Mestre, a atracgdo e a autoridade por Ele suscitada,

%3 O celibato teve sempre na Igreja grande relevancia, ndo sendo desenvolvida qualquer espiritualidade
de matriménio antes de S&o Francisco de Sales. Cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da ldade Média
Ocidental, 125-129.

%4 Cf. DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 77.

%% Sobre o seguimento. Cf. FABIO CIARDI, “Seguimento”, in LUIGI BORRIELO; EDMUNDO
CARUANA; MARIA R. DEL GENIO; N. SUFFI (Dir.), Dicionario de Mistica, 952-954.
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levou-os a aderir ao antincio do Reino®*, dando continuidade a um novo estilo de vida por Ele
iniciado, ainda que passasse pela Cruz (cf. 1Ped 4,12).

E neste pressuposto que as Cartas a Inés de Praga nos mostram a maneira como Clara
explicita a Sequela Christi através do triplo nome dado a irma de Praga de “esposa, mae e
irma de Jesus Cristo” (cf. ICCL 12; 24). Ela parte da sua experiéncia franciscana para falar da
sua relacdo com o Senhor, inserindo a sua espiritualidade no contexto do seguimento de
Cristo Pobre e Crucificado. Nesta linha, vemos que se move dentro da espiritualidade do seu

tempo, assente em bases biblicas e litdrgicas, mas fa-lo através de um caminho préprio*".

3.2.1 A esponsalidade espiritual

Nas Cartas, Inés de Praga é chamada oito vezes esposa de Cristo e seis vezes Ele é
indicado como seu esposo (cf. 1CCL 7; 2CCL 5-7;20;24; 4CCL 8;30): O termo “esposa” nos
escritos clareanos encontra-se intrinsecamente ligado ao de “mae” e ao de “irma”, 0 que
constitui a chave do sentido atribuido a mistica dos esponsais quando diz «sois esposa, mae e
irma de meu Senhor Jesus Cristo» (1CCL 1,13)*®. Assim, Clara mostra que a esponsalidade
tem na sua espiritualidade um lugar de distingdo, inserindo-se na dindmica do seguimento
para por em relevo a opcao radical por Jesus Cristo, através da partilha de vida e comunh&o
intima estabelecida com Ele: ser esposa exige-lhe que tenha uma unido essencial a Ele, para
que o seu comprometimento a causa do Reino expresse uma verdadeira experiéncia
cristoldgica®®®.

Ha muito (desde Origenes) que o tema da esponsalidade desenvolvera solidas raizes

biblicas. Mas, ao longo da historia, a simbdlica dos esponsais foi reduzida a virgindade,

%6 cf. ALFONSO POMPEI, “Jesus Cristo, cristocentrismo, realeza, salvagio, seguimento, imita¢do”, in
ERNESTO CAROLI (coord.), Dicionario Franciscano, 354.

%07 Cf. SEBASTIAN LOPES, “La Palabra del Sefior en la experiencia cristiana de Francisco y de
Clara”, in Selcciones de Franciscanismo, 21 (1992), 243-269.

%8 Ao dizer “meu”, Clara reconhece-se como esposa, mae e irma de Jesus Cristo. Cf. FERNANDO
URIBE, “Cristo en la experiencia y en las ensefianzas de Santa Clara. Aproximaciones el pensamiento
cristolégico de Clara de Asis”, 437-464.

%9 Cf. NORBERTO NGUYEN-VAN-KHANH, Gesu Cristo nel pensiero di San Francesco secondo i
suoi scritti, Ed. Biblioteca Francescana Provinciale, Milano, 1984, 56.
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tornando-se esta exclusiva da vida consagrada. Percebemos a diferenca da visdo clareana
quando a comparamos com a do seu tempo, j& referida nos capitulos anteriores e bem
manifesta na opinido de Celano que, na Legenda, fala da virgindade, ligando-a a fragilidade
da mulher, ndo hesitando em referir-se-lhe como sexo débil «para quem a vontade de pecar
ndo é menor, antes se sente incitado por maior fragilidade» (LCL carta introdut6ria)>*.

O seguimento de Cristo em virgindade ilustra a percepcdo de Clara sobre a sua
vivéncia eclesial através da doacdo de si propria no quotidiano, como no-lo testemunham
estas palavras: «Porque o Senhor ndo nos colocou como exemplo e espelho, somente para 0s
outros homens, mas também para as irmés que o Senhor chamou a nossa vocagdo, de modo
que também elas se convertam em exemplo e espelho das pessoas que vivem no mundo»
(TCL 19-20).

A primazia ¢ atribuida ao seguimento de Cristo e a pobreza. Vivia-se num tempo em
que a visdo clerical sobre a mulher era moralista e negativa, desligando-a dos «compromissos
terrenos»**! que néo lhe propiciavam maturidade cristd, além da visdo de que as verdadeiras
ndpcias apenas aconteceriam num futuro escatol6gico, sendo por isso, a clausura vista como

tempo de noivado®'?

. A virgindade desempenha, pois, um papel complementar no contexto
das nuapcias misticas (cf. 1CCL 5,13).

Clara mostra-nos uma perspectiva positiva da mulher, superando a viséo do seu tempo,
dizendo na primeira Carta a Inés de Praga que «foste brilhantemente assinalada com o
estandarte da virgindade inviolavel» (1CCL 8). Antes, na mesma Carta, referiu que é o Senhor
guem «guardara imaculada e incélume a vossa virgindade» (LCCL 7). Em seguida num elogio
a virgindade, expresso de modo simbolico, fala da intimidade com Deus através de um

processo que permite a Sua accdo transformadora pela ac¢do do Seu Espirito, de modo que o

cristdo se preencha da Sua presencga (cf. 1CCL 8,12).

%19 Trata-se de uma carta destinada ao Papa Alexandre 1V. CF. Escritos-Biografias-Documentos, Fontes
Franciscanas |1, Carta introdut6ria sobre a Legenda da Virgem Santa Clara, destinada ao Sumo Pontifice, 239.

11 DELIR BRUNELLLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 126.

312 Cf. MARCO BARTOLLI, Clara de Assis, 108.
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Clara exprime-se numa escatologia dindmica, real¢cando através da virgindade que as
napcias misticas acontecem no “hoje” da historia. Deste modo, coloca a escatologia na
dimensdo encarnatéria, podendo a irma@ de Praga participar da pobreza e da Kénosis do
Esposo, bem como das alegrias reservadas aqueles que O amam (cf. 2CCL 21,22; 3CCL 13-
17; 4CCL 9). Trata-se de uma espiritualidade que coloca a unido esponsal dentro da histéria: a
irm& de Praga é “j&” esposa de Cristo e devera desenvolver uma comunh&o de vida crescente,
cuja plenitude se concretizara na comunhao da Sua Gléria®".

Em Clara, a mistica dos esponsais desenvolve-se através de trés fontes, a primeira das
quais se inspira em Francisco. Na Carta aos Fiéis, Francisco diz que, quando a alma dos
cristdos se une a Cristo, estes tornam-se «esposos, irmdos e mées de Nosso Senhor Jesus
Cristo» (2CF 50). A base biblica é Mt 12,50 e Mc 3,35, onde nédo aparece a palavra “esposos”.
Mas, Francisco acrescenta-a, destacando que é obra do Espirito, ao dizer: «somos esposos,
quando pelo Espirito a alma se une a Jesus Cristo» (2CF 51)**,

Para Francisco todos os baptizados sdo esposos (as) de Jesus Cristo (cf. 2CF 50ss).
Mas, ndo era assim entendido nas escolas de espiritualidade que falavam em itinerarios
espirituais, situando a esponsalidade num estado avancado do percurso e apenas alcangado
por alguns iniciados®™.

Clara, na sua explicacdo, parte da doutrina sdofranciscana para dizer que o baptismo
confere a todo o baptizado a condicao de esposo (a). Ela tem também em conta a Forma Vitae
que Francisco redigiu as Irmas Pobres, ao dizer: «por inspiracdo divina vos fizestes filhas e
servas do altissimo e soberano Rei e Pai celestial, e vos tornastes esposas do Espirito Santo,
abragando uma vida conforme a perfei¢do do Santo Evangelho» (RCL VI,3).

Nesta linha, Inés de Praga € esposa de Cristo a partir do seu baptismo, mas sera o

seguimento de Cristo Pobre e Crucificado (cf. 1CCL 13) que determina a sua condicéo de

%13 cf. FERNANDO URIBE, “Cristo en la experiencia y en las ensefianzas de Santa Clara”, 450-456.

314 £ provével que Clara tivesse reflectido sobre a Carta aos Fiéis, usando as palavras “esposa, mée e
irma de Jesus Cristo” com o mesmo sentido de Francisco. Cf. FERNANDO URIBE, “Cristo en la experiencia y
en las ensefianzas de Santa Clara”, 451.

#1% Cf, DELIR BRUNELLLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 129.
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esposa, isto €, ao fazer a vontade do Pai, € que ela merece ser chamada «esposa do Filho do
Pai altissimo» (1CCL 24)%°.

A segunda fonte usada nos esponsais é o Oficio de Santa Inés Romana, de 21 de
Janeiro, citando as antifonas e os responsérios dos trés nocturnos>*’. Clara pretende destacar
que a jovem romana recusou a proposta de casamento com o filho do prefeito de Roma,
optando por Jesus Cristo e cita trés textos da Passio Santae Agnetis (cf. 1CCL 8-11; 3CCL
16; 4CCL 18).

Assim, parte da condicdo real de Inés de Praga para falar do que significa ser esposa
do Rei Pobre e Crucificado (cf. 1CCL 14) e do Cordeiro imolado e vitorioso (cf. 4CCL 4): na
primeira Carta, Clara inicia o desenvolvimento destes temas ao referir a condi¢do de Inés que,
sendo uma princesa real, optou por Cristo Pobre. Ao por em relevo a recusa de um casamento
imperial, explica a esponsalidade através da diferenca entre Cristo e o imperador (cf. 1CCL 5-
7). Na verdade, a jovem princesa de Praga poderia ter obtido por esposo um homem poderoso
da terra. Clara sublinha a diferenca entre a op¢do pela pobreza, isto &, por Jesus Cristo, um
Rei superior, em vez do imperador, realgcando «a troca maravilhosa» (1CCL 30) feita pela
irmd. Trata-se de um Rei que, apesar de ser «Filho do Pai altissimo» (1CCL 24), quis
encarnar pobre e humilde, vivendo em total despojamento por causa do Reino. Sera a vida e 0
destino do Esposo que iluminardo a maneira como a esposa O deve seguir®'®.

Na segunda Carta acentua a comunh&o de vida e destino com Jesus, dizendo: «pois
que desprezaste a gldria da realeza terrena, e renunciaste as delicias dum casamento imperial
tornaste-te imitadora da altissima pobreza e em espirito de grande humildade, seguiste as

pegadas d’ Aquele que te achou digna para esposa» (2CCL 6-7).

18 MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 503-510.

#7 No rito de consagragéo das virgens do pontifical da cura romana eram lidas partes do oficio de Santa
Inés. E a Passio Sanctae Agnetis era lida na totalidade no breviario reformado por Inocéncio Ill. Seria provavel
que Clara conhecesse estes textos. Cf. GIOVANNA CREMASCHI; AGNESE ACQUADRO, Scritti di Santa
Chiara d’Assisi, 130-135.

%18 Cf. MARIANNE SCHLOSSER, “Madre,Sorella, Sposa, contributo alla spiritualita di Santa Chiara™,
182-190.
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Mas, no contexto do seguimento, a esponsalidade conduz a experiéncia da Sua morte e
Ressurreigdo. Clara sabe que a comunh&o do destino com o Senhor inclui a Cruz e também a
participagdo da vida que brota da morte, quando diz: «se com Ele sofreres, com Ele reinaras;
se com Ele chorares com Ele exultaras; se com Ele morreres na Cruz da tribulagdo, com Ele
habitaras na gloria dos santos» (2CCL 21).

Ao falar em “sofrer”, “reinar”, “exultar” e “morrer”, esta a expressar 0 processo
vivencial que é desenvolvido no tempo. A esposa ndo tem apenas em vista a escatologia
futura, devendo participar no tempo presente, isto é, no hoje da histéria, da vida que irrompe
do seu encontro com Cristo.

Por isso, na terceira Carta, deixa transparecer a alegria do encontro com o Esposo
(2Cor 3,18), deixando a sua alma banhar-se no «esplendor da gléria» (3CCL 12). E dessa
experiéncia que fala quando diz: «também tu poderas experimentar o que s6 0s amigos podem
sentir quando saboreiam a dogura escondida que Deus reserva desde toda a eternidade aqueles
que O amam>» (3CCL 14).

A terceira fonte de que se serve para o tema dos esponsais € o Cantico dos Céanticos
que na Idade Média foi muito comentado a partir da interpretacio de Origenes®™®. Clara usa-o
nas Cartas a Inés de Praga em 2CCL 12ss e 4CCL 30-32, inserindo este livro na tradi¢éo
franciscana®?. E cita ainda o livro do Apocalipse.

Na quarta Carta denomina duas vezes Inés de Praga “esposa do Cordeiro” (cf. 4CCL
8;15): «deseja saude e a ventura de poder cantar com as demais virgens o cantico novo diante
do trono de Deus e do Cordeiro e de seguir o Cordeiro para onde quer que va» (4CCL 3).

Nas nupcias com o Cordeiro € usada uma linguagem simbolica, evocando o tema da

Alianca. No Exodo lemos que o povo de Deus foi libertado da escraviddo do Egipto pelo

319 Cf. ORIGENES, Commentaire sur le Cantique des Cantiques: I, 3, 10-13, SC, 375, Tome |, Les
Editions du Cerf, Paris, 1991, 215.

%0 ganto Anténio de Lisboa cita também o Cantico dos Canticos. Cf. FREDERIC RAURELL, “La
lettura del Cantico dei Cantici al tempo di Chiara e la IV* lettera ad Agnese di Praga”, 198-3009.
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sangue do Cordeiro, tendo Deus estabelecido com o seu povo uma Alianca (cf. Ex 12,5-14;
19,4-6).

O Novo Testamento identifica a morte de Jesus Cristo na Cruz como Servo de lahweh:
Ele é o Cordeiro de Deus Imolado que, com o Seu sangue, resgatou toda a humanidade e
instituiu uma nova Alianca (cf. Lc 22,20; Jo 1,29; 1Cor 5,7; 1Ped 1,18; Ap 5,6; 12,11). Cristo,
na Sua humilhacdo e morte, tomou sobre si 0 pecado do povo. Mas Deus ressuscitou-O, Ele
esta vitorioso, recebendo o louvor de todas as criaturas (cf. Ap 5,4-13). Uma multiddo canta
um céntico novo e segue o Cordeiro por onde quer que va (cf. Apl4,4).

Na quarta Carta Clara expressa um ambiente de alegria e festa devido a vitéria do
Cordeiro. Ela aconselha a viver em tempo de nupcias, porque o Reino ja chegou, embora ndo
se tenha completado. Segundo o Apocalipse, nas ndpcias do Cordeiro a esposa esta preparada
com o vestido de linho fino, puro e resplandecente (cf. Ap 20,7-8). Os convidados estéo
felizes para o banquete (cf. Ap 19,9). Mas, apenas participara nele quem estiver inscrito no
livro da vida do Cordeiro (cf. Ap 21,27).

Apesar deste ambiente de festa, a mistica esponsal clareana ndo esquece a Cruz.
Todavia, Clara sublinha o amor, porque sabe que é o Amor que torna leve o sofrimento e,
sobretudo, é o amor que conduz & comunhdo com o Cordeiro vitorioso®!. Por isso, Clara
expressa grande alegria no seguimento do Esposo, mostrando a sua experiéncia de comunhdo
permanente com o Ressuscitado, sendo esta a razéo da sua atitude jovial e de regozijo (cf. PC
3,6; 6,4; LCL 44).

Na mistica nupcial usa ainda o Cantico dos Céanticos para falar da sua experiéncia de
amor com o Esposo®?. Clara sabe que é amada pelo Esposo e, tal como a Sulamita,

enamorada, canta a beleza do Esposo: «o seu aspecto, mais formoso» (1CCL 9). Ele é «o mais

%1 Cf. DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 134.
%22 Na quarta Carta encontramos grande semelhanca com o Cantico dos Canticos. (Cf. Cant 1,4; 16;
5,10-16).
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belo dos filhos dos homens» (2CCL 20), é Aquele cuja «beleza o sol e a lua contemplam>»
(3CCL 16).

Para Clara, o Esposo é o sumo Rei: «Rei dos Céus» (2CCL 5), «Rei eterno» (4CCL 1),
«Rei de todos os seculos» (4CCL 4), «Rei dos Anjos» (4CCL 21), «Rei Celeste» (4CCL 27).
As suas palavras sobre o seguimento de Cristo expressam um duplo aspecto: a esposa deve,
em simultaneo, assumir a causa do Reino e também se deve envolver amorosamente com 0
Mestre. Neste sentido, Clara mostra-se uma esposa enamorada d’Aquele que a seduziu e
encantou. E isso que se encerra no Evangelho, no convite de Jesus para O seguir, deixando
tocar-se de um modo que sO € captado por aquele que se deixou seduzir: «imediatamente
deixaram as redes e seguiram-n’O» (Mt 4,20). E também isso que a quarta Carta nos mostra.

Nesta linha, Clara expressa o amor esponsal com grande intensidade. O seu
envolvimento amoroso com Jesus permitiu-lhe compreender em profundidade o escandalo da
Cruz. A sequéncia de assuntos tratados na quarta Carta da-nos a chave da percepcdo do seu
pensamento, aprofundando a sua comunhdo de vida com Ele através da mistica nupcial.
Comeca por indicar a Inés que contemple a pobreza, a humildade e a inefavel caridade do
Crucificado (cf. 4CCL 19-26). A esta contemplacdo acrescenta ainda que «o teu coragdo se
inflame duma caridade cada vez mais forte» (4CCL 27), mostrando a Inés o desejo de que
também sinta o ardor dessa caridade.

O seu desejo de Amor € tdo intenso que ela esboca a maneira do Cantico dos Céanticos,
uma oracdo em forma de encodmio: «atrai-me a Ti e correrei ao odor dos Teus perfumes, 0
celeste Esposo» (4CCL 30). Todo o texto expressa enamoramento e seducdo, sem oferecer
resisténcia, sendo usado o verbo trahere®®® que significa arrastar, seduzir, exprimindo

atraccéio e enamoramento®?*.

%23 Oseias usa 0 verbo atrair para falar do amor de Deus pelo Seu povo. Deus “segurava-0s com lacos
humanos, com lagos de amor”. (Cf. Os 11,4).
%4 Cf. GIANFRANCO RAVASI, Cantico dos Canticos, Ed. Paulinas, S&o Paulo, 1988, 43.
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No Cantico dos Canticos a Sulamita percorre ruas e pracas em busca d’Aquele que
ama. E, ao encontrar os guardas, ela supera as dificuldades (cf. Cant 3,2-4; 5-7). Este cantico
mostra humildade e atraccdo, pedindo ao Amado que a leve & forca®®. Nesta Carta, Clara
expressa a mesma mensagem, realcando a tenacidade da esposa em busca do Amado, sem
nunca fazer referéncia a fraqueza feminina. Pelo contrario, no Testamento sublinha que as
irmas ndo temiam nenhuma necessidade, pobreza, trabalho e tribulagdo (cf. TCL 27).

Clara adopta ainda no encémio o verbo “correr” como metafora. Também Séo Paulo,
que perseguiu os cristdos, foi alcangado por Cristo (cf. Gal 1,3). Mas, agora, corre para
alcancar a meta e obter o prémio (cf. Fil 3,10-14). Por isso, exorta os Corintios a que, a
semelhanca dos atletas nos estadios, corram também para O alcancar (cf. 1Cor 9,24).

Clara usa na corrida uma atitude semelhante a do Apdéstolo: «combati o bom combate,
terminei a minha carreira e guardei a fé, ja nada me resta sendo receber a coroa da justica»
(2Tm 4,7-8). Neste encomio, a esposa toma a iniciativa de dizer: «correrei sem desfalecer até
que me introduzas na sala do festim» (4CCL 31). O texto biblico ndo contempla este
pormenor sobre a expressdo “sem desfalecer”; por isso, devemos lembrar que a sua luta para
manter a pobreza nao tinha cessado, sendo Inés convidada a manter-se firme no seu proposito,
devendo mostrar uma resisténcia de atleta®?.

Esta Carta, escrita no fim da vida de Clara, ja depois de ter uma longa experiéncia e de
ter enfrentado grande luta para se ndo desviar das motivacdes do inicio, faz lembrar Francisco
que, no fim da sua vida, dizia também aos Frades «irmdos, comecemos a servir o Senhor
Deus, porque até agora pouco ou nada fizemos» (1 C 103). Clara mostra a mesma atitude, néo
permitindo a si propria afrouxamento ou acomodacéo.

O texto sobre a introducdo da esposa na ‘“sala do festim” é portador de grande
simbolismo. No original diz donec introducas me in cellam vinariam (até que me introduzas

na sala do vinho ou na adega). A Escritura também nos mostra uma simbologia a volta do

¥5 Cf, MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 521.
%26 Cf, DELIR BRUNELLLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 137.
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vinho®”’. No Antigo Testamento é um dom, uma béncéo de Deus (cf. Os 2,10) e alegra a vida
(cf. Ecle 10,19). No Cantico dos Céanticos o vinho expressa as delicias do amor. No Novo
Testamento indica a chegada do tempo messianico (cf. Jo 2,10). Clara cita Cant 2,4 referindo-
se a sala do banquete, que na linguagem mistica expressa a intimidade de amor com o Esposo.
Ela deseja atingir a unido com Deus?®

O seu discurso continua com a linguagem do Cantico dos Céanticos para falar da meta
da corrida, dizendo «até que a minha cabeca repouse sobre a tua médo esquerda, e a tua direita
me abrace com ternura e me beijes com o dsculo suavissimo da tua boca» (4CCL 32). Trata-
se de dois movimentos de ternura que expressam o afecto que existe entre duas pessoas.

Na Escritura encontramos Vérias narrativas de beijos®?°: Jacob beijou Raquel junto ao
poco (cf. Gen 29,11), David, quando ungiu Sadl, beijou-o (cf. 1Sam 10,1). No Novo
Testamento, o beijo é sinal de irmandade (cf. 1Cor 16,20; Rm 16,16) e de caridade (cf. 1Ped
5,14).

Em Origenes é o beijo do Esposo, colocado nos labios da esposa, que transmite a Sua
palavra®*°. Em Clara, o beijo inculca um amor profundo, vivo e fecundo, que ela sempre
expressou ao longo da sua vida e nos seus escritos. Na espiritualidade clareana o abrago e o
beijo simbolizam a efectivacdo da comunhdo com o Esposo que gera vida, porque a esposa é

igualmente mae®.

3.2.2 A maternidade espiritual

E essencial dizer que, em Clara, o tema da maternidade se encontra estritamente ligado

a mistica dos esponsais, achando-se tambem explicitada no contexto da Sequela Christi: ser

%7 Sobre o vinho na Escritura. Cf. XAVIER LEON-DUFOUR, “Vinho”, in XAVIER LEON-
DUFOUR, (Dir.), Vocabuléario de Teologia Biblica, ¢. 1080-1082.

%28 Cf. GUILHERME DE SAINT-THIERRY, Exposé sur le Cantique des Cantique, Chant I. Prélude 29
(483 A\), SC, 82, Les Editions du Cerf, Paris, 1962, 110-112.

%29 Sobre 0 beijo. Cf. JOHN L. McKENZIE, “Beijo”, in Dicionario Biblico, Ed. Paulus, Sdo Paulo,
1984, 112-113.

¥0 cf. ORIGENES, Commentaire sur le Cantique des Cantiques: I, 7,7ss, SC, 375, Tome I, 280-282.

%1 Cf. DELIR BRUNELLLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 139.
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mée implica a certeza de que o amor amadurece e gera frutos. A maternidade expressa a ideia
de que a experiéncia cristd na sua globalidade ndo se compde apenas de tempo de nupcias
durante o qual a esposa busca a unido com Jesus Cristo, mas carece de tempo para dar
testemunho e gerar vida.

Por isso, entre “ser esposa” e “ser mae” hd uma unidade com o mesmo sentido da
pardbola da videira, onde Jesus diz: «Quem estd em Mim e Eu nele, esse dd muito fruto» (Jo
15,5). Pode afirmar-se que a maternidade transporta em si uma experiéncia religiosa concreta
e eclesial, porquanto ser méde implica o dever de participar no mistério da Igreja: a esposa
fecunda gera muitos filhos como frutos de graca de salvacdo®®.

A maternidade liga-se ainda a fraternidade. Deste modo, o conjunto da tripla
denominacdo esposa, mée e irmd, constitui a caracteristica da vocacao franciscana. Trata-se
de uma vocacédo fraterno-materna, cujo enfoque é dado a mée, porque expressa as relacées
que devem existir entre 0s irmaos>.

Francisco, nos seus escritos, designa Pai apenas a Deus e usa, com frequéncia, o termo
“méde” para falar do vinculo de amor que deve existir entre os Frades, expresso na relacdo
irmdos-mée. Ora, este aspecto mostra a diferenca entre 0 movimento franciscano e o
monaquismo, este Ultimo caracterizado por ser uma vocacgdo paterno-fraterna, baseada em
relacBes verticais de autoridade, cujo relevo era dado & figura do abade®**. De modo diferente,
no movimento franciscano as relagdes no seio da fraternidade baseiam-se numa obediéncia
livremente consentida e na afeicdo mutua, sendo o Ministro Geral quem dirige a Ordem e as

funcées hierarquicas baseadas na partilha de tarefas e na correcgdo fraterna®>.

%2 Sobre a maternidade clareana. Cf. MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 524-539;
MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 144-146; MARIANNE SCHLOSSER, “Madre, Sorella, Sposa, contributo
alla spiritualita di Santa Chiara”, 170-175.

33 Cf. OPTATUS VAN ASSELDONK, “Mae”, in Dicionario Franciscano, 402.

%4 Cf. SAO BENTO, Regra Il1, 1-3, Traducio dos Monges de Singeverga, Ed. Ora et Labora, Mosteiro
de Singeverga, 1992, 4.

%5 A palavra Ministro (minister) significa servidor. A Regra Bulada instituiu que a Ordem é dirigida
por um Ministro Geral, as Provincias por Ministros e os Conventos por simples Guardides. Cf. ANDRE
VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 145.
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Francisco, quando foi a Roma, contou a Inocéncio Il a pardbola da mulher pobre, mas
bela, m&e de muitos filhos. O préprio Francisco identificou-se com esta mulher (cf. 2 C 16-

17), sentindo-se chamado a gerar filhos para a Igreja®*

. Mas, ele compara-se também a uma
galinha preta que junta um sem nimero de pintainhos. O seu comportamento com os Frades e
irm&s era, pois, de uma verdadeira mae (cf. 2 C 137). A prépria Clara, quando se refere a
Francisco, fala dele como seu pai. Mas, no Processo, depreende-se que vivenciou Francisco
como mae (cf. PC 3,29: 6,13; 7,10). Nele havia um amor materno que se estendia para além
dos limites da fraternidade. Por isso, sentia-se como uma mae, cuja missao era gerar irmaos
para o seu Irm&o Nosso Senhor Jesus Cristo (cf. LM 8,1; 37).

Nas fontes franciscanas, a maternidade expressa-se nas relagdes entre pessoas, de
modo particular quanto aos aspectos de proteccdo, compreensdo e ternura. Neste sentido, a
palavra “méae” aparece com uma significacdo especifica, podendo ser aplicada a homens e
mulheres®’.

Clara, imbuida desta vocacdo materna, recorre a duas fontes para desenvolver a
maternidade espiritual: a primeira € a doutrina franciscana presente na Carta aos Fiéis (cf.
2CF 48-53). A segunda usa as figuras biblicas de Raquel e Maria, através dum contributo
mais amplo do que o que foi dado por Francisco.

Conforme vimos, na primeira Carta, chama mée duas vezes a Inés: «méde de Jesus
Cristo» (1CCL 12;24), tendo por base Mt 12,50. E, estabelecendo ligacdo entre virgindade,
humildade e pobreza, Inés diz “sois” e, de imediato, “haveis merecido ser”, tratando-a ainda
como senhora, virgem e esposa®®. E exorta-a a unir-se a Cristo, porque «o seu poder é mais
forte, a sua generosidade, excelsa, o seu aspecto, mais formoso, 0 seu amor, mais suave, e as

suas gracas de maior encanto» (1CCL 9). Pelo amor esponsal «Ele vos segura em seus bracos,

36 Cf. OPTATUS VAN ASSELDONK, “M3e”, in Dicionario Franciscano, 403.
®7Cf. OPTATUS VAN ASSELDONK, “Mae”, in Dicionario Franciscano, 405.
%8 Cf. MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 525.
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ornamenta de pedras preciosas 0 vosso peito e enfeita de joias inestimaveis» (1CCL 10),
assim falando Inés da riqueza gerada pela presenca de Cristo.

Na segunda Carta, a maternidade é desenvolvida mediante a figura de Raquel que, na
Idade Média, simbolizava a vida contemplativa®*°. Todavia, Raquel ndo é citada por Clara
nesse sentido contemplativo, mas pelo seu exemplo de firmeza e persisténcia. De facto, esta
matriarca de Israel esperou longo tempo pelo seu matriménio com Jacob. E de modo mais
determinante do que as restantes matriarcas®®°, ndo se conformando com a sua infertilidade,
procura que o seu desejo de ser mée se cumpra, (cf. Gen 30,1-22). Baseada na determinacdo e
fé de Raquel, Clara apresenta-a a Inés, como exemplo, ao dizer: «eu te exorto a ndo
esqueceres 0 teu santo proposito e qual outra Raquel ndo percas de vista as motivacGes de
inicio» (2CCL 11). A sua intencéo é exortar Inés & maturidade no amor, cujo caminho é fruto
de lutas e dificuldades®".

Em seguida, através de um encomio, aconselha Inés a manter-se firme e a ser
constante no que fizer, sem nunca desanimar no caminho e a correr veloz, sem tropegar,
avancando segura, alegre e jovial (cf. 2CCL 11,13), reconhecendo que a esposa «deve
amadurecer e produzir frutos»**2. Ora, isso significa que ndo basta & esposa unir-se a Jesus
Cristo. No seu caminho ndo deve afrouxar perante as dificuldades, porque estas sdo simples
meios de amadurecimento. E exorta Inés: «sé fiel ao Altissimo no estado de perfeicdo a que te
chamou o Espirito Santo» (2CCL 14). S6 assim, Inés terd a fortaleza necessaria, sendo
conduzida a fidelidade, tornando-se fecunda.

Desde Origenes que a espiritualidade monéstica falava da maternidade espiritual na

perspectiva da Palavra de Deus encarnada, explicando que era preciso ouvir a Palavra para

%9 Esta tradicéo foi desenvolvida por SAO GREGORIO MAGNO, Homélies sur Ezéchiel, 11, 2,9, SC,
360, Les Editions du Cerf, Paris, 1990, 108-113.

0 sara aceitou a sua infertilidade, sendo Abrado quem mostra desejo de ter filhos. (Cf. Gn 15,2).
Rebeca também foi estéril, no entanto foi Isaac quem pediu a Deus pela mulher. (Cf. Gn 25,21).

%1 Cf. RENE C. DHONT, Chiara, Madre e Sorella, 156.

2 Cf. DELIR BRUNELLLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 141.
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gerar Jesus Cristo, depois transporta-Lo no Seu proprio ser e dar testemunho d’Ele mediante
as obras.

Francisco assume esta perspectiva na Carta aos Fiéis, quando diz: «as palavras de
nosso Senhor Jesus Cristo, que é o Verbo do Pai, e as palavras do Espirito Santo, que séo
espirito e vida» (2CF 3). E sobre a maternidade, inspirando-se em Mt 5,6, escreveu que
«S0mos suas maes, quando o levamos no nosso coragdo e no nosso corpo, pelo amor e pela
pura e sincera consciéncia, e 0 damos a luz pelas santas obras que devem brilhar aos olhos dos
outros para seu exemplo» (2CF 53). Estas palavras de Francisco atribuem relevancia a
gravidez e ao parto, mas ele refere também que quem opera é o Espirito Santo, ao afirmar: «E
todos o que assim procederem, e perseverarem até ao fim, sobre eles repousara o espirito do
Senhor» (2CF 48). Portanto, o Espirito confere ao cristdo o principio de unido entre si proprio
e a Trindade para se tornar morada de Deus®*.

Clara, na terceira Carta, desenvolve a maternidade, pondo em relevo Maria, evocando
a sua gravidez para estabelecer ligacdo entre a Palavra de Deus e a maternidade. Nos seus
escritos, Maria € citada treze vezes, definindo-a como mée e discipula de Cristo Pobre e ainda
uma mulher pobre***. O mistério da M&e de Cristo como modelo da Igreja é abordado,

acentuando a funcdo do Espirito Santo®*

, a0 dizer que o Filho de Deus «nascido da Virgem
que O concebeu sem deixar de ser virgem» (3CCL 17).

A espiritualidade clareana encontra-se ligada a Palavra de Deus, comprovada nédo
apenas através de muitas citacbes da Escritura, mas, sobretudo, do conhecimento do seu
motivo vocacional®**®. Francisco na Forma Vitae das Irméds Pobres escreveu: «que, por

inspiracéo divina vos fizestes filhas e servas do altissimo e soberano Rei e Pai Celeste, e nos

tornastes esposas do Espirito Santo» (RCL VI,3). Iremos constatar que este preceito estava

3 Cf. NORBERTO NGUYEN-VAN-KHANH, Gesu Cristo nel pensiero di San Francesco secondo i
suoi scritti, 268ss.

%4 Cf. MARCO BARTOLLI, Clara de Assis, 144.

35 Cf. OPTATUS VAN ASSELDONK, “M3e”, in Dicionario Franciscano, 403.

%8 Cf. LAZARO IRIARTE, “Clara de Asis en la tipologia hagiografica feminina”, in DAVIDE E.
COVI; FREDERIC RAURELL (Org.), Metodi di lettura delle fonti francescane, Ed. Collegio So Lourenco da
Brindisi, Roma, 1988, 284-286.
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enraizado no coracgéo e vida espiritual de Clara. Nos seus escritos nédo refere expressamente a

Palavra de Deus, mas pelo Processo sabemos que ela era uma ouvinte da Palavra:

«Clara sentia um gozo especial em escutar a Palavra de Deus. [...] um dia, pregando Fr. Filipe
de Atri, a testemunha pdde observar, junto de Santa Clara, um menino muito formoso, que
aparentava trés anos. E suplicando a Deus no seu interior que tudo aquilo ndo fosse um engano,
ouviu uma voz interior que dizia: “Eu estou no meio deles”, dando a entender que aquele
menino era mesmo Jesus Cristo e que esta presente quando os pregadores proclamam a Palavra
e 0s ouvintes escutam com devogéo» (PC X,8).

A Palavra, ouvida com coracao puro, permite receber o Espirito de Deus e, tornando-
se fecunda, vai permitir que Jesus nasca de novo no cristdo. Estes principios encontram-se na
Forma Vitae que Francisco escreveu para as irmas. Por isso, apesar de ndo fazer referéncia a
escuta da Palavra, aquilo que torna Inés de Praga “gravida” de Jesus Cristo € a pobreza e a
humildade (cf. 1CCL 13; 2CCL7; 3CCL 7; 4CCLS8).

A dindmica da Sequela Christi, explicitada por Clara, tem em Maria um percurso
paralelo: Maria tornou-se mae de Deus quando ouviu a Palavra. O anjo disse-lhe: «a forca do
Altissimo estenderd sobre ti a Sua sombra» (Lc 1,35). Mas, a sua maternidade vai-se

desenrolando ao longo da sua vida®’

. Assim, processa-se no presépio quando O deita em
paninhos (cf. 4CCL 19; RCL 11,25). Continua a gera-lo fazendo-se ouvinte de sua Palavra e
sua discipula, bem como fazendo a vontade do Pai. Depois, na Cruz partilha o destino de seu
filho (cf. TCL 45ss; Jo 19,25). Na Ressurreicao esta presente no sepulcro (cf. Lc 24,5ss) e no
Pentecostes estava unida aos discipulos (cf. Act 1,14).

A maternidade de Maria ndo acontece apenas no momento da Anunciacao, quando se
assumiu como serva e obediente a vontade do Pai. Trata-se de um processo continuo de

escuta. Além disso, a pobreza e a humildade de Maria tornaram-na também serva de lahweh,

fazendo-se seguidora de seu filho até a Sua morte de Cruz. Maria expressa uma maternidade

%7 530 Bernardo iniciou a devog&o a Maria como Rainha-Mae. Antes dele houve outros que falaram de
Maria como Rainha-Esposa. Mas apenas com Bernardo surgiu esta nova caracterizagdo mariana. Francisco num
escrito as Irmas Pobres associou Maria a pobreza. Cf. MARCO BARTOLLI, Clara de Assis, 145-146.
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de participacdo de toda a sua pessoa até as entranhas, no projecto de Deus: da sua gravidez
irrompe vida nova para 0 mundo®®.

E justamente isto que Clara ensina a Inés, dizendo «assim também tu O podes trazer,
sem davida alguma de maneira espiritual, no teu corpo casto e virginal, seguindo as suas
pegadas, sobretudo a sua humildade e pobreza» (3CCL 25).

Nos escritos de Clara encontramos, pois, a maneira como desenvolveu o amor
maternal, expressando que se sente mae das irmds que seguiram Jesus Cristo Pobre (cf. 4CCL
37; TCL 79; BCL 4), sendo pelas irmas olhada como uma mae (cf. PC 1V,18; VI,2; XIII,3).
Tal como uma mae, chama Inés: «filha entre todas a preferida» (4CCL 1). A sua concepgéo
de maternidade leva-a a escrever que as irmas seguindo os passos de Cristo Pobre e humilde
se tornam espiritualmente maes (cf. 3CCL 4).

Um aspecto curioso a observar, através dos seus escritos, consiste em perceber que
Clara experienciou Deus como mée (cf. PC 3,20; 11,3), tendo desenvolvido nas suas relagdes
comunitérias e eclesiais grande ac¢cdo maternal. Na sua Regra indica que cada irma deve amar
a outra com diligéncia, como uma mae faz a sua filha (cf. RCL VI11,15ss). Nas relagdes entre
cada irmad e a Abadessa, titulo que apenas usa na Regra, enquanto no Testamento nunca o
refere, diz que “quem” estéd ao servigo das irmés, deve ser «de tal maneira acolhedora e afavel
que possam confiadamente manifestar-lhe as suas necessidades e recorrer a ela a qualquer
hora com toda a confianga, como quiserem, tanto para si como para as outras irmas» (TCL
63,66), assim se demarcando da pratica monastica da sua época.

Em S&8o Damido acolhia doentes e necessitados, incentivando homens a seguir vida
nova (cf. PC 2,15; 3,15; 4,2; 8,4; 9,6; 11,5; 16,4; 20,9). O seu amor abrange toda a Igreja,
porque ela desenvolveu uma ac¢do que ndo se restringiu a Sdo Damido, socorrendo todos 0s

349

pobres que dela se aproximaram®™. A sua ac¢do materna encontra-se resumida por Celano na

Legenda, quando diz: «Foram tantos os germens de salvacdo que Clara gerou com o0 seu

%% Cf. DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 145.
¥9 Cf. MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 538.
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exemplo, que bem pode afirmar-se que se cumpriu nela a palavra do profeta: “os filhos da

desamparada sdo mais numerosos que os da mulher casada”» (LCL 10a).

3.2.3 A irmandade espiritual clareana

Do triplo nome dado a Inés de Praga de “esposa”, “mae” e “irm&” de Jesus Cristo (cf.
1CCL 12;24), a irmandade € o elemento que conclui a relagdo com Cristo, inserido na
dindmica da Sequela Christi e explicitada através da mistica nupcial. Vimos ja que a esposa
fecunda, além de buscar a unido com Cristo, gera filhos e filhas e também gera irmaos e irmas
paraa Igreja.

Jesus, na sua vida terrena langou as bases da nova comunidade fraterna, aperfeicoando
0s mandamentos concernentes as relacdes entre irmdos (cf. Mt 5,21-26), dando relevo ao
dever de correcéo fraterna (cf. Mt 18,11ss) e ao de cada um exercer 0 seu amor com 0S mais
pequeninos dos seus irmaos, por ser neles que Cristo sempre se encontra. S&o Paulo diz que
todos sdo um em Cristo, todos sdo irmados (cf. Col 1,2). Formamos o Corpo de Cristo (cf.
1Cor 12,12-24), porque somos os verdadeiros filhos de Abrado (cf. Gal 3,7ss). Portanto, o
novo Adao é o fundamento e a fonte da fraternidade®®.

A fraternidade teve em Francisco de Assis um elemento estruturante na forma de vida
evangélica que se propds seguir com os irmaos que o Senhor Ihe concedeu®". Ele sentiu-se
chamado para ser discipulo de Cristo, quando em Porcilncula ouviu o texto evangélico do
envio dos Apdstolos para pregar o Evangelho em todo o mundo, exclamando que era isso que
desejava fazer (cf. 1 C 22).

Francisco tem consciéncia de que ¢ Deus quem toma a iniciativa nas coisas da sua
vida e quem lhe deu os irméos (cf. T 1-23), conduzindo-o na pratica de um genero de vida

igual ao da comunidade crista primitiva (cf. 1Vitry). A pobreza e a irmandade constituem 0s

%0 Cf. ARMAND NEGRIET; XAVIER LEON-DUFOUR, “Todos Irméos em Cristo”, in XAVIER
LEON-DUFOUR, (Dir.), Vocabulario de Teologia Biblica, c. 457.
%1 Cf. ANDREA BONI, “Fraternidade, irméo, irma, companheiro, recriacdo”, in ERNESTO CAROLI
(coord.), Dicionario Franciscano, 270-273.
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dois elementos nucleares da comunidade franciscana inicial, bem patente na denominagéo
inicial de Fraternitas, nome escolhido pelo préprio Francisco®?,

Foi na Fraternitas dos primeiros anos que Clara foi recebida e abragou esse modo de
vida, propondo-se «viver segundo a perfeicdo do santo Evangelho» (RCL VI, 3-4) que ela ira
por em prética em Sdo Damido com as irmas que Deus Ihe deu. Também ela descobre que as
irmas ndo se escolhem, sdo dons de Deus (cf. TCL 14;25). Dai, que a fraternidade seja um
elemento central da forma de vida franciscana, o qual Clara explicita segundo o conceito

353

Sancta conversatio™* que estudaremos mais adiante.

A fraternidade clareana é desenvolvida através de trés fontes: a filiacdo divina, a
vocagdo e o seguimento de Cristo®*.

A filiacdo divina concretiza-se no baptismo que marca o inicio da Vida Nova em
Cristo e a morte do homem velho (cf. Rm 6,3ss). O cristdo é purificado em nome do Senhor
Jesus Cristo e no seu Espirito (cf. 1Cor 6,16). E o Espirito quem nos faz clamar Abba e
testemunha que somos filhos e filhas de Deus (cf. Rm 8,15). Por isso, o cristdo é integrado na
comunidade eclesial dos discipulos de Cristo. Muitos cristdos sdo chamados a seguir Cristo
através de um carisma que, na linha evangélica, lhes exige estar sempre em solidariedade com
0s pobres e pequeninos e em comunh&o com todas as criaturas>>>.

Francisco, na Carta aos Fiéis, sobre a fraternidade diz: «somos seus irmaos, quando
fazemos a vontade de seu Pai que esta nos céus» (2CF 52), tendo por base Mt 12,50. E nesta
linha que Clara se situa, procurando fazer a vontade do Pai quando por inspiragdo divina

optou por seguir Cristo Pobre que se fez Caminho. Para ela, as Irmés Pobres, ao escolherem

viver segundo o Evangelho, tornaram-se por eleicdo divina e ac¢do do Espirito filhas e servas

%2 cf. GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 30.

%3 Cf. GIOVANNA CREMASCHI; AGNESE ACQUADRO, Scritti di Santa Chiara d’Assisi, Vol. 1,
27.

%4 Cf. JAVIER GARRIDO, La forma de vida de Santa Clara, 226-238.

%5 cf. ARMAND NEGRIER; XAVIER LEON-DUFOUR, “A comunidade de Irmdos em Cristo”, in
XAVIER LEON-DUFOUR, (Dir.), Vocabulario de Teologia Biblica, c. 457-458.
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do Altissimo e soberano Rei e Pai celestial (cf. TCL 5; RCL V1,3). E tornam-se também irmés
de Jesus Cristo, porquanto Ele é o Filho de Deus (cf. TCL 2,5).

Portanto, a fraternidade clareana tem como ponto de partida a vocagdo baptismal, mas
sdo a Sequela Christi e a vivéncia activa do Espirito que a fazem irromper como fruto, com
caracteristicas iguais as da comunidade primitiva de Jerusalém (cf. Act 2,24-47), sendo 0
Espirito quem faz acontecer Novo Pentecostes na Igreja®®. Neste sentido, a vida evangélica
deve ser vivida em comunidade, através do amor derramado nos coragdes pelo Espirito (cf.
Rm 5,5) que, expandindo-se, cria lagos unitivos por onde passa.

Quanto a vocacdo, quando Clara saiu da casa paterna para seguir Cristo, prometeu
obediéncia a Francisco (cf. TCL 25). Pouco tempo depois, Inés, sua irmd de sangue, juntou-
se-lhe em S&o Angelo de Panco para servir o Senhor (cf. LCL 24). E, em S&o Damido,
«multiplicou o Senhor o numero de irmds» (TCL 30). Celano da a entender que a
Fraternidade era constituida por cerca de cinquenta irmas, pois, referindo-se a partilha do péo,
diz que a santa mandou «cortar cinquenta pedacos, tantos quantas as irmés» (LCL 15). Sobre

a vida em fraternidade, escreveu:

«De facto, nelas resplandece, a todas excedendo, a virtude de uma continua e mitua caridade.
Une esta caridade tdo profunda as suas vontades que, mesmo numa fraternidade de quarenta ou
cinguenta irmas, como acontece algures, a identidade no querer e no ndo querer faz de muitas
uma s6 alma» (1C 19).

Mas, para se perceber a importancia da “irmandade”, convém recordar que o nome
inicial escolhido por Francisco para o seu movimento foi Fraternitas e, s6 posteriormente,
qguando evoluiu para uma ordem religiosa, 0 nome passou a ser de Fratres Minores. Na
mesma linha, também Clara escolheu o nome de Sorores Minores (cf. TCL 37) para a
fraternidade de Sdo Damido, ficando as irmas de outros conventos a este ligados, com igual

357

designagdo™". Além disso, na sua Regra, especifica a maneira como as irmas devem observar

%6 cf. JESUS S. MONTES, Clara de Asis: herancia y tarea, Ed. Publicaciones claretianas, Madrid,
1993, 182-183.

%7 0O crescimento da fraternidade vai dar origem a Religio, isto é uma Ordem Religiosa, devido a
existéncia de aspectos evolutivos no seio do movimento franciscano, iniciados com a criagdo de um “ramo
feminino”. Cf. GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 33.
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«0 santo Evangelho de Nosso Senhor Jesus Cristo» (RCL 1,2), encerrando um programa de
identidade e respectiva vida comunitaria®®.

Deve sublinhar-se a relevancia atribuida por Clara a dois aspectos inspiradores da
forma de vida das Irmds Pobres. Na verdade, no prologo da Regra, pede ao Papa Inocéncio IV
que, através da sua autoridade apostdlica, confirme a forma de vida segundo a qual as irméas
devem «viver em comum, na unidade de Espirito e sobre o voto da altissima pobreza» (RCL
Prologo 5). Trata-se de dois aspectos essenciais da vocacdo das Irmas Pobres: a vida em
comum e a pobreza.

Todavia, constatamos que estes dois elementos correspondem ao espirito inserido nos
trés escritos que Francisco redigiu para as irmas. Na sua Forma Vitae escreveu que as irmas
devem abracar «uma vida conforme a perfeicdo do Santo Evangelho» (RCL VI, 3) e
perseverar sempre na «santa pobreza» (TCL 33). Na Ultima Vontade aconselha as irmas a
seguirem «a vida e a pobreza de nosso altissimo Senhor Jesus Cristo e de sua Santissima
Mae» (RCL VI, 6-7). Depois, no Audite Poverelle aconselha-as a uma convivéncia fraterna na
verdade, na pobreza, na obediéncia, nos donativos e no empenho com aquelas que se acharem
aflitas com a doenca (cf. ECCL). Por isso, a fraternidade feminina vai empenhar-se em viver a
aventura evangélica com base na forma de vida tracada por Francisco®°.

Podemos dizer que os escritos de Francisco nos permitem captar o seu legado sobre a
irmandade comum das Irmds Pobres. Alids, no Testamento, Clara refere mesmo que foi
Francisco quem exortou as irmas «com palavras e exemplo» (TCL 34). Mas deve, sobretudo,
sublinhar-se que o projecto de vida comum se apresenta desenhado segundo valores e

caracteristicas franciscanas, expresso num timbre que pde em relevo a viséo clareana.

%8 Cf. JEAN-FRANCOIS GODET, “projetto evangelico di Chiara oggi”, in Vita Minorum, 56 (1985),
246-247.

%9 Cf. OPTATUS VAN ASSELDONK, “La vita in Santa unita secondo San Francesco e Santa Chiara”,
in La lettera e lo spirito, Vol. Il, Ed. Laurentianum, Roma, 1985, 154-160.
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A Regra de Clara ilustra, através de uma linguagem aberta, o nucleo central da sua
perspectiva sobre a fraternidade, desenvolvido mediante um programa comum para as Irmas
Pobres, em que sobressai uma atitude benevolente, distanciando-se, assim, das Regras curiais
anteriores. Enquanto a Regra de Hugolino, de cariz monastico rigido, exigia que as candidatas
que pretendessem professar esta forma de vida «devem observar fervorosamente esta lei» (RH
4), Clara, na sua Regra, mostra uma experiéncia diferente, ao estabelecer que a Abadessa esta
obrigada a pedir o consentimento de todas as irmas, acrescentando que a candidata «com toda
a diligéncia exponha-se-lhe o teor da nossa vida» (RCL 2,3).

Nos escritos de Clara, particularmente na Regra, perpassa um sentimento de pertenga a
um carisma que se centra a volta do conceito de fraternidade, pelo que as decisdes tomadas
pelas irmas ndo devem perder de vista esse ideal*®. Trata-se de uma irmandade que se funda
no «bem comums (RCL 1V,3) e «bem espiritual» (RCL 1V,4), aspectos que servem de critério
para a tomada de decisdes. Por isso, na eleicdo da «Abadessa e mée» (RCL 1V,7), as irmas
devem ter em atencdo o bem comum de todas. O mesmo critério se aplica ao funcionamento
do Capitulo (cf. RCL 1V,17), dadivas recebidas (cf. RCL VII,5) e trabalho de «utilidade
comum> (V11,1) realizado pelas irmés.

Nesta perspectiva, a fraternidade expressa a resposta das Irmas Pobres a sua vocacéo,
desenvolvida através de um projecto vocacional conjunto, devendo sublinhar-se o uso do
pronome pessoal «nds» (RCL VI,6) e do pronome possessivo «nossa» (RCL 11,6;14) que
mostram um colorido e tonalidade clareana®®".

No desenvolvimento deste projecto vocacional comum é usado o termo conversatio,

que significa intimidade, trato, relacdes e ainda morada, habitacdo®?. Nos escritos de Clara o

%0 Cf. OPTATUS VAN ASSELDONK, La lettera e lo spirito, 170.
%1 Cf. LAZARO IRIARTE, Letra e Espirito da Regra de Santa Clara, 11-12.
%2 Dicionario de Latim — Portugués, 182.
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termo conversatio aparece varias vezes, denotando um sentido amplo para falar da vida
especifica das Irmés Pobres®® e sublinhando a importancia da fraternidade.

Este termo, na época de Clara, era usado para falar da vida consagrada. E este o
sentido que a palavra tem na Regra de S&o Bento. Além disso, no Processo de Canonizagéo,
mandado instruir pelo Papa Inocéncio IV, foi expressamente determinado que se diligenciasse
indagar sobre a vida de Clara em quatro aspectos essenciais®®*: vivéncia na casa paterna,
converséo, conversatio e milagres. Iremos perceber o sentido concreto que Clara vai atribuir a
este termo nos seus escritos.

Na verdade, encontramos neles quatro textos que inserem o termo conversatio,
apresentado em sentido amplo para falar sobre a vida concreta das Irmés Pobres em geral e
realcando a maneira como devem perseguir e compartilhar em comum o seguimento de Cristo
Pobre®®. O primeiro é o Testamento, quando fala da profecia de Francisco, dizendo «porque
um dia hdo-de morar aqui umas senhoras cuja fama e santa vida glorificard o Pai Celeste em
toda a Igreja» (Quarum famosa vita et “conversatione sancta” glorificatibur Pater Noster
caelestis in universa ecclesia sua sancta) (TCL 14).

O segundo texto é a Regra, ao falar sobre a instrucdo das novicas, aconselhando a ser
encontrada uma mestra «que as instrua diligentemente na santa vida comum e nos bons
costumes, segundo a forma da nossa profissdo» (quae in “sancta conversatione” et honestis
moribus iuxta formam professionis nostrae eas diligenter informet) (RCL 11,20).

O terceiro em que se repete o termo conversatio aparece na primeira Carta, quando
Clara expressa a sua alegria por Inés ter trocado o matrimonio com o Imperador que lhe traria

honras e riquezas mundanas, por Jesus Cristo Pobre e quando diz «a fama da vossa vida santa

%3 Sobre o tema da irmandade — fraternidade. Cf. RENE C. DHONT, Chiara, Madre e Sorella, 155-
190; MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 449-466; THADDEE MATURA, “Introduction”, in
CLARA DE ASSIS, Ecrits, 41-61; DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 147-
168; OPTATUS VAN ASSELDONK, “La vita in Santa unita secondo San Francesco e Santa Chiara”, 153-177.

%% CF. GIOVANNA CREMASCHI; AGNESE ACQUADRO, Scritti di Santa Chiara d’Assisi, Vol. 1,
27.

%3 Cf, DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 153.
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e exemplar chegou aos meus ouvidos» (vestrae “sanctae conversationis” et vitae
honestissimam famam audiens) (LCCL 3).

Mas o texto mais significativo que acolhe este termo, encontra-se no Testamento,
quando Clara fala da sua vocacdo e das irmas, dizendo que «o Filho de Deus fez-se nosso
caminho» (TCL 5). Em seguida, recorda que foi Francisco quem “nos” mostrou e ensinou
«pela palavra e pelo exemplo» (TCL 5).

E na parte final do Testamento sintetiza o seu pensamento em discurso directo, usando
palavras fortes, dizendo: «admoesto e exorto no Senhor Jesus Cristo a todas as minhas irmas,
presentes e futuras» (TCL 56). Trata-se de uma determinacdo: € isto que as irmds devem fazer
em comum: «que se esforcem por seguir sempre o caminho da santa simplicidade, humildade
e pobreza e que levem uma vida santa» (quae sunt et quae venturae sunt, ut sempre studeant
imitari viam santae simplicitatis, humilitatis, paupertatis ac etiam honestatem “sanctae
conversationis”) (TCL 56).

Do mesmo modo, repete que este ensino foi Francisco quem o fez no principio da
«nossa conversdo» (TCL 57). Logo a seguir, amplia este ensinamento, dizendo: «E assim, por
misericordia e graca do divino doador, que é o Pai das misericordias e ndo por nossos
proprios méritos, irradiamos sempre, tanto a respeito das que estdo perto, como das que estdo
longe, o odor de uma boa reputacdo», (TCL 58).

Estamos no centro do seu ensino sobre fraternidade, porquanto Clara pretende
desenvolver os principios da caridade, concretizados em obras, dizendo: «manifestai em obras
0 amor que Vvos vai no coragdo a fim de que movidas por esse exemplo as irmas se sintam
estimuladas a crescer cada vez mais no amor de Deus e na mutua caridade» (TCL 59).

Iremos perceber a profundidade do seu pensamento quando roga as irmas que vivam
em fraternidade e ndo ao mero servico da autoridade da Abadessa, usando a palavra mae
(mater), ao dizer: «deste modo, vendo a caridade, humildade e matua unido, tornar-se-4 mais

leve 0 peso do cargo que a madre tem de carregar» (ut mater earum videns caritatem,
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humilitatem et unitatem quam invicem habent, onne onus quod de officio tolerat, levius
portet) (TCL 69). E completa o seu pensamento, ao dizer: «e, com a vida santa das irmas, se
transformard para ela em dogura, o que era incomodo e amargo» (et quod molestum est et
amarum, propter earum sancta “conversationem”, ei in dulcedinem convertatur) (TCL 70).

Pode concluir-se que na Forma Vitae clareana, a pobreza e a irmandade sédo dois
elementos fundamentais indissocidveis (cf. RCL Pro6logo). Mas, através do Testamento,
percebe-se que o termo conversatio incide sobre a fraternidade®®. Trata-se de um termo que
explicita e fomenta a unidade, a humildade e a caridade muatua entre as irmés. (cf. TCL 59-
70).

Clara mostra-nos a fraternidade como um elemento fundamental do carisma
franciscano, pois apesar de haver diferencas individuais entre as Irmas Pobres e até
fragilidades humanas, ndo promovem destruicéo, porque a fraternidade (conversatio) favorece
e engrandece a solida e concreta unido comum. Por isso, é através deste conceito que Clara
desenvolve a participacdo, a co-responsabilidade e também o projecto de unido entre as

irmas®®’. Desenvolveremos a organizagdo da convivéncia fraterna no estudo da sua Regra.

3.3 A metafora do espelho

Nos escritos clareanos a palavra speculum (espelho) é usada de modo simbolico,
através de uma metéfora retdrica. Este termo encontra-se presente na Escritura e foi muito
usado também na literatura da Idade Média. Em verdade, o simbolismo medieval marcou a
historia da cultura ocidental, por forca da vida desenvolvida através de simbolos e
representacdes biblicas nos frescos e vitrais das catedrais romanicas e goéticas e nas iluminuras

elaboradas pelos monges®®®,

%6 Cf. DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 153.
%7.Cf. JAVIER GARRIDO, La forma de vida de Santa Clara, 303-311.
%8 Cf. DAVID KNOWLES; DIMITRI OBOLENSKY, Nova Histéria da Igreja, 11, 295-299.
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Nas catedrais e abadias surge a chamada “Biblia da Pedra”, em que os simbolos
desempenhavam um papel importante na reflexdo e compreensdo da realidade superior. A
simbologia ndo incidia apenas na percepcdo da razdo das coisas, mas pretendia também
explicar as suas causas internas e descobrir a densidade do Mistério. Além disso, a arte
contribuiu para a beleza dos lugares sagrados e para a decoragdo do culto e da Liturgia. Dai
que a inscri¢do na porta de bronze da Basilica de Saint-Denis, nos diga: «Pela beleza sensivel,
a alma entorpecida eleva-se até a verdadeira Beleza e, do lugar onde jazia sepultada, ela
ressuscita para o céu ao ver a luz destes esplendores»®®.

Nos séculos XII-XIII os mestres escolares e misticos tinham a convicgdo de que as
coisas criadas continham uma realidade simbdlica, aclarada através das suas causas internas,
ou seja, através de um angulo metafisico de expressdo e representacdo. A vida divina era
explicitada do seguinte modo: o Pai engendra o Filho que é a Sua imagem e o Filho retne em
si 0s arquétipos de toda a Criagdo. Por isso, 0 mundo criado era entendido como um todo,
expressando cada uma das suas partes a divindade. Nesta perspectiva, todas as criaturas
expressam o divino, pelo facto de participarem da Imagem da Palavra Divina, reflectindo-a*"°.

E era assim que o homem medieval entendia 0 mundo como um reflexo de Deus,
sendo o espelho um meio que nos d& a conhecer a estrutura intima dos seres finitos. O mundo

371

era entendido como um simbolo®*", podendo cada ser expressar o significado da vida. Por

isso, na vida quotidiana, o simbolo representa uma descoberta, tornando-se sempre possivel

%9 0 uso dos simbolos tinha uma intengéo pedagdgica, mas o objectivo era sobretudo provocar uma
intuicdo espiritual. Cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 186.

%70 Segundo E. Panofsky, no século XIII foi desenvolvido um grande esforco para tornar sensivel a
ordem existente no pensamento e no universo através da concepgdo e construcdo de Igrejas goticas,
especialmente das catedrais. Cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 188.

1O simbolo cristdo foi desenvolvido pela vitalidade da comunidade e mentalidade biblica, mas
também pela influéncia de varias culturas (tradicdo platénica, influéncias religiosas, etc.). Na concepcédo
platénica tudo o que existe no mundo do devir corresponde a uma ideia, a um arquétipo do mundo do nuos, e até
participacdo nele. Por isso, a realidade visivel é considerada como simbolo do que é espiritual e invisivel. Cf.
DOMINICO SARTORE, “sinal/simbolo”, in DOMENICO SARTORE — ACHILLE M. TRIACCA, Dicionario
de Liturgia, Ed. Paulus, Sd0 Paulo, 2009, 42 EDICAOQ, 1144.
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ao ser humano, “ver” a realidade com nova visdo, estado de espirito préprio de Clara e

Francisco®?.

3.3.1 A variedade de espelhos na tradicdo universal e biblica

Na antiguidade, o espelho foi usado para observar a trajectoria dos astros, devido a sua
superficie reflectora. Na Escritura, o Livro do Exodo refere que a bacia de bronze usada no
altar dos holocaustos, fora feita com os espelhos das mulheres que se reuniam na entrada da
tenda da reunido (cf. Ex 38,8). Em Job o firmamento é comparado a um espelho de metal
fundido (cf. Job 37,18). Na literatura sapiencial, a sabedoria era vista como o resplendor da
luz eterna, espelho sem mancha da actividade de Deus e imagem da Sua bondade (cf. Sb
7,26).

Nesta época, 0 metal vinha do Egipto, comecando a ser usado na Siria e na Palestina a
partir do século XIlI a.C. e, apesar de o polirem, a imagem resultava sempre pouco nitida. O
espelho de vidro apenas apareceu apds a ocupagdo romana>’™.

Os Padres da Igreja usam o termo espelho de modo simbodlico para falar do
conhecimento e reflectir sobre o seu sentido figurado, distinguindo-se, entre eles, S&o
Gregorio de Nissa que via na pureza moral a harmonia interior que pode aperfeicoar o homem
através da imagem da fé. Ele fala do “espelho da alma” que pode ser dirigido, através do
mundo sensivel, para 0 mundo superior. Assim, quando a alma, a maneira de um espelho,
encontra 0 mal e dele se desvia, orienta-se para a esperanca do bem futuro. Por isso, 0 homem
pode ver a purificacdo da sua alma nas imagens que mostram a bondade de Deus. Nesta linha,
a beatitude prometida da pureza do corago encontra-se associada & imagem do espelho®’*.

Também Séo Basilio de Cesareia fala da oposicdo entre o espelho e a alma na

turbuléncia do mundo ou no retorno a Deus: o0 espelho ndo devolve a imagem, mas a alma

2 Cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 11.
¥ Cf. ADRIANUS VAN DEN BORN, “Espelho”, in ADRIANUS VAN DEN BORN (Org.),
Dicionario Enciclopédico da Biblia, Ed. Vozes, Petropolis, 2004, 62 edicdo, 474.
374 Cf. SAO GREGORIO DE NISSA, Sobre la Vida de Moisés, | 9-10, 68-69.
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cheia de obscuridade mundana, pode receber através do espelho a iluminagdo do Espirito
Santo®”. Santo Agostinho comentou o Salmo 103, estabelecendo uma ligago entre a ideia de
beatitude e o conhecimento da Escritura. No comentario que fez ao Salmo 30, diz que toda a
Escritura é um espelho®’.

No Novo Testamento, Sdo Paulo explica a diferenga entre o reflexo da face de Moisés
e a do cristdo, dizendo que este com a cara descoberta reflecte a gldria de Deus, sendo, como
num espelho, transformado de gléria em gléria na mesma imagem resplandecente através da
accdo do Espirito (cf. 2Cor 3,18). Sdo Paulo ensina também que hoje vemos como um espelho
de maneira confusa «mas entédo veremos face a face. Hoje conhe¢o de maneira imperfeita.
Entdo, conhecerei exactamente, como também sou conhecido» (1Cor 13,12). Estes textos
falam da percepgéo de uma imagem e ndo da visdo directa de um objecto. S&o Tiago refere

que a imagem reflectida é uma realidade fugaz®’’, dado que o homem mal acaba de se

contemplar, esquece como era (cf. Tg 1,23-24).

3.3.2 A metafora do espelho na Idade Média

Na Idade Média os espelhos eram igualmente feitos de metal polido, apresentando
pouca nitidez, sendo transportados a cintura como adereco das senhoras. A literatura desta
época agrupa dois tipos de espelhos, sendo os primeiros considerados meios de conhecimento
por tratarem de assuntos cientificos que continham todas as vertentes do saber. Os segundos,
por terem em vista 0s aspectos da vida moral e espiritual, serviam para a edificacdo da pessoa,

apresentando normas de conduta e exemplos que conduzem a virtude®’®.

5 Cf. SAO BASILIO, Carta 210, Lettres, Tome Il, Société D’Edition “Les Belles Lettres”, Paris,
1961, 32.

%76 Cf. SANTO AGOSTINHO, Comentérios sobre os Salmos: Sl 30, 1, 1-3, Obras de San Agustin, XIX,
BAC, Madrid, 1964, 321; Sl 103, I, Obras de San Agustin, XXI, BAC, Madrid, 1966, 711.

77 Cf. JOHN L. McKENZIE, “Espelho”, in Dicionario Biblico, 301.

38 Encontramos estudiosos como Grabes que refere 250 obras existentes no periodo medieval, que
usam o termo espelho, agrupando-se nas varias areas do conhecimento: cientifico, histérico, juridico, moral, etc.,
tendo os espelhos normativos, por objectivo, especificar as normas de conduta moral e espiritual. Cf. MARGOT
SCHMIDT, “Miroir”, in Dictionnaire de Spiritualité Ascétique et Mystique, Doctrine et Histoire, c. 1294,
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No século XIIl Guilherme de Saint-Thierry dizia que 0 homem apenas vé como um
enigma atraves do espelho, sendo dentro deste enigma obscuro que comegamos a crer, pois
dentro da imagem simples e limpida, encontramos mais docura®®. Nesta época, a
espiritualidade e a teologia usam a metéfora do espelho para falar de Deus, de Jesus Cristo, de
Maria, dos anjos, santos e até das criaturas. Encontramos autores que usam a metéafora para
falar da divindade de Jesus: é este o sentido usado por Clara®®.

No fim do século XI e, sobretudo no século XIllI, foi redescoberta a devogdo a
humanidade de Cristo que se difundiu através do mundo Beneditino e Cisterciense. Neste
tempo, a lectio divina retoma a contemplacdo da vida de Cristo e a leitura da Escritura. Foi
Santo Anselmo quem contribuiu para a devogdo da humanidade de Cristo. Mais tarde, Sao
Bernardo segue esta devocao e utiliza o Cantico dos Canticos na interpretagdo alegoérica, para
falar de Cristo-Logos, Esposo e alma da Igreja que, como Esposo, vem habitar na alma. Os
autores medievais definiram as idades do mundo, dizendo que se vivia a época que
correspondia a idade de Cristo. Dai que o enfoque fosse dado a pessoa de Jesus e Sua
transcendéncia, sendo prestada grande veneracdo a Sua Cruz. Nesta espiritualidade é
sublinhada a Encarnacdo do Verbo e o seu amor infinito, sendo exaltado 0 homem-Deus que é
a Pessoa de Jesus Cristo. E era dado ainda grande relevo a Maria, vista como 0 modelo a
sequir®’.

Francisco é filho deste tempo, mostrando devo¢do a humanidade de Cristo, por
perceber que podemos conhecer Deus pelo Cristo da Historia, visto que é Ele quem nos da a
conhecer o Pai, por ser o espelho sem mancha®®?. Por isso, dedica-se & contemplacéo do
Verbo Encarnado, assumindo uma existéncia pobre, pois estava imbuido do ardente desejo de

O imitar na pobreza. Essa opgdo permitiu-lhe «seguir a doutrina e exemplo de Nosso Senhor

3% Cf. GUILHERME DE SAINT- THIERRY, Le Miroir de la Foi, § 71-73, SC, 301, Les Editions du
Cerf, Paris, 1982, 138-140.

%0 Ccf. MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 395.

%1 Cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 83-85.

%2 Cf. MARGOT SCHMIDT, “Miroir”, in Dictionnaire de Spiritualité Ascétique et Mystique, Doctrine
et Histoire, c. 1299,
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Jesus Cristo» (1 R 1), porque descobriu na Escritura que a pobreza foi escolhida pelo Filho de
Deus na Sua Encarnacéo.

Francisco, ap0s a sua conversdo, esforca-se por imitar Cristo e, por Ele, ser a imagem
do Pobre por exceléncia. Nas Exortagdes, vimos que considera 0 homem degradado no seu
corpo, embora criado a imagem do Filho de Deus, procurando conformar-se com a vida de
Cristo (cf. EX 5). Para Francisco o essencial residia na pobreza e humildade de Cristo. Nesta
linha de pensamento, ele volta o seu olhar para 0 nascimento, vida terrena e morte de Cristo,

cujos tracos sdo o ndcleo da sua devocao & humanidade do Senhor®®2,

3.3.3 A contemplacéo clareana do espelho

A palavra espelho aparece pela primeira vez na terceira Carta (1238). Posteriormente,
na quarta Carta escrita a distancia de quinze anos (1253), Clara desenvolve a metéafora do
espelho. Todavia, este termo encontra-se implicito nas duas primeiras Cartas a Inés de Praga.
Deve sublinhar-se que a palavra espelho aparece doze vezes (cf. TCL 6; 3CCL 12; 4CCL 14-
15; 18-19; 22-24), o que mostra que esta metafora desempenha um papel relevante na
espiritualidade clareana. Na verdade, ha autores que referem que «espelhar-se em Jesus Cristo
era, para Clara, uma atitude de vida»*®*.

Na quarta Carta escrita como um adeus a Inés, oferece-lhe o melhor da sua alma e da
sua vida contemplativa e mistica®®. Trata-se da transmisséo da sua vivéncia contemplativa,
explicitada através da teologia de Cristo-espelho. Nos escritos de Francisco ndo encontramos
esta metafora.

Clara segue a espiritualidade e a doutrina cristocéntrica sdofranciscana, mas a sua

originalidade revela-se através do uso da metafora do espelho. Apesar de ser corrente na

%3 Cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 26.

¥4 MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 133.

%> Sobre a mistica feminina na Idade Média. Cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade
Média Ocidental, 167-178; ANTONIO BLASUCCI, “Il misticismo femminile nel Medioevo”. in ANTONIO
BLASUCCI; BENEDETTO CALATTI; REGINALD GREGOIRE, La Spiritualita del Medioevo. Storia della
Spiritualita, Vol. IV, Ed. Borla, Roma, 1988, 371-429.
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literatura espiritual desse tempo, ela usa esta simbologia de maneira mais brilhante do que a
dos misticos de ent&0®*®. Em Clara, o espelho oferece-nos uma reflex&o sobre o divino, o que,
em simultaneo, é um estimulo que nos permite escutar aquilo que é divino.

Desenvolve a mistica do Espelho, partindo do Livro da Sabedoria, de Sdo Paulo e So
Tiago, mostrando que o Verbo Encarnado é o coracdo dos seus escritos. E, por ser mulher
desenvolveu um estilo diferente do que foi usado pelos homens. Todavia, ela vai mais longe,
convidando-nos a olhar o espelho todos os dias para vermos as virtudes ai reflectidas®®’.

O espelho ndo é uma simples imitacdo para Clara, significa conformarmo-nos com
Cristo, o Filho de Deus. Ela ndo fala de uma viséo do espelho face-a-face, nem fala de uma
visdo confusa de fé. Na realidade, a imagem do espelho em Clara ndo é obscura, mas € a
contemplacdo do Filho do Altissimo. Por isso, 0 espelho ndo é um objecto intermédio entre a
vista e a realidade: ¢ a realidade que perpassa na meditacdo e contemplacdo. De facto € assim,
porque ela ndo diz “contempla dentro do espelho”, mas diz “contempla o espelho”. E este
espelho é uma pessoa concreta, é Jesus Cristo no Seu Mistério da Encarnago e Redencdo®®.

A originalidade de Clara reside no facto dela aplicar a metafora do espelho a pessoa de
Jesus Cristo, pondo em relevo a Sua humanidade através de uma explicitacdo ndo
especulativa. Mas, no Testamento (cf. TCL 19-20), Clara recorre a esta metafora, referindo-se
a vocacdo, usando-a como exemplo, quando exorta as irmas a que «se convertam em exemplo

e espelho das pessoas que vivem no mundo» (TCL 20).

%6 A simbologia do espelho era usada pelos Monges Cistercienses para falar da unio mistica. Era
seguido o ensino de Sdo Gregorio de Nissa que definiu trés etapas no caminho espiritual: a primeira é tempo de
limpar o espelho, estando marcada pelos Provérbios; a segunda é tempo de desengano, pois tudo é vaidade,
estando marcada pelo Eclesiastes; a terceira ocorre quando a alma se torna esposa, porque foi transfigurada
n’Ele, sendo marcada pelo Cantico dos Canticos. Cf. MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 410-
416.

%7 Nos escritos clareanos encontram-se alguns aspectos préximos da mistica cisterciense. CF.
GIOVANNA CREMASCHI; AGNESE ACQUADRO, Scritti di Santa Chiara d’Assisi, 151-156.

%8 Cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 61.
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3.3.3.1 A contemplacéo da Beleza no Espelho

A contemplagdo clareana mostra-nos duas dimensfes. A primeira € a conversdo
através do seguimento de Cristo; a segunda é a mistica cristocéntrica que conduz a deificacdo,
sendo ambas obras do Espirito (cf. Jo 3,5; 2Cor 3,17). A contemplacdo é explicitada através
de um processo de embelezamento e “com-Paix&0”, com vista a participacdo da vida divina
como antecipagdo da nossa comunhdo escatoldgica. Trata-se de um processo que permite a
transformacao daquele que contempla permanentemente a Beleza de Cristo®®.

A Beleza divina, como realidade a contemplar, ndo teve na Tradicdo a mesma
relevancia que assumiu no periodo Patristico e na Idade Média, quando a beleza era um modo
de conceber a realidade. O século XIII foi uma época em que se concebia 0 Sagrado como
algo exterior ao homem. O divino era entendido como o “Outro”, cujo poder misterioso
influenciou, como ja referimos, a liturgia e a construcdo e decoracdo de lugares de culto. A
beleza apresentada através da arte ndo servia apenas para dar um caracter sagrado, mas era um
simbolo de um povo redimido, facultando aos fiéis uma antecamara da beleza do céu%.

Em Clara, a Beleza de Cristo reflecte a Beleza de Deus, sendo isso que a leva a
contemplar a face de Cristo: Ele é «o mais formoso» (1CCL 9). E, por isso, ndo se cansa de
contemplar Aquele que é «o mais belo dos filhos dos homens» (2CCL 20) e «cuja beleza o sol
e a lua contemplam» (3CCL 16; 4CCL 10). Vimos que a Beleza e a Gloria aparecem juntas,
ao referir-se a Divindade de Nosso Senhor Jesus Cristo, expressando que Ele é o Belo, porque
é de linhagem mais nobre (cf. 1CCL 7), por ser o Filho do Deus altissimo (cf. 3CCL 17).
Mas, o grande enfoque dado por Clara, reporta-se a beleza d’Ele, transfigurada no patibulo da

Cruz para nos salvar (cf. 4CCL 23), recomendando a Inés para O contemplar e para que «te

transformes da Sua divindade» (3CCL 13).

%% Cf. DELIR BRUNELLLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 202-203.
%0 cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 179-183.
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A contemplacdo clareana usa a tripla repeticdo do imperativo: «fixa», «deixa», «une»
(cf. 3CCL 12-13), insisténcia que aponta para o lugar do cristdo, o qual leva em si a Vida
Nova. Na verdade, devemo-nos fixar n’Ele ao longo do tempo e na Eternidade®*!. Trata-se de
uma contemplacdo que se funda no dinamismo da Encarnagéo, vida terrena e Paixdo do
Senhor: Ele é o Unico modelo de Sabedoria eterna e «o esplendor da eterna gloria» (4CCL
14), fazendo referéncia a Hb 1,3, com chave em Sab 7,27.

Sobre a visdo, Hugo de S. Victor fala dos trés olhos do homem: os olhos da cabeca, da
raz&o e da contemplacdo **2. Em Clara os trés modos de vis&o séo apenas examinados através
do nosso olhar sobre o “Espelho da Eternidade”. Por isso, exorta Inés do seguinte modo:
«contempla diariamente este espelho ¢ rainha esposa de Cristo» (4CCL 15). Este € o remédio
unico que, para Clara, pode purificar os trés modos de visdo. Trata-se de uma contemplacéao
que ndo é um acto momentaneo e exige permanéncia, sendo o espelho o lugar definitivo que
ela ndo cessa de contemplar por se situar no espirito, coracdo e alma de quem aspira a uma
verdadeira transformagéo: a contemplacdo do Espelho sem mancha (cf. 4CCL 14).

Em Clara, Jesus Cristo & Aquele que transforma a nossa semelhanca perdida pelo
pecado, porque Ele é o “Espelho Resplandecente” e imagem perfeita do Pai***. Além disso,
também exorta Inés, dizendo «observa nele o teu rosto para que a grande variedade de
virtudes que embeleza o teu interior e exterior, seja como um manto de flores, tal como
convém a filha e esposa do Rei supremo» (4CCL 16-17). Este olhar contemplativo é um olhar
crente, de se ver, de se olhar sem cessar n’Ele (cf. 4CCL 15), sem que a sua personalidade
seja alterada, mas transformada no proprio Cristo. O amor de Cristo vive no coracdo da
existéncia de Clara, é Ele quem lhe da a Sua vida, a Sua existéncia, 0 Seu dinamismo e 0 Seu

esplendor: é isso que ela transmite a Inés®*.

¥1 Ccf. MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 443-461.

2 Hugo de S4o Victor é citado para falar da visdo do homem. Cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans
le miroir, 63.

%3 Cf. MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 421.

%4 Cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 64.
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3.3.3.2 A contemplacéo da pobreza, da humildade e caridade no espelho

As vérias zonas do espelho reflectem a vida de Jesus. Na quarta Carta o simbolismo do
espelho penetra no mistério da Pobreza, Humildade e Caridade de Cristo, dando-nos a
perceber como Clara concilia a sua vida pobre com o seguimento de Cristo, buscando a unido
intima com o Filho de Deus para ser divinizada por Ele. A imagem do espelho desenvolve-se
em crescendo: no “principio do espelho” a pobreza e humildade, no “centro do espelho”, 0
seu reverso, humildade e pobreza e no “fim do espelho”, 0 amor (cf. 4CCL 19-23).

Nos seus escritos a pobreza aparece sempre ligada a humildade. Ambas sdo
conduzidas pelo amor, este Gltimo como termo do caminho: «neste espelho poderas
contemplar, com a graca de Deus, como resplandece a bem-aventurada pobreza, a santa
humildade e a inefavel caridade» 4CCL 18). A virtude da pobreza e da humildade s&o servas
do amor, dando a Clara a liberdade de amar, de estar totalmente livre para Deus e para o
préximo, ndo tendo nada que a bloqueie na sua rota de amor que é o préprio Deus>*°.

Nas cartas canta a bem-aventurada, santa e sagrada pobreza (cf. 1CCL 15-17),
reafirmando o conceito evangélico de que o Reino dos Céus foi prometido aos pobres (cf.
1CCL 16). Por isso, destaca a opcdo de Inés pela pobreza (cf.1CCL 5-7; 22-24), pedindo-lhe
que ndo perca este proposito e que siga em frente com confianca e alegria (cf. 2CCL 11,14). E
junta a humildade a pobreza para realcar que esta € a maneira de tornar Inés suporte do Corpo
mistico de Cristo, exortando-a: «como virgem pobre, abraca Cristo Pobre» (2CCL 18). E
também a aconselha a contemplar todos os dias «a bem-aventurada pobreza, a santa
humildade e a inefavel caridade» (4 CCL 18). Clara assumiu a condigdo de pobre e, de tal
modo o fez, que a familia entendeu a sua vida como «situa¢do humilhante» (LCL 9). Todavia,
ela assumiu a pobreza & maneira de Jesus que, para nossa salvacdo, se tornou no mais

desprezivel dos mortais (cf.2CCL 20)3%.

¥ Cf. MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 427.
%% Cf, DELIR BRUNELLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 204-207.
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3.3.3.3 A Cruz de Cristo: espelho por exceléncia da Sua gloria

No século XIIl, a devocéo & Cruz de Cristo teve grande influéncia na espiritualidade
desta época que, como ja referimos, foi desenvolvida por S&o Bernardo. Francisco e Clara sdo
filhos desta piedade a Cruz de Cristo. Clara sempre se mostrou uma apaixonada pelo mistério
da Cruz, percebendo que a Cruz de Cristo salvou 0 mundo e a Sua ac¢éo salvifica no Mundo
continua até ao fim dos tempos (cf. 1LCCL 17-18), apontando para a exaltacdo diaria da Cruz
Redentora®®’.

A Cruz de Cristo foi a fonte segundo a qual Clara encontrou o amor, de tal modo que
se tornou inseparavel da sua pessoa. No seu percurso vocacional, Clara correspondeu ao amor
do Crucificado. Além disso, a Cruz de Sdo Damido teria exercido nela grande influéncia, por
se encontrar no refeitorio das irmas, sendo contemplada diariamente: a sua imagem mostra
um Cristo sereno e vitorioso, expressando a energia e a alegria da Sua vit6ria®®.

A Cruz de Cristo e a Sua morte, em suprema humilhacdo e sofrimento, sédo descritas
nas Cartas e no Testamento através de imagens em que sobressai 0 modo elevado como
reflectiu e contemplou Jesus sofredor (cf. 1CCL 13-14; 18-19; 2CCL 19-21; 22-23; TCL 13).
Além disso, ela faz repeti¢des sobre a humilhacdo e dor do Senhor (cf. 1CCL 17;19; 2CCL
19-21; 3CCL 18-18; 22; 4CCL 22-23), pondo em relevo o que proprio Senhor diz (cf. Lam
1,12): «suspenso na arvore da Cruz adverte os transeuntes: vos que passais, contemplai e vede
se ha dor semelhante a minha» (4CCL 24,25). Em seguida, exorta a que respondamos a este
grito de dor (cf. Lam 3,20): «a pensar nisto sem cessar a minha alma desfaleceu dentro de
mim» (Memoria memor ero et tabescet in me anima mea) (4CCL 26).

O verbo tabescere significa decompor®®®

. As palavras de Clara devem ser lidas com
atencdo, pois expressam a sua experiéncia pessoal, em que a meditacdo sobre a Paixdo do

Crucificado vai subir para a contemplacdo da Sua Gloria e a reflexdo de Cristo Pobre, dois

%7 Cf. MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 434-436.
%8 Cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 76.
%9 Dicionario de Latim — Portugués, 656.
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aspectos nela sempre presentes, pois € nesta duplicidade da mesma Pascoa, como unidade
inseparavel da Vida, Morte e Ressurreicdo de Cristo que se encontra o centro do Mistério
cristédo*®.

Na literatura espiritual da época o espelho tem significado de modelo. Em Clara o
espelho, além de reflectir, € imagem a ser atingida: é espelho de perfei¢do. Mostra ainda outro
componente, tornando-se o envolvimento da imagem de alguém que se reflecte no espelho.
N&o se trata sé de um espelho que reflecte um objecto, pois surge a exigir envolvimento

pessoal, olhando para si mesmo.

3.3.3.4 Cristo Crucificado: o centro do espelho

No seculo XIlI S&o Bernardo e Guilherme de Saint-Thierry desenvolveram a
espiritualidade da conformidade com Jesus, destacando a Sua Paixao e Morte na Cruz através
do mistério do Filho de Deus Encarnado, em que a devocdo a humanidade de Cristo
corresponde ao primeiro grau do amor. Na busca de perfeicdo, a alma deve elevar-se a Deus
através da contemplacdo de Cristo segundo a carne e, desta, a contemplacdo de Cristo
segundo o Espirito. Estes misticos explicam as suas experiéncias, partindo do Cantico dos
Canticos, interpretado como dialogo entre Cristo como Esposo e a alma como sua esposa*™*.

No século XIII foi particularmente desenvolvida a devocdo & Paix&o de Cristo®®.
Francisco, como filho deste tempo, dedicava igualmente grande devocdo ao mistério da

Paixdo, desejando reparar o endurecimento dos homens pelo amor, o que levou o Filho de

Deus a morrer pelos pecados de todos. Nas suas oracdes ele pede para ser semelhante ao

400 Cf. FREDERIC RAURELL, “La lettura del Cantico dei Cantici al tempo di Chiara e la V2 lettera ad
Agnese di Praga”, 198-309.

1 cf. ANDRE VAUCHEZ, A espiritualidade da Idade Média Ocidental, 191-194.

92 550 Bernardo e Guilherme de Saint-Thierry embora representem correntes diferentes da tradicéo,
elaboraram conselhos praticos que fazem crescer as virtudes cristds. E, desenvolveram as devocdes a Paixao e a
Cruz de Cristo, a Santissima Virgem, sua virgindade e maternidade, aos Anjos, em particular ao Anjo da Guarda,
a Sdo José, Sao Pedro e Sdo Bento. Cf. DAVID KNOWLES; DIMITRI OBOLENSKY, Nova Hist6ria da Igreja,
I, 256.
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Crucificado, chegando a redigir o Oficio da Paixdo que Clara rezava diariamente (cf. LCL
30).

Como nos diz Clara, Francisco teve grande influéncia na sua vida vocacional (cf. TCL
5-6), ja que, tal como ele, também ela desejava experimentar os sofrimentos de Cristo. Na
Legenda é referido que ela se sensibilizava com as lagrimas derramadas pelo Senhor e 0 Seu
grande amor afluia-lhe muitas vezes ao espirito. Mas, nos seus escritos, percebemos que a sua
espiritualidade aponta sobretudo, para a “com-Paixdo” (cf. LCL 28,30).

A contemplacédo clareana compreende trés facetas do espelho que constituem os trés
grandes momentos da vida terrena de Cristo: nascimento, vida terrena e Paix&o-Redengé&o.
Mas o foco que irradia da sua espiritualidade é a imagem do Crucificado. Neste sentido,

concebe uma espiritualidade de conformidade com Cristo®®

. E isso exige que nos
concentremos na repetida imagem de «imitar Cristo Pobre e crucificado» (1CCL 13).

Nas Cartas, Clara convida a contemplar os sofrimentos, as lagrimas e a morte de Jesus
(2CCL 21; 4CCL 23-24). Ela propria, na hora sexta e nona, vivia intensamente a Paixdo, ao
ponto de chegar a experimentar a tristeza por Ele padecida até a morte (cf. LCL 31). E, nas
suas oracdes, recitava diariamente a orago as cinco chagas, enraizada na devogao a Paixao*.

A sua devocdo a Paixdo de Cristo levou-a a compreender a vida religiosa como um servico a

Deus, expresso no ardente desejo de imitar Cristo Pobre e Crucificado (cf. 1CCL 13).

3.3.3.5 Jesus Cristo: Espelho do Pai e de vida trinitaria

Clara vive uma permanente contemplacéo da vida terrena de Cristo, em particular, da
Sua Paixdo e, em simultaneo, rejubila com a Sua gloria, procurando viver a maior
proximidade ao seu Esposo. Mas, fa-lo de modo singular, diferente do que era explicitado

pelos misticos do seu tempo. Na verdade, ela soube conciliar a teologia da paixdo com a da

493 Cf, BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 67.
%4 cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 74.
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gléria do Cordeiro®®. Dai, que se regozije com Aquele «que governa o Céu e a terra» (LCCL
17). Neste contexto apocaliptico, é com alegria que diz a Inés: «possuindo o Reino dos Céus,
alegrai-vos e jubilai, enchei-vos de grande contentamento e de alegrias espirituais» (1CCL
22). E, citando Apocalipse 3,5, diz: «o teu nome seré gravado no livro da vida e para sempre
glorificado entre os homens» (2CCL 22), aconselhando também a contemplar «as suas
delicias, as suas eternas riquezas e honras» (4CCL 29).

Jesus Cristo é Aquele para quem se dirige o olhar contemplativo de Clara: é a Ele que
ela se une como sua Esposa. Desta maneira, Clara manifesta com simplicidade a sua fé na
Encarnagéo e Redencdo. Todavia, apesar da espiritualidade clareana conter grande dimensao
cristologica, vimos que ela ndo omitiu as relagdes trinitarias. Na verdade, na sua
espiritualidade, sendo o Espirito Santo quem orienta a sua vida de esposa, ndo hesita em dizer
a Inés: «sé fiel ao Altissimo no estado de profissdo a que te chamou o Espirito Santo» (2CCL
14).

Para Clara, foi o Pai das misericordias quem lhe deu a profisséo religiosa (cf. TCL 3).
E, na Regra, dirige-se as irmds, dizendo «que por inspiracdo divina vos fizestes filhas e servas
do altissimo e soberano Rei e Pai Celeste, e vos tornastes esposas do Espirito Santo» (RCL
V1,3).

A sua crenga na Trindade vem referida no Processo de Canonizagdo, onde se
testemunha que antes da morte expressou a sua confianca Trinitaria, exclamando: «vai em
paz, pois terds boa escolta. Aquele que te criou, também te santificou, depois de te criar,
infundiu em ti o Espirito Santo e protegeu-te como uma mée protege o seu filho pequeno»
(PCL 11,3).

Nos seus escritos, a doutrina da inabitagdo Trinitaria encontra-se enriquecida com a
citacdo da Escritura*® para mostrar que Cristo-Espelho é vida Trinitaria que habita nas almas.

Clara usa toda a sua energia para falar da graca que nela habita, real¢cando: «creio firmemente

“%Cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 96.
% Cf. MARIA V. TRIVINO, Clara de Asis ante el espejo, 446.
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que, pela graca de Deus, a alma fiel se torna a mais digna de todas as criaturas, mesmo maior
que o Céu» (3CCL 21), usando para tal fim uma linguagem teol6gica. A sua conviccéo sobre
a accdo transformadora do Espirito fa-la dizer que «s6 a alma crente se transforma em sua
mans&o e seu trono de caridade de que estdo privados os impios» (3CCL 22). Depois, refere
que a prépria Verdade o testemunha, citando Jo 21,23: «quem me ama serd amado pelo meu
Pai, Eu o amarei e viremos a ele e faremos nele a nossa morada» (3CCL 23). Portanto, é a
graca ou simplesmente o amor, quem medeia 0 nOSsoO Ser para que se produza a unido do
amor*®’.

A presenca de Cristo é introduzida a propdsito da maternidade de Maria, fazendo a
distincdo entre presenca fisica e presenca espiritual. Clara opoe a figura de Maria as “asticias
do inimigo do género humano” (cf. 4CCL 20) para desenvolver o tema da inabitagdo de Deus
na alma, tema que Francisco trata na Carta aos Fiéis, 48. Reflectindo sobre as armadilhas do
inimigo e da vocagdo cristd, refere que «pela graga de Deus, a alma fiel se torna a mais digna
de todas as criaturas, mesmo maior que o Céu» (3CCL 21). Assim, retomando a figura de
Maria que trouxe Cristo fisicamente no seu seio (cf. 3CCL 24), também Inés o pode trazer,
mas de maneira espiritual, no seu corpo casto e virginal (cf. 3CCL 25).

Esta formulacdo amplia o ensino de Paulo sobre a incorporacdo em Cristo (cf. Rm 6,3;
13-14; 1Cor 12,13) e de Jodo sobre a videira e os ramos (cf. Jo 15,5). No Novo Testamento,
particularmente em S&o Jodo, lemos: «agora somos filhos de Deus e ainda ndo se manifestou
0 que havemos de ser. Mas sabemos que, quando Ele Se manifestar, seremos semelhantes a
Ele, porque O veremos como Ele é» (1Jo 3,2). Encontramos uma ligacdo da beatitude com a

contemplacdo do mundo divino e a consumacao da semelhanca com Deus*®.

“7 cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 100.

%8 Cf. ISIDRO LAMELAS, “A salvacdo como visdo de Deus”, in Actas do Congresso de Fatima:
“Mysterium Redemptionis”, Do sacrificio de Cristo & dimenséo sacrificial da existéncia cristd, A salvagdo como
divinizacdo na Patristica Grega, Santuario de Fatima, 2002, 341.
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409 A sua vida

Clara mostra-nos uma presenca activa e vivificante do Espirito
espiritual era de tal modo intensa que as irmas testemunham que quando ela regressava da
oracdo, inflamada pelo fogo do Espirito, era admirada pela dogura das suas palavras e pelo
brilho que irradiava do seu rosto (cf. PC 6,3; 1 C 20). Trata-se de um contexto espiritual que
ela nos transmite, vivenciado com total entrega a Deus.

O ensinamento contemplativo contido nos seus escritos sintetiza-se no encomio da
terceira Carta, quando diz: «Une o teu coracio Aquele que é encarnacio da esséncia divina,

para que, contemplando-O, te transformes inteiramente na imagem da sua divindade» (3CCL

13).

3.4 O jejum e as festas

Em primeiro lugar devemos avaliar a causa que levou Inés de Praga a pedir a Clara
que a esclarecesse sobre a questdo do “jejum e das festas”. Vdarios autores referem que
existiam naquela época varias Bulas do Papa Gregorio IX enviadas ao Convento de Praga
com indicacfes contraditérias sobre o jejum. Seria natural que essa circunstancia trouxesse
algum abalo a Inés. Nas Bulas vimos que umas impunham um jejum rigoroso, engquanto
outras o atenuavam. Ora, esta situacdo inesperada teria sido geradora de alguma instabilidade,
pois 0 Papa «um dia amenizava o jejum, para logo em seguida o reforcar. Nao € dificil de
compreender que Inés, com isto, perca a seguranca e peca a orientacéo de Clara»*'°,

A resposta de Clara ndo indicia vontade de se opor as directivas sobre o jejum
oriundas do Papa, mas expressa a convic¢do de que «o depositario do carisma & o Poverello,

Clara recebe dele a direccdo do caminho»*!*

. A questdo do jejum, tratada na terceira Carta,
aparece desenvolvida como préatica de mortificagcdo, mostrando que o jejum era um elemento

que se integrava no contexto das festas liturgicas. Nesta Carta Clara pde em evidéncia a sua

499 Cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 101
410 ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 226.
“1 CHIARA G. CREMASCHI, Clara de Assis, 176.

137



visdo mistica de cariz franciscano, informando Inés sobre a maneira como a comunidade de
Sao Damido e ela propria praticavam o jejum e faziam festa. Neste sentido, o jejum n&o deve
ser visto como uma pratica isolada, mas como elemento preparatério do aspecto festivo da
vida do homem*.

Para se compreender em toda a sua plenitude a resposta de Clara quanto a questdo do
“jejum e festas”, colocada por Inés (cf. 3CCL 29), é essencial aprofundar, antes de tudo, 0s
principios que guiaram Francisco no inicio do seu movimento. Vimos que, na terceira Carta,
Clara explica a maneira como € vivido o jejum em Sdo Damido, sublinhando que a pratica do
jejum tem por base um escrito de Francisco, em que o seu nome € referido por duas vezes:
«como sabes, 0 glorioso pai S&o Francisco permitiu que celebrassemos as festas da sua
especial devocdo» (3CCL 30). E seguidamente diz: «um escrito de Sdo Francisco dispensa-
nos do jejum no dia de Pascoa, das festas de Nossa Senhora, e dos Apdstolos, desde que estas

ndo se celebrem numa sexta-feira» (3CCL 36).

3.4.1 Os motivos e ensino de Francisco sobre o jejum

Na nova forma de vida “segundo o Evangelho” seguida pelo movimento franciscano
encontram-se dois motivos fundamentais. O primeiro consiste em “seguir as pegadas de
Cristo” (cf. 2CF 13), a exemplo de Francisco, pois que o Crucificado era o sentido e a luz da
sua vida, procurando em tudo assemelhar-se a Ele. O segundo incide sobre o aspecto
espiritual, pois devido a natureza humana “decaida”, o homem para fazer uma verdadeira
glorificacdo de Deus, deve compreender que, sO através da graca redentora de Cristo, podera
vencer-se a si mesmo, sendo necessario, pois, que se mortifique, ou seja, que morra para Si
mesmo. Entre as praticas de mortificacdo encontram-se o jejum, a abstinéncia, as vigilias e até

as maceragoes*™.

12 Cf. ANTON ROTZETTER, Clara de Assis, 227.
3 Cf. RAFFAELE PAZELLI, “Jejum, abstinéncia, alimento”, in Dicionario Franciscano, 349-350.
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Para Francisco, o jejum consiste numa mortificagdo externa, por ele escolhida
livremente, para dessa maneira conseguir que as tendéncias pessoais Se sujeitassem aos
interesses do Espirito. Além disso, também pretende seguir o exemplo dos Apostolos através
de uma vida semelhante a da Igreja primitiva — era este o ideal dos movimentos do seu tempo
— mas, Francisco aspira a ir mais além, pois, deseja conformar-se com a vida terrena de Jesus
Cristo. Dai que seguisse o exemplo do Senhor que também jejuou quarenta dias quando foi
para o deserto. Por isso, Francisco comecou a jejuar, requerendo que os seus Frades facam o
mesmo. Pode dizer-se que o que determinou o jejum no novo movimento foi o facto de Jesus
ter jejuado (cf. 2 C 59).

Francisco, na Carta aos Fiéis, recomenda que «devemos também jejuar e abstermo-
nos de vicios, de pecados e de excessos na comida e na bebida» (2CF 32), sublinhando mais
adiante que «devemos aborrecer 0 NOSSO COrpo com seus Vicios e pecados, pois 0 Senhor diz
no Evangelho, que todos os vicios e pecados procedem do coracdo» (2CF 37). Nesta linha, o
jejum aparece como um meio que nos ajuda no processo de conversdo. E significa também
uma vitoria do Senhor, pois 0 homem deixa de se voltar sobre si préprio. Pode concluir-se que
0 objectivo do jejum se identifica com o treino, para que o homem se liberte de todos os
impedimentos de modo a responder a Deus e as solicitudes do Reino**.

Na Regra Bulada Francisco mantém um jejum para o periodo que antecedia as festas
da Pascoa e do Natal, cumprindo as determinacfes da Igreja: os irmdos devem jejuar desde a
festa de Todos os Santos (cf. 2 R 3,1). E estabeleceu um terceiro jejum na festa da Epifania,
dia em que se comemora 0 Baptismo de Jesus no Jord&o, por ser nesse dia que o Senhor
comecou a jejuar. Este jejum, comecado na Epifania, prolonga-se por quarenta dias continuos,
porqgue foi assim que 0 Senhor fez. Mas, 0 irmao que ndo quisesse jejuar, ndo era obrigado (cf.
2 R 3,6). Francisco estabeleceu na Quaresma (que vai até a Ressurreicdo do Senhor) que 0s

irmaos tém a obrigacéo de jejuar a sexta-feira, mas nao nos restantes dias (cf. 2 R 3,7-8).

M4 KAJETAN ESSER, Origini e inizi del movimento e dell’ ordine francescano, Ed. Jaca Book,
Milano, 1975, 52.
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Havia ainda outras “quaresmas de jejum e oragdo” que ele observava durante o ano
(total de cinco ou seis): aos Santos, vistos como “pedras fogo” que lhe avivavam o incéndio
do seu amor a Deus; aos Apdstolos de modo especial a Pedro e a Paulo pela devogdo que
tinham demonstrado a Cristo; & Bem-Aventurada mae de Jesus em quem depositava grande
confiancga, tanto ao Arcanjo Sdo Miguel por fazer a apresentagdo das almas no céu, quanto a
Assuncao da Igreja Gloriosa, fazendo uma quaresma de jejum nos dias que se seguem a festa

da Assungéo (cf. LM IX,3).

3.4.2 O jejum clareano

Clara, sobre o jejum, parte das directivas de Francisco: «como sabes, o glorioso pai
Sao Francisco permitiu que celebrassemos as festas da sua especial devogdo, com uma
alimentacdo mais variada» (3CCL 30). Depois, comega por dizer que «0 nosso jejum deve
sempre ser rigoroso» (3CCL 32). Em seguida, indica os dias em que ha excepg¢do para 0
jejum: sdo os Domingos e o dia de Natal, em que as irmés podem tomar duas refeicdes (cf.
3CCL 32). As Quintas-feiras do tempo comum, o jejum fica ao critério de cada irma. Como
perceber o critério usado por Clara? A resposta a esta questdo SO se percebe se nos
debrucarmos sobre a importancia que as festas tinham para ela. Conhecemos a importancia do
Domingo, das festas de devogéo franciscana e da Eucaristia. Recorria-se a esta, perante o
perigo dos Sarracenos, pelo que mandou que colocassem a sua frente um pequeno cofre e
orou ao Senhor para defender a cidade (cf. PC 9,2)*".

No texto de Clara sobressaem vérias excepgdes, a comecar pela questdo da saide. Na
sua explicacdo distingue entre as irméds que gozam de «boa satde» (3CCL 30) e as irmas

«fracas e doentes» (3CCL 31), para explicar o modo como deve ser praticado o jejum: as

irmas sadias devem tomar as refeicdes como «nos dias de Quaresma» (3CCL 30). Mas, as

5 Cf. RAFFAELE PAZELLI, “Jejum, abstinéncia, alimento”, in Dicionario Franciscano, 353.
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irmas doentes estdo dispensadas destas normas e «segundo o santo Pai nos exortou a fazer,
devemos servir-lhes sempre uma alimentacéo variada» (3CCL 31).

Uma leitura menos atenta podera deixar-nos a ideia de que Clara goza de boa saude,
mas pelas fontes sabemos que ela se encontra doente desde 1224'°. Por isso, questionamos se
estd a fazer uma avaliacdo precisa de si prépria; possivelmente, esta ndo estaria de acordo
com a salde em que se encontrava na data em que escreveu esta carta. Todavia, apesar de
saber que j& se encontrava doente, ela mostra que pratica uma ascética totalmente dirigida
para a mistica por si propria explicitada nesta Carta (cf. 3CCL 12-28). Parece-nos evidente
que Clara parte da sua experiéncia pessoal depois de ter atingido j& grande equilibrio sobre a
questdo do jejum**’.

Em Clara a préatica do jejum e as duras peniténcias nao reflectem desprezo pelo corpo,
pois, 0 seu desejo foi imitar Jesus Cristo Pobre e Crucificado e partilhar com Ele os seus
sofrimentos fisicos. Mas, apesar dessa tentacdo, ndo foi tdo excessiva, porque sempre acolheu
os conselhos de Francisco e de suas irmés. Além disso, ao contrario do seu tempo em que era
desenvolvida uma espiritualidade “solitaria”, com Clara foi praticada uma espiritualidade
“solidaria”, porquanto ela assumiu com as suas irmas um corpo comunitario, vivenciado em
S&o Damido e explicitado na Regra e no Testamento (cf. TCL 56,59)*%.

Na verdade, Clara também se preocupou com o corpo das irmas: com o comer, vestir
(cf. RCL Il, 12-16), trabalho (cf. RCL VII, 1-3), atender as doentes (cf. RCL VIII, 12-17). E
ainda sobre o jejum, aconselha que sejam dispensadas «as mais jovens, as doentes e as que
fazem servico fora do mosteiro. Mas, quando houver manifesta necessidade, as irmés nédo
sejam obrigadas ao jejum corporal» (RCL 111, 10-11), ficando a dispensa ao critério da Madre.

Quando redigiu a Regra e o Testamento, Clara tinha atingido uma posicdo de grande

equilibrio espiritual e, na sua mistica, ndo se encontra desprezo pelo corpo, nem pela beleza

418 Cf. Processo de Canonizagdo, (1,8), in Escritos-Biografias-Documentos, Fontes Franciscanas I,
141.

7T A prética da peniténcia fazia parte, no séc. XIII da chamada “cultura da peniténcia”. Cf. MARCO
BARTOLLI, Clara de A§sis, 117.

8 Cf. ANDRE VAUCHEZ, Les laics au Moyen Age, 195.
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fisica ou coisas materiais, Como aconteceu com outras misticas do seu tempo**®. Por isso, na
terceira Carta conclui, aconselhando Inés a reduzir a austeridade que ela impds a si propria e
recorda a irma de Praga «que ndo temos um corpo de ferro, nem a solidez do granito. Pelo
contrario, somos fracas e propensas a toda a espécie de fragilidades» (3CCL 39).

Nesta Carta Clara vai mais longe, a sua experiéncia espiritual reflecte uma fase de
grande amadurecimento, as suas palavras estabelecem ligacdo entre a prética do jejum como
ascese e a sua experiéncia mistica, dizendo «rogo-te que louves o Senhor com a tua vida e te
oferecas a Ele como holocausto racional» (3CCL 41); mas, logo a seguir acrescenta
«amenizando, no entanto, com o sal da prudéncia» (3CCL 41), pois a sua pretensdo era
conhecer a vontade de Deus através do Espirito (cf. Rm 12,1-7): o que é bom, o que é
agradavel e o que é perfeito. E, desse modo, seguir fielmente “as pegadas do Filho de
Deus™®. Em Clara, o sensivel integra-se harmonicamente na experiéncia contemplativa,
através da dindmica do seguimento de Cristo e, por isso, apresenta uma dimensdo histdrica

concreta.

3.4.3 O sentido de festa

Clara fala «sobre o jejum e as festas em que podemos variar a nossa alimentagcdo»
(3CCL 29), interligando os dois elementos. A primeira vista podemos entender que a “festa”
se opde ao “jejum”. E, pois, necessario aprofundar a ligagdo entre as duas questdes. Deve ter-
se em atencdo que é a Unica vez em que Clara fala em “festas”. Por isso, iremos tratar Varios

sentidos do tema da festa.

“9 Maria d’ Oignies é uma mistica cuja pratica de peniténcias se caracterizou por violenta autopunicéo,
pelo desprezo do corpo e por tudo o que é material. A sua vida foi escrita por Jacques de Vitry e desde 1216
tornou-se conhecida em toda a Italia, sendo provavel que Clara tivesse ouvido falar dela. No séc. XIlI foi
desenvolvido um tipo de religiosidade feminina que partia da visdo de Cristo Crucificado e do desejo de partilhar
0 seu sofrimento fisico e imita-Lo. O sofrimento era tido como um valor, por isso, eram desenvolvidas
peniténcias e mortifica¢fes no préprio corpo. Cf. MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 119.

0 Cf. JEAN-MARIE DECHANET, “La contemplation au XII® siécle”, in MARCEL VILLER;
FERDINAND CAVALLERA; JOSEPH DE GUIBERT, Dictionnaire de Spiritualité Ascétique et Mystique,
Doctrine et Histoire, Vol. 11/2, 1956, 1960.
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A festa ndo se pode atribuir uma dimensdo estritamente litGrgica; sobretudo, deve
perceber-se a dimensdo festiva de toda a vida do homem, que envolve uma atmosfera de
alegria, a qual Ihe permite fazer festa e celebrar o culto com prazer e efervescéncia festiva.
Isso é essencial para que a festa néo se reduza a um formalismo do ritual**".

Quando se reflecte sobre o aspecto festivo da vida ndo se deve prescindir da visao
antropolégica desse fendmeno. Os autores referem que o “tempo de festa” se caracteriza por
um elemento ritual e um elemento ludico de prazer, de gratuitidade e de festividade que em si
a definem. Assim, partimos do estudo de alguns elementos da festa para se perceber a sua
tipologia*?.

As vérias vivéncias religiosas sempre se desenvolveram com base temporal: o tempo
estabelece o ambito a partir do qual o homem constrdi a histdria, pois sd@o os grandes
acontecimentos salvificos realizados no tempo primordial pelos “deuses” que ddo inicio as
celebracGes rituais. Estas celebracbes procuram imitar os gestos primordiais salvificos,
constituindo arquétipos e, facultando ao homem arcaico a consciéncia constitutiva da origem
da tribo ou da comunidade*?,

A repeticdo periddica do ritual proporciona & comunidade a celebragdo do retorno as
raizes de origem, permitindo, em simultaneo, a sua regeneragdo e a restauracdo da propria
identidade, nisso residindo a dimensdo salvifica**.

Ora, tudo isto acontece no tempo cronolégico que surge como suporte privilegiado, no
qual, através do rito, é possivel o encontro com o divino. E justamente no momento de

celebracéo do rito que o tempo cronoldgico se transforma em tempo sagrado. Trata-se de uma

21 cf. ANTONIO BONGHI, Esultiamo nel Signore, invito al mistero della festa, Ed. Paoline, Torino,
1991, 10-13.

“2 Cf. FIORENZO FACCHINI, “II simbolismo figurativo nell’ uomo preistorico. Dalle prime
espressioni alle raffigurazioni collettive”, in SILVANO PETROSINO (Dir.), La Festa, Raccogliersi,
riconoscersi, smarrirsi, Archivio Julien Ries per I’antropologia simbolica, Ed. Universitd Catolica del Sacro
Cuore, Jaca Book, Milano, 2013, 14-20.

“3 Cf. JOSE M. BERNAL, “Festa”, in CASSIANO F. SAMANES; JUAN-JOSE TAMAYO-ACOSTA,
Dicionario de Conceitos Fundamentais do Cristianismo, Ed. Paulus, Sdo Paulo, 1999, 308.

24 A festa caracteriza-se pela celebracéo de ritos, sem que esta se confunda com o rito, pois este pode
ser celebrado em qualquer tempo. A diferenca entre eles é que a duracdo da festa ndo coincide com a duracéo do
rito, pois a primeira ocupa um ou mais dias, enquanto o segundo ocupa apenas uma parte do dia. Cf. ANTONIO
BONGHI, Esultiamo nel Signore, invito al mistero della festa, 20-25.
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accdo divina sobre o tempo para o transformar e regenerar a historia, transmutando-a em
histéria de salvacdo®.

Nas comunidades arcaicas a celebracdo ritual desenvolvia-se por meio de varias
acgdes simbdlicas: dancga, canto, comidas sagradas, etc. Por isso, cada tradicdo religiosa
experiencia grande variedade e riqueza, mediante a exuberdncia de simbolos e gestos.
Todavia, encontra-se algo comum que, além de coexistir com a ruptura do quotidiano, acentua
a exteriorizacéo dos sentimentos interiores, permitindo alivio das aspiracdes profundas*?.

A festa, com a sua periodicidade temporal, apresenta-se como organizacéo do trabalho
e lazer. Mas, no coracdo da festa estd o rito, dado que sem este deixaria de ser festa. Na
verdade, ¢ o rito que faz memoria do “acontecimento primordial”, o qual, por ser salvifico,
constitui 0 objecto da celebragdo, adquirindo, assim, importancia para a vida de cada
individuo e da comunidade.

O que até aqui se referiu teve por fim perceber algo sobre o conceito de festa. Mas, a
luz do que foi exposto, vamos agora abordar o aspecto festivo do culto e da vida cristd. Em
primeiro lugar, a festa cristd deve ser preparada, ndo apenas o0 espago e todos os elementos do
cerimonial, mas cada participante deve igualmente preparar-se para fazer festa, permitindo a
efervescéncia festiva, porquanto a propria preparacdo evoca 0 aspecto festivo e proporciona
que o objecto se manifeste e se torne patente o seu valor*?’.

A vida cristd tem na Eucaristia 0 seu eixo central, pois ndo se pode pensar na festa

cristd sem celebragdo eucaristica. De facto, é esta que confere o caracter festivo a totalidade

da festividade, podendo dizer-se que sem a Eucaristia ndo ha festa cristd. A razéo que faz com

5 As festas tém sempre uma relacdo essencial com o tempo e em todas as fases ha uma ligagdo
histérica, pois estdo ligadas a periodos de crises, de mudanga na vida da sociedade, da natureza e do homem. Cf.
MICHAIL BACHTIN, L’ opera di Rabelais e la cultura popolare, Ed. Einaudi, Torino, 1979, 12.

%26 O objecto da festa é o sagrado, ou seja, a realidade primordial ou Gltima. Os celebrantes fazem a
festa, estando conscientes de que estdo incorporados na reactualizacao periddica de actos criadores efectuados
pelos seres divinos in illo tempore, 0 que constitui o calendério sagrado. Deste modo a festa € um momento
sublime em que se reconstitui a experiéncia primordial, confirmando a unidade ideoldgica e a natureza da sua
cultura. Cf. MIRCEA ELIADE, O sagrado e o profano, a esséncia das religides, Colec¢do vida e cultura n°.62,
Ed. Livros do Brasil, Lisboa, 1956, 97-98.

21 Cf. KEITH F. PECKLERS, “Genesi della festa cristiana nella formazione dell’anno liturgico”, in
SILVANO PETROSINO (Dir.), La Festa, Raccogliersi, riconoscersi, smarrirsi, 77-78.
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a que a comunidade crista se retina é o Mistério Pascal de Cristo, isto €, a certeza da presenca
viva de Cristo, Morto e Ressuscitado € que originou que 0s cristdos se reunissem em torno
deste evento salvifico. Por isso, relnem-se para actualizar “hoje” o passado primordial e a
salvacéo da Pascoa de Cristo*?®.

O Domingo celebra dentro do ciclo do tempo os arquétipos — os gestos salvificos
originais — que sdo repetidos periodicamente, para os actualizar através da imitacdo do ritual.
Deste modo, o dia do Senhor celebra, por antonomaésia, a Pascoa, a primeira festa cristd, que
foi o Domingo. Todas as outras festas do ano litlrgico celebram e actualizam o Mistério da

Paix&0, Morte e Ressurreicdo do Senhor*®.

3.4.4. A festa em Clara de Assis

Na terceira Carta, a festa aparece ligada ao Domingo por ser o dia em que a Igreja
celebra a Ressurreicdo do Senhor, sendo o dia festivo por exceléncia. A celebracdo da festa
mostra a dimensdo antropoldgica, revelando-nos o modo como foi concebida a vida e como a
comunidade de S&o Damido se relaciona com 0s outros, pois, sempre que a existéncia humana
for considerada com sentido, é indispensavel fazer festa. Por isso, Clara diz «Francisco
permitiu que celebrassemos a festa da sua especial devogdo» (3CCL 30), partilhando a
maneira de fazer festa com aqueles que seguiam 0 novo movimento.

Na actualidade, ao longo da nossa vida quotidiana, temos uma nocdo linear do tempo
que é kronos «Assim, surgiu a tarde e, em seguida, a manh&: foi o primeiro dia» (Gn 1,5).
Todavia, em Clara, o tempo é kairos, é tempo de graca, sendo imprescindivel celebrar o dia
da alegria que € o Domingo. A celebracdo desta festa aparece, pois, como um elemento
essencial da vida em Sdo Damié&o, e assim, pode dizer-se, como no ditado popular, que ndo ha

homem sem festa, nem festa sem 0 homem. Neste sentido, so é possivel compreender a festa

*2% Cf. ANTONIO BONGHI, Esultiamo nel Signore, invito al mistero della festa, 123-129.
429 Cf, JOSE M. BERNAL, “Festa”, in CASSIANO F. SAMANES; JUAN-JOSE TAMAYO-ACOSTA,
Dicionario de Conceitos Fundamentais do Cristianismo, 311-313.
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que € celebrada, se se compreender a pessoa que a realiza, bem como o modo como ela se
faz**. Assim, as devocdes, o oficio divino e as festas aparecem como formas de viver a vida e
formular a existéncia em comunidade, com verdadeira efervescéncia.

Em Clara, a festa aparece associada ao jejum, este Gltimo como preparacdo para a
festa, pois trata-se de uma prética da ascética franciscana que ela se propds fazer com
fidelidade para seguir “as pegadas do Filho de Deus”. Na festa, ela e a sua comunidade
compreendem a dispensa do jejum e do trabalho, para, em conjunto com todos os restantes
irmaos, viverem o dom, a gratuitidade e a efervescéncia festiva da presenga do acontecimento
libertador de Jesus Cristo no “hoje”, como momento de maior qualidade e alimentarem-se no

banquete sagrado d’Aquele que salva e transforma*®.

3.5 A Regra de Clara na afirmacéo da Forma Vitae franciscana

Apbs a publicacdo da Regra de Inocéncio IV em 1247, Clara decidiu redigir uma
Regra. Na verdade, ela desejava para a sua comunidade uma legislacdo que traduzisse
adequadamente a Forma Vitae franciscana sem desvios dos ideais de origem. E isso é
surpreendente, se pensarmos que rompe com quadros sociais e culturais, considerados
imutaveis, pois, nessa época, afirmava-se que foram “estabelecidos por Deus”.

A partir dos anos trinta do século XIII, aparece no universo feminino um movimento
novo que «pressiona a hierarquia eclesiastica e propde diversas formas de vida evangélica,
comunitéarias e individuais, que em sua inspira¢do fundamental ndo aparecem muito longe das
simultaneas tensoes religiosas que agem no ambito masculino»*32.

Clara foi a primeira mulher que, na histéria da Igreja, redigiu uma Regra para uma
comunidade feminina. Até esta data, as Regras das religiosas foram sempre redigidas por

homens e adaptadas a realidade feminina. A originalidade da sua decisdo de escrever a Regra

0 Cf. SILVANO MAGGIANI, “Festa/festas”, in DOMENICO SARTORE; ACHILLE M. TRIACCA,
Dicionario de Liturgia, 472-475.
1 Cf. ANTONIO BONGHI, Esultiamo nel Signore, invito al mistero della festa, 139-143.
*2 GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 88.
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permite compreender a sua experiéncia histdrica, dado que isso Ihe exigiu estar contra «ventos

e tempestades»**

, No decurso de sucessivas pressdes do Papado. Todavia, ela manteve
sempre a fidelidade, sendo o garante da integridade do ideal primitivo ap6s a morte de
Francisco®**.

A Regra foi redigida depois de Clara ja ter grande experiéncia de vida comunitéria e
ser conhecedora das resisténcias que teria de enfrentar para a sua aprovacgdo. Contudo, ela néo
abdicou desse projecto, revelando sempre grande determinacdo®®®. E provéavel que tivesse
percebido que a Regra marcava em definitivo a ligagdo das Irméas Pobres & Ordem dos Frades
Menores. Na sua perspectiva, esta ligagdo é essencial, porque a Forma Vitae foi-lhe entregue
pelo préprio Francisco e por ela aceite®®.

Mas, deve sublinhar-se que Clara ndo pretendia confinar-se a uma estrutura
estritamente monacal, procurando demarcar-se desta. Para ela, mais importante do que a
Ordem Canonica é a fidelidade a “Forma de Vida segundo o Evangelho” e ao testemunho
proprio e exemplar que lhe diz respeito, procurando manter sempre a ligacdo com os Frades
Menores, num periodo histérico em que antes de as religiosas serem reconhecidas pela

autoridade eclesial, impunha-se-lhes que se adaptassem «de forma progressiva e inexoravel ao

monagquismo feminino de inspiracdo pauperista»*®'.

3 ANDRE VAUCHEZ, “Prefacio”, in MARCO BARTOLI, Clara de Assis, Ed. Vozes, Petrépolis,
1998, 12.

4% Cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 20-21.

5 Ap6s a conclusdo da redaccdo da Regra em 1251, Clara pediu pessoalmente a sua confirmagdo ao
Cardeal Reinaldo de Ostia durante a visita que este fez a S&o Damifo. Cf. GRADO G. MERLO, Em nome de
Sao Francisco, 131.

% As Irmds Menores surgiram como um regime conventual. Ha estudiosos que dizem ter havido
distintos movimentos em simultdneo. As Damianitas tinham uma vida conventual sem clausura. Existiam ainda
irmas que viviam uma vida parecida a dos Frades, cuidando por exemplo dos leprosos. Cf. JAVIER GARRIDO,
La forma de vida de Santa Clara, 128-129.

7 GRADO G. MERLO, Em nome de S&o0 Francisco, 93.

147



3.5.1 As antigas regras monasticas

As regras monasticas, a partir do século 1V e até ao seculo VIII, formam um conjunto
compacto e homogéneo dificil de delimitar, estdo escritas em latim e revestem um aspecto
legislativo muito simplificado.

O Codex de Regras mais antigo ¢ o de “Bento d’Aniane” (750-821), contendo vinte e
seis Regras com Vérios titulos, mas o estudo do seu conjunto permitiu concluir que
comportavam parte das Regras de Pacomio, Agostinho, Ceséario e Eugipio. O estudo deste
Codex permitiu também uma visdo sobre este género literario, dado que se detectaram oito
geragdes de regras entre o século IV e finais do século VII.

Neste estudo néo se analisa este aspecto. Interessa sobretudo perceber que na primeira
geracdo a Regra de Agostinho (395), de Basilio (397), de Pacomio e dos Quatro Padres (400-
410), até a oitava geracdo que corresponde a Regra de Sdo Frutuoso (640), todas encerram
elementos recolhidos com base nas regras-maes**®,

Por este motivo, os investigadores indicam-nos que existe uma identidade redaccional
entre as multiplas regras existentes e as denominadas quatro regras de primeira geracdo. Na
verdade, no referido Codex, apesar de serem atribuidos diversos titulos as regras nele
contidos, o suporte de todas elas provinha da primeira geragao.

Por outro lado, os estudos das antigas regras d@o-nos a conhecer que as primeiras
traducOes latinas sdo da Regra de Basilio e Pacomio, ambas com quatro paginas. Mas, ja no
século VI, verificou-se ter havido um aumento do nimero de paginas nas Regras de Cesario,
do Mestre, de Eugipio e, posteriormente, de Sdo Bento. Ap6s o século VII, notou-se um

esfor¢o para organizar uma hierarquia monastica a partir da “Regra do Mestre”, sendo dado

“® Cf. ADEALBERT DE VOGUE, “Les Régles Monastiques Anciennes (400-700)”, Fasc. 46, in
Typologie des Sources du Moyen Age Occidental, Ed. Brepols, Turnhout, Belgium, 1985, 11-18.
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grande relevo a funcdo do Abade e & organizacdo dos principios da vida monastica: trabalho e
oracio™®.

Nas antigas regras verificou-se também que a estrutura da “Regra do Mestre” se
encontrava presente na Regra de S&o Bento e continha elementos de outras regras. Sem
duvida que estes estudos permitiram a compreensdo sobre o modo de redaccdo e a
organizacdo juridica cenobitica, encontrados na estrutura das regras na Idade Média**°. Os
preceitos eram recolhidos das varias “regras-maes” a fim de adaptar os novos mosteiros aos
diferentes carismas. A propria Clara, em pleno século XIllII, parte da sua visdo eremitica,
apoiando-se nas regras antigas, mas introduz preceitos de cariz cenobitico, adequados ao seu

movimento, nascido com Francisco**

3.5.2 Estrutura e estilo da Forma Vitae clareana

Clara, na elaboracédo da sua Regra, seguiu a préatica vigente desde o inicio do século IV
no monaquismo cenobitico. A Regra permite perceber a importancia que teve para as Irmas
Pobres o carisma franciscano, caracterizado pela “Forma de Vida segundo o Evangelho”.

Neste estudo ficamos a conhecer a actuagdo de Clara em ordem a que, dentro das
possibilidades que lhe foram oferecidas, conceber o esquema juridico que lhe permitisse
conservar a fidelidade ao seu carisma***.

A redaccdo da Regra teve longa gestacdo (1247-1251), mostrando que foi muito

reflectida, revelando a tenacidade e a paciéncia de Clara. A primeira vista, aparece-nos como

%9 Os detalhes sobre a Regra de Sdo Bento. Cf. REGRA DE SAO BENTO, Tradugdo dos Monges de
Singeverga, Ed. Ora et Labora, Mosteiro de Singeverga, 1992.

#0 Cf. ADEALBERT DE VOGUE, Les Régles Monastiques Anciennes (400-700), 11-17.

“1 Ccf. MARGARET CARNEY, A primeira franciscana. Clara de Assis e sua forma de vida, Ed.
Centro Franciscano de Espiritualidade, Piracicaba, 1997, 171-173.

2. O carisma franciscano define-se pelo seguimento de Cristo e pela Forma Evangelii e ndo por uma
funcdo ao servico concreto eclesial. Trata-se de uma vida radical que ndo se explica por categorias de
diferenciacdo. Por isso, Sdo Boaventura classifica o carisma como misto: activo e contemplativo. Cf. JAVIER
GARRIDO, La forma de vida de Santa Clara, 44-51.
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um texto austero, que colide com a sensibilidade do nosso tempo. Por outro lado, sendo ja
mais humana e flexivel, aparece em contraste com as restantes Regras dessa época*®.

A Regra apresenta uma estrutura redaccional com o timbre de Clara, sendo através
dele que se pode aquilatar da maneira como ultrapassou as barreiras que estavam a erigir-se
para «interromper os lacos com o franciscanismo de origem»***.

A estrutura da Regra demonstra um grande conhecimento da terminologia juridica e
do direito candnico desse tempo. Todavia, dispomos de poucos dados sobre os apoios que
teve na sua redaccdo, podendo talvez deduzir-se ser provavel que Clara tenha sido ajudada por
um Frade Menor especialista ou até por alguém enviado pelo préprio Papado®*.

A Regra e a Bula de Inocéncio IV que a acompanha constituiam um texto continuo,
ndo apresentando divisdes em capitulos, titulos ou alineas. S6 mais tarde e, por analogia com
a segunda Regra dos Frades Menores, foi dividida em doze capitulos, tendo por base o
simbolismo das doze tribos de Jerusalém e dos doze Apoéstolos. Trata-se de uma divisdo nédo
original, porquanto era seguida tradicionalmente na elaboracdo de vérias Regras,
apresentando a vantagem de uma melhor consulta, devido ao uso de referéncias*.

A Regra utiliza uma linguagem e estilo juridico e parenético, integrando passagens
inteiras da segunda Regra dos Frades Menores (1223)*’. Mas, o texto clareano apresenta-se
mais trabalhado, devendo salientar-se a manifesta diferenca, ndo apenas de linguagem, mas,
sobretudo, de sensibilidade e flexibilidade teméticas™®.

Na Regra, Clara, além dos elementos ja mencionados, recorre também a Ultima
Vontade de Francisco. Depois, usa textos da Regra de Hugolino, da Regra de Inocéncio IV e

da Regra Beneditina, que serdo analisados mais adiante. Mas, deve levar-se em atencdo que

#3 Cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 32.

“4 GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 96.

“5 Cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 53.

46 Cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 19-20.

“7 0 estilo de Clara é parenético e exortativo, tratando-se de um género teolégico préprio do
seguimento. Por isso, expressa a Alianga enquanto obediéncia da fé no sentido imperativo e ndo no sentido
indicativo, dado que insere um sentido profético (ndo juridico). Cf. JAVIER GARRIDO, La forma de vida de
Santa Clara, 185.

“8 Cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 52.
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uma leitura apressada pode permitir a conclusao de que a recolha destes elementos seja pouco
original ou aleatoria. Na verdade, na anélise profunda do texto, percebe-se que Clara teve um
critério e sabia até onde podia ir na sua composicdo. Por isso, usou varios elementos das
outras Regras com grande largueza de pensamento e liberdade intuitiva, sobretudo, na
maneira como estruturou a Regra. Além disso, ela teve a coragem de redigir normas menos
rigidas do que as existentes, dando assim um forte sentido de fraternidade a Forma Vitae,
assinalando-a com um forte matiz franciscano®*°.

Outro aspecto inovador que se sublinha na Regra é o facto de Clara ndo ter descurado
o papel da autoridade, da co-responsabilidade, da decisdo conjunta e da misericordia. Na
verdade, ela tracou um modelo diferente daquele que existia nos mosteiros, através duma
maior abertura, da audicdo e decisdo colectiva, da fraternidade e da menor rigidez, novidade

esta que criou histéria na vida religiosa do seu tempo*®°.

3.5.2.1 A estrutura da Forma Vitae das Irmas Pobres

A Regra foi aprovada em 9 de Agosto de 1253 por Inocéncio 1V na Bula Solet
Annuere, dois dias antes da morte de Clara. Foi encontrada em 1892 dentro das suas vestes e
esta guardada no Protomosteiro de Assis™®.

Na sua estrutura, sobressaem mais 0s aspectos espirituais do que os aspectos juridicos,
apresentando-se como um triptico constituido por trés partes, em que a primeira pde em
relevo o carisma franciscano como eixo central da Regra, evocando a pessoa de Francisco

452

como autor da Forma Vitae™“. A segunda parte estabelece ligagdo com a Regra dos Frades

Menores, desenvolvendo uma formulacdo e estrutura semelhantes aquela, nos seus varios

9 Cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 35.

0 Cf. CHIARA A. LAINATI, “La Regola Francescana e il II° Ordine”, in Vita Minorum 44 (1973),
227-249.

1 Cf. INACIO OMAECHEVARRIA, Escritos de Santa Clara y documentos contemporéaneos, BAC,
Madrid, 1993, 3?2 edicdo, 202-203.

%2 Cf. MARGARET CARNEY, citado in ANTON ROTZETTER, Clara de Assis: a primeira mulher
franciscana, Ed. VVozes - Cefepal, Petropolis, 1994, 273.
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pontos*?

. A terceira segue as Regras de Hugolino (1219), de Inocéncio IV (1249) e de Séo
Bento (século VI), porém, sem a mesma rigidez juridica, acentuando os aspectos parenéticos
e, sobretudo, os elementos franciscanos da fraternidade, da co-responsabilidade e da
democracia®™”.

Deve, todavia, referir-se que a questdo da Regra ndo cessou com a sua aprovagao por
Inocéncio V. Na verdade, a Regra continuard ligada a sua luta, a sua doencga, passando pela
agonia da sua morte. E, apesar das vicissitudes historicas posteriores e até de ter caido em
desuso, ela ndo foi esquecida, mesmo depois de terem sido aprovadas, anos mais tarde, novas
Regras para as Irmas Pobres*°.

Em verdade, o ideal de vida que defende, manteve-se sempre vivo, discordamos,
assim, que se diga que a aprovacdo da Regra constituiu «uma vitéria de Pirro»*®, como é
afirmado por alguns estudiosos. Uma analise consciente e conscienciosa deve sempre atender
a época e perceber que Clara teve «o espirito e a forga necessarios, tanto para suportar a dura
vida do mosteiro, como para enfrentar um ndo menos duro confronto com os homens da

ctpula da Igreja»*’

. Além disso, Clara e a sua comunidade souberam na sua vida quotidiana,
contornar os elementos monésticos contidos na Regra. Além de ndo podermos deixar de nos
interrogar quanto ao facto de esta discussao ter chegado a actualidade, a mesma ndo pode

deixar de merecer, antes imp0e, uma auténtica reflexdao, devendo em primeiro lugar auscultar

por que razao ndo foram afastados os elementos monasticos nela contidos.

%3 A Regra dos Irmdos Menores ndo era uma Regra para contemplativos, destinava-se a uma Ordem
Apostolica, e por isso, estabelecia uma coeréncia interior entre a oracdo e o trabalho, implicando uma forma de
vida integral para a polarizacdo dos valores proprios do Reino. Cf. JAVIER GARRIDO, La forma de vida de
Santa Clara, 175.

4 Cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 42-44.

*** Em 1259 Alexandre IV aprova nova Regra para as “Sorores Minores Inclusae”. Depois, em 1263 0
Papa Urbano 1V aprova uma Regra conhecida por Regra Urbaniana. Cf. JOSE A. C. PEREIRA, “Introducéo a
Regra de Urbano IV, in Escritos-Biografias-Documentos, Fontes Franciscanas |1, 343.

6 Cf. ANDRE VAUCHEZ, “Prefacio”, in MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 12.

" GRADO G. MERLO, Em nome de S&o Francisco, 93.
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a) Primeira parte: O carisma franciscano como eixo central da Regra

A primeira parte da Regra € o seu “coragao”, o seu eixo nuclear, porquanto expressa 0
sentido carismaético das Irmas Pobres. Francisco aparece como autor da Forma Vitae*®, logo
de inicio: «a forma de vida da Ordem das Irmas Pobres, que Sdo Francisco instituiu é esta»
(RCL I,1). Em Clara h&a um aspecto pouco trabalhado, ou seja, para ela as irmas séo anteriores
aos Frades, como vimos através do relevo que ela d& a profecia de Francisco antes de ter
irmdos e irmas (cf. TCL 9-14). Depois, quando se deu a sua conversdo, ela prometeu
voluntariamente obediéncia a Francisco, juntamente com poucas irméas que o Senhor lhe deu
(cf. RCL VI,1; TCL 25). Em sentido candnico, isso significa que as Irmas Pobres pertencem
ao movimento originario dos Frades Menores. Em seguida, Clara anuncia o cerne da sua
vocagéo: «observar o santo Evangelho de Nosso Senhor Jesus Cristo, vivendo em obediéncia,
sem préprio e em castidade» (RCL 1,2; 2 R 1,1). Esclarece também que Francisco escreveu a
Forma Vitae nestes termos: «pois que, por inspiracdo divina vos fizestes filhas e servas do
altissimo e soberano Rei e Pai Celestial, e vos tornastes esposas do Espirito Santo, abracando
uma vida conforme a perfeicdo do Santo Evangelho» (RCL V1,3)**.

Na sequéncia dos artigos do Capitulo I, Clara promete obediéncia ao Papa Inocéncio
IV e seus sucessores (cf. RCL 1,3) e anuncia que ela e suas irmas prometem obediéncia ao
bem-aventurado Francisco e seus sucessores (cf. RCL 1,4). Acrescenta ainda que as irmas no
futuro séo obrigadas a obedecer-lhe, como Abadessa, bem como as suas sucessoras (cf. RCL
1,5).

Como referimos, a chave da sua estratégia reside na evocacdo do nome de Francisco,
pois Clara liga indissoluvelmente a Forma Vitae ao movimento franciscano, pelo que, vinte

anos apos a morte de Francisco (1226), este € chamado trés vezes “pai” na Regra e vinte e

8 A Forma Vitae primitiva oferece-nos os elementos essenciais para discernir o projecto de vida
através de uma leitura espiritual, escalando os varios niveis da vocagdo evangélica. Cf. JAVIER GARRIDO, La
forma de vida de Santa Clara, 176.

% A Regra tem 0 seu complemento no Testamento sobre a vocacao evangélica. Cf. TCL 24-29.
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duas no Testamento“®. Por isso, na Regra, Clara recorda intencionalmente a ligacio das Irmas
Pobres a Francisco e aos Frades Menores (cf. RCL XII 5-7) e evoca a especial solicitude de
Francisco para com as irmds: «eu quero e prometo, em meu nome e em nome dos meus
iIrmé&os, ter sempre para convosco, como tenho para com eles, diligente cuidado e solicitude
particular» (RCL VI, 4).

No seu método redaccional entrevé-se a intencdo objectiva de destacar que Francisco é
0 garante da identidade e inspiracdo da Forma Vitae das Irmds Pobres, é o elo que permite
manter algo de novo no aspecto vocacional e, sobretudo, € através dele que as Irmas
permaneceram ligadas na vida e na morte ao movimento franciscano. Deste modo, Clara viu
ser confirmada a experiéncia original, mas agora direccionada para uma verséo de vida

religiosa feminina franciscana, similar & dos Frades Menores*®.

b) Segunda parte: A ligacdo com a Regra dos Frades Menores

Na Regra, Clara mostra com grande centralidade, a sua ligacdo a segunda Regra dos
Frades Menores, agora aplicada a uma comunidade feminina “sedentaria”, cujos membros, a
exemplo dos Frades, ndo estavam totalmente impedidos de actuar no mundo. Um aspecto
interessante € o nome por ela denominado: «formam paupertatis nostrae» (forma da nossa
pobreza) (RCL 11,13, 1V,5). Na verdade, habituamo-nos a chamar Regra a um texto desta
natureza e podemos ndo descobrir que tanto Clara, por um lado, como a Bula de Inocéncio 1V,
por outro, aplicam a designacéo de Forma Vitae. Este nome é usado dezassete vezes na Regra

e nove no Testamento. Todavia, recorde-se que o Concilio de Latrdo tinha proibido novas

%0 Nas fontes clareanas importa discernir os elementos essenciais da Forma Vitae evangélica
franciscana. Percebe-se que a intencdo de Clara é responder as questBes essenciais do carisma. Cf. JAVIER
GARRIDO, La forma de vida de Santa Clara, 132-133.

“L Cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 38-40.
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regras*®®. Neste contexto histérico ndo deixa de ser surpreendente que ela tenha conseguido a
aprovacao da sua Regra, ainda que mesclada de elementos monasticos*®?,

Na Regra encontramos trés artigos que marcam o carisma do movimento franciscano:
0 primeiro ndo permite receber, nem ter rendas ou propriedades (cf. RCL V1,12); o segundo
determina que as irmas devem viver sem bens proprios (cf. RCL 1,2) e o terceiro aconselha a
repartir os bens com os pobres (cf. RCL 11,10). Destes trés aspectos ressalta o principio
sdofranciscano de as Irmés ndo se desviarem da «altissima pobreza» (RCL V1,6), isto é, as
irmas devem viver “como” os pobres*®*.

A Regra apresenta um contraste com o mundo monastico ou eclesiastico desse tempo,
cuja visdo exigia a posse de uma base econémica. A atitude de ndo aceitar bens seria vista,
provavelmente, como uma utopia e presuncdo da parte de Clara, mas, nos seus escritos, ela
mostra grande confianga na promessa de Deus, aconselhando sempre as irmds a nédo se
afastarem do propdsito da pobreza (cf. RCL VI1,9-11). Esta sua posicdo sobre a pobreza é
reforcada pelo Privilégio de Pobreza que tem estatuto canonico, confirmando o seu propdsito
sobre a «altissima pobreza» (PP 7). O Privilégio determina que ninguém podia obrigar as
irmas a receber propriedades. Foi este 0 meio que Clara percebeu ser necessario adoptar para
poder entrar no Mistério da pobreza do Filho de Deus*®.

O Capitulo VI da Regra inclui dois escritos de Francisco para as irmds: a Forma de
Vida e a Ultima Vontade. A insercdo destes escritos na Regra mostra a intencdo de Clara
sobre duas questdes centrais do carisma das Irmas Pobres: o lugar de Francisco como
fundador do movimento e a pobreza. Ndo é por acaso que ela insere neste capitulo estes dois

textos de Francisco. No primeiro chama-lhe «bem-aventurado Pai» (RCL VI,1) e refere

%2 0 canone 13 obrigava que 0s novos movimentos religiosos escolhessem uma regra existente. Cf.
JAVIER GARRIDO, La forma de vida de Santa Clara, 121.

%63 Os Capitulos 1-3 coincidem com a “Regra dos Frades Menores™, inserindo elementos institucionais
comuns da vida religiosa: Forma Vitae, profissdo, oficio divino. Mas, Clara mudou parte do Capitulo 4 da Regra
com o Capitulo 8 da Regra dos Frades, pretendendo unir os aspectos da Forma Vitae com o aspecto hierarquico.
Cf. JAVIER GARRIDO, La forma de vida de Santa Clara, 176-180.

%84 Mais do que viver para 0s pobres ou com os pobres, importa viver como pobre, atendendo sempre as
necessidades com a esmola e com o trabalho. Cf. LEONARDO BOFF, S&o Francisco de Assis, ternura e vigor,
Ed. Vozes, Petrépolis, 2009, 127.

%% Cf. THADDEE MATURA, Introduction, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 40.
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também o seu compromisso e o dos irmaos para com as irmas através de «diligente cuidado e
solicitude particular» (RCL V1,4).

O outro texto inclui a vontade de Francisco, de as irmas abracarem a pobreza: «Eu, 0
pequeno irmdo Francisco, quero seguir a vida e a pobreza do nosso altissimo Senhor Jesus
Cristo e da sua Santissima Mée e perseverar nela até ao fim, e rogo-vos, minhas senhoras, e
vos aconselho, que vivais sempre nesta vida e santissima pobreza» (RCL VI, 7-9). Foi esta a
forma de vida que Clara e as irmas receberam das méos de Francisco, a qual sempre regeu as

suas vidas, conforme foi testemunhado na carta de Tiago de Vitry (cf. 1Vitry)*®®.

c) Terceira parte: Organizacdo comunitaria

Sendo a primeira Regra redigida por uma mulher, a organizacdo comunitaria merece
uma analise atenta nos seus VArios aspectos, ndo apenas por expressar a perspectiva feminina,
especifica de uma comunidade de mulheres, mas, sobretudo, para se perceber 0 modo como
integrou os elementos espirituais da vocacdo franciscana, cujo carisma esta vocacionado para
agir no mundo. Neste aspecto, a Regra, em termos gerais, contém uma parte do Testamento de
Clara que resume e ensina 0 caminho da simplicidade, humildade e pobreza que conduzem a
uma vida santa (cf. TCL 56-57). E justamente isto que ela transmite a Inés de Praga na
terceira Carta (cf. 3CCL 29-41), comecando a revelar a sua grande experiéncia comunitéria,
portadora da sua visdo simples, realista e muito aberta para a sua época*®’.

Sobre a organizacdo comunitaria, Clara recolheu vérios artigos da segunda Regra de
Francisco e entrelagou-os com passagens da Regra de Hugolino, Inocéncio IV e Sado Bento.
Neste estudo, apenas tratamos 0s aspectos mais relevantes e também procuramos destacar 0s
pontos em que ela se demarcou da estrutura monacal. Em primeiro lugar, como ja referimos,
ha a intencdo de se aproximar da Regra dos Frades Menores e, por isso, ela cita na integra

dois capitulos da Regra de Francisco, respectivamente, o sexto e o décimo. E nos restantes

46 Cf, JAVIER GARRIDO, La forma de vida de Santa Clara, 336-341.
7 cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 41.
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nove capitulos, usa uma estratégia bem determinada para obter maior flexibilidade em temas
como o siléncio, a saida e entradas no mosteiro e o trabalho. Deve-se reparar que,
intencionalmente, omite o capitulo nono, respeitante aos pregadores, por estar interdita as
mulheres essa actividade*®.

Em relagdo a Regra de Francisco encontramos trés pontos em que ela mostra maior
flexibilidade e liberdade de accdo: vestes, uso de dinheiro e terreno para 0 mosteiro. Quanto
as vestes, vemos que Francisco autoriza os Frades a usarem uma tdinica com capelo e outra
sem capelo, se quiserem (cf. 2 R 2,14-16). Clara decide que as irmds tenham trés tGnicas, um

manto e fatos de trabalho*®®

(cf. RCL 11,12). Relativamente ao uso do dinheiro, com Francisco
este é excluido aos Frades (cf. 2 R 4). Em Clara, a oferta de dinheiro a uma irma pode reverter
em seu beneficio (cf. RCL VIII, 11). No que concerne a questdo sobre propriedades e rendas,
Francisco recusa-as integralmente (cf. 2 R 6,1), enquanto Clara considera que deve haver uma
porcdo de terra para «o decoro e isolamento do mosteiro» (RCL VI,14), dado implicar maior
exigéncia 0 modo de vida que fora proposto as irmas*™.

Na abordagem de temas sobre saida e entrada nos mosteiros, Clara usa de maior
liberdade e largueza de vista. A Regra de Hugolino estabelece que as irmds devem
permanecer la todo o tempo da sua vida, inclusive as doentes, podendo apenas sair para uma
nova fundacdo (cf. RH 4). Bem diferente é a Regra de Clara, pois permite que as irmas
possam sair «por motivo evidente, Util, razoavel e aceite» (RCL 11,12), abertura surpreendente
para aquele tempo.

Nas questdes de ordem interna como o jejum, o siléncio e o trabalho, a Regra

apresenta-se menos rigorosa que a Regra de Hugolino. A questdo do jejum ja foi tratada neste

capitulo. Quanto ao siléncio, a Regra de Hugolino impde-no de modo perpétuo (cf. RH 6). Na

%68 Cf. THADDEE MATURA, “Introduction”, in CLARA DE ASSIS, Ecrits, 42.

%9 Quanto as vestes: a Regra de Hugolino e a de Inocéncio IV fixam muitos pormenores sobre as
vestes, quanto a forma cor e tamanho, 0 que deixa perceber que encontraram resisténcia sobre o uso do
escapulario. O Cardeal Hugolino da a entender que as irmds, ao usarem estas vestes, estdo a agradar-lhe e
também certamente a Deus. (Cf. RH 9; Rl 5) A Clara interessava a simplicidade das vestes. Cf. DELIR
BRUNELLLI, O seguimento de Jesus Cristo em Clara de Assis, 159.

“% Cf. BRIAN E. PURFIELD, Reflets dans le miroir, 88.
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Regra de Clara vimos que as irmas guardam siléncio, desde a hora de Completas até a hora
Tércia, mas podem comunicar, caso seja necessario, por meio de poucas palavras e em voz
baixa (cf. RCL V,1-4). Estdo dispensadas do siléncio as irmas que trabalham fora do mosteiro
e as da enfermaria: a estas Ultimas «é licito falarem de maneira discreta» (RCL V,3).

Sobre a entrada no convento e as grades, a Regra de Hugolino proibe a entrada de
qualquer pessoa (cf. RH 10). O capeldo pode entrar no mosteiro para confessar e dar a
comunhdo as irmas doentes (cf. RH 11). A Regra de Clara permite a entrada do visitador, do
capeldo e seu companheiro e do cardeal protector (cf. RCL XIl, 1-10). O capelé&o pode entrar
no convento para distribuir a comunhao, quer as irmas sas, quer as doentes. E pode entrar na
clausura para confessar as irmés doentes, distribuir a Sagrada Comunh&o, ministrar a Santa
Uncéo e encomendacio de almas (cf. RCL XI1,10). E permitida ainda a entrada de pessoas
necessarias e idoneas para a celebracdo de exéquias e para abrir sepultura (cf. RCL XII,11).

Os temas espirituais, como 0s casos da comunhdo e da confissdo sacramental, sdo
inovadores para aquele tempo. A confissdo e a comunh&o foram fixadas no 1V Concilio de
Latrdo que instituiu que o cristdo tem obrigacdo de se confessar uma vez por ano e comungar
na Pascoa do Senhor. Era este 0 contexto geral da vida espiritual do cristdo na Igreja, raridade
que nos surpreende na actualidade. Clara surpreende quando determina na Regra a confissdo
doze vezes por ano e a comunhdo sete vezes em igual periodo de tempo (cf. RCL 111,12-14).

Na Regra de Hugolino a grade é elevada durante a celebracdo (cf. RH 11). Na Regra
de Clara encontramos mais flexibilidade, sendo permitido que as irmds falem no locutério ou
na grade, o que, com Hugolino, era interdito (cf. RCL V,10). Em suma, a Regra de Clara
regulamenta temas que se encontram noutras Regras, porém, utilizando padrdes juridicos
muito mais flexiveis.

Uma novidade que devemos evidenciar € o conceito de comunidade e suas estruturas,
cuja fonte provém da Regra dos Frades Menores. No entanto, Clara vai ter de usar elementos

monacais, como € o caso do titulo de Abadessa, cuja funcdo advém da Regra de S&o Bento,
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para responder a perspectiva da hierarquia da Igreja. Sabemos que ela reagiu a este titulo que
aparece quarenta e cinco vezes na Regra, mas ndo se encontra nos restantes escritos, onde ela
se denomina escrava, mae e serva, mostrando que na sua perspectiva sobre o seguimento de
Cristo, entende o cargo como um servico evangélico*’.

A sua visdo comunitéria opera na definicdo da funcdo da Abadessa, que vai distanciar-
se da situacdo das Abadessas monasticas. Em Clara, o seguimento de Cristo fa-la perspectivar
esta fungdo como um servico ao Senhor e, por isso, a Abadessa deve ser serva de todas as
irmas e estas devem poder-lhe falar como senhoras a sua serva (cf. RCL X,4-5). A autoridade
da Abadessa aparece descrita através de uma atitude maternal: consola aflitas e ajuda-as nas
tribulacGes (cf. RCL 1V,11-16). E aprofunda o conceito desta funcdo, chegando a afirmar que
é um fardo que recai sobre o seu titular, do qual deve prestar contas (cf. RCL 1V,9).

Deve destacar-se que a funcdo da Abadessa se desliga da perspectiva hierarquica, ao
contrério do que acontece com 0 monaquismo, aparecendo com Visdo comunitaria, inserida
num contexto de co-responsabilidade, com observancia em tudo, da vida em comum nas suas
diversas exigéncias (cf. RCL 1V,13-14; V,8; VIII,21). A Abadessa tem na comunidade uma
relacdo assente no amor mutuo, cabendo-lhe «esforcar-se por se impor as outras, mais pela
virtude e por uma vida santa, do que pela autoridade do cargo, para que as irméas, motivadas
pelo seu exemplo, Ihe obedegcam, mais por amor que por temor» (RCL 1V,10).

Na Regra, as questdes sobre conflitos, tensdes e o pecado sdo tratadas no capitulo
nono, através da utilizacdo de conselhos e exortacGes da Regra de Sao Bento (cf. RB 71,6-8).
Mas, nos casos que exigem reconciliacdo e pedido de perdéo, ela usa motivacGes evangélicas,
porgue essas situacdes tém prioridade sobre a oragdo, sem esquecer que a ofensa exige sempre
uma atitude de perd&o (cf. RCL 1X 1-10).

Outro aspecto da sua originalidade € a democratizacdo do regime de vivéncia

comunitaria. Clara ¢ filha do seu tempo, uma verdadeira cidada de Assis. Na verdade, esta

41 Cf. CHIARA G. CREMASCHI, “La clausura di Chiara d’Assisi”, in Vita Minorum, 55 (1984), 459-
467.
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cidade constituia uma comuna livre, governada por um Capitulo. Partimos da conviccao de
que ela conhecia os principios de tomada de decisdo de tipo democratico da sua cidade. Neste
sentido, deve-se reparar na terminologia usada na Regra, pois constata-se que ela nunca se
expressa em nome proprio, mas em nome da “Abadessa e suas irmas” (cf. RCL 11,9-11; IV, 7,
VI1I1,14).

Quanto a responsabilidade da Abadessa, esta é referida em quatro casos: 1° - admissdo
de novigas (cf. RCL I1,1); 2° - eleicdo de Abadessa e sua deposicdo (cf. RCL 1V,1, 7); 3° -
dividas (cf. RCL 1V,19); 4° - elei¢do de responsaveis para cargos e decisdes comunitarias (cf.
RCL II, 1; IV, 19-24). Mas, na maioria dos casos, a Regra aponta sempre para uma
responsabilidade conjunta (cf. RCL 11,1; IV,1-17).

Outra novidade diz respeito ao facto de a Abadessa ser ajudada por uma Vigaria que,
apesar de ter uma funcgdo discreta, forma o conselho restrito que a Abadessa deve consultar
(cf. RCL 1V,23). A Regra de S&o Bento ndo contempla aquela figura, mas ha o Abade que
toma o conselho dos irmédos. Por outro lado, na Regra de S&o Bento ha também um Prior, mas
fica ao critério do Abade consultad-lo ou ndo, pelo que tem mais importancia a Vigaria na
Regra de Clara do que o Prior na de S&o Bento (cf. RB 111,1-3).

Na Regra encontram-se muitas referéncias monésticas oriundas da Regra de S&o
Bento. Dai que muitos autores encontrem oposicao entre esta Regra e as de auténtica origem
franciscana, situacdo que ndo existe na Regra dos Frades Menores. Os autores, apesar de
referirem que os elementos monésticos aparecem na Regra de Clara mais humanizados, ndo
deixam de notar que a clausura ndo resolve o problema da fraternidade “extra-conventual”.
Davide Covi chega a dizer que a fraternidade fica limitada a um pensamento espiritual e reduz

o relacionamento que a caracteriza*’%.

42 Cf. CHIARA G. CREMASCHI, “La clausura di Chiara d’Assisi”, in Vita Minorum, 55 (1984), 459-
467; MARCO BARTOLI, Clara de Assis, 95-100.
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Por isso, reconhece-se que se deve fazer uma diferenciacdo entre aquilo que é da
tradicdo monastica e aquilo que é franciscano®’

A guisa de conclusdo, podemos dizer que a Regra, quando comparada com outras do
seu tempo, pode ser considerada muito inovadora nos seus multiplos aspectos de organizagéo
comunitaria atrds descritos. Além de expressar uma concep¢do de comunidade de cariz
franciscano, em simultaneo, Clara procurou que os elementos da estrutura monéstica fossem
suavizados, dando-lhes maior abertura do que a existente nessas Regras do seu tempo. A sua
experiéncia e fé no devir da historia deixaram aberta ao futuro a possibilidade do regresso as
origens. Na verdade, a sua Regra s0 terd a originalidade de uma Ordem de cariz evangélico,
quando dela forem retirados os elementos monasticos, o que culminard o mérito da sua luta,

entrega e fidelidade.

473 Cf. JAVIER GARRIDO, La forma de vida de Santa Clara, 57-65.
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CONCLUSAO

Vimos que Clara de Assis, em resposta aos desafios da fé cristd apds a sua converséo,
aderiu a forma de vida “Segundo o Evangelho” seguida por Francisco numa época de intensa
renovacdo religiosa e social. A sua op¢éo de seguir Jesus Cristo Pobre e Humilde expressa a
maneira como se dispds a encarar os desafios que se lhe se colocavam. Clara soube elaborar,
com sabedoria, uma sintese da tradicdo eremitica na sua admiravel resposta marcada por um
caminho espiritual e eclesial percorrido em pobreza e fraternidade em conjunto com as suas
irmas, dando-lhe, todavia, um cunho original.

O ponto axial da sua espiritualidade é o mistério da Encarnacdo do Verbo que se
apresenta explicitado através do seguimento de Jesus Cristo que viveu a condi¢cdo humana na
forma de Servo, tendo sido obediente ao Pai até & Sua morte na Cruz. Clara assume uma
espiritualidade cristocéntrica: da Pessoa do Senhor irradiam todos os elementos da sua
experiéncia espiritual. Ela percebeu que a Encarnacdo do Verbo se da em pobreza e
humildade e que a condicdo de servo implicava a pratica da solidariedade para com todos 0s
pobres e excluidos de bens, poder e convivio social, a semelhanca do exemplo do Senhor,
qguando habitou entre nos.

A forma inospita e desprotegida como o Filho de Deus irrompeu na historia e a
maneira como viveu e acuou constituem o modelo em que Clara nos convida a participar,
sendo toda a vida de Cristo, desde o Seu nascimento, vida terrena, paixdo, morte e
ressurreicdo, que ilustra um caminho revelador de vida proposta por Deus para aqueles que O
queiram seguir. Da sua espiritualidade sobressaem a pobreza e a fraternidade que formam as
traves mestras da Forma Vitae que professou em Porcitncula.

Através dos seus escritos e testemunhos apreendemos como ela deu continuidade a
uma espiritualidade evangélica de inspiragdo franciscana, inconformada com o modelo
imposto pelo Papado. Deste estudo ressalta a sua personalidade respeitante a vocacéo,
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exemplo e firmeza na fé demonstrados, geradora de um modelo de testemunho intemporal de
valioso contributo para a renovagdo da Igreja.

Na discussdo com a hierarquia ocorre um acontecimento determinante: a formacao de
uma Ordem de Irmas Menores, separada do corpo inicial, em cumprimento do modelo
proposto. A partir desta demarcagdo emerge a questdo da distingdo entre vida religiosa
masculina e feminina, ou seja, a imposi¢do de uma nova Forma Vitae para as mulheres.

O caminho da pobreza clareana implica solidariedade com todo o tipo de pobre e a
renlncia ao direito a propriedades indica que existe um destino universal, criticando,
sobretudo, a posse egoista de bens, enquanto instalam privilégios e diferencas sociais,
dificultam a fraternidade e favorecem a clivagem e a excluséo social.

O 4pice da sua espiritualidade reside na vivéncia da fraternidade de todos os filhos de
Deus com Jesus Cristo e a Criacdo, sendo deste modo que Clara defendeu a Forma Vitae
numa época em que nao era indiferente a maneira como os movimentos femininos realizavam
este ideal, pelo facto de a sua determinacdo se centrar na esfera masculina. Indubitavel &,
porém, a realidade de que a sua defesa do ideal evangélico se mostrou apta para congregar
muitas mulheres que desejavam seguir a vida cristd com maior profundidade.

Clara optou por lutar pelo seu ideal, para que a sua comunidade tivesse maior
liberdade e autonomia, enquanto mulheres, podendo, desse modo, participar no movimento
franciscano de forma activa, através duma espiritualidade contemplativa que se insere na
Sequela Christi. A originalidade de Clara revela-se na maneira como soube integrar o
seguimento e a contemplacdo, ou seja, a vida activa e a contemplativa, podendo concluir-se
que € o seguimento contemplativo que caracteriza a vida global da Irma Pobre.

A metafora do espelho exemplifica, de modo dinamico e profundo, a vivéncia
espiritual quotidiana. Ao dizer que o Filho de Deus se fez “Caminho e Espelho”, ensina-nos
que é Ele quem vai a nossa frente, sendo o unico caminho que devemos seguir: por 0S N0ssos

pés nas pegadas d’Aquele que vai a frente. Depois, convida-nos a contemplar o espelho, de
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modo que todo o nosso ser esteja focado n’Aquele que nos conduz, mostrando que
seguimento e contemplacdo sdo dois elementos indissociaveis, porquanto esta ultima é o
alimento que qualifica o primeiro.

A experiéncia contemplativa clareana sintetiza-se no desejo de seguir Cristo, de O
fixar, contemplar, considerar e testemunhar. Tal contemplagdo engloba a pessoa inteira
(sentidos, desejo, alma, mente e coracdo), desenvolvida através de um processo interactivo
entre corpo e espirito. Ora, isso exige que se olhe a realidade e também que se interaja com
todas as criaturas. Em Clara, a situacdo do homem como ser corpdreo, necessita do contributo
dos sentidos e da mente, pelo que nos convida, essencialmente, a ver com os olhos do
coracdo, remetendo-nos para o cora¢do misericordioso do Filho, a fim de sermos capazes de
produzir frutos de misericordia.

O aspecto sensivel da sua mistica prende-se com a nocéo de Deus como Beleza, na
pessoa de Jesus Cristo, “o mais belo dentre os filhos dos homens”. Clara mostra que a beleza
é a epifania de Deus, que nos abre a vida e que o homem deve desenvolver esforgos para
remir a beleza desfigurada. Neste sentido, o seguimento contemplativo reveste dois aspectos
essenciais: conversdo e deificacdo. O primeiro é alcangado através de um compromisso,
diariamente renovado, de empenhamento na causa do Reino, desenvolvido através do
seguimento do Senhor. O segundo recebe-se através da gratuitidade de Deus por ac¢do do
Espirito que restitui ao homem a imagem de Cristo. Trata-se de uma certeza de fé que
concede a espiritualidade fazer a experiéncia Trinitaria e saborear a dogura que “s6 os amigos
sentem”: saborear no “hoje” da histéria, aquilo que € a nossa esperanga.

O testemunho clareano decorrente da sua espiritualidade encontra-se igualmente
presente na mistica da maternidade, pois o principio do seguimento inclui a partilha de vida e
comunhédo de destino com Cristo Pobre e Crucificado. Ser mée comporta em si um dom
caracterizado pelo compromisso de produzir frutos, de gerar filhos e filhas na Igreja. O seu

testemunho espelha a maneira como era praticada a Forma Vitae em Sdo Damido, através de
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uma accdo eclesial e social, dando ao Evangelho o significado de uma forca viva e
transformadora.

Os movimentos evangélicos dos séculos XII e XIII originaram uma participacdo
activa feminina e o desenvolvimento de novos caminhos de espiritualidade. Muitas mulheres
buscavam a identificagdo com Cristo na escuta orante da Palavra e vivéncia da vida no
Espirito. Clara contribuiu para o desenvolvimento da espiritualidade franciscana e soube
reagir a ordem estabelecida no seu tempo, afastando-se da estratégia dos grupos heréticos. Na
verdade, ela soube romper com inteligéncia para reconstruir em liberdade, sendo notavel o
mérito de vir a conseguir que a Igreja reconhecesse 0 novo tipo de vocacdo feminina e
respectivo exercicio.

Clara tinha consciéncia da importancia da accdo da mulher na Igreja e na sociedade,
convicta de que a presencga feminina na area espiritual se expressa através de formas proprias,
qguanto a0 modo como experiencia o transcendente. Trata-se de um aspecto essencial da
dimensdo feminina que deve ser integrada na espiritualidade em geral. Por isso, consideramos
que foi uma perda a incompleta divulgacdo da sua obra durante oito séculos, ndo obstante ela
ter sido uma grande mistica da espiritualidade cristd. A recuperacdo da sua figura no fim do
século passado repds alguma justica e contribuiu para o prestigio da espiritualidade
franciscana na Igreja.

Com efeito, comeca a haver consciéncia de que o ideal da fraternidade deve passar
pela realizacdo de ac¢des entre irmdos e irmds em projectos comuns eclesiais e societarios, ja
que se trata de um s6 movimento e, neste contexto, € importante desenvolver a unido fraterna.

A divulgacdo da espiritualidade de Clara que comporta em si testemunho de grande
valor evangélico, por ser intemporal, podera contribuir para o despertar de vocacfes que a

secundem no seguimento fiel de Jesus Cristo.
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Em suma: do que ndo pode duvidar-se, nem pdr em causa, é o valor deste legado
imperecivel de profunda espiritualidade deixado a Igreja por Clara, o qual nos foi grato
evocar, reproduzir e viver.

E, como legado que é e se nos oferece, tdo rico de cultura evangélica, impossivel se
torna ndo o transmitir, sem atender & grandeza espiritual que ele encerra.

Significativo e, cremos que também de grande valor histérico, € a consonancia da
espiritualidade tratada nesta dissertagdo, com a situacdo mundial actual, recheada de
problemas e algumas confus6es, cuja solugdo poderoso influxo pode receber dos ideais nela
expendidos.

O pensamento e a orientagdo que norteiam, quer os grandes representantes da Igreja
hodierna, quer todas as mulheres e todos 0os homens de boa vontade, ndo podem alhear-se ou
deixar de meditar na mensagem de Francisco, absolutamente actual e consequentemente e de
igual modo, no contributo de Clara, sua continuadora.

Especificamente, quanto a esta ndo é despiciendo notar a impressionante coragem e
forca de Espirito que a animou, a ponto de, ndo nos tempos actuais, com tantos e variados
meios de difusdo ao nosso alcance, mas nos longinquos idos do século XIII, ericados de
dificuldades, tanto materiais, como humanas e de comunicac¢do, ndo obstante todos estes
problemas, Clara ter conseguido fazer passar a sua mensagem a remotas paragens, mais
concretamente Praga, alem de outros mosteiros de diversas regides.

A sua accao reveste, pois, caracter universal, porquanto a forca do Alto pairou sobre
si, a fim de nos oferecer tanta beleza e vontade de prosseguir com fé e determinagdo, como

ela, afinal, sempre soube agir.
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SIGLAS E ABREVIATURAS

a - Siglas biblicas

Act
Ap
Cant
Col
1Cor
2Cor
Ecle
Ef
Ex
Fil
Gal
Gn
Heb
Jo
Lam
Lc
Mc
Mt
Os
1Ped
Rm
Sab

1Sam

Actos dos Apdstolos
Apocalipse
Cantico dos Canticos

Epistola aos Colossenses
Primeira Epistola aos Corintios
Segunda Epistola aos Corintios
Eclesiastes

Epistola aos Efésios

Exodo

Epistola aos Filipenses
Epistola aos Géalatas
Livro do Génesis

Epistola aos Hebreus
Evangelho Segundo Séo Joao
Lamentaces de Jeremias
Evangelho Segundo Séo Lucas
Evangelho Segundo Sdo Marcos
Evangelho Segundo Sdo Mateus
Oseias

Primeira Epistola de Sdo Pedro
Epistola aos Romanos
Livro de Sabedoria

1 Samuel
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S
1Tes
Tgo

2Tm

Livro dos Salmos
Primeira Epistola aos Tessalonicenses
Epistola de S&o Tiago

Epistola a Timédteo

b — Fontes Franciscanas e Clareanas

1C
1R
1CCL
1CF
1Vitry
2C
2R
2CCL
2CF
3CCL
4CCL
5CCL
BCL
BLC
CRn
ECCL
EX
FVC
LCL
LM

LP

Tomés de Celano, Vida Primeira

Primeira Regra (N&o Bulada)

Primeira Carta de Santa Clara a Inés de Praga
Primeira Carta aos Fiéis

Carta de Tiago Vitry

Tomaés de Celano, Vida Segunda

Segunda Regra (Bulada)

Segunda Carta de Santa Clara a Inés de Praga
Segunda Carta aos Fiéis

Terceira Carta de Santa Clara a Inés de Praga
Quarta Carta de Santa Clara a Inés de Praga
Quinta Carta de Santa Clara a Ermentrudis de Bruges
Béncgéo de Santa Clara

Bula de Canonizacdo de Santa Clara

Carta do Cardeal Reinaldo

Exortacdo a Santa Clara

ExortacGes de Sao Francisco

Forma de Vida (Regra) para Santa Clara
Legenda de Santa Clara

Sdo Boaventura - Legenda Maior

Legenda Perusina
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PC
PP
QE
RB
RCL
RE
RH
RI

T
TC
TCL

uvC

Processo de Canonizagéo de Santa Clara
Privilégio de Pobreza

Bula “Quo Elongati” (1230)
Regra de S&o Bento

Regra de Santa Clara

Regra para os Eremitérios

Regra de Hugolino

Regra de Inocéncio IV
Testamento de S&o Francisco
Legenda dos Trés Companheiros
Testamento de Santa Clara

Ultima vontade a Santa Clara

d - Outras siglas

a.C.

BAC

Coord.

Dir.
Ed.
Org.
séc.
ss.
SC

Vol.

Antes de Cristo

Biblioteca de Autores Cristianos
Coordenagéo

Direccéo

Editora

Organizacao

Século

Seguintes

Sources Chrétiennes

Volume
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