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“[...] pois realmente quanto mais alto ascendemos, encontramos menos palavras para poder

explicar as visoes das coisas espirituais”

PSEUDO DIONISIO AREOPAGITA, DMT, C3



RESUMO

Esta tese tem como objetivo compreender o conceito de unido com Deus presente na literatura
mistico-teoldgica medieval, particularmente nas obras de Jodo Escoto Eriugena, Hildegarda de
Bingen, Mestre Eckhart e Juliana de Norwich, através do estudo do ser, da alma, do processo de
deificacdo, da ética e dos sacramentos e espiritualidade crista, que, compbem a estrutura tematica do
argumento teoldgico. Buscamos demonstrar o desenvolvimento do conceito que, por meio das
influéncias da teologia neoplatdnica, da patristica oriental e da hermenéutica alegorica, nossos(as)
autores(as), destacam-se pela forca da criatividade poético-mistico-teoldgica. Por meio do método
apoféatico ou teologia negativa, eles e elas construirdo suas nogdes particulares de unido com Deus e as
implicagOes praticas num modelo ético do esvaziamento ou desapego kenético. Nossa metodologia se
fundou em andlise qualitativa bibliografica com anélise critica de contedo, particularmente dos textos
dos(as) autores(as), comentadores(as) e pesquisadores(as) seguindo uma coeréncia hermenéutica com
os critérios exegéticos e filosoficos também utilizados pelos(as) mesmos(as), a fim de evitar
anacronismos teéricos. Os resultados obtidos destacam-se um aprofundamento do conceito e da
literatura no campo da pesquisa teoldgica e sua extensdo quanto ao método apofatico de teologia e as
implicagdes pastorais e éticas da pesquisa. O texto esta dividido em cinco capitulos sendo o primeiro
uma apresentacdo geral a biografia dos(as) autores(as) pesquisados(as), a fim de contextualizar o(a)
leitor(a) com os(as) mesmos(as) e suas obras. Em seguida desenvolvemos um estudo sobre os aspectos
ontolégicos desses(as) autores(as), particularmente o estudo do ser e posteriormente, como que
derivada da discussdo sobre o ser, articulamos com as concepcdes sobre 0 entendimento da doutrina
cristd acerca da alma. Entretanto, para nossos(as) autores(as), toda metafisica conceitual tem
implicagbes préticas e éticas que incidirdio em uma horizontalidade fundamental da vida e
espiritualidade cristd. Por fim, o capitulo que compreende o tema central da unio Dei ou unido com
Deus, desde as experiéncias da espiritualidade sacramental, devocional e das metaforas misticas
utilizadas ainda na literatura antico-testamentaria e revistas pelos(as) nossos(as) misticos(as).
Entendemos que o tema da unido com Deus é especialmente relevante para o atual contexto de
secularizagdo da fé cristd, que coisificou a experiéncia de fé em uma experiéncia cultural; da maior
difusdo do diédlogo inter-religioso, que desafia a teologia a ampliar seu espectro tedrico sobre seu
objeto de estudo a fim de estabelecer “pontes” para um debate respeitoso e contra o0s
fundamentalismos; e dos valores societais vigentes que “empurram” Deus para a periferia ¢ margem
das vidas das pessoas. A compreensdo de nossos(as) autores(as) transcende qualquer relagdo mediada
por bens simbdlicos e mesmo por uma classe profissional de mediagéo. Terdo sim, papel fundamental
para um cristianismo de unifo com Deus nos contra-valores sistémicos e eclesiasticos. E esta forca
revoluciondria de uma experiéncia mistico-teolégica, encharcada dos fundamentos da patristica, que
subverte o fluxo da correnteza teoldgica da igreja medieval. Os escritos desses(as) autores(as) sdo
dotados de importante atualidade e desafiam ainda hoje, tedlogos e tedlogas, a repensarem
determinadas bases que ddo o conforto tedrico, a fim de sacudi-las e estremece-las para que as
questdes profundas do ser sejam compreendidas no contexto da busca da experiéncia intima com o
Deus marginalizado ¢ desconhecido dos “‘santuarios” da experiéncia do mercado, do capital ¢ do
poder.

Palavras-chave: 1.Unido com Deus. 2. Jodo Escoto Eriligena. 3. Hildegarda de Bingen. 4. Mestre

Eckhart. 5. Juliana de Norwich.



ABSTRACT

This thesis aims to understand the concept of union with God present in the medieval
mystical-theological literature, particularly in the works of John Scotus Eriligena, Hildegard
von Bingen, Meister Eckhart and Julian of Norwich, through the study of being, soul, process
deification, ethics and the sacraments and Christian spirituality, which make up the thematic
structure of the theological argument. We seek to demonstrate the development of the concept
that, through the influences of Neoplatonic theology, oriental patristics and allegorical
hermeneutics, our authors stand out for the strength of poetic-mystical-theological creativity.
Through the apophatic method or negative theology, they will build their particular notions of
union with God and the practical implications in an ethical model of kenotic detachment. Our
methodology was based on qualitative bibliographical analysis with critical content analysis,
particularly the texts of the authors, commentators and researchers following a hermeneutic
coherence with the exegetical and philosophical criteria also used by them, in order to avoid
theoretical anachronisms. The results obtained highlight a deepening of the concept and
literature in the field of theological research and its extension regarding the apophatic method
of theology and the pastoral and ethical implications of the research. The text is divided into
five chapters, the first being a general introduction to the biography of the authors researched,
in order to contextualize the reader with them and their works. We then develop a study on
the ontological aspects of these authors, particularly the study of being and later, as derived
from the discussion about being, we articulate with the conceptions about the understanding
of the Christian doctrine about the soul. However, for our authors, all conceptual metaphysics
has practical and ethical implications that will affect a fundamental horizontality of Christian
life and spirituality. Finally, the chapter that includes the central theme of unio Dei or union
with God, from the experiences of sacramental spirituality, devotional and mystical metaphors
still used in the ostentatious literature and reviewed by our mystics.We understand that the
theme of union with God is especially relevant to the current context of secularization of the Christian
faith, which has characterized the experience of faith in a cultural experience; the greater diffusion of
interreligious dialogue, which challenges theology to widen its theoretical spectrum over its object of
study in order to establish “bridges” for respectful debate and against fundamentalisms; and of the
existing societal values that “push” God into the periphery and margin of people's lives. The
understanding of our authors transcends any relationship mediated by symbolic goods and even by a
professional class of mediation. They will have, yes, a fundamental role for a Christianity of union
with God in the systemic and ecclesiastical counter-values. It is this revolutionary force of a mystical-
theological experience, soaked in the foundations of patristics, which subverts the flow of the
theological current of the medieval Church. The writings of these writers are endowed with important
relevance and today challenge theologians to rethink certain bases that give theoretical comfort in
order to shake and shudder them so that the deep questions of being are understood in the context of
search for the intimate experience with the marginalized and unknown God of the “sanctuaries” of the
experience of the market, of capital and of power.

Key-words: 1. Union of the God. 2. John Scotus Eritugena. 3. Hildegard von Bingen. 4. Meister
Eckhart. 5. Julian of Norwich.
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INTRODUCAO

“O mundo real apaga-se de uma sd vez, quando se vai viver na casa da lembranca. De que valem as casas da
rua quando se evoca a casa natal, a casa de intimidade absoluta, a casa onde se adquiriu o sentido da
intimidade? Essa casa esta distante, esta perdida, ndo a habitamos mais, temos certeza, infelizmente, de que
nunca mais a habitaremos. Entéo ela é mais do que uma lembranca. E uma casa de sonhos, a nossa casa
onirica” (BACHELARD, 1990, p. 75).

Esta pesquisa académica, que tem como objeto de pesquisa o conceito de Unido com
Deus,no pensamento da mistica medieval, particularmente germano-britanica, deslocando-se
do final da alta idade média até o final da baixa idade média, movimentando-se no
pensamento de dois autores de tradicdo académica (escolastica) e duas autoras visionarias,
dois homens e duas mulheres basilares na teologia ascética e que, em especial, fundamentais
para o desenvolvimento do conceito a que nos propomos desenvolver. A escolha por esse
periodo e determinados(as) autores(as) tem como “background” o préprio desenvolvimento

deste conceito de unio Dei no ocidente latino, conforme atesta McGinn (1987):

No Ocidente Latino, a unido ndo era a categoria basica para a descri¢do da
experiéncia imediata de Deus antes do século XII. Agostinho, apesar de sua
dependéncia de Plotino (para quem a unido, entendida como a fusdo com o Uno, era
crucial) ndo sabia disso. Ele (Agostinho) fala sobre “tocar a Eterna Sabedoria” ou
“ver a Eterna Sabedoria” nesta vida, mas ndo de unido. Cassiano, como mestre de
Evagrius Ponticus, estd muito interessado nas formas de contemplacdo que
conduzem a oragdo pura, mas ele também ndo menciona a unido com Deus.
Gregorio o Grande, terceiro mestre do misticismo latino primitivo, também ignora
iSS0.

No século XII, no entanto, a consideragdo da natureza da unido com Deus e sua
relacdo com o amor e o conhecimento tornou-se generalizada. Os motivos desta
mudanca ndo sdo totalmente evidentes, mas alguns fatores podem ser mencionados.
Algumas fontes patristicas gregas, mais notavelmente a De mystica Theologia do
Pseudo-Dionisio, bem como algumas passagens em Maximo o Confessor, fazem uso
da nogdo de unido como objetivo de ascensdo a Deus. (pag. 08, grifo do autor,
traducao nossa).

Os(as) autores(as) foram escolhidos(as) pela mutua influéncia sofrida como a de
Eritgena sobre Eckhart no conceito de Deus e Divindade, a influéncia de Eckhart sobre o
movimento das beguinas e dos ‘Amigos de Deus’ que portardo a rica tradicdo mistica
medieval até Juliana de Norwich, que dada a importancia estratégica comercial de Norwich
com a regido dos flandres, sofreu muita influéncia cultural e religiosa dos Paises Baixos e
Renania. Juliana também é influenciada pela exegese visual e imagética teoldgica de
Hildegarda de Bingen e finalmente, o palatino EriGigena que, por ser o primeiro dos quatro
autores(as) pesquisados(as), suas influéncias passardo pela importante hermenéutica biblica

alegodrica desenvolvida nos mosteiros irlandeses, a hermenéutica cristd do neoplatonismo,
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particularmente desenvolvida por Maximo, o Confessor e Pseudo-Dionisio Areopagita, e a
literatura da patristica oriental, em especial os padres capaddcios. Como vimos na citacdo de
McGinn, destes(as) autores(as), apenas Erilgena precede o periodo de profusdo, e nossa
escolha em sua obra estd fundamentalmente condicionada a sua recepcdo do pensamento
oriental e sua importante contribuicdo hermenéutica dessas obras e posterior elaboragéo
teologica a partir desta tradicdo. Nosso esforgo por compreensdo desses autores e autoras
passa pelo que Certeau (2015) afirma: “E preciso, pois, aprender a ‘interpreta-los’ a titulo de
uma inteligéncia que remonta as vontades divinas para descer para sua inscri¢do na opacidade
das coisas ‘naturais’. Eles dependem de uma hermenéutica ‘espiritual’ ou teologal” (p. 138).
Essa hermenéutica difere sim das aplicadas a analise de textos biblicos ou a cléssica filosofia
cristd. A literatura mistica reserva a seu pesquisador e pesquisadora alguns cuidados
necessarios a fim de ndo incorrer em anacronismo, sera fundamental compreender o(a)

autor(a) pelo conjunto de suas ferramentas proprias, contexto proprio e biografia.

Ja a partir do século XIlI, isto é, desde que a teologia se profissionalizou, os
espirituais e os misticos levantam o desafio da palavra. Eles sdo por isso deportados
para o lado da “fabula”. Eles se solidarizam com todas as linguas que falam ainda,
marcadas em seus discursos pela assimilacdo a crianca, & mulher, aos iletrados, a
loucura, aos anjos ou ao corpo. Eles insinuam em toda parte um “extraordinario”:
sdo citagdes de vozes — vozes cada vez mais separadas do sentido que a escrita
conquistou, cada vez mais proximas do canto ou do grito. Seus movimentos
atravessam entdo uma economia escriturdria e se extinguem, parece, quando ela
triunfa. Assim a figura passante da mistica nos interroga ainda sobre o que nos sobra
da palavra. Essa questdo ndo deixa de ter, alids, ligagdes com o que, em seu campo
préprio, a psicanalise restaura. (CERTEAU, p. 19, 2015).

Aquilo a que Certeau menciona como “fabula”, longe de significar uma “fantasia”,
revela a transcendéncia da linguagem que ultrapassa os limites e fronteiras estabelecidos de
um mundo medieval e de uma teologia profissional escolastica para um algo novo, a que
Certeau ird declarar que apenas a psicanalise contemporanea ira restaurar. As obras escolhidas
sdo as mais relevantes em seu conjunto, assim, Erilgena foi representado por duas de suas
obras: Periphyseon e o De praedestinatione, Hildegarda, autora de diversas obras, versando
desde a botanica e medicina a um conjunto de obras misticas que, foram nessa pesquisa
selecionados como Liber operum divinorum, Scivias e Liber vitae meritorum. Em Mestre
Eckhart utilizamos basicamente o conjunto de sua obra vernacula, os Sermdes Alemaes, seus
tratados e as Questdes Parisienses, além de um comentario biblico ao livro de Exodo que é
fundamental para a questéo da discussdo ontoldgica. E finalmente Juliana de Norwich usamos
sua unica obra, na versao longa, Revelations of Divine Love. Deixamos para tras muitas obras

desses(as) autores(as), como por exemplo, as tradu¢des comentadas de obras patristicas feitas
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por EriGgena e de outras literaturas, de Hildegarda sua colecdo epistolar, sua colecdo de
sermdes entre outras obras de disciplinas diversas e, em Juliana, apenas a versao curta de sua
obra ndo foi selecionada por conter a versdo longa seu conteGdo. Ao longo do
desenvolvimento do texto, perceberemos que muitas citacfes entre esses autores(as) pactuam
de elementos comuns que asseguram uma solidez como um bloco literdrio que partilhando
signos e seus significados, constituem natureza teoldgica e caracteristicas literarias distintas,
como Certeau (2015) afirma: “Assim, ¢ pela definicdo de uma pratica comum da linguagem
que uma ‘convencao’ € estabelecida pelos ‘espirituais’: o discurso mistico deve produzir ele
proprio a condicdo de seu funcionamento como linguagem que se pode falar ou ser falada” (p.
260). Desta forma, concordamos com Certeau de que os(as) autores(as) misticos(as)
produzem um sistema sofisticado de linguagem simbolica, teoldgica, filoséfica que, com certo
grau de hermetismo, exigem de seus leitores(as) um dinamismo proprio na iniciacdo e
introducdo do imaginério e representacdes simbdlicas do mundo mistico-medieval.

O texto esta estruturado em cinco capitulos. No capitulo primeiro buscamos
apresentar os quatro misticos(as) ao leitor(a) uma vez que boa parte de suas obras ndo sdo
traduzidas ao portugués e/ou publicadas em editoras nacionais, por isso, tornam-se objeto de
estudo apenas de especialistas, criando verdadeira distancia entre os textos originais e 0(a)
leitor(a). Nesse sentido, nossa pesquisa também pretende apresentar o pensamento desses(as)
autores(as) na busca da promog¢do do conhecimento e pesquisa de suas obras classicas para o
pensamento cristdo. O segundo capitulo iniciamos a base conceitual pela qual o eixo de nossa
pesquisa deseja movimentar-se. Neste capitulo tratamos especificamente do conceito de ser
na literatura mistico-medieval, buscando o melhor entendimento sobre Deus e o0 Homem
sempre apontando para o fim da pesquisa que é a compreensdo do conceito de unido com
Deus. O terceiro capitulo refletimos fundamentalmente sobre a ideia de alma e suas
implicacdes filoséficas quanto ao intelecto e conhecimento humano, bem como apontamos as
implicacOes do processo de deificacdo humana que é elemento importante no estado unitivo.
No capitulo quarto nossa reflexdo faz um olhar para uma ética-teologica sob a perspectiva do
problema do mal e do pecado humano. Essa abordagem além de estabelecer um plano
horizontal das implicagbes do conceito de unido com Deus, também serd o plano real,
existencial e material para 0 qual um conjunto de ideias tdo abstratas irdo repercutir.
Finalmente, o quinto capitulo ao tempo que é o apice, também é o fechamento de uma
discussdo densa e complexa do ponto de vista da arquitetura do pensamento teoldgico. Este
capitulo tratara especialmente do conceito de unido com Deus buscando também associa-lo as

praticas sacramentais e espirituais da igreja.
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Esta pesquisa consolida-se como um progresso e desdobramento dos trabalhos
iniciados na ocasido de nosso mestrado em teologia, quando apresentamos ao publico
brasileiro pesquisa inédita sobre o conceito da “Maternidade de Deus” para a anacoreta
inglesa do século X1V, Juliana de Norwich. Desta vez, ampliamos nosso horizonte de estudo,
com a analise do pensamento de autores e autoras.

O estudo em teologia mistica no Brasil ainda ndo ganhou o status das demais
disciplinas teoldgicas, exceto no campo da alta pesquisa académica, e, isto se deve, a razbes
diversas que ndo pretendemos discutir neste texto, sendo, apenas tecer algumas consideracdes.
Ocorre que, a teologia enquanto saber, desde que se encontrou na periferia da ciéncia
contemporanea, tem galgado esfor¢os salutares para firmar seu proprio status entre as ciéncias
e, para isso, se equipou de métodos de analise e pesquisa sofisticados, proporcionando-se
resultados importantes para a pesquisa. Entretanto, o positivismo teoldgico, relegou o
pensamento mistico a um segundo plano, como literatura devocional ou analoga. Para essa
teologia, o mundo foi “desencantado” dos véus arquetipicos e oniricos, 0 mundo se libertou
da tutela da religido em seus “delirios” etéreos e ficou adulto. Para isso, a teologia precisava
de nova abordagem, empirica e racionalista para dialogar com um mundo “adulto”. Assim, a
literatura mistica e os movimentos religiosos desdobrados por sua influéncia sdo lancados
para a esfera da pesquisa fenomenoldgica no campo da Ciéncia da Religido, mas ndo mais no
campo da producdo de conteddo teoldgico relevante para a comunidade académica.
Entretanto, esse modelo societal, implode de dentro para fora, no &pice de sua racionalidade e
progresso cientifico no século XX, e todas as desgragas de “pandora”encarnam-se. Quando o
“selvagem” e “barbaro” estava domesticado, a desordem e caos humano subvertem-se e
libertam o ser dos sentidos mais primevos e subterraneos dos quais quase nos esquecemos que
existiam. Apds o eclipse da razdo do século XX, com duas grandes guerras e milhares de
pessoas assassinadas, a ciéncia precisou ser repensada, em seus postulados e fundamentos, seu
legado e heranca precisavam ser questionados. A arte nos ajudou a refletir em novos
fundamentos de-formados em oposicdo a racionalidade e geometrismo das formas, a filosofia
contribuiu com o desconstrutivismo de bases fundamentais solidificadas desde o kantismo e
iluminismo francés a fim de demolir e superar tais fundamentos, a musica em sua expressao
dodecafbnica inserindo gritarias e sussurros, buzinas e marteladas onde s6 havia melodiosos
acordes séo 0s novos sinais do tempo. Para Rubem Alves (1988, p. 168) ¢é fascinante que “[...]
0 novo fervor religioso viesse a se manifestar justamente nos centros onde a secularizacdo, a
burocratizacéo e as instituicbes educacionais e cientificas se haviam estabelecido de forma

mais forte”. Este “novo fervor” religioso produz, sem a necessidade de anuéncia da academia
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teologica, um sem numero de novas teologias sem compromisso com as historicas tradicGes
eclesiasticas ou obedientes a algum método teoldgico: elas simplesmente existem e
influenciam grandes massas. Certeau (2015) ira abordar isso afirmando que: “Um speech-act
(uma enunciagdo) recorta [...], a posicdo do sujeito apto a ‘ouvir’ o discurso mistico, ele
define também o que permite a producdo desse discurso. E o que Surin chama ‘formar o

299

desejo’. Ele acrescenta: um desejo ‘ligado a nada’ (p. 264). A literatura mistica que
abordamos longe de estar alheia ou ‘ligada a nada’, destaca-se por seu vanguardismo e
protagonismo teoldgico, encetando vigor as antigas metaforas e transpiracdo poética na
releitura dos cléssicos da patristica. Certeau (2015) dard nome a esta intuicdo mistica de volo
e explica: “Ora Deus, ora o fiel ... Comeco, pois, e centro, ponto de fuga e elemento de apoio
da comunicagdo mistica, o volo € o principio do operar (um verbo) que vai trabalhar toda a
linguagem” (p. 269) e acrescenta: “Situado, como todo modalizador, na articulacdo do locutor
e de seu enunciado, o volo constitui a modalidade particular que circunscreve e especifica o
campo mistico” (p. 266-267). Isso ndo quer dizer que os(as) autores(as) misticos(as) nao
percorreram, na producdo literaria, no uso de métodos conhecidos e consagrados em seu
tempo como a exegese biblica irlandesa, 0 método alegorico ou escolastico, mas que o volo é
aquela intuigdo transversal a toda producdo do pensamento mistico que constituira sua prépria
especificidade'. Desta forma, a teologia enquanto ciéncia devera buscar ampliar
sistemicamente sua abordagem metodoldgica para que dé conta de seu objeto de estudo, e isso
implica necessariamente considerar a teologia mistica, parte fundamental de sua mais atual e
contemporanea face. Concordo com Rubem Alves (1988, p. 165) quando ele diz que “a
consciéncia religiosa se constr6i sobre a pressuposicdo da existéncia de uma dimensao
misteriosa na realidade, dimensdo de transcendéncia vertical, que estrutura o real em niveis
qualitativamente distintos, que ndo podem ser apreendidos por meio de um mesmo ato
cognitivo”. Os mecanismos metodologicos-epistemoldgicos da teologia precisam, para além
das Escrituras e para além da Tradicdo,aprofundar em camadas existenciais da metafisica do
ser.

O novo “fervor” religioso, causado desde o desencantamento da belle époque e a

tragédia humana do século das guerras globais, lanca os olhares para uma nova hermenéutica

A nocéo de volo em Michel de Certeau esta vinculada a ideia de “intengdo” ou da vontade interior de “querer”.
Para Certeau (2015) “[...] a eficacia do volo se liga ao ato ‘interior’ que € a ‘intengdo’ (intentio).” (p. 269). Neste
sentido, ele também dira: “Em outros termos, o interior ¢ a regido onde a vontade ¢ ‘mestra dela mesma’. Regido
do querer ‘puro’ (psilos, nu, simples), sem mistura de circunstancias que ndo dependem dele, como um
laboratorio onde se isolaria um corpo.” (p. 272). Desta forma, toda literatura mistica €, por assim dizer, um
itinerario interior em diregdo a Deus, um querer, uma ndo-vontade, uma intengdo. Todo o percurso na arquitetura
do pensamento mistico-teoldgico passa por essa intui¢do a que Certeau chama de volo.
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da salvagdo humana fundada no capital e em tudo que a regulacio do mercado representa. E o
endeusamento ou a religiosificagdo do capitalismo em camadas profundas, que reinterpretam
e resignificam a vida humana a partir de novas categorias antropolégicas e teoldgicas. Assim
estd 0 homem contemporaneo, numa teia complexa de significados e seus bens simbolicos séo
mediados pela especulacdo do mercado simbdlico que produz mercadorias para a satisfacdo e
felicidade humana em sua aquisi¢do, dando-lhe a falsa impresséo de salvacgdo, de sacrificio e
de paz. Nesse contexto, a pergunta de como o ser se une, estabelece comunhdo, relaciona-se
com o sagrado ou o divino, torna-se relevante. O que ndo quer dizer que estamos buscando
um anti-sistema religioso ou uma espécie de “socialismo cristao”, pois essa ndo era a proposta
dos misticos que por hora desejamos estudar, mas uma busca na rica tradigdo cristd, resposta
alternativa ao crescente nimero de pessoas que buscam, em sua rejeicdo, ao que ai esta, uma
nova sociabilidade com o sagrado e uma unidade profunda e existencial com o divino, para
além das mercadorias e para além dos altares monetarizados. A pergunta a que nos propomos
responder é como de fato o homem contemporaneo pode sentir-se conectado, unido, em
comunhdo com o sagrado, com o divino alternativamente ao que ai estd, ou seja, um sistema
complexo de troca simbdlica do sagrado que, em uma hermenéutica do espirito capitalista do
tempo, reificou tudo que é sagrado em uma economia que gera instituicbes poderosas, figuras
carismaticas em celebridades e uma eficacia medida apenas pela ansiedade do acumulo do
sacralizado, deificado dinheiro. A pergunta de como o homem, nesse contexto, pode
encontrar-se e encontrar o divino no outro, na historia, na criacdo, e em si mesmo em meio a
tanta liquidez das respostas religiosas, de tanta fragmentacdo social, de covardia na suspeita
sobre si mesmo, e insensibilidade em contemplar a Deus na historia. Esse sistema gera
milhares de excluidos que, por estarem fora da dindmica da troca, aumentam o crescente
nlmero nas estatisticas de pessoas sem religido. O problema atual da separacdo diabolica (e
aqui usamos a palavra no sentido etimoldgico) do ser e Deus, separacdo ocupada
especialmente pelos valores do capital, €, em nosso estudo, inversamente respondido pelos
autores e autoras por nés visitados. Em uma visao otimista, resgatardo a compreensao de uma
comunhdo livre de qualquer media¢do mercadoldgica, de uma unido estabelecida na profunda
expressdo da amorosidade de Deus para com todo ser humano, sem excessdo, hum retorno
inevitavel ao vinculo da graca que gerou todas as naturezas. Nessa perspectiva, 0 mal, o
pecado, a dor e o sofrimento séo reinterpretados, ndo mais em sua exploragdo do medo e
vaziedade humana, mas como pedagogos de um caminho que nos leva a Deus. A partir disso,
nossa hipotese nao esta livre de responsabilidade social, pelo contrario, ela centraliza a

questdo na discussdo uma vez que 0 outro ndo mais representa um “consumidor” de religido,
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ou um tipo de ser reificado, mas torna o outro expressdo, imagem e reflexo do préprio Deus,
paradoxalmente a teologia vigente que egocentriza a relagédo ser-Deus e coisifica a relagdo eu-
tu. Aqui, a relacdo ser-Deus € a mesma substancialmente do eu-tu. Isto significa dizer que
nossa hipdtese compreende uma espiritualidade com os pés no chéo, horizontal, encarnada, ou
seja, que na busca da compreensdo da unido com Deus encontramos o0 outro. Deus imprime
sua imagem em toda a cria¢do dotando-a com todo o bem de sua natureza substancial, e, por
meio de sua graca, que restaura essa imagem divina em nossa queda, podemos nos sentir
unidos e em comunhdo com o divino.Adorno (2009), quando retoma a doutrina marxista do

fetiche da mercadoria, contribuiu para a teoria do reflexo afirmando:

Aquilo que se vincula a imagem permanece miticamente cativo, culto aos idolos. A
quintesséncia das imagens chega a se constituir em trincheira ante a realidade. A
teoria do reflexo nega a espontaneidade do sujeito, um mobilizador da dialética
objetiva das forcas produtivas e das relagdes de producdo. Se o sujeito é reduzido a
um espelhamento obtuso do objeto que sempre perde necessariamente o objeto que
s0 se abre ao excedente subjetivo no pensamento, entdo resulta dai a calma
intelectual inquieta de uma administracdo integral. Somente uma consciéncia
infatigavelmente reificada pretende ou faz com que 0s outros creiam que ela possui
fotografias da objetividade. Sua ilusdo transforma-se em imediatidade dogmatica. (p.
175).

A imagem oculta a realidade do objeto, do ser. A imagem agrega aquilo que nédo-é
tornando o objeto uma caricatura, um falseamento, uma distorcdo do real. A reificacao do ser
reside na consciéncia crente de que a distorcdo é de fato o reflexo da realidade. Em outro
nivel de analise, é o que Eckhart pretende também discutir quanto a profusdo de imagens
distorcidas da realidade divina. O esvaziamento da alma de toda imagem distorcida de Deus é
condicdo para contemplar o Deus-nli. Nosso objetivo geral € o de demonstrar 0 quanto a
experiéncia de Deus esta presente no cerne de todas as nossas relagdes, consigo mesmo, com
0 outro, com 0 cosmos e na experiéncia religiosa. Deus jamais nos abandona e comunica-se
por meio desta teofania, da deidade a qual dotou toda a criacdo. E nossos objetivos especificos
sdo o de promover o estudo da mistica medieval no contexto da Teologia e Ciéncias da
Religido e compreender o conceito de Unido com Deus a partir da literatura mistica.

Propomos, pela contextualizagdo aos autores(as) por nés analisados, mas também por

coeréncia, buscar na metodologia da teologia negativa®ou apofatica, um modo diverso de

?A teologia negativa ou apofatica parte do finito em diregdo a Deus e o considera acima de todos os predicados
ou nomes com 0s quais possa ser designado. Sua fonte original sdo os textos neoplaténicos, entretanto este
conceito foi recebido pela patristica oriental, particularmente por Pseudo-Dionisio Areopagita que entende
fundamentalmente que Deus esta acima de todas as coisas. (cf. verbete Teologia em ABBAGNANO, 2000, p.
951).
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arquitetura do pensamento teoldgico. A desconstrugdo da linguagem e metéfora teoldgica néo
significa necessariamente a demolicéo do estatuto teolégico sendo uma reconstrucéo sob outra
perspectiva. Por isso, nosso método quanto a abordagem, observa uma pesquisa qualitativa
dos autores e autoras medievais conectando-os(as) a suas influéncias e prospectanto suas
contribuicbes numa hermenéutica textual. Quanto ao procedimento, a pesquisa é
fundamentalmente bibliogréafica utilizando-se do método da interpretacdo textual e literaria,
caracterizando-se por ser uma pesquisa explicativa. Considerando a Teologia uma ciéncia
profundamente da linguagem, sendo nossa reflexdo, fundada em elementos do apofatismo,
que visa libertar a linguagem teoldgica de elementos delimitantes, concordo com o que Alves
(1988) afirma abaixo:

Mistério deriva-se de um verbo grego muein, que significa “fechar os olhos” e
“fechar a boca”. Ele indica uma experiéncia que esta fora da nossa cognicéo normal.
Mas a nossa cogni¢do normal é condicionada pela linguagem. Eu vejo aquilo que as
minhas estruturas linguisticas me permitem ver. Objetos que ndo sdo previstos pela
linguagem ndo podem ser realmente visto pelos olhos. Como o disse Wittgenstein,
“os limites da minha linguagem denotam os limites do meu mundo”. Mas a
linguagem define uma forma, e ndo mais do que uma, de agarrar o real “o que ndo
impede que usemos, em momentos diferentes, diferentes linguagens”. A linguagem
é uma técnica, uma ferramenta de captagdo, e quando ela capta a “coisa”, é a forma
como a “coisa” ¢ captada que a define como objeto de conhecimento. (p. 170).

A teologia cristd € fundamentalmente uma ciéncia hermenéutica, seja pelas suas
fontes escrituristicas e orais, ou pela forca da tradicdo (documentos, liturgias, escritos),
entretanto, a centralidade de Deus como objeto, sempre constituiu a grandeza de sua pesquisa
e também o problema tedrico que a preocupa em leva-la ao fracasso. Como comportar um
objeto inefavel em uma linguagem sempre limitante? Como aprofundar e explorar mais o
campo da revelacdo sendo pela constituicdo de outros meios? Ora, a teologia apofatica ndo
pretende jamais substituir a teologia catafatica sendo ampliar os horizontes e contribuir de
outra maneira para a ciéncia teoldgica. Concordo também com Rubem Alves (1988) quando
ele afirma que “a consciéncia mistica pressupde que a realidade se encontra para além dos
olhos abertos e para aléem da palavra articulada. [...] o real que esta diante dos olhos como
objeto e a sua racionalidade verbalizavel nada mais sdo que um real falso — um idolo — a ser
ultrapassado” (p. 173). Superar o “idolo” é o exercicio do desalheiamento da coisa, da
compreensdo de que o “idolo” é um sentido apenas superficial de um um sentido para além de
nossas projecdes antropomorficas da realidade profunda. O fim € que o impronunciavel, por
isso, extra-linguagem, seja apontado para além das estruturas antropomorficas da linguagem

(que criam a realidade toda limitando-a em um algo dizivel) para uma linguagem néo
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limitadora e expansiva. Compreender a meta-linguagem proposta pela teologia negativa € ir
além do panico paralisante e idolatrico da realidade cristalizada pela racionalidade que produz
uma linguagem que afirma tdo somente a superficie da coisa.

Isso posto, convidamos o leitor e leitora aos principais topicos do tema da pesquisa e
lembro-os desde j& que o conceito de Unido com Deus é como um rocambole tedrico em que
ha muitas “camadas” enroladas em si mesmas como circulos concéntricos ligados entre si pela
vibracdo da pedra que ao mergulhar na profundidade, projeta sua extensdo na superficie.
Assim, os assuntos dos capitulos estdo interconectados, entrelacados, imbricados em uma
dificil “teia” teoldgica, e isso ocorre porque, apesar dos autores e autoras investigados(as)
estarem em um contexto da Escolastica, ndo produzem uma literatura sistemética e boa parte
dela é ndo-académica. Isso dificulta a pesquisa de quem que se debruce sobre o pensamento
deles e delas, mas também o projeta para um pensamento complexo interconectado com todas
as dimensoes do ser.

A disciplina do desapego serd fundamental em muitos dos capitulos. Tracada por
varios misticos, ela é fundamentalmente aprofundada por Mestre Eckhart em toda sua vasta
literatura. O também dominicano Schillebeeckx (1969) afirma que: “nas suas relacdes
mundanas e inter-humanas, 0 homem sabe que estd muito proximo de Deus como Pessoa,
conquanto ndo possa aproximar-se dele sendo abandonando-se a ele, visto que o afirma como
o transcendente absoluto, inacessivel” (p. 192). O desapego ¢ um abandono de si a fim da
aproximacdo, da mais absoluta unido com Deus. Embora nos sintamos proximos a Deus pela
consciéncia de sua presenca na natureza das coisas, estamos concomitantemente, a universos
de distancia que separam nossa realidade de sua transcendéncia. Apesar dessa alteridade, o
abandono é uma resposta livre e suprema do homem ao convite que Deus mesmo faz a fim de
uma reciprocidade de amor, por isso, Schillebeeckx afirma que na ocorréncia dessa
reciprocidade ocorre, entdo “a intersubjetividade humana se torna, por graca,
intersubjetividade com a Pessoa infinita de Deus” (1969, p. 193). E Certeau (2015), no

contexto de seu conceito de volo ira afirmar:

“Querer tudo” e “ndo querer nada” coincidem. Assim também “querer nada” e “nada
querer”. Quando ele ndo ¢ mais vontade de algo e que ele ndo segue mais as Orbitas
organizadas pelas constelagdes de sujeitos e de objetos distintos, o volo é também
um ato de “renunciar a sua vontade”. E também um n&o querer, por exemplo com o
“abandono” (Gelazenheit) e o “desapego” (Abegescheidenheit) de Mestre Eckhart.
(p. 268).
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Certeau compreende que a disciplina do desapego em Eckhart, tdo cara a nossa
pesquisa, passa fundamentalmente pela concepgdo de volo, de um querer, de um desejo
intrinseco e interior, ainda que pareca paradoxal. Um querer que ndo-quer, um ndo-querer que
deseja fundamentalmente deixar e abandonar a vontade prépria para orbitar em torno

unicamente do querer divino, da vontade divina. Certeau (2015) continua:

Os misticos entendem que o desejo se declara no limiar do discurso como a prépria
mola de seu desenvolvimento, mas, com o volo, operacdo e decisdo do querer no
“interior”, eles isolam a hipdtese, tedrica e necessaria, de uma autonomia que, esta,
ndo depende nem de seus objetos nem das circunstancias. O espago do “interior”
corresponde a libertagdo do principio ético. Essa zona de franqueza marca, com
efeito, uma diferenca do querer em relacdo a lei das coisas ou da escrita; ela é o
afastamento criado pelo ato que estabelece essa diferenca e que, por si anarquico,
ndo estd ligado e determinado por nada; ela transgride a ordem dos fatos para
afirmar um lugar/ndo lugar de comego. Com efeito, esta-se ainda no problema do
comego (ou dos debutantes), mas enquanto ele tem a forma ética. O discurso mistico
abre o campo de um conhecimento diferente pelo postulado ético de uma liberdade:
“Eu/tu posso/podes (re)nascer.” (grifo do autor, p. 272-273).

A esse (re)nascimento fundado no postulado ético de uma liberdade fundar-se-a para
nossos(as) autores(as) numa imitatio Christi, uma teofania do sujeito, o avesso do ser que
desnuda toda sua deidade. Esse € o encontro da ética com a estética, o tornar-se semelhanca,
imago Dei, restaurar, (re)nascer para uma nova realidade de vida. Nessa liberdade ndo ha
espaco para 0 querer sendo para 0 nao-querer, assim so ha liberdade no interior da vontade

divina. Por isso Certeau (2015) ira dizer:

“[...] o gesto estético e o gesto ético coincidem: eles recusam a autoridade do fato.
Eles ndo se fundamentam nele. Eles transgridem a ‘conveng@o’ social que quer que
o ‘real’ seja a lei. Eles lhe opdem um nada, atopico, revolucionario, ‘poético’ [...].
Eles consistem em acreditar que ha o outro, ‘fundamento’ da fé.” (p. 311).

O “outro” como fundamento da fé a partir da coincidéncia do gesto ético e estético
encontra fundamental apoio quando ¢ possivel contemplar no “outro” substancialmente o ser
divino e enquanto este “outro” também possa significar o “totalmente Outro”, a quem
fundamenta a fé de nossos misticos(as) numa atitude revolucionaria ao tempo que tambeém é
poética. Um outro ponto importante sobre o conceito de Unido com Deus serd a definigéo,
funcéo e tarefa do intellectus na jornada do ser. Paul Tillich (2002) disse: “Em todo ato de
conhecimento sdo vencidos o vazio e a alienagdo” (p. 86). A importancia do conhecimento
surge em uma gnosiologia éntica que estrutura uma teologia do conhecimento fundante para
diversas outras areas ou disciplinas teologicas. O conhecimento vence a alienacéo porque une

0 ser ao objeto, torna-o conhecido e se conhece, ultrapassa a negligéncia da ignorancia em
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busca da prudéncia do saber, e finalmente vincula o ser a Deus em uma unido inefavel
superando o vazio existencial. Conhecer é elementar para todo processo de transformagéo do
ser, sua metandia, sua deificacdo, onde aquele que conhece torna-se semelhante a grandeza
daquilo que conheceu, destroi-se o idolo narcisico do ego e reconhece-se como reflexo
(respectum) da verdadeira, real e Gnica imagem: Deus. Tillich (2002) afirma e concordamos
com ele quando diz: “Aquele que conhece a Deus ou o Cristo no sentido de ser compreendido
por Ele e estar unido a Ele, pratica o bem” (p. 87). Isso quer dizer que, o conhecimento de
Deus ndo apenas liberta o ser do profundo alheamento e ignorancia como da consciéncia da
natureza substancial ou ontologica do ser, que ¢ o bem. “Fazer” o bem torna-se muito mais
que uma pratica moral mas o exercicio do proprio ser sendo a si proprio em plenitude, tal
como fomos designados em nossa criacdo. Abaixo, Merleau-Ponty ira desenvolver o tema a

partir de sua fenomenologia, a qual destacamos:

‘S6 ha [...] consciéncia do universo gragas a consciéncia preliminar da organizagao,
no sentido ativo da palavra, e por consequéncia, em Ultima analise, por uma
comunhio interior com a operagio mesma da divindade’. E finalmente com Deus
que o cogito me faz coincidir. Se a estrutura inteligivel e identificAvel de minha
experiéncia, quando a reconheco no cogito, me faz sair do acontecimento e me
estabelece na eternidade, ela me libera ao mesmo tempo de todas as limitagGes e
deste acontecimento fundamental que é minha existéncia privada; e as mesmas
razdes que obrigam a passar do acontecimento ao ato, dos pensamentos ao Eu,
obrigam a passar da multiplicidade dos Eu a uma consciéncia constituinte solitaria, e
me proibem, para salvar in extremis a finitude do sujeito, defini-lo como ‘mdnada’.
(MERLEAU-PONTY, 1971, p. 377, grifo do autor).

Merleau-Ponty utiliza-se do termo cartesiano cogito (penso) num resgate da
discussdo do Discurso do Meétodo, entretanto, estabelece ao dado existencial do ato
intelectual, uma referéncia ontolégica de comunhd@o com a divindade. A experiéncia do
desprendimento do cogito,de suas limitagdes a uma experiéncia transcendente, para Merleau-
Ponty, supera a resisténcia nuclear da multiplicidade de “Eu” para uma realidade mistica
“moénada”, uma unido inefavel. Por isso, Tillich (2002) dira: “Conhecimento é uma forma de
unido. [...] o abismo entre sujeito e objeto ¢ superado. O sujeito ‘agarra’ o objeto, adapta-0 a Si
mesmo. Ao mesmo tempo ele adapta-se ao objeto. Mas a unido de conhecimento € de tipo
especial; € uma unido através da separagdo” (p. 85). Nao € que o ser deixe de existir, mas que
se torna uma simplicidade, uma unidade, um Um. Esse é o sentido da expressdo unidade em

Agostinho quando diz:

“A vossa destra recolheu-me” por meio do meu Senhor, Filho do Homem e
Mediador entre V6s, que sois uno, e nods, que, além de sermos muitos em nimero,
vivemos apegados e divididos por muitas coisas. Assim me unirei por Ele a Vs, a
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quem, por seu intermédio, fui ligado. Desprendendo-me dos dias em que dominou
em mim a “concupiscéncia”, alcancarei a unidade do meu ser, seguindo a Deus Uno.
Esquecerei as coisas passadas. (Conf. L9.29)

Viver apegado torna-nos divididos em uma multiplicidade de imagens que apenas
distanciam-nos da verdadeira imagem, aquela primordial que nos torna a semelhanca do
Criador. O desprendimento que, poderiamos também, em linguagem eckhartiana chamar de
desapego, ¢ um desprendimento daquilo que domina a concupiscéncia, o desejo irracional
aquilo que é mal, portanto substancialmente fora do centro da vontade divina que é o Bem
supremo®.

O leitor ou leitora percebera que ndo utilizamos de termos como “individuo” ou
“pessoa” para ndo cometermos erros metodologicos ou gerar uma confusdo tedrica. Nosso
foco é fundamentalmente postulado pela pesquisa teoldgico-filoséfica da questdo do ser.
Certamente o termo ndo-ser também terd igual importancia pois a compreensdo ontoldgica no
apofatismo mistico tornara indelével a atribuicdo de um sem-numero de atributos aquilo que
Deus mesmo é para uma definicdo aberta e simples que, entretanto, concomitantemente, dara
ao leitor, uma base ampla de entendimento da pesquisa teoldgica acerca de Deus. Por esta
razdo, Tillich (2002) dira que “A finitude une o ser com o ndo-ser dialético. A finitude do
homem, ou a criaturalidade, € incompreensivel sem o conceito de ndo-ser dialético” (p. 162).
A ideia de finitude ¢é prépria do existencialismo contemporaneo, mas Tillich resgata o termo
utilizado por nossos misticos, particularmente por Eckhart, o de criaturalidade. E essa
condigdo que nos estabelece uma relacdo dialética em que o ndo-ser, Deus em sua substancia,
revela-se, ndo pela afirmacdo daquilo que é, mas da negacdo daquilo que ndo-é. Merleau-
Ponty cita abaixo seu conceito da existéncia desse ser como uma condi¢do espiritual, como

transcrevemos:

[...] mas entfo ndo se veria como minha existéncia poderia ser mais certa que a de
coisa alguma, pois ndo é mais imediata, exceto num momento inapreensivel, para
aquém ou entdo reconhecer dos acontecimentos um campo e um sistema de
pensamento que ndo esteja sujeito ao tempo nem a alguma limitagcdo, um modo de

para Adorno (2009), a vontade deve estar submetida a razdo, quando afirma: “Destacar em um homem sua
vontade significa trazer a luz o momento da unidade de seus atos, e isso implica a subordinacdo desses atos a
razdo.” (p. 201). Subordinar os atos é também subordinar a vontade. Ndo encontramos necessariamente uma
oposicdo, uma vez que para nossos(as) autores(as) a irracionalidade é a realizacdo da ndo-vontade divina, a
saber, 0 bem. O bem neste caso traduzir-se-a por uma quantidade de virtudes e de principios éticos universais
que, no secularismo contemporéneo serdo compreendidos como direitos fundamentais do ser humano. A
divergéncia ocorrera quando em Adorno, um ato pode ser verificado em seu julgamento como relativo, bastando
para ele uma “boa vontade” enquanto para nossos(as) autores(as) toda vontade devera estar subjugada a vontade
divina, e isso representa o anulamento da propria vontade, ainda que seja por nds considerada “boa”.
Desenvolveremos o conceito de vontade proximamente, avanc¢ando sobre a teologia eckhartiana de desapego.
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existéncia que ndo deva nada ao acontecimento e que seja a existéncia como
consciéncia, um ato espiritual que apreenda a distancia e contraia em si mesmo tudo
0 que Vvisa, um ‘eu penso’ que seja por si mesmo e sem nenhuma adjungdo um ‘eu
sou’. ‘A doutrina cartesiana do Cogito devia pois conduzir logicamente a afirmacéo
da intemporalidade do espirito e a admissdo de uma consciéncia do eterno:
experimur nos aeternos esse’. (MERLEAU-PONTY, 1971, p. 376, grifo do autor).

A intemporalidade do pensamento (cogito) ndo significa necessariamente a
eternidade do ser sendo a condi¢do supra-historica, a “consciéncia” como uma realidade
noética e espiritual do ser, uma consciéncia do eterno, ao tempo que “penso” também “sou”.
A esta dimensdo profunda e abissal da consciéncia de existéncia, Erilgena e Eckhart
dedicaram grande parte de suas obras. A sofisticada especulacdo patristica dos padres
capaddcios e da filosofia neoplatdnica serviu como sedimento para uma elevada arquitetura
de argumento teoldgico influenciando toda contemporaneidade. Sem dlvida, esse serd um
conceito importante em torno de que toda a reflexao iré gravitar.

Falar de unido com Deus nesses termos, a partir de uma teologia mistica medieval
parece-nos irrelevante para nossos dias e para a experiéncia religiosa contemporanea. N0sso
intento sera o de demonstrar 0 quanto os(as) misticos(as) estdo olhando muito além de seu
contexto, produzindo teologia de alto nivel, que, com as ressalvas necessarias, encontram
destaque na producdo atual de reflexd@o teoldgica. A ansiedade e 0s murmurios humanos em
busca de uma conexao com a experiéncia de Deus a partir de tradi¢cdes, ou mesmo fora delas,
ndo foram abrandados ou silenciados diante de tantos desafios atuais da teologia: o fendmeno
do secularismo, o alto indice das pessoas sem religido, certo descompasso entre o discurso
religioso e o racional-cientifico, a caréncia de “pontes” entre a experiéncia eclesial-
institucional com questbes morais com o divorcio entre as instituicGes religiosas com 0s
processos histdricos que visam a emancipacao e libertacdo humana de estruturas de poder. O
homem busca ansiosamente conectar-se, unir-se, religar-se ao mistério divino para além dos
ritos, férmulas, formas, cerimbénias ou tradicBes. As atuais experiéncias de fenémenos
imbricados entre sistemas religiosos diferentes e até divergentes, ndo configuram apenas um
tipo de sincretismo, mas também escancaram os limites e fronteiras das tradi¢Oes religiosas e
a necessidade de buscar “fora” respostas que contemplem determinadas expectativas. Nao
gueremos fazer qualquer juizo de valor sobre qualquer expressao, tampouco analisa-las sob o
referencial tedrico da Ciéncia da Religido, mas verificar que em toda crise do tempo, 0
homem busca uma relagdo profunda com o sagrado.

Em nossa epigrafe, Bachelard fala sobre a ‘“casa onirica”, um n&o-lugar de

lembranga, um néo-lugar de intimidade absoluta. Para ele, ndo habitamos mais esta “casa”,
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mas sonhamos com ela, desejamos voltar, retornar a esta intimidade da casa natal. Para
Bachelard (1990), “nosso devaneio deseja sua casa de retiro e a deseja pobre e tranquila,
isolada no pequeno vale. Esse devaneio habitante adota tudo o que o real lhe oferece, mas
logo adapta a pequena morada real a um sonho arcaico. E a este sonho fundamental que
chamamos a casa onirica” (p. 78). Certeau fara a seguinte analise quando diz: “Essa figuragao
de espaco é, portanto, estabelecida, ela também, no limiar do discurso mistico. De um modo
imaginario, ela abre um campo ao desenvolvimento desse discurso. Ela Ihe torna possivel um
teatro de operagdes. E, pois, 0 espaco, necessariamente ficticio, do discurso” (p. 297-298).
Esta casa onirica que pode ser o castelo interior ou o fundo da alma sdo exercicios
fundamentais da anéalise existencial humana que preconizam a psicandlise, uma metafisica do
ser que antecipa a ontologia* contemporanea. Aquilo a que Certeau chama de espaco ficticio
preferimos o termo ndo-lugar em conexdo maior com o apofatismo de nossa pesquisa.
Muitos(as) misticos(as) visionarios(as) interpretaram as revelagdes destas “casas” oniricas, tal
como Hildegarda e Teresa D’Avila. Esse percurso psicanalitico de uma busca de Deus no
“castelo interior” é nada mais que a necessidade do repouso da alma na casa natal, da
suspensdo de toda lembranca para a realidade da vivéncia no lugar mais abscondito do ser. E
a busca no avesso do avesso, no fundo da alma®.

Toda essa busca de unidgo com a divindade quer de certa forma uma transformacéo
ultima, escatoldgica e final da ordem, uma mudanca que encarne todas as utopias sociais e
espirituais acerca da humanidade. Concordamos com o anglicano John Hick (2000) quando
diz que: “[...] deveriamos langar um novo olhar para o desenvolvimento alternativo, ocorrido
no ambito do cristianismo oriental, da ideia de uma transformacdo gradual da humanidade
pelo Espirito divino — ideia designada pelos tedlogos ortodoxos da deificacdo (theosis)” (p.

154). A theosis, termo utilizado por Eridgena em empréstimo dos padres capadocios, Maximo

*Consideramos aqui também a critica de T. Adorno (2009) & ontologia contemporanea, que busca nas bases reais
e materiais do ser a constituicdo de sua ontologia, ou seja, uma ontologia que passa pela hermenéutica do
materialismo historico, como p. ex. quando diz: “Logo que o discurso sobre o ser acrescenta algo a pura
invocagdo, esse algo provém do plano 6ntico” (p. 98). Adorno ira fundamentar sua dialética negativa a partir da
relagdo psicanalitica que os elementos materiais que constituem o ser evocam em uma atmosfera das
representacdes imaginarias. Para o marxismo tardio, a dialética encontra-se quando essa ontologia figura os
elementos de um estamento social que, por natureza dominante, impor-se-a a classe operaria tornando-se para
ela, fundamento de seu alheiamento ontico.

*Certeau (2015) analizando os fundamentos estruturais do discurso mistico entendera que “[...] se se supde que o
imaginario € espaco, €, bem mais, que ele cria espaco, entdo se pode dizer que, para o volo e para o eu, ele é ao
mesmo tempo sua figuragdo (teatro, metafora, artefato) e seu espaco de enunciagdo (o lugar do dizer para um
dizer que ndo tem lugar)” (p. 298). Embora o imaginario seja produtor dos signos e lugar de atuagdo desses
signos, Certeau ndo atribuira a esta producdo um papel de discurso produzido a partir do nada sendo que, este
imaginario € uma hermenéutica muito particular de uma realidade que, reelabora signos tradicionais e interpreta
a realidade oferecendo-a uma alternativa de reflexdo teoldgica diferente da escolastica.
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0 Confessor e Pseudo-Dionisio Areopagita, €, fundamentalmente, a crenca de que Deus, de
certa forma, “encarna-se” no ser, naquilo que o concerne eticamente. Essa perspectiva de
transformacédo enquanto salus humana, uma “salva¢do” que o liberta de si mesmo, projeta-0
numa transformagdo deificante, ¢ segundo Hick (2000), “[...] as teorias transacionais da
salvacdo adquirem a caracteristica de respostas improvaveis a uma pergunta mal colocada” (p.
164). Devemos, por isso, rever as perguntas que nos fazem produzir teologias sobre a doutrina
da salvacdo. E com base nessas suspeitas teoldgicas que desejamos convidar o leitor e leitora
a um oportuno e salutar trabalho de repensar algumas de nossas “gaiolas” conceituais. Boa

leitural
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1 NOTAS BIOGRAFICAS

E fundamental e imperativo que, antes de iniciarmos propriamente o estudo
conceitual do pensamento teoldgico e da exegese mistica dos tedlogos(as) e misticos(as) por
nos ora escolhidos(as), devemos compreender seu tempo e 0s principais eventos histéricos,
seja no contexto social, seja no contexto religioso, que marcaram suas vidas ou que por estes
foram também marcados, em reciproca influéncia, ndo buscando uma descricao ufanista mas,
a realidade mais humana dos acontecimentos. Assim, este capitulo ira apresentar ao leitor(a),
separadamente, informacGes importantes para o conhecimento prévio desses(as) tedlogos(as)
misticos medievais, evidentemente, dentro das expectativas das limitacdes historiograficas e
arqueoldgicas que a pesquisa nos implica. Pretendemos com isso, permitir que o(a) leitor(a)
deslize sobre o texto compreendendo as bases materiais e historicas que fizeram produzir suas
reflexdes, a formacdo intelectual e origem religiosa por onde fruiu a tradicdo pela qual
produziram suas riquissimas contribuigdes e finalmente, os elementos mais pessoais na
biografia de cada um que possam ter contribuido para a reflexao.

O periodo cronoldgico de nossa pesquisa abarca os longos séculos 1X ao XIV d.C.
Embora, em matéria de historiografia, seja relativamente um curto recorte cronolégico, trata-
se de um importante periodo de toda a Idade Média. Por isso, nossa redacdo se dara, seguindo
uma sucessdo cronoldgica, a partir da propria ordem biografica dos(as) autores(as) por hora
destacados(as), tal qual Jodo Escoto Eritugena (séc. 1X), Hildegarda de Bingen (séc. XI-XI1),
Mestre Eckhart (séc. XI1II) e Juliana de Norwich (séc. XIV), meramente disposta para efeito
cronoldgico, ndo seguindo qualquer critério que valora a importancia de um sobre o outro.

Também desejamos delimitar neste tOpico os principais acontecimentos no ambito
extrinseco e intrinseco a vida dos(as) autores(as) analisados(as). Nosso objetivo é o de
subsidiar ao leitor(a) uma importante e confidvel base de dados que nos permitira
compreender de forma mais privilegiada o “Gtero” em que as ideias e conceitos foram

gestadas, e a sociedade e a igreja que existiam durante o nascimento de tais ideias.
1.1 Jodo Escoto Eritgena
A vida de Jodo Escoto Eriligena é envolta de muitos mistérios dada a escassez de

informagdes sobre suas origens e seus ultimos dias. Boa parte do que se deduz sobre isso

baseia-se na interpretacdo etimoldgica de seu nome (topdnimo) e em notas biograficas sobre
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seus ultimos dias. Entretanto, o periodo de sua maior producdo literaria é rico em detalhes,
pois Erilgena é um importante intelectual da corte carolingia.

Segundo Gorlani (2013, p. 15), tradutor de Periphyseon (obra literaria de Eriugena
escrita originalmente em latim), Jodo foi um nome adotado pelo autor da obra e muito
provavelmente seu verdadeiro nome era originario do gaélico Edgan (o qual “Joao” seria uma
traducdo latina, ou seja, lohannes). Escoto ou Scottus’era um apelido utilizado por seus
detratores na controvérsia sobre a predestinacdo em que se envolveu. Escoto nunca foi
utilizado pelo proprio autor, embora hoje seja consagrado chama-lo assim, fato que também
sera motivo de confusdes nos instrumentos de pesquisa com outro autor de mesmo nome:
Jodo Duns Escoto’, que, apesar da semelhanca, ndo possui qualquer relagdo de parentesco ou
discipular. Escoto era sindbnimo de ‘Irlandés’, um tipo de toponimo comum na Idade Média.
Ja o nome Eriligena®foi adotado pelo préprio autor de Periphyseon que, assim se define no
cabecalho da traducdo do grego ao latim das obras de pseudo-Dionisio Areopagita®, sendo um
modelo derivativo do virgiliano Graiugena, termo culto e de ascendéncia grega, o qual, nosso
autor substituiu o topdnimo por Eriu, indicando precisamente sua terra natal, a Irlanda, ou
“filho do Eire”. Dai ¢ deduzido que Jodo Escoto Eriugena fosse irlandés de origemlo.

O ano de nascimento é desconhecido, mas supBe-se que tenha sido na primeira
década do século IX*. Por volta de 830, Eriligena ja se encontrava na Franca e ja estava
estabelecido como magister et eruditus*?. As razdes que o levaram a corte de Carlos, o Calvo,
ndo sdo conhecidas. Segundo Chietti (2011, p. 14), na época de Eritgena, houve a invasao dos
escandinavos a Irlanda, que trouxe ao pais notavel desordem, destruindo os principais centros
culturais e, em 805, Bangor foi devastada - episddio que talvez tenha sido a causa imediata da
passagem ao continente de muitos irlandeses, entre os quais, Eriugena. Além disso, a Irlanda

dos séculos VIII-1X, atravessou uma forte decadéncia, depois de ter desfrutado, em séculos

Também encontrado na literatura por Scotus ou Scotigena. cf. Nicola GORLANI, 2013, p. 15.

"Frade franciscano que viveu no séc. X111, de origem escocesa e que deu importante contribuicio ao debate sobre
a relacdo da fé e razdo e do papel da filosofia como autdnoma a teologia.

¥Também encontrado por Erigena.

%Pseudo-Dionisio Areopagita, importante te6logo do periodo patristico e grande intérprete do neoplatonismo
para o cristianismo. Sua obra, originalmente escrita em grego, situa o autor como um dos presentes a pregacdo de
S. Paulo no Aredpago de Atenas, e discipulo de S. Jodo Apdstolo, com o qual faz trocas epistolares para efeito
literario. No entanto, a critica contemporanea, com base na inclusdo de conceitos neoplaténicos tardios no
conjunto da obra, deduz que o autor ndo poderia ter vivido o periodo em que a ficgdo literaria o localiza sendo
provavelmente do séc. VI ou pouco posterior.

%0 termo “Eritigena” deriva do encontro de duas palavras, a primeira herin faz alusio ao nome pelo qual os
antigos celtas chamavam a Irlanda, a segunda deriva do termo grego yevog, que significa “estirpe”, “familia”.
Portanto, o nome Eritigena significa “de estirpe irlandesa”, “originario da Irlanda” ver mais em Vittorio
CHIETTI, 2011, p. 13.

“Alain de LIBERA indica a data provavel de 810. cf. Alain de LIBERA, 1998, p. 272.

12Cf. Libera (1998, p. 272), Eritigena chega & Franca entre 840 e 847.
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anteriores, da fama de refugio das invasGes béarbaras e de centro cultural, conhecido
especialmente pela exegese das Sagradas Escrituras. Isso provavelmente favoreceu a demanda
por intelectuais irlandeses no continente, antes da decadéncia. Nesse periodo os centros
culturais no continente multiplicam-se e em quase todos os grandes mosteiros, os irlandeses
desempenham um papel decisivo, notadamente por causa de sua cultura linguistica.
Entretanto, Erilgena é ligado ao poder politico, tendo sido professor da escola palatina de
Carlos, o Calvo a partir de 851/852, onde era conhecido por magister palatinus, seguindo os
deslocamentos da corte no norte da Franca.

Erilgena, segundo parece mais provavel, era um leigo e jamais recebeu ordem
eclesiéstica alguma®®, informacéo testemunhada pelo intelectual contemporaneo Prudéncio de
Troyes. Por isso, sua formacdo académica é envolta de muitas ddvidas. E provavel que
EriGgena tenha tido solido estudo por meio dos importantes mosteiros irlandeses, onde
circulavam muitos pergaminhos de escritores da patristica oriental. Certamente Erilgena
obteve neles seu conhecimento de lingua grega, e aprofundou-o durante sua estada na corte de
Carlos, o Calvo™.

O fim de sua vida é bastante incerto. Segundo Gorlani (2013, p. 145), um dado ao
qual ndo se deve dar crédito, pois é baseado em um mal-entendido, narra que Eriugena teria
ido para a Inglaterra, hdspede do rei Alfredo e 1& fora assassinado pelas méos de alguns
discipulos que o teriam golpeado repetidamente com seus stilos (penas) causando-lhe uma
longa e tremenda agonia. Sua morte coloca-se entre 870 e 880.

EriGigena é considerado o ultimo Boécio, ao mesmo tempo o Gltimo representante do
neoplatonismo cristdo e o Gltimo filésofo do Império romano do Ocidente (LIBERA, 1998, p.
277). Depois dele, a filosofia antiga estaria definitivamente acabada, até o tempo de siléncio
que o separa das primeiras especulacbes do século XI. A primeira obra atribuida de modo
certo a Erilgena e sobre a qual €, portanto, possivel medir a sua relacdo com a tradicao
anterior, relativamente ao ensinamento e a interpretacdo do papel das artes liberais, é
Annotationes in Marcianum. Em 827, o basileus™Miguel 111, enviara para o imperador Luis, 0
Piedoso, uma cépia grega dos escritos de pseudo-Dionisio Areopagita. Luis confiara
imediatamente o texto ao abade de S. Dionisio, Hilduino, para obter uma tradugdo. A versdo

de Hilduino foi ininteligivel e exigiu novos esfor¢os. Convencido pelos talentos linguisticos

BEssa posicéo é defendida por José Francisco FORTUNY, 1984, p. 10, e por Vittorio CHIETTI. 2011, p. 14.
¥\/er mais em Vittorio CHIETTI. 2011. Segundo Nicola GORLANI (2013, p. 16) néo é provavel a tese de que
EriGgena tenha obtido seu conhecimento avangado em lingua grega em uma suposta viagem a Atenas e ao
Oriente. O mais provavel é que tenha adquirido nos centros culturais irlandeses.

BTitulo utilizado pelos imperadores bizantinos que significa rei ou imperador.
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de Eriugena, Carlos, o Calvo, encomendou-lhe uma nova traducdo, e, apesar da concorréncia
ulterior de duas outras tentativas (Jodo Sarraceno e Roberto Grosseteste), a versdo de
EriGgena seria lida até o final da Idade Média.

Eridgena é de fundamental importancia pela introducdo da teologia oriental,
particularmente a patristica grega, em suas tradugdes das Ambigua sti. Gregorii Theologi,
Quaestiones ad Thalassium (interpretaces das Sagradas Escrituras), Ambigua ad lohannem
de S. Maximo o Confessor (em que explica algumas passagens complexas de S. Gregério de
Nazianzeno), o Sermo de imagine de S. Gregoério de Nissa, 0 Ancoratus de S. Epifanio, e De
hominis opificio de S. Gregorio de Nissa. Seguirdo as Exposi¢des sobre a hierarquia celeste
de S. Dionisio (pseudo-Dionisio Areopagita), também em quinze capitulos ou “livros”, um
Comentério sobre o Evangelho de Sdo Jodo (na realidade, sobre o prélogo joanino) e uma
Homilia sobre o prélogo do Evangelho de S&o Jodo, que oferece uma reflexdo sobre o Logos.
Isso por si sO, lhe garante o status de grande helenista e de principal influéncia sobre o
pensamento cristdo ocidental. Essas tradugdes, permitiram que a cultura latina medieval
recuperasse uma dimensdo do helenismo neoplaténico muito mais profunda e vigorosa que a
transmitida por Sto. Agostinho de Hipona. A montagem de textos conhecida pelo titulo de
Corpus dionisiano da Universidade de Paris,contido notadamente no ms. Paris Nat. lat.
17341, no qual é intitulado Opus alterum (LIBERA, 1998, p. 276), foi o livro de cabeceira de
varias geragdes de franciscanos e dominicanos, entre eles, S. Alberto Magno, S. Tomés de
Aquino, para citar apenas os principais discipulos de Dionisio no séc. XIIl, que citaram
EriGgena sob o titulo de Commentator.

Por volta de 852, como tedlogo de reconhecida valia, Pardulo de Laon solicita “do
célebre irlandés que reside na corte” (FORTUNY, 1984, p. 10) a mediagdo doutrinal na
polémica sobre a predestinacdo, e Erilgena intervém no debate que opde Hincmaro de Reims,
Pardulo de Laon e Rabano Mauro a Gotescalco de Orbais. A sua obra intitulada De
praedestinatione, todavia, esta longe de ganhar a adesdo: por causa dela, ele é condenado duas
vezes, a primeira no Concilio de Valéncia (855), a segunda no Concilio de Langres (859).
EriGgena teve a incobmoda caracteristica de desgostar a todos os contendentes. Somente a
decidida protecdo real salvou o autor de mais complicacdes; e, Eriligena jamais cedeu a
tentacdo de intervir em outra polémica.

Com a bagagem das doutrinas gregas, Eriigena empreende entre o ano 862 e 866, a
redacdo de sua obra magna: o Periphyseon ou De divisione naturae, um didlogo em cinco
livros. Periphyseon apresenta-se como uma grande epopeia metafisica na qual podemos

identificar dois componentes essenciais: por um lado o tema da processédo e/ou do retorno do
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todo & unidade, de acordo com um esquema de matriz neoplatdnica, e, por outro, um vasto
comentario sobre os primeiros seis dias da criacdo, em conformidade com o género do
Hexamer&o'® abundantemente praticado pelos padres da igreja de lingua grega e latina, de S.
Basilio até Sto. Agostino e Sto. Ambrésio’. A ligacdo entre estas duas questdes fundamentais
pode ser identificada na prépria Escritura que, na descri¢do da atividade criadora de Deus,
expbe de modo alegdrico, a passagem da unidade transcendente de Deus, a multiplicidade
ainda unitaria das causae primordiales até a criacdo dos efeitos que, mantendo-se toda a
sabedoria divina, afastam-se desta até o ponto de maior distdncia com relacdo a causa,
representada pela corporeidade e pelos impulsos irracionais que a dominam. A articulacéo
interna da obra, o seu plano estrutural geral consiste, de fato, na explicacdo de toda a
realidade: no primeiro livro o argumento é a divindade criadora, no segundo livro, o
multiplicar-se desta nas causae, o terceiro livro e uma parte do quarto sdo dedicados a
manifestacdo no mundo sensivel da sabedoria divina, enquanto a segunda parte do quarto
livro e todo o quinto livro tratam da dificil questdo do retorno para aquela natureza que,
constituindo o fim Gltimo de tudo, ndo é mais nem criadora, nem criada, pois representa o
momento em que toda a criacdo tornar-se-4 quietude. Conforme Fortuny (1984, p. 27),
Periphyseon podera parecer desordenado aos nossos olhos, mas nada nega que é perfeita a
sequéncia lbgica, desde seus primeiros axiomas até as mais atrevidas deducbes. A
estruturacdo das quatro espécies da physis tem uma marcada caracteristica logicista ao
estabelecer-se sobre a base do verbo “criar” — ativa e passiva — e 0 uso da particula negativa.
“Criar-se” ao “criar” € o atributo mais peculiar da subjetividade divina; a particula formal
negativa € o artificio basico que distingue os momentos da subjetividade que da lugar a
oposicao derivada constituida pelo “ser” e “ndo-ser”, e a sequéncia logica das linguagens que
gera o “ser”’/“ndo-ser”’ como outros tantos niveis do discurso de e sobre a Criagao.

Sem davida, se De Praedestinatione suscitou enorme polémica sobre a ortodoxia de
Eriligena, o sistema exposto no Periphyseon sera compreendido como panteista. Entretanto,
essa polémica apareceu apenas no inicio do século XIlIl, e, a responsavel por ela foi a nova
interpretacdo trazida por Amalrico de Bena e seus discipulos, os amalricianos. Eles, bem
como Eritgena (postumamente), sdo condenados pelo Concilio de Paris de 1210, decisdo que
¢ agravada quinze anos depois pelo papa Hondrio 111 ao proibir a leitura da obra sob pena de
excomunhdo (1225), no Conselho de Sens, em uma carta para as igrejas da Franca e

®Hexameréo (lat. Hexaemeron e gre. Eéasjucpoc) género literario bastante popular na Idade Média que consistia
em comentarios sobre os seis dias da Criagdo relatados no livro de Génesis, de ‘Hexa’ (seis) e ‘hemer’ (dia).
"\er mais em Nicola GORLANI. 2013, p. 134-136.
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Inglaterra, em que exige que se enviem para Roma todas as cdpias existentes para formar com
elas uma pira exemplar (LIBERA, 1998, p. 276). Com efeito, além do motivo circunstancial
gue moveu sua condenacdo — a heresia de Amalrico de Bena — a acusacdo de panteismo e
naturalismo fez sua fortuna, causou a imediata inclusdo do Periphyseon no indice de livros
proibidos'®. A acusacdo, apesar de tudo, ndo tem sentido. O que se assinala claramente é a
oposicao total entre o sistema eriugeniano e a visdo de mundo oriunda das preocupacoes
escolasticas.

Para Eriugena, a physis ou natureza, aparece como uma grande unidade, mas com
claros hiatos entre a gradacdo de espécies da physis. Em vez disso, para a Escolastica, ja
minimamente formada, é axioméatico que, o mundo consiste em um conglomerado de
individuos que coexistem contiguos, sem que nada matize sua radical autonomia ontologica.
Pode falar-se de uma identidade entre o pensamento e a coisa, de uma subjetividade que se
exibe na physis de Eritgena. Se o discurso filoséfico de Plotino tem seu ndcleo originario na
contraposicdo entre inteligivel e sensivel e, derivadamente, entre uno e multiplo; o de Sto.
Agostinho de Hipona se figura na oposicao entre eterno e temporal. Todavia, ambos poderédo
aspirar a um alto grau de diafanidade intelectual de sua visdo do mundo e a um acentuado
carater positivo de suas doutrinas. A subjetividade humana é uma constante autoproducéo, e o
modelo hermenéutico da realidade cdésmica, para Eriligena, é a subjetividade humana
discursiva. O fundo mais profundo, fundante, da realidade multipla é uma subjetividade que
se constroi como tal na multiplicidade, sem desgastar jamais as possibilidades de seu vital
dinamismo. Erilgena vé a “negatividade” como um carater inevitdvel, logico e
ontologicamente, de todo discurso automanifestativo. Surge, da oposic¢ao entre subjetividade
discursiva e discurso. Tao pouco, este é o lugar para delimitar semelhancas e oposi¢es com o
sistema idealista alemao, a partir de Kant ao século XX. Para Fortuny (1984, p. 32), Eritigena
compreende a grande subjetividade divina, que, em fazer-se autoconsciente atraves de dois
niveis linguisticos, gera o que chamamos, mundo cotidiano, que é a quintesséncia do seu
sistema especulativo.

EriGigena é dono de um dos mais complexos sistemas de pensamento da Alta Idade
Média. Para ele, a capacidade de pensar dialeticamente ndo era tdo somente uma convencgao
produzida pelo pensamento humano, mas um verdadeiro e préprio dom que Deus concedeu a
sua criatura por exceléncia, permitindo-a compreender o sentido profundo do universo em seu

constante desdobramento, de acordo com uma dinamica de unidade e multiplicidade. Sua

18¢f. José Francisco FORTUNY. 1984, p. 15-16.
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influéncia percorreu toda sua posteridade, por meio de suas notas de comentador da obra do
Corpus dionisiacum. A presenga de ideias eriugenianas pode se identificar em Hugo de Séo
Vitor, e especialmente em Hondrio de Autun (GORLANI, 2013, p. 145). Eriugena é
proclamado como a gléria do neoplatonismo anterior, aclamado por F. C. Baur e B. Hauréau,
ou também como o equivocado ‘pai da Escoléstica’, assim aclamado por C. B. Schliiter, P.
Hjort, F. A. Staudenmaier e M. Saint-René Taillandier, e ainda, profeta do pensamento
europeu posterior, particularmente por Espinosa e Hegel (FORTUNY, 1984, p. 14).
Infelizmente, a nova sensibilidade da Baixa Idade Média, acaba relegando a obra
maxima da Alta ldade Média, de forma muito mais eficaz que as condenagdes papais.
Somente em 1681 é que Eriugena alcanca as honras da edicdo impressa (Oxford, 1681)
reproduzida na Patrologia Latina Migne (vol. 122)'°. Entretanto o sabio irlandés é apenas

objeto de estudo historico, e ndo uma doutrina viva.
1.2 Hildegarda de Bingen

Hildegarda nasceu em 1098 em Bermersheim (ou Vermersheim), proximo a Alzy, na
Renania (Alemanha). Filha de Hildeberto de Bermersheim e Matilde, pertencentes
provavelmente a pequena nobreza da diocese de Mainz, ultima de dez filhos que é confiada a
mestra Juta de Spanheim, em 1106, na idade de oito anos, para que esta cuidasse de sua
formacdo, na clausura® fundada por seu pai (o conde Estevdo de Spanheim), construida no
mosteiro masculino beneditino de Disibodenberg. Hildegarda, tendo escolhido livremente a
vida monaéstica segundo a regra de S. Bento, entre 1112 e 1115, recebeu o véu do bispo Oto
de Bamberg, que representava o arcebispo Adalberto de Mainz. A familia de Juta era
intimamente ligada a de Hildegarda, e os pais de Hildegarda, ofereceram-na a Deus como
dizimo. Como serva e companheira da reclusa Juta, Hildegarda era também sua aluna:
aprendeu a ler a Biblia latina, especialmente os Salmos, e, a cantar o Oficio monastico.
Quando adolescente Hildegarda fez sua profissdo formal de virgindade. Nada mais ouvimos
sobre ela até 1136, quando Juta morre e Hildegarda, aos 38 anos de idade, € eleita abadessa
em seu lugar. A reputacdo da santidade de Juta e de sua aluna logo se estendeu pela regido, e,

outros pais, ingressaram suas filhas no que se converteria em um pequeno mosteiro feminino

19¢f. José Francisco FORTUNY. 1984,p. 17-18.

R. Termolen define 0 modo de vida de Juta como eremita, isso pode langar algumas questdes importantes sobre
a regra de vida seguida por Juta e Hildegarda, além da relagdo com a sociedade feudal vigente no século XIlI. cf.
Hildegarda de Bingen. In: DICIONARIO DE MISTICA. 2003, p. 497.
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beneditino agregado ao mosteiro beneditino masculino de Disibodenberg. Cinco anos mais
tarde, Hildegarda recebeu o chamado profético que, por fim, levou-a a compor Scivias®'e
encetar sua missdo publica. A obra hagiografica chamada Vita (de Gofredo e Teodorico),
sobre Hildegarda, enfatiza a auséncia de doutrina “mundana” na sua educacao, fornecendo
uma indicacdo significativa que se permite compreender qual formacdo recebeu na

convivéncia a nobre Juta:

Sendo agora de quase oito anos, foi reclusa na montanha de Sao Disibodo, para ser
sepultada junto a Cristo, para poder ressurgir com ele na gléria imortal, juntamente a
Santa Juta, viciada em Deus, que a educou com atencdo, tendo cuidado de preservar
a humildade e a inocéncia; ensinou-lhe unicamente a cantar os canticos de Davi
acompanhado com o saltério a dez cordas. Além deste simples conhecimento dos
Salmos, ndo aprendeu nada de letras nem de mdsica de outros seres humanos, ndo
obstante permanece dela ndo poucos escritos e alguns volumes, todos feitos no
exilio. (GUIBERTUS GEMBLACENSIS, 1882, p. 409-410. apud:CRISTIANI,
2014a, p. X1V).

O estudo do texto sagrado constituia o fundamento da educacao religiosa e, em larga
medida, da educagdo tout court?’. Em 1136, Hildegarda transfere seu mosteiro de
Disibodemberg para Rupertsberg e, conquista a independéncia de sua comunidade. Em 1165,
funda um segundo mosteiro em Riidesheim, na vila de Eibingen®,

Hildegarda € mais precisamente identificada como visionaria e profetisa. A
legitimidade profética nasce da consciéncia, divinamente inspirada, de ter praticado a imitatio
Christi. No ano de 1141, Hildegarda comeca a escrever sua obra principal, Scivias,
entretantoela tinha davidas sobre a redacdo do que percebia, e recorreu a S. Bernardo de
Claraval®* que ir4 incentiva-la. Hildegarda ter, conhecidamente, trés secretrios que irdo
acompanha-la até os Gltimos dias de vida, e participarem da composicdo de todas as suas
obras. A Ir. Ricarda de Stade a ajudou como secretaria na composicdo de Scivias, mas,
sobretudo, o seu magister Volmar, um ex-professor, monge de Disibodenberg e preposto do
mosteiro de Rupertsberg, estava ao seu lado como fiel secretério, de 1141 até 1173 (ano em
que Volmar morreu). Mais tarde, de 1177 em diante, ela teve a ajuda de Wiberto de

Gembloux.

! Abreviacdo do lat. Scito Uias Domini, ou “Conhece o Caminho do Senhor”, nome dado a primeira obra de
Hildegarda de Bingen.

?2Sem mais nada a acrescentar, simplesmente.

ZDe 1900 a 1904, rio acima de Eibingen, foi construida a atual Abadia de Santa Hildegarda, na qual as
beneditinas hoje cultivam a heranca espiritual da sua fundadora e abadessa. A abadia original havia sido
destruida.

\/er mais em RENEDO, Rafael. Vida y obra de Sta. Hildegarda. p. 05,In:HILDEGARDA DE BINGEN. 2014.
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Especialistas renomados concluiram que a abadessa sofria de ‘“escotoma

cintilante”?®

, uma forma de enxaqueca. Contudo, a doenc¢a ndo a impediu de viver uma vida
extraordinariamente ativa e sobreviver até a idade madura de 81 anos. Além disso, ela sempre
enfatizou que recebeu suas visdes enquanto “plenamente vigilante de mente e de corpo”
(NEWMAN, 2015, p. 26) e sem nenhum prejuizo de seu senso normal de funcionamento —
uma descrigdo que excluiria quaisquer ataques de doenca, éxtases ou estados de transe.

Hildegarda representava um tipo de monasticismo bastante ultrapassado ja para sua
época. Sua reacdo as correntes mais novas pode ser demonstrado por uma disputa com a
abadessa Tengswich de Andernach®, que foi pioneira no movimento por pobreza apostélica,
tendo criticado rispidamente Hildegarda, porque esta s6 aceitava mocgas nobres no mosteiro,
permitindo-lhes inclusive, usar joias. Hildegarda defendeu o principio da discriminacdo de
classe, pois, para ela, ndo se colocam “animais” de diferentes espécies no mesmo estabulo, e
até mesmo os anjos tém sua hierarquia. Para ela, era perfeitamente aceitavel que as “noivas”
de Cristo se vestissem como nobres, e que, como virgens, estivessem eximidas da regra da
subordinacdo feminina que exigia das mulheres casadas 0 uso de véus e a deposi¢do de seus
elegantes adornos.

E conhecida também, a fulminante relacio afetiva entre Hildegarda e Ricarda de
Stade. O privilégio de uma nobre origem destinava Ricarda a uma rapida ascensdao na
hierarquia monastica, assim, ela € tentada a tornar-se abadessa do ilustre mosteiro que tinha
sido objeto da predilecdo e protecdo imperial na temporada gloriosa da dinastia otoniana.
Ricarda era irmd do arcebispo Hartwig de Bremen, o que lIhe oportuniza uma importante
posicdo no mosteiro de Bassum (Bremen). O lado mais humano de Hildegarda pode ser
conferido pela troca epistolar entre ela e Hartwig sobre Ricarda, que, contra a vontade de
Hildegarda, aceitou a tentadora posicdo e se transferiu a Bassum. Hildegarda tentou o
impossivel para seu retorno apelando inclusive ao Papa Eugénio Ill, que, em resposta, disse
que Ricarda poderia viver em Bassum segundo a regra de S. Bento ou voltar novamente para
Rupertsberg sobre a guia de Hildegarda. Ela, entretanto, permaneceu em Bassum. Tempo
depois, arrependeu-se e pediu para voltar a Rupertsberg, mas adoeceu repentinamente de uma

doenga mortal. O Arc. Hartwig, em uma carta a Hildegarda, Ihe comunica a morte da irma.

2\/er Barbara J. NEWMAN. Introdug&o. p. 25-26. In:HILDEGARDA DE BINGEN. 2015. Também conhecida
como “emicrania classica”, ou uma doenca que se apresenta com uma fase de “aura” na qual pode dar
alucinagoes visivas (“espectros da emicrania” ou “escotomas brilhante™).

Mais sobre esse tema em Bérbara J. NEWMAN, 2015, p. 40-41.
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Hildegarda também enfrenta outros tipos de sofrimento. O imperador Frederico | em
1159, nomeando um antipapa, provocou um cisma na igreja. Em 1163 Hildegarda pede-lhe
um documento de protecdo para 0 mosteiro de Rupertsberg, tendo posi¢do neutra sobre o
confronto. Entretanto, em 1164, ap0s a nomeacdo do segundo anti-papa, Pasqual IlI, e a
expulsdo de Conrado de Wittelsbach de sua sede arquiepiscopal de Mainz, Hildegarda
admoestou o rei por comportar-se de modo tolo e mal. Finalmente, ap6s a nomeacdo do
terceiro “papa imperial”, Calisto III, em 1168, Hildegarda escreve ao rei uma carta aspera e
afiada.

No outono de 1178, Wiberto, um monge dotado de uma personalidade singular, €
escolhido como o (ltimo secretdrio da visionaria. Wiberto nasceu em 1124/1125 em
Gembloux, proximo a Namur. Na escola da abadia local, tinha desfrutado de uma excelente
formacdo. Em Rupertsberg ele torna-se monge e ouve falar de Hildegarda. Demorou um
pouco de tempo antes que, por sua insisténcia, Hildegarda se decidisse a informa-lo de suas
visdes. Wiberto, depois de algum tempo, recebe de seu abade a permissdo de secretariar
Hildegarda.

No ultimo ano de vida, a abadessa de Rupertsberg teve mais um conflito, agora com
a curia de Mainz. Tratava-se de um interdito que suspendia seu mosteiro. Muitos nobres
sustentavam economicamente a sua fundacdo, em cujo recinto sagrado pediam para serem
enterrados. Um desses, do qual ndo conhecemos 0 nome, morto em 1178, recebeu a sepultura
em Rupertsberg. A visionaria tinha permitido que fosse enterrado no cemitério do seu
mosteiro um nobre excomungado, mas que foi reconciliado com a igreja e tinha recebido 0s
sacramentos. Quando os prelados de Mainz — agindo sob a licenca do seu arcebispo, Cristiano
I, que estava participando em Roma do Concilio Laterano Il (5-19 de margo de 1179) —
ordenaram exumar o cadaver, a abadessa recusou-se a obedecer. Por isso, o interdito previa a
proibicdo do culto publico e dos sacramentos no mosteiro de Rupertsberg. As monjas também
deveriam recitar os Salmos e as ligdes a porta fechada e com “voz suave”. Também nao
poderiam soar o sino. A idosa visiondria, portando o baculo de abadessa, tracou um sinal da
cruz sobre a sepultura. Em seguida, foi punida dolorosamente pelo interdito, ela e sua familia
monacal. Apesar do interdito, Hildegarda ganhou a causa (EPINEY-BURGARD; BRUNN, 1998,
p.37),e,em 17 de setembro de 1179, Hildegarda cumpre a missdo que lhe foi confiada,
morrendo aos 81 anos de idade.

Hildegarda, tecnicamente falando, ndo era de maneira alguma uma mistica. Seus
escritos vao desde a botanica, minerais, anatomia e medicina, passando pela mausica,

hagiografia, visdes e linguistica. Segundo B. Newman (2015, p. 29), a misteriosa Lingua
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ignota (Lingua desconhecida), que ela criou, pode ser compreendida como um tipo de
linguagem secreta para instilar um senso de mistica solidariedade entre suas freiras.
Hildegarda foi precoce em todos os campos de conhecimento a que se langou, mas foram seus
escritos acerca de suas visdes que a tornaram conhecida inicialmente. Em seus dias, foi a
Unica mulher a quem a igreja permitiu pregar ao povo e ao clero em templos e pracas.

Sua primeira grande obra foi Scivias ou Conhece os caminhos do Senhor. Primicia
do labor profético de Hildegarda, esse livro levou dez anos para ser composto (1141-1151),
entretanto, mesmo antes de estar terminado, o Papa Eugénio tinha lido porcdes dele aos
bispos, cardeais e abades reunidos, pois ele foi enderecado a uma audiéncia clerical e

monéstica, mais especificamente aos tedlogos insensiveis, como afirma sua carta abaixo:

Neste periodo, o papa Eugénio, de bem-aventurada meméria, convocou um sinodo
geral da igreja em Treviri [...] O bispo de Mainz e a alta hierarquia eclesiastica bem
acreditavam de submeter o assunto de Hildegarda ao Papa, para vir a saber,
mediante a sua autoridade, que coisa eles tinham considerado como valido e que
coisa devia refutar. Entdo ele enviou o bispo de Verdun e outros homens adequados
até o mosteiro, onde a virgem vivia por longos anos como monja de clausura e
ordenou-lhes [...] investigar os fendmenos que se verificavam nela [...] Hildegarda
Ihes informou com muita simplicidade. Eles retornaram ao Papa, e frente a todos o0s
convocados em ansiosa espera, deram noticia de quanto foram capaz de verificar
pessoalmente. Fizeram o que o Papa lhe convidou a apresentar os escritos da santa
[...] E anunciando a resposta dos homens que haviam sido mandados para examinar
as coisas, convidou todos a louvar o Criador e alegrarem-se. Também, o abade
Bernardo, de bem-aventurada memoria, estava presente. Ele tomou a palavra e com
a aprovacdo de todos, solicitou ao papa a nédo tolerar que uma luz tdo luminosa,
fosse coberta de siléncio [...] O Papa mandou a santa virgem um escrito, no qual, em
nome de Cristo e de S&o Pedro lhe comunicou a permissdo de Ihe fazer conhecido de
tudo aquilo que havia sido revelado no Espirito Santo e a encorajou-a a escrever.
(PL 197,94C-95; Leben, 56-58. apud: FUHRKOTTER, A. SUDBRACK, J. 2015, p.
10-12, traducdo nossa).

Scivias consta de trés partes e pretende mostrar o caminho da redencéo ao longo do
qual a “Luz viva” alcang¢a a humanidade. O primeiro livro, com seis visdes, mostra Deus, 0
Pai, como Criador do mundo. O segundo livro, com sete visdes, ilustra a redencdo mediante
Cristo e a proclamacéo da obra salvifica atraves da igreja. O terceiro livro, com treze visoes,
apresenta o crescimento do Reino de Deus pela obra do Espirito Santo, na forma de um
edificio sagrado, e abraca o tempo do inicio do Reino de Deus até a sua plenitude no dltimo
dia.

Por volta de 1141, inicia também a sua producdo musical, como mostra uma carta
enviada por Odo de Soissons em 1148, citado porMichela Pereira: “Diz-se que se elevando
para 0 céus tem visdes e muitas das coisas que V€ o anuncia escrevendo e o faz conhecer

também compondo canticos originais, sem ter estudado nada de tudo isto” (ODO DE
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SOISSONS. E | 102. apud:CRISTIANI, 2014, p. CXLIV-CXLV?"). Hildegarda (2014a, p.
CXLIV-CXLV) mesma o confirma em um fragmento autobiogréfico que se refere a este
periodo: “Produzi mesmo palavras e musicas dos hinos em louvor a Deus e aos santos sem
gue nenhum me o tenha ensinado, e eu cantava, mesmo nédo tendo aprendido a ler musica ou a
cantar”.

Entre os outros livros de visdes, o Liber vitae meritorum, fruto de seu trabalho ao
longo de 1158 a 1163, € constituido das reflexdes gerais sobre a vida. A obra é composta de
pares, trinta e cinco contrastes entre o0 bem e o0 mal, a virtude e o vicio, nos quais se reflete a
mentalidade e o comportamento da humanidade. Ele delineia a imagem do homem do passado
com aquela do homem de hoje. Segundo o tradutor que temos utilizado para o Liber Vitae
Meritorum, o titulo pode ser traduzidocomo “Livro dos méritos da vida”, que ¢ a tradugdo
direta, entretanto a traducéo exata da palavra meritus ¢ “o merecido”, “o que se merece”, quer
dizer, a recompensa, o salario, o lucro, em suma, os merecimentos. O titulo faz, pois,
referéncia aos prémios que o homem recebera se abandona os vicios e segue as virtudes, que é
0 tema da sexta e ultima parte que culmina e encerra o livro. O sentido do titulo é, portanto,
“Livro das recompensas da vida” (RENEDO, 2014, p. 16), que reforca a ideia de guia de
conduta.

O seu terceiro livro de visdes, o Liber divinorum operum, escrito entre 1163 e 1173-
74, que descreve exegeticamente um conjunto de dez visfes, nasce da meditacdo do prdlogo
joanino. Hildegarda experimenta a unidade da revelacdo biblica com a revelacdo de Deus
mediante a criagdo do mundo. Durante esse periodo, Volmar, seu secretario, morre (1173)
antes da conclusdo do livro, e Hildegarda é ajudada na elaboracéo final da obra por Ludovico
di Sant’Eucario di Treviri e seu neto Wezelin, reitor de Sant’ Andrea em Colonia, como atesta
o epilogo da obra. A ajuda de Ludovido di Sant’Eucario foi solicitada pela abadessa em uma
carta que lanca uma luz acerca de sua Ultima obra, na qual é central o motivo cristolégico:
Hildegarda compara o livro (e, implicitamente, a si mesma) a Virgem sobre cujo ventre
repousa o unicornio, simbolo de Cristo. Ela adverte em si uma inspiragdo do Espirito (“in-
spirare” significa literalmente o sopro do Espirito) analogo aquela de Jodo, o evangelista. Ela
descreve a criagdo no seu estreito relacionamento com o Deus criador. A humanidade coloca-
se ao centro dos elementos do mundo, que a sustentam, servem-na e a que ela, respeitando a

ordem estabelecida por Deus, deve sujeitar-se. O Deus vivente sustenta em si toda a vida, e

?"Este tipo de paginacéo é uma distingo feita pelo editor entre a paginagdo do comentador e do texto do autor.
No caso, em particular, a paginacao é referéncia ao texto do comentador.
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dele toda vida flui. O Pai exprime-se na sua Palavra, e a sua Palavra fala a nds por Jesus
Cristo. N’Ele e por Ele, na for¢a do amor criativo de Deus, o cosmo torna-se realidade. O
amor de Deus sustenta toda a realidade criada. A palavra encarnada é sentido e propdsito da
Criacéo, e porque a Palavra se encarnou, a humanidade é o centro do cosmo. M. Schrader de
Eibingen, estudiosa de Hildegarda, citada porFiihrkétter (2015, p. 30), escreve: “O Livro das
obras de Deus representa uma profundissima cosmologia e antropologia e uma grandiosa

teodiceia®®”

(grifo do autor).

Hildegarda, que é uma escritora extremamente dificil, deve ser compreendida, como
afirma Caroline Bynum (2015, p. 11), isolada do contexto alemdo monastico do século XII e
transposta para uma tradicdo de espiritualidade feminina que vai de Perpétua (203) a Teresa
de Lisieux (1897). Como abadessa beneditina, Hildegarda defendeu uma vida monastica de
obediéncia e de oracdo comunitaria. Defendeu a reforma gregoriana, e pleiteava a favor da
pureza e do poder clerical, além de que, para ela, mulheres ndo deveriam exercer 0 ministério
sacerdotal.

Para B. Newman (2015, p. 43), a mensagem apocaliptica é intimamente aparentada
com a dos profetas do Antigo Testamento. Ela partilhava a percepcdo deles de que o
julgamento divino inevitavelmente é consequéncia do pecado humano e especialmente dos
pecados dos dirigentes. Se os principes da igreja ndo renunciassem a suas ambigdes,
fornicacdo, opressao e negligéncia, seriam punidos com a perda da riqueza, poder e dignidade.
Os perpetradores dessa vinganca seriam 0s principes, que serviriam como agoite de Deus para
punir seu povo desleal, tal como os assirios de antigamente tinham recebido a permissao para
punir Israel.

A ideia de visdes era uma alternativa a dialética e a busca de explica¢fes racionais
gue marcaram o percurso intelectual abelardiano®. As descricdes contidas no Scivias abriram
espaco para interpretacbes que fugissem a ortodoxia religiosa. No entanto, teria sido
impossivel uma leitura do material visionario de Hildegarda com maior liberdade sem que
corresse 0 risco de ser classificada como herética. Nao restava outra op¢do a nao ser a de se
afirmar exclusivamente como um veiculo para as revela¢fes divinas. Assim, ela estabeleceu
passo a passo sua propria autoridade em outros aspectos, como conselheira, terapeuta,
compositora e fundadora de dois mosteiros femininos. Segundo Cristiani (2014a. p. XLIX),
enquanto a obra de Hugo de Séo Vitor formula os fundamentos tedricos de um pensamento

%teodiceia: justificagdo de Deus, nome cunhado por G. W. Leibniz (1646-1716).
#pedro Abelardo (ca. 1079-1142), inspirado em Boécio, compds importante obra chamada ‘Dialética’ que foi
manual do trivium até o final do séc. X1l em Roma.
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visual, que também pode ser considerado uma técnica de memoria, Hildegarda pensa ou
esquematiza as suas visdes a partir da doutrina eriugeniana da criatura contida dentro de um
limite espaco-temporal, na realidade predominantemente espacial. O simbolo é um elemento
fundamental das suas visdes. A imagética é baseada sobre uma visdo pré-compreensiva e
intuitiva da realidade, expressa nos simbolos. O transcendente supera a possibilidade do
pensamento humano, todavia, entre o visivel e o invisivel, existem relagcbes metafisicas. A
realidade terrena visivel é, em dltima andlise, unicamente um sinal, um simbolo, do mundo
invisivel do além, e isto, por sua vez, é tocado pelo espirito humano, mediante a transparéncia
do mundo sensivel. Nas suas visdes, Hildegarda imerge neste dinamismo de significado dos
simbolos, sucedendo assim expressar a forca da irradiacdo da realidade divina. Nela, a
sabedoria das imagens é preenchida de um dinamismo interior, de uma rigqueza entusiasmante,
cheia de mistério. Para Hildegarda, conforme Cristiani (2014a. p. XLIII) a Escritura é um
inexaurivel repertério visual, dentro do qual um ato de pura inteligéncia (que nada tem a ver
com uma visionaria conturbada e nem com a inconsciéncia do sonho) encontra todas as
imagens, a fim de interpretar a mensagem divina por meio de um procedimento de exegese
visual, e combina os simbolos na mais complexa gramatica, ilustrando a historia da salvacéo e

os fundamentos da eclesiologia e da ética crista.

1.3 Mestre Eckhart de Hochheim

Os séculos XII e XIIl foram de intensas transformacGes na base da sociedade
medieval até entdo conhecida. O crescimento demografico, o impulso mercantil, o
ressurgimento e crescimento das cidades e novos pactos sociais sendo estabelecidos derivados
de novas sociabilidades. Além disso, a renovada influéncia do aristotelismo via intelectuais
arabes e judeus, ira influenciar pesadamente uma geracao de pensadores, entre eles Eckhart,
que fara sua prépria leitura e interpretacdo teol6gica a partir das recentes tendéncias do
pensamento medieval-ocidental. Uma geracdo de novos tedlogos que decide néo trilhar
métodos e conceitos ortodoxos.

Mestre Eckhart (ca. 1260-1328) é um pensador medieval original. Eckhart ndo é um
mistico visionario nem tdo somente um te6logo, em sentido académico. A atuacdo de Eckhart
como lideranca entre os dominicanos tornou sua producéo teologica muito mais fruto de sua
atuacdo pastoral que académica, e sua perspectiva mistica da realidade divina, uma resposta as
angustias e dilemas humanos. Por isso mesmo, foi considerado, concomitantemente,

Lebemeister (Mestre de vida) e Lesemeister (Mestre de leitura). Segundo Santos (2012/1, p.
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125), “Eckhart foi recebido como o ‘amavel mestre’, cujas palavras penetravam nos coragoes
(embora sem a compreensao de suas expressdes proprias) €, a0 mesmo tempo, como o
‘grande mestre’, o ‘mistico’, cuja espiritualidade foi rotulada como herética e hostil a igreja
de Roma”.

Raschietti (2009, p. 203-204) comenta sobre um documento encontrado no convento
de Kremmunster com a data de 18 de abril de 1294, que relata acerca de uma pregacdo de um
jovem dominicano, chamado frater Ekkardus, na igreja de S. Jacques, em Paris, referendado
como lector sententiarum (palestrante das sentencas de Pedro Lombardo), que corresponderia
a um doutor (baccalaureus), titulo que era possivel obter aos trinta anos. Por isso,
convenciona-se uma possivel data de nascimento de Eckhart ao redor do ano de 1260. Outro
importante dado, mas também muito discutido entre os(as) pesquisadores(as) é seu
nascimento, amplamente difundido como tendo acontecido em Hochheim, informacéo obtida
a partir de um serméo que Eckhart fez em Paris. Hochheim era o sobrenome de importante
familia do cavaleiro Eckhardus, por isso, ndao é toponimo, como era usual do periodo.
Raschietti defende, e nds acompanhamos sua posicdo, que o lugar mais provavel do
nascimento de Eckhart foi a aldeia de Tambach na Turingia, ao sul de Gotha.

Eckhart iniciou sua trajetéria junto a Ordem dos Pregadores (frades dominicanos) no
convento de Erfurt, tendo seus estudos sido realizados em Col6nia e depois Paris. Em 1294,
torna-se Provincial dos Dominicanos na Turingia, com sede em Erfurt, e, em 1302, é enviado
para Paris para ocupar a cadeira de teologia. Em 1303, retorna para Erfurt para ocupar o cargo
de Provincial da Sax6nia da Ordem dos Pregadores, dirigindo nada menos que 47 conventos
sob sua lideranca até 1311, tendo durante esse periodo fundado trés conventos femininos. Em
1307, torna-se vigario-geral da Boémia sob indicacdo do geral Aymerico de Piacenza. Em 14
de maio de 1311, é nomeado, pelo capitulo-geral, professor de teologia em Paris, privilégio
concedido anteriormente apenas a S. Tomas de Aquino, e |4 permaneceu até 1313. Ap0s esse
periodo as informacgdes sdo escassas. Alguns estudiosos apontam ter ido para Estrasburgo
dirigir conventos dominicanos.

Eckhart teve que enfrentar duramente a acusacdo formal de heresia, em 1326, feita
pelo arc. de Colbénia Henriqgue Il de Virneburg. Eckhart defende-se com o
Rechtfertigungschrift (Escrito de justificacdo). Mesmo assim, a persegui¢cdo imposta pelo
arcebispo permanecera e, no dia 24 de janeiro de 1327, Eckhart protesta contra seus
acusadores e contesta a legalidade do processo e a competéncia do tribunal que visava julga-
lo, uma vez que Eckhart era dominicano, e, por isso, conforme o direito canénico, deveria ser

julgado por outra instancia; além disso, dada a erudicdo de seus escritos e pensamento,
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Eckhart presumia que um julgamento conduzido por religiosos que ndo estivessem em
condicdes filosdficas de discutir suas teses, seria um equivoco no que diz respeito a formacao
académica, por isso, ele exige ser julgado pelos Apostoli dimissorii. No dia 13 de fevereiro do
mesmo ano, Eckhart declara publicamente sua inocéncia na igreja dos dominicanos em
Colbnia. Apesar dos esforgos de Eckhart, a comissdo nomeada pelo arc. Henrique I, julga a
peticdo improcedente e recusa-a. Eckhart é levado para Avignon, acompanhado pelo
Provincial da Teutdnia, Henrique de Cisne, e por trés leitores da mesma provincia, como
penitenciario de Jodo XXII, para ser submetido ao julgamento de uma comissdo papal. Em
Avignon, Eckhart foi submetido a dois tribunais, um de te6logos e outro de cardeais. Dos 150
artigos que o tribunal de Colonia levantou suspeicgéo, os tribunais papais reduziram para 28. O
documento Votum Avenionence testemunha os 28 artigos, a defesa de Eckhart e a contestacéo
de seus detratores. Eckhart foi segundo Kurt Ruh (apud: RASCHIETTI. 2009, p. 205), o
unico tedlogo de renome da Idade Média contra o qual foi conduzido um processo de
inquisicdo por heresia. Ele falece em Avignon, em 30 de abril de 1328, segundo uma
correspondéncia do Papa Jodo XXII ao arc. Henrique Il, antes do final de seu julgamento,
mesmo assim consegue escapar da fogueira literaria de suas obras, porque sua estratégia de
ser julgado por tribunal mais qualificado e também a publicidade de seu processo fizeram
com que fosse julgado em Avignon, com atenuante em sua acusagdo, ndo mais por heresia,
mas por erro doutrinal. No final, prevaleceu um “acordo” no qual Eckhart retrata-se nédo
daquilo que escreveu, mas do efeito de interpretacdes errébneas daquilo que escreveu por parte

(113

de seus leitores, reivindicando a retiddo de sua doutrina, ou seja, “‘tudo aquilo que pudesse
produzir nas mentes dos fiéis um sentido herético ou erroneo e inimigo da verdadeira fé’, mas
(apenas) ‘quanto ao sentido herético’ que podia ser produzido a partir delas” (STURLESE,
2001, p. 88 apud:RASCHIETTI, 2009, p. 82). Em 27 de maio de 1329, foi publicada pelo
Papa Jodo XXII, a sentenca In agro dominico que atendia as pressées de Henrique Il
condenando algumas sentencas do ensino de Eckhart ao tempo que ndo o condenava como
herege.

A influéncia das ideias de Eckhart fizeram discipulos, entre eles Henrique Suso e
Jodo Tauler, além do forte movimento dos “Amigos de Deus” que mantiveram o estilo de
linguagem mistico-filoséfica, bem como conceitualmente utilizaram-se dos desenvolvimentos
teoldgicos de Eckhart. Segundo Federici (ABBAGNANO, 1963, p. 407), as influéncias de
Eckhart tém antecedentes desde a producdo escoléstica do século XII, a partir de Sto.

Anselmo até misticos de S. Vitor e as obras Liber XXIV philosophorum, de clara inspiracdo
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hermética, e o Liber de causis, além de Avicena e Maimonides chegando a teoria de Duns
Escoto.

Eckhart é conhecido por ter um importante nucleo de suas obras no vernaculo e outro
no latim, dividindo-se entdo em obras latinas (que formam o nicleo académico) e obras
alemds (do nucleo pastoral). Essa divisdo € estabelecida pela Deustsche
Forschungsgemeinschaf®’. Por isso, Eckhart também é conhecido por ser o inventor da lingua
filosofica alema®. Um importante conjunto de suas obras é conhecido pela coletanea de
sermdes. “Os sermdes” sao uma fonte da compreensdo teologica, um nucleo para
compreender a complexidade do pensamento do mestre dominicano, fruto de sua preocupagéo
pastoral com os frades e freiras dominicanos(as), bem como os fieis que o ouviam em lingua
materna. As edicOes criticas aceitam a autoria de Eckhart de 86 sermdes, além de 4 tratados,
como genuinos, sdo eles: Reden der Unterweisung (sobre o Discernimento),0 Liber
Benedictus composto por dois tratados, Daz buoch der gotlichen treestunge (Livro da Divina
Consolacédo) e Von dem edeln menschen (O homem nobre), e finalmente o quarto tratado Vom
Abgescheidenheit (O desapego). J& nas obras latinas, Eckhart parece ndo ter conseguido
concluir seus objetivos, inicialmente tracados como Opus tripartitum. Das trés partes
planejadas, uma de proposicOes, outra de questbes e finalmente a Gltima de comentarios,
apenas a ultima teve maior desenvolvimento, composta por um prélogo, seis comentarios e
seis sermdes, provavelmente escritos antes de 1310. As obras latinas que chegaram até nos
sd0 Quaestiones Parisiensis (Questdes Parisienses), Genesis (Génesis), Exodi (Exodo),
Sapientiae (Sabedoria), Ecclesiastici (Eclesiastico), lohannem (Jodo), e Paradisus anime
intelligentis (Paraiso das almas inteligentes).

As obras de maior influéncia de Eckhart na histéria do pensamento ocidental sdo
seus sermdes, nascidos de seu cuidado pastoral aos irmaos e irmds de ordem, mas também ao
povo. Versavam especialmente sobre o tema da unido com Deus no fundo da alma através do
esvaziamento completo e total da vontade, ou 0 desapego ndo apenas das coisas, mas também
da vontade e desejo. Para isso, Eckhart se utilizard de uma linguagem fortemente marcada

pela teologia negativa ou apofética®’, pouco comum no ambito da Escoléstica e enormemente

ver mais em GARCIA, G. G. 2011, p. 65-66.

$posicao defendida por Alain de LIBERA. 1998, p. 425. Segundo suas pesquisas em M. Heidegger que assim
teria creditado a Eckhart esse titulo.

%2«A teologia negativa ¢ a teologia apofética, e tem o mesmo significado. Enquanto sustentada pelo principio da
negagdo, sobretudo a negacdo do ser de Deus; ela se opbe a teologia katafatica, que, desde o tempo de
Aristoteles, significa afirmar alguma coisa. O ponto mais alto da kataphasis se da quando definimos algo através
de sua substancia (ousia), 0 que a teologia apofatica nega ser possivel a respeito de Deus” cf. MOTA, 2012, p.
903.
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influenciada pelo neoplatonismo® de Plotino, Proclo, Porfirio além de Avicena, Averréis,
Maimonides e os cléssicos cristdos pseudo-Dionisio Areopagita e Sto. Agostinho de Hipona,
entre outros. Sudbrack resume a forma eckhartiana de pensar como a mais neoplatdnica da

familia dominicana, incluindo S. Tomas de Aquino, conforme a citacéo abaixo:

[...] tudo o que existe no espaco e no tempo, tudo o que 0 homem € e experimenta,
existe desde toda a eternidade, em toda a sua verdade, em Deus, unido a sua eterna
sabedoria e vontade. Mas em Deus-uno ndo ha nenhuma multiplicidade e, por isso, a
sua vontade e a sua sabedoria constituem uma unidade indissoltvel. O homem
reencontra, pois, todo o seu ser e o sentido do seu agir na unidade eterna de Deus.
Visto assim “a partir da eternidade”, ele (o homem) se torna uma coisa s6 com Deus.
(DICIONARIO DE MISTICA, 2003, p. 344).

Assim, ndo é possivel compreender a ontologia eckhartiana sem partir do ponto de
vista da eternidade, imersa em sua realidade de linguagem mistico-teoldgica. A ldgica do
ponto de conexdo do eterno incriado com as dimensdes naturais de todo ser esta na vontade
primordial do ato criativo, mas também, por meio do intelecto, que é a centelha divina na
alma. A realidade é encharcada de deidade, uma vez que todo ser esta, repousa e permanece

em Deus e d’Ele participa da realidade absoluta do ndo-ser.
1.4 Juliana de Norwich

A anacoreta Juliana de Norwich (1343-1413) foi a primeira escritora inglesa
conhecida, por isso é chamada também de mae da lingua inglesa. Seu texto, conhecido pelo
nome de RevelacBes do divino amor, é redigido no vernaculo e ndo em latim como era
costume geral do periodo. A data de seu nascimento € deduzida de uma referéncia no proprio
texto escrito por ela que diz: “Esta revelagdo foi concedida a uma criatura simples e iletrada,
vivendo em carne mortal, no ano de nosso Senhor de 1373, o décimo-terceiro dia do més de
maio. [...] quando tinha trinta anos” (JULIANA DE NORWICH, RDL, 2002, p. 34). Ela
morava em um eremitério ligado a igreja de S. Julido, e nada se sabe de sua filiagdo. Segundo
Furlog (1996, p. 186), a data de sua morte ndo € conhecida, provavelmente depois de 1416.

Na época, a regra de vida nos eremitérios ingleses era a Ancrene Riwle*, que remonta ao

3Escola filoséfica fundada em Alexandria por Aménio Saccas no séc. Il e.c., cujos maiores representantes sao
Plotino, Jamblico e Proclos. O Neoplatonismo é uma escolastica, ou seja, a utilizacdo da filosofia platonica
(filtrada através do neopitagorismo, do platonismo médio e de Filon) para a defesa de verdades religiosas
reveladas ao homem ab antiquo e que podiam ser redescobertas na intimidade da consciéncia. cf.
ABBAGNANO, 2000, p. 710.

%*Também pode ser encontrada pela nomenclatura Ancrene Wisse, tratando-se do mesmo texto.
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século XII. Funcionava como um manual estipulando a prética de vestuario, alimentagéo,
boas maneiras, mas especialmente a programacédo da ora¢do que os contemplativos deveriam
seguir. Conforme Biollo (1999, p. 22-23), a preocupacéo central da Ancrene Riwle era a vida
interior, e nada mais é que uma regra especifica para reclusos. Evidentemente era uma regra
muito mais disciplinadora e severa que outras conhecidas regras monasticas, porque os(as)
anacoretas eram conhecidos(as) pelo isolamento e reclusdo em suas celas. Alguns
pesquisadores(as) associam habitos e usos de Juliana aquilo que é previsto pelo Ancrene

Riwle conforme se Ié abaixo:

De acordo com o The Ancrene Riwle, a morada do anacoreta era para ser muito
simples e limitadamente mobiliada. O eremitério deveria ter duas janelas, uma que
abria para o altar da igreja e uma que dava para a rua. O tempo que 0 anacoreta
passava na janela com os visitantes era minimo, e somente com mulheres. S6 em
excegdes a anacoreta ia entreter os visitantes, e novamente, apenas mulheres. Como
outras anacoretas, Juliana provavelmente tinha um servo ou dois, envolvidos em sua
vida doméstica. (BIOLLO, 1999, p. 23, grifo do autor, traducéo nossa).

Juliana é conhecida pelo seu talento de guia espiritual de leigos, dado o acesso
externo que tinha pela janela de sua cela. O grau elevado de corrupgdo do clero e seu baixo
nivel moral fizeram com que muitos(as) leigos(as) buscassem outras alternativas que ainda
preservavam alguma esperanca para a espiritualidade da igreja. Segundo Flores (2013, p. 43),
sO tornava-se um(a) anacoreta por meio de uma permissdo do bispo, que confirmava esta
vocagdo em ritual centrado no Requiem™®, porque a pessoa era entendida como “morta” para o
mundo. Na cerimonia de clausura, a porta era trancada e selada permanentemente com o selo
de sinete episcopal. O ritual de enclausuramento fundamentado sobre o Requiem atesta o fato
de que o(a) anacoreta deveria ser “esquecido(a)” como alguém que vive, e lembrado por
ele(a) mesmo(a), como alguém que morreu para 0 mundo.

Também existem evidéncias encontradas em testamentos no Tribunal Consistorio de
Norwich. Segundo Biollo (1999, p. 13), em 20 de mar¢o de 1393/4, Rogério Reed, Reitor de
S. Miguel de Coslany, em Norwich, deixou dois xelins para “Julian anakorite”. Em 1404,
Tomas Edmund, um padre da capela Ayselesham, em Norwich, deixou um “shilling” para
“Julian anacoreta apud St. Juliane in Norwice”. Em 1415, Jodo Plumpton de Norwich
deixou 40 pence para “le ankeres in ecclesia santi Juliani de Conesford in Norwice”, bem

como apresentou dinheiro para as criadas. Finalmente, em 1416, Isabel Ufford legou dinheiro

%palavra latina que significa descanso. O rito de Requiem é conhecido pela formula de encomendacéo da alma e
sepultamento do corpo.
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para “Julian recluz a Norwich”. A partir disso, pode ser assumido que Juliana ainda estava
viva no ano de 1416. Também h& uma referéncia de visita feita por Margarida Kempe a
Juliana, provavelmente por volta de 1413, em sua obra conhecida por The Book of Margery
Kempe. A partir disso, podemos apenas supor que a ultima referéncia a ela data de 1416.

Em sua unica obra, conhecida pelo nome Revelagdes do Divino Amor, Juliana afirma
ter recebido suas revelagGes em 13 de maio de 1373, conforme descrito ja na versdo do Texto
Curto®®. O Texto Longo teve duas edicdes, uma escrita em 1388 e a segunda em 1393. A
edicdo critica das RevelacGes de Juliana apareceu em 1978 com o titulo de “Livro das Visées
da Anacoreta Juliana de Norwich”.

Conforme Flores (2013, p. 46-47), “o texto de Juliana ndo apresenta um ‘sistema’ de
ascensdo espiritual, mas uma profunda reflexdo teoldgica sobre suas visdes que muito
certamente ndo teve 0 mesmo interesse ou apelo popular na publicacdo, prova disso sdo 0s
poucos manuscritos sobreviventes”. Duas versdes retratam um momento espontaneo em que
Juliana preocupa-se em registrar suas visfes (Texto Curto) e depois sua elaboragdo teoldgica
sobre as mesmas visdes que originou o Texto Longo, que ela menciona ter redigido 20 anos
apos a data das visdes (JULIANA DE NORWICH, RDL, 2002, p. 115).

Juliana é uma tedloga otimista diante do pessimismo tipico de seu periodo histérico
em virtude das calamidades humanas geradas pelas pestes septicémica, conflitos bélicos,
especialmente a conhecida Guerra dos Cem Anos, o declinio da autoridade da igreja, vitima
da corrupcdo do clero, do Cisma Papal e do Cativeiro Babilonico®’, além disso, esse periodo ¢
conhecido pelo interesse literario dos tedlogos e religiosos acerca do tema do pecado. Juliana
esta a frente como uma voz primaria de clareza e de esperanca. Ela teve uma excelente base
no latim, Escrituras, e nas artes liberais, conforme é possivel verificar nas copias de seus
manuscritos. Além disso, ela demonstra conhecimento de Sto. Agostinho, S. Gregorio, 0
Grande, e Guilherme de Séo Thierry.

Juliana interpreta suas revelacdes quase totalmente de forma biblica com o uso de
imagens biblicas. Provavelmente era conhecedora do método exegético medieval em sua
busca do significado alegoérico. Ndo se sabe como Juliana adquiriu sua educacdo, mas é
provavel que a tenha recebido na juventude, por meio da aten¢do de um estudioso ou escola.

Grande parte dos criticos, afirmam que ela tem de fato, um conhecimento da tradigdo dos

3%Existem duas versdes da obra de Juliana de Norwich, uma versio chamada Short Text (ST) ou texto curto, e 0
Long Text (LT) ou texto longo, tendo sido a primeira delas a versdo curta.

¥Periodo compreendido entre 1309 e 1377 quando o papa transfere-se para Avinhdo (Franca) por influéncia do
monarca Felipe, o Belo.
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escritos misticos e escolasticos. Uma indicacdo importante de imersdo de Juliana na tradigcdo
monastica ocidental ¢ o uso de empréstimos e de alusdes aos escritores monasticos da
Tradicdo. Segundo Flores (2013, p. 49), grande parte da teologia trinitaria de Juliana e de sua
antropologia cristd, é baseada nos escritos de Guilherme de S. Thierry, particularmente da
Epistola Dourada®. Além disso, ha varias outras partes de seu texto, que parecem ter sido
sugeridas pelo ensino de Eckhart.

Norwich era a época a segunda maior cidade da Inglaterra e um importante centro de
comércio de 18 com estreita comunicacdo com os Paises Baixos, Bélgica e Alemanha. Por
isso, Juliana deve ter tido acesso a tradi¢cdo mistica das Beguinas, dos te6logos misticos
renanos, além dos mais importantes tedlogos das congregacfes e familias monasticas, uma
vez que em Norwich, pela importancia que ocupava, havia mosteiros e conventos de todas as
congregacoes.

Segundo boa parte dos estudiosos, era uma pratica comum entre monges e monjas,
frades e freiras, mudarem seus nomes para 0 de um santo, quando faziam 0s seus votos. Por
isso, muitos supdem que ela teria recebido o nome de Juliana por conta da ligacdo com a
igreja de S. Julien de Le Mans. Mas ha contestacdes que indicam que ndo era comum que uma
monja ou freira recebesse um nome de santo masculino, mesmo que na Inglaterra da época
houvessem mulheres com nome de batismo Julian (Juliana). A questdo é que ndo era comum
que uma mulher recebesse 0 nome de um santo masculino. Todos se referem a Juliana de
Norwich como “Lady Julian” ou ainda “Dame Julian”. “Dame” (termo em inglés para o
latino Domina, que significa “senhora”) foi o titulo apropriado e comum para uma freira
beneditina ou anacoreta no século XIV. Entretanto, para John-Julian (2009, p. 22-23), o fato
de Juliana ter sido referida como “Lady” sugere que o titulo pode ter sido possivelmente de
origem secular, corretamente empregado para designar uma mulher aristocratica, em vez de
um titulo honorifico eclesiastico. 1sso sugere que Juliana manteve seu nome de batismo. John-
Julian, seguindo esta linha de raciocinio afirma que, Juliana de Norwich era na verdade,
Juliana Erpingham, uma mulher residente em Norwich e de origem aristocréatica. Lady Juliana
Erpingham era a irma mais velha do famoso cavaleiro de Norfolk, Sir Banneret Thomas
Erpingham (que lutou em Agincourt, Lord Guardido do Cingue Ports e amigo pessoal do Rei).
Esta Juliana esta registrada, casou-se com Roger Hauteyn, e, sem filhos, ficou vidva em 1373
(o mesmo ano das Revelagdes), quando seu marido foi morto (provavelmente em um duelo)

por sir Jodo Coleshby. Essa teoria pode mudar completamente a construcdo biogréfica de

%Também conhecida por Epistola ad fratres de Monte-Dei de autoria de Guilherme de St. Thierry



49

Juliana. Para John-Julian, a estranha coincidéncia do pronome de tratamento, do mesmo nome
e do fato de que as visdes ocorrem no mesmo ano do falecimento do marido de J. Erpingham
sao animadoras quanto a esperanca de localizacdo de uma Juliana ‘“histérica”. Segundo o
pesquisador, sabe-se que Juliana Erpingham casou-se novamente depois apos ter ficado vilva,
desta vez com Sir Jodo Phelip I de Dennington, Suffolk, e deu-lhe trés filhos: Rosa,
Guilherme, e Jodo Il. Seu ultimo filho, Jodo, nasceu em 1389, no mesmo ano em que seu
segundo marido morreu. Juliana Erpingham Phelip morreu em 1414, e isso quer dizer que
pode ter sido uma anacoreta por até 21 anos. Entretanto, segundo a teoria de John-Julian, isso
significa que, quando (em 1373) ela escreveu: “Eu desejava saber de uma determinada
criatura que eu amava se ela iria continuar vivendo bem (0 que eu esperava, pela graca de
Deus)”, ela poderia ter falado de um de seus filhos. Assim, John-Julian contesta a versdo de

que ela tenha sido uma anacoreta com 0s argumentos abaixo:

(@) Juliana nunca sequer insinuou sobre a vida do convento, (b) a sua mae e,
aparentemente, varios outros estavam presentes no que eles acreditavam ser o seu
leito de morte, o que é improvavel no caso de uma freira reclusa, (c) Juliana disse
que sua ‘cura’ veio para ela com o crucifixo, e que a palavra indica um padre secular
e paroquial, e ndo um capeldo de um convento; (d) Juliana duas vezes [...] utilizou o
latim - em ambos os casos, foi gramaticalmente incorreto. Sua frase (se 0s
manuscritos britanicos precisamente relatam) foi Benedicite Domine. E derivado das
palavras de encerramento do Oficio Monastico de Prime no Rito de Sarum e da
saudacdo tradicional do monge ou freira que desperta os outros na parte da manhd e
da resposta do desperto: V. Benedicite R. Domino. Se Juliana tivesse sido freira,
esta frase acima de todas as outras, teria sido fixada firmemente em sua meméria e
ela ndo teria cometido o erro. (JOHN-JULIAN, 2009, p. 25-26, grifo do autor,
traducao nossa).

A controvérsia sobre quem foi Juliana é relevante, uma vez que documentos externos
como os anteriormente citados, identificam-na enfaticamente como uma anacoreta, e em
contraponto, a partir de elementos internos ao texto, John-Julian parece refutar totalmente a
ideia de que ela tenha sido uma anacoreta. Esse autor parece-nos estar muito mais inclinado a
aceitar o fato de que ela tenha sido uma religiosa de vida monastica ou semi-monastica, mas
ndo uma reclusa. A. Cilia (DICIONARIO DE MISTICA, 2003, p. 602) também corrobora
essa posicdo, entretanto, afirma que mesmo que as revelagcOes tenham sido recebidas em outro
contexto, como por exemplo, em convento ou mosteiro, Juliana poderia ter sido depois uma
reclusa, como afirma a tradicional hagiografia cristd. De qualquer forma, é consenso que ela
tinha um aprofundado conhecimento das Sagradas Escrituras, dos escritos teoldgicos da

Tradicdo e também da Literatura Mistica.
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2 O SER: UM ESTUDO NA TEOLOGIA MISTICO-MEDIEVAL

“Pois o ser de todas as coisas é a Divindade mais além do ser” (ERIUGENA, PER, L1.516C)
“Deus opera acima do ser, na imensidao, onde pode mover-se; ele opera no nao-ser. [...] Deus ndo é nem isso
nem aquilo” (ECKHART, Sermao 9)

Nosso objetivo inicial neste estudo € o de fazer dialogar a teologia mistico-medieval
dos(as) autores por nos ora escolhidos, a partir de suas reflexdes pastorais, exegeses visuais
ou tratados teolégicos, sem a pretensdo de harmonizé-los ou de descrevé-los separadamente,
mas de buscar uma linha que possa tecer o argumento ontoldégico em todos eles para
desenvolver o tema geral acerca da unido com Deus na literatura teologico-mistica.
Evidentemente que o ser no homem ou aquilo que chamamos de ser de Deus pode ser
considerado uma extravagancia especulativa, porém entendemos que ha uma contribuicéo
para muitos dos atuais debates da teologia contemporanea, a qual estamos desejosos em
apontar alguns caminhos. Nosso itinerario neste capitulo buscara definir o conceito de ser
para a literatura mistico-teoldgica medieval, passando pela ndo-definicdo de Deus como ser,
ou Deus enquanto um ente que ndo cabe dentro do conceito estando acima do mesmo.
Também percorreremos na arquitetura conceitual a concepgdo de ser enquanto vontade e
portanto, subjetividade divina ou manifestacdo teofanica de Deus e finalmente a
impossibilidade da liberdade enquanto autonomia do sujeito para a livre vontade a ndo ser por
meio do abandono total ao desejo/vontade a fim de encontrar liberdade no interior da vontade
divina.

A palavra grega em particular, usada na teologia cristd, desde a patristica, para o
estudo ontologico de Deus é ousia, traduzida simplesmente aqui por ndés como substancia.
Entretanto o emprego da nogdo contemporanea veiculada por esse termo parece contribuir
para um esforco um tanto improvavel, pois parte de um ponto empiricista a respeito da
divindade. Como Mota (2012, p. 910) afirma: “Mas como se pode pensar o desconhecido?
Um pensar assim, que pensa o0 nada abre um espaco ontolégico onde ndo ha nada [...] isso nés

ndo sabemos direito.” Metafisica®® foi o nome dado originalmente ao estudo filosofico-

%<3 Metafisica assumiu na obra de Aristoteles, precisamente nos livros VII, VIII, IX de Metafisica, ou seja,

Metafisica como teoria da substancia, entendendo-se por substancia ‘aquilo que um ser ndo pode ndo ser’, a
esséncia necessaria ou a necessidade de ser [...]. Nesse sentido, o principio da Metafisica € o de contradicao,
porque so ele permite delimitar e reconhecer o ser substancial. [...] Desse ponto de vista, a substancia é objeto da
Metafisica por constituir o principio de explicacdo de todas as coisas existentes. [...] a Metafisica, por ter a
substancia objeto especifico, permite entender os objetos de todas as ciéncias tanto em seus caracteres comuns e
fundamentais quanto em seus caracteres especificos: sem a substancia e, p. ex., sem o ser e a unidade que lhe
pertencem, ‘todas as coisas seriam destruidas, ja que cada coisa ¢ e ¢ uma’ (Aristoteles. Met., X1, 1, 1059 b 31).
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teologico do ser, a ontologia. Entretanto, é fundamental que tenhamos como pressuposto o
fato de que a teologia apofatica ou negativa concebe diversamente a ideia de Deus como ser e
por isso faz suas consideracdes em outra estrutura ou arquitetura do pensamento teoldgico
como bem explica Mota (2012, p. 912): “A teologia apofatica, que renuncia a pensar Deus
como ser, renuncia também a qualquer solucdo definitiva de perguntar sobre Ele. O
desprendimento causado, [...] pela soliddo daquele que se encontra s6, é o inicio de uma
procura sem fim.” Pensar Deus constitui-se em pensar nada em categorias aristotélicas, pois

apofaticamente, Deus encontra-se acima de tais categorias e/ou definicGes.

[...] a apofatiké, nega que a divina esséncia ou substéncia seja alguma das coisas que
sdo, isto é, que possam ser ditas ou entendidas. A outra, katafatiké, prega dela tudo o
que as coisas séo, e em consequéncia é denominada afirmativa, ndo porque assegure
que € algo que as coisas sd0, sendo porgue ensina que quantas coisas sao desde ela,
podem dela pregar-se; é razoavel que a Causa possa ser significada por meio das
coisas causadas. Assim assegura que € Verdade, bondade, Esséncia, Luz, Justica,
Sol, Estrela, Espirito, Agua, Ledo, Urso, Verme, e outras muitas inumeraveis coisas.
E ndo somente aquelas que sdo concordantes com a natureza, sendo também contra a
natureza, como quando diz que embriaga, que é a estulticia, que é a loucura; mas por
agora ndo é nosso propdsito falar delas; suficientemente fala dele S&o Dionisio
Areopagita em sua Teologia simbdlica. [...] tais nomes se tomam & maneira de uma
metafora, isto &, como transferidos da criatura ao Criador, quando estou me
referindo a Esséncia, Bondade, Verdade, Justica, Sabedoria e 0s restantes de um
género que ndo somente parecem divinos, sendo muito divinos, até o ponto de ndo
referir-se a coisa nenhuma salvo a divina substancia ou esséncia. Estimo que néo
seria sem alguma mistica e secreta razio que prefaciei sua “estima”. (ERIUGENA,
PER, L1.458B-458C, grifo do autor, traducdo nossa).

Nas palavras de Eriligena, e, fundamentados na tese de pseudo-Dionisio Areopagita,
que entendia o processo metodolégico da ciéncia teoldgica como uma progressao dos
sistemas catafaticos, apoféaticos, para chegar a teologia mistica, podemos conceber o esforco
eriugeniano de compreensdo teoldgica de seu objeto ontoldégico como uma teologia da
linguagem em que se aplicam metéforas (catafatica), mas que também por meio dela se

distanciam das deformidades geradas pela compressdao conceitual de Deus por meio de uma

[...] Segundo S. Tomas, a Metafisica como teoria da substancia ndo inclui Deus entre seus objetos possiveis,
porquanto Deus ndo é substancia (S. Th., I, g. 1, a. 5, ad 1°). A identidade entre esséncia e existéncia em Deus
distingue nitidamente o ser de Deus do ser das criaturas, nas quais esséncia e existéncia sdo separéveis (lbid., I,
g. 3, a. 4). Portanto, a determinacdo dos caracteres substanciais do ser em geral ndo diz respeito a Deus, mas
apenas as coisas criadas ou finitas. Com isso, a Metafisica perde a prioridade em favor da teologia, considerada
como ciéncia autdnoma, originaria [...] No séc. XVII, tal Metafisica comecou a ser designada pelo nome de
ontologia, que aparece em Schediasma historicum (1655), de Jacobus Thomasius [...], e é justificada por
Clauberg do seguinte modo: ‘Assim como se chama de teosofia ou teologia a ciéncia que trata de Deus, néo
parece impréprio que se chame de ontosofia ou ontologia a ciéncia que verse sobre o ente em geral, e ndo sobre
este ou aquele ente designado por um nome especial ou distinto dos outros por certa propriedade’ (Op. Phil.,
1691, 1, p. 281).” cf. verbete Metafisica em ABBAGNANO, 2000, p. 663-664.
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linguagem libertadora (apofatica) em uma dialética teo-ontoldgica que buscaré o sentido mais

profundo e existencial na teologia mistica. Eritigena da um exemplo:

Para maior evidéncia tomemos uns poucos exemplos. E seja o primeiro: a katafatiké
diz “Deus ¢ Verdade” e¢ a apofatiké contradiz “N&o ¢ Verdade”. Segundo as
aparéncias, se da uma certa contradicdo, mas uma olhada mais atenta ndo vé aqui
conflito algum. Com efeito, a que diz “E a Verdade” ndo afirma que a esséncia
divina seja propriamente a Verdade, sendo que pode ser denominada com tal nome
por uma metéafora desde a criatura até o Criador. A esséncia divina reveste-se de tais
vocabulos; é estar nu e, certamente, sem nenhuma de suas significagdes proprias.
Por sua parte, a que diz “Nao é a Verdade” ndo nega que o seja, sendo que o seja
absolutamente e possa chamar-se “Verdade” propriamente, posto que com toda
justica reconhece com claridade que a natureza divina é incompreensivel e inefavel.
(ERIUGENA, PER, L1.461C-461D, grifo do autor, traduc&o nossa).

Para ele, apesar do paradoxo metodoldgico entre elas, ndo h& antagonismo, mas
complementariedade dialética que busca maior compreensdo. Entretanto, para nos, cabe
sempre destacar a pouca utilizada via negativa na teologia ocidental, especialmente na
contemporanea teologia dogmatica ou sistematica que se debruca mais em conceitos
afirmativos distanciando-se da logica ontoldgica da via negativa e fundamentalmente do
sentido mistico® da teologia. Para Ledo “a mistica é, pois, a negagdo da negagdo [...] deixar
ser 0 ser que se da no sendo que se é. [...] na mistica penetramos onde ja sempre estamos, nos
arcanos Onticos, ontoldgicos e misticos da serenidade. [...] aparecendo o sentido criativo de
deixar ser.” (LEAO, 2008, p. 12-13).

N&o constitui nosso foco primordial, entretanto destacaremos as principais
influéncias do pensamento dos(as) autores(as) que nos propomos a pesquisar aqui,
particularmente do neoplatonismo** em seus conceitos basicos de emanacdo, processdo,

retorno, etc. em Plotino, Proclo, entre outros, e que a forte influéncia dos padres capaddcios a

0 sentido mistico pode ser compreendido nas palavras de Carneiro Ledo como “toda a condigio humana, em
todos os homens. Sem ela, ndo se da religiosidade de raiz e, sem religiosidade de matriz ontoldgica, ndo pode
haver esse fendbmeno histérico chamado religido. Por isso, ninguém aprende a ser mistico. A mistica vive e
vivifica todo encontro e/ou desencontro entre 0s homens. A mistica acontece sempre e para sempre, em cada
empenho de ser e em todo desempenho de nio ser” (LEAO, 2008, p. 09).

o Carater absoluto da transcendéncia divina: Deus, visto como o Bem, estd além de qualquer determinagio
cognoscivel e é julgado inefavel; [...] a Teoria da emanacdo, ou seja, todas as coisas existentes derivam
necessariamente de Deus e vdo-se tornando cada vez menos perfeitas a medida que se afastam d’Ele;
consequentemente o mundo inteligivel (Deus, Intelecto e Alma do mundo) é distinto do mundo sensivel (ou
material), que é uma imagem ou manifestacdo do outro; [...] o Retorno do mundo e Deus através do homem e de
sua progressiva interiorizacao, até o ponto do éxtase, que ¢ a uniao com Deus” cf. ABBAGNANO, 2000, p. 710-
711. Para Plotino emanatismo significa sobretudo processdo do mundo de Deus. Em tal processdo, Deus
conserva a sua natureza, nada perde dessa, nem se modifica de algum modo. Esse é mais resultado da sua
atividade, em vez da sua vontade, com a qual, como se € visto, a sua esséncia se identifica. O mundo assim
procedente de Deus, é, de qualquer modo, divino, espiritual, como o é Deus do qual deriva. cf. PELLOUX, 1941,
p. 197.



53

S. Méaximo, o Confessor, no Oriente, introduzidos no Ocidente por Eriligena por citacdo direta
ou por traducdo completa de suas obras, formando assim uma importante corrente subterranea
no pensamento cristdo ocidental até o nascimento da modernidade.

Plotino utiliza-se da teologia apofatica para sua releitura de Platdo, mas
fundamentalmente para expressar um novo corpo de doutrinas, descolando-se do platonismo
classico. Para Plotino, conforme Pelloux (1941), “se a matéria forma o limite, por assim dizer,
inferior, 0 Uno constitui-se como o limite superior; o seu carater de sobreinteligibilidade
exclui bruscamente que ele possa confundir-se ou encolher ao Cosmo.” (p. 64). A nogdo de
matéria serd tomada pelos(as) autores(as) por nos pesquisados(as) pela no¢do de corpo
enquanto o termo “Uno” tio caro ao neoplatonismo®, serd mantido especialmente em
Eckhart, como alusdo a Deus, a partir do qual surgiram as naturezas, a multiplicidade® e para
0 qual tudo ird retornar, ja& utilizando a concepcdo eriugeniana de retorno (reditus)das
naturezas**. Observamos também que ha importantes empréstimos, especialmente de S.
Gregorio de Nissa, que viveu no séc. IV, e que dizia: “Uma vez que toda natureza atrai para si
aquilo que lhe é afim, e 0 homem é em certo sentido afim a Deus ja que tem em si a imitacao
do arquétipo [...]” (GREGORIO DE NISSA, 2011, p. 234), ou seja, um retorno por atragio e
afinidade dada a natureza do ser a Deus. Por isso, a concep¢do escatoldgica de S. Gregério de
Nissa ird passar pelo termo da ressurreicdo, a que ele define por apokatéstasis: “[...] a
ressurreicdo é a reconstituicdo (apokatastasis) da nossa natureza na sua condi¢do originaria.
[...] a natureza humana, antes de tornar-se presa dos impulsos maus, era alguma coisa de
divino” (GREGORIO DE NISSA, 2011, p. 271). Voltar ao estado primordial da Criacio é
reconstituir aquilo de divino que havia na natureza humana. Em S. Gregorio de Nissa, a
cristologia terd papel central na arquitetura do conceito de unido com Deus. Repare também
que Pelloux, em cita¢do acima, define o carater de sobreinteligibilidade do Uno, expressando
que, ndo é possivel que o mesmo se reduza a todo o Cosmo dada a materialidade das
naturezas constituintes do Cosmo e a inefabilidade do Uno. Em Plotino “o bem do corpo ¢ a

alma, sem a qual ndo poderia nem existir, nem conservar-se. O bem da alma € a virtude. Mais

*?Para Plotino, 0 Uno é o mesmo de Plat&o, descrito por Plotino na segunda hip6tese de Parménides como a
Inteligéncia. cf. PELLOUX, 1941, p. 107.

LUPI define que em Plotino “o miltiplo indeterminado emana do Uno porque o que vem do Uno tem de ser
diferente, ndo pode ser o proprio Uno; em seguida, esse multiplo, pela unidade que recebe do Uno, torna-se uma
multiplicidade-uma (um Ente que se diferencia internamente em entes-unos)” cf. LUPI; GOLLNICK, 2008, p.
23.

*para Adorno (2009), a condigdo de multiplicidade da matéria é condicéo sine qua non da dialética materialista,
como afirma: “Em uma matéria total, indiferenciada, pura e simplesmente una, ndo haveria nenhuma dialética. A
dialética materialista oficial saltou por decreto por sobre a teoria do conhecimento” (p. 175).
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ainda elevada ¢ a inteligéncia, e acima dela a natureza que dizemos Primeira” (PELLOUX,
1941, p. 73-74). Essa escala de valores essenciais também é bastante utilizada com variagdes
e de forma assistematica pelos(as) nossos(as) autores(as). Pelloux (1941) volta a dizer que “a
alma, por ela mesma, adquire a caracteristica de transmitir a vida do Absoluto a tudo a que
para ele € inferior” (p. 149).

Hildegarda chamara o corpo como “tabernaculo” da alma, ou seja, o corpo ndo ganha
importancia enquanto tal, visto que é dele que nasce também o problema da vontade e do
desejo imperativo dos sentidos. Sua importancia reside em abrigar a alma, que € também
chamada de centelha divina por Eckhart, ou ainda de intelecto (intellectus). A alma (centelha
divina) é o que nos torna imago Dei, ou mais radicalmente, deifica-nos, tornando-nos a
mesma substancia que o préprio Deus, equivalente ao Bem supremo™, pelo bem constituida e
pelo Bem mantida como em uma dimensdo materna (utilizando a linguagem de Juliana de
Norwich), por isso, tornar-se-4 imperioso a discussdo sobre o mal (que faremos em outro
capitulo), e pela qual também a escola da virtude torna-se fundamental para a integridade
ontoldgica do ser com o Uno. Hildegarda ira explorar ao maximo essa concepcao naquilo que
denominaremos imitatio Christi, uma deificacdo ética do ser.

Pelloux afirma ser ainda mais elevada a inteligéncia (nous), melhor traduzida pela
nocéo de intelecto. Eckhart ira definir ontologicamente a alma, como intelecto®® que deseja
unir-se a Deus enguanto intelecto puro, ou natureza primeira (na linguagem plotiniana) ou
causa sem causa na ontologia eriugeniana.

E conhecida também a indicacio de que o pensamento plotiniano seja panteista,
entretanto Pelloux (1941, p. 201) destaca que o chamado emanatismo plotiniano ndo pode ser
considerado como tal a ndo ser como relacdo dialética entre Deus e 0 mundo. Para Proclo
“Eterno e temporal sdo as duas medidas da vida, a vida ¢ uma emanacdo do Ser. Mas o
pensamento do Uno é fruto unicamente de uma intuicdo: a l6gica ndo pode alcanca-lo se ndo
pela via da negacdo, nunca por determinacao positiva” (MARTANO, 1952, p. 136). Proclo

segue a nocao de emanacdo do ser a partir do Uno, mas reserva o entendimento do Uno

**Martano comentando sobre o conceito de Bem Supremo e sua distingdo em Proclo, comenta: “O primeiro Bem
é anterior a todo ser que do Bem seja participe: na verdade se todos os seres desejam o bem € evidente que isso
deva ser superior e anterior a eles. Se confundissemos o Ser com Bem supremo, ele cessaria de aspirar ao Bem,
porque se identificaria com ele. Se ha distin¢éo entre o Ser e 0 Bem a que aspira, 0 ser sera participe do Bem, e
nessa relacdo de participacdo, o Bem nao sera 0 Bem supremo, mas um bem determinado e em seguida,
inferior”. Para Proclo existe uma distingdo e hierarquia entre 0 Bem Supremo e o Bem criado. cf. MARTANO,
1952, p. 131, tradugdo nossa.

*plotino afirma que por haver semelhanga (Opoiwoic) entre o Uno e Nous ndo ha diferenca. Portanto, a
inteligéncia vem do Bem, e a alma da inteligéncia. cf. PELLOUX, 1941, p. 125.



55

enquanto conhecimento intuitivo, pois sua teologia é marcada pela fundamentacdo da via
negativa. Para ele “toda tentativa de determinacdo de Deus, ou de imaginagao dEle, nos lanca
nos erros do antropomorfismo. Se pode, por exemplo, atribuir a Deus a grandeza com a
relativa suscetibilidade ao aumento ou a diminuicdo? Se pode atribuir a Deus a nogdo de
mAifocou de dvac?” (MARTANO, 1952, p. 135). Ndo obstante, nossos(as) autores(as)
também sofrerdo acusagdes semelhantes, como Eriugena e Eckhart, dada as especulactes
sobre a deificatio e a participacdo da prima causa na divisdo das naturezas, fato que levara
ambos a julgamentos decisivos sobre seus lugares na academia da época. Além de que
todos(as) eles(as), em maior ou menor grau, irdo construir seus percursos teoldgicos

inicialmente pela via negativa para chegar-se a via positiva.

2.1 Deus: em busca de uma nao-definicédo do ser

“Deus ndo estd nem aqui nem ld, nem no tempo nem no espago” (MESTRE ECKHART, Serméo 35).

Procuraremos trabalhar o conceito ontolégico atribuido a Deus na literatura dos(as)
tedlogos(as)-misticos(as) por nds analisados(as). Entretanto, em nosso subtitulo, trazemos ja a
marca indelével e radical do pensamento apofatico, a ndo-definicdo é uma negacdo da
possibilidade de uma defini¢do, ainda assim, como negacdo da negacdo, encaminhar-se-a

noc¢Oes sobre a questdo ontoldgica divina, as quais desejamos aclarar ao leitor(a).

2.1.1 Processio e Reditus: o percurso do ser

Antes de abordarmos nossos(as) autores(as), uma clara distin¢cdo sobre a questdo do
ser é feita por Pseudo-Dionisio Areopagita, distincao essa que sera basilar para compreender a

noc¢&o eriugeniana de diviséo das naturezas:

E o Ser em si procede do que ¢ Ser antes e o Ser procede d’Ele e ndo Ele do ser, e
n’Ele esta o Ser e ndo Ele no Ser, o Ser o tem a Ele e Ele ndo contém o Ser, Ele é a
eternidade, o principio, e a medida do Ser por existir antes que a esséncia, que o ser,
que a existéncia e que a eternidade, e é principio criador, 0 meio e o fim de todas as
coisas. (PSEUDO DIONISIO AREOPAGITA, DDN, C5.8).

Essa distingéo entre o ser de Deus e 0 ser humano é fundamental na construgédo do
argumento ontologico de Periphyseon de Eritigena. Para ele, a “natureza” de que fala e parte

ndo é a natureza fisica, mas a natureza de todas as coisas, 0 englobante total, ou o ser-ente em
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sua totalidade, que se “divide” em “quatro espécies” por meio de “quatro diferencgas”,

fundamentais para a concepcéo de retorno. Veja:

Ao meu ver, quatro diferencas permitem a divisdo da natureza em quatro espécies.
Delas, a primeira é a que cria e ndo é criada, a segunda aquela que é criada e cria; a
terceira, a que é criada e ndo cria; a quarta, aquela que nem cria nem é criada. As
quatro se opdem entre si em pares: a terceira se opde a primeira e a quarta a
segunda. Mas a quarta se situa no impossivel, cujo ser nio pode ser. (ERIUGENA,
PER, L1.442A, traducéo nossa).

Vamos representar o que Eritgena assinalou acima no seguinte esquema explicativo,
seguindo a interpretacdo de Chietti (2011, p. 24) e Libera (1998, p. 274-275), abaixo:

1) Natureza ndo-criada e criadora é Deus enquanto Criador eterno e infinito,*” é Deus
an-archos (an-arquico), Principio que ndo tem principio.

2) A natureza criada e criadora € o Logos, através do qual Deus cria as ideias,
modelos eternos de todas as realidades criadas. E o mundo arquetipico das “causas
primordiais”, as Causas universais ou teofanias que subsistem no Verbo, sem ser coessenciais
a Deus, e das quais procedem todas as coisas, Visiveis e invisiveis.

3) Natureza criada e ndo-criadora é o mundo fisico e metafisico com todas as suas
criaturas, dos anjos aos animais. E o surgimento e a organizacdo do mundo segundo a
categoria primeira do espago-tempo indivisivel (locus generalis tempusque generale),
coexistente a matéria primordial ainda indiferenciada e anterior a todas as outras criaturas
cujas dimensdes e curso ela regra.

4) Natureza ndo-criada e ndo-criadora € novamente Deus, ndo mais visto como
Criador, mas como fim e objetivo de toda a evolucio cosmica. E Deus como retorno (reditus)
e repouso eterno da criagéo.

O proprio Eriigena passa a explicar suas divisdes: “[...] a primeira deve ser
entendida como a causa de tudo aquilo que é e de tudo aquilo que ndo é, a segunda como as
causas primordiais e a terceira como aquelas coisas que sdo conhecidas quando sdo geradas
tanto em tempos como em lugares” (ERIUGENA, PER, L1.442B) enquanto a quarta espécie
identifica-se com a Causa Final. Para Giacomone (2008), o esquema do emanatismo
(processio) e do retorno (reditus) a causa primordial, em Erilgena, classifica-se por uma

divisdo onto-hierarquica como segue abaixo:

*'Segundo Fortuny, essa divisdo fundamental em Eritigena é comum em documentos egipcios e se da no Corpus
hermeticum, V, 9., sua origem se remonta a Parménides e ao Sofista de Platdo. cf. ERIUGENA, 1984, p. 45.
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A divisdo apresenta-se como uma hierarquia ontoldgica, em que podemos visualizar
os trés momentos de processdo, retorno e permanéncia na unidade, presentes em
todo esquema neoplatbnico. O movimento de descenso ontoldgico, em grego
proodos, inicia-se com o ato causal de Deus (primeira espécie), pelo que séo criadas
as causas primordiais (segunda espécie) e, desde elas, 0 mundo sensivel (terceira
espécie). O movimento de ascenso ontolégico, epistrophé, que implica o retorno da
multiplicidade sensivel a unidade divina, inicia-se na terceira espécie e conduz a
quarta, ponto culmine da realidade, moné. E o ambito divino de imutavel
estabilidade e unificacdo, desde o qual ja nada pode voltar a ser: o fim dos tempos.
Fim, que, porém, permanece principio, enquanto aquele nada do qual tudo
procede.(p. 02, grifo do autor, traducdo nossa).

Hildegarda também ordena o conhecimento sobre a natureza e sobre 0 homem no
esquema da “processao” platdonica do uno ao maltiplo, de Deus ao mundo, segundo o modelo
do Periphyseon de Eritugena. Conforme Cristiani (2014a, p. LXXIV-LXXV), a complexa
“teologia da linguagem” de Eriugena, a medida que pode dar nomes ou exprimir com palavras
o absoluto “indizivel” divino, reconduziu-o a categoria generalissima (generale nomen), que é
a categoria da natureza. Na obra de Eriugena, a natureza sensivel, “a natureza criada que ndo
cria”, procede dinamicamente da “natureza criada que cria”, a natureza do Logos divino,
segunda pessoa da Trindade, onde estdo eternamente presentes a “causa primordial”, a ideia
eterna, a estrutura racional de todas as coisas. A procissdo descrita da visao de Hildegarda é
mediada pela terceira pessoa da Trindade, o Espirito, que é fonte de racionalidade e de vida e
ordena o mundo como o Pneuma®® ardente da tradicdo estéica. O Espirito ordena a coisa
segundo a lei racional da vida, fundada no principio da “conexdo”, primeira de todas as
conexdes internas a Trindade mesma, em que o Espirito assegura a unidade da eternidade e
igualdade da Pessoa: 0 Espirito Santo pervade e conecta a eternidade e a igualdade. O Espirito
manifesta a eternidade, acende a igualdade, por isso sdo uma coisa sO. Seja o que for, onde
ndo ha forca de vida, h4 morte, como o ramo cortado da arvore é seco, porque nao ha a
energia verdejante (viriditas — como Hildegarda chamava). Em Juliana, encontraremos uma

arquitetura original de pensamento trinitario quanto a processao:

Deus é esséncia em sua mesma natureza, quer dizer, essa bondade que é natural é
Deus. Ele é o fundamento, sua é a substancia; ele € a mesma esséncia ou natureza e
o0 verdadeiro pai e a verdadeira Me de toda natureza. E toda natureza que tem feito
sair de si para realizar sua vontade serd restaurada e voltara a ele pela salvagdo do
homem por meio da a¢do da graca. Pois todas as naturezas que tém dado de maneira
separada nas diferentes criaturas estdo todas no ser humano, inteiramente, em
plenitude e poder, em beleza e bondade, em realeza e nobreza, em majestade, valor
inapreciavel e honra.

*®para os estoicos Pneuma era o principio ativo e gerador que organiza o individuo e 0 cosmo. Pneuma pode ser
considerado também, em sua forma mais elevada como a psique (alma), fragmento do Pneuma.
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Aqui podemos ver que todos estamos unidos a Deus por natureza, e estamos unidos
a Deus pela graca. (JULIANA DE NORWICH, RDL, c. 62, p. 143, traducao nossa).

Repare que Juliana assume a teologia eriugeniana da classica divisdo das naturezas,
ndo fazendo alusdo especifica e direta, mas tangenciando com a propriedade de quem se
preocupa em transferir o universo conceitual e académico para o pastoral e devocional. Para
ela, Deus é esséncia em sua mesma natureza, ou seja, se ontologicamente Deus é bom
enquanto natureza divina, sua esséncia mesma ndo é o ser, mas a bondade de sua natureza,
que sdo a mesma coisa. Também afirmara que é o verdadeiro Pai e a verdadeira M&e de toda
natureza, como alusdo direta a processio naturae de Eriligena, entretanto usando da metafora
Pai/Mée para compreensdo alegdrica de sua hermenéutica ontolégica uma vez que as
naturezas herdam todo o ser filialmente de Deus, mas ndo se confundem, em termos
panteisticos, com Deus, sendo que sdo dotadas de parte daquilo mesmo que Deus é. Ja a
expressao toda natureza que tem feito sair de si € uma direta alusdo a teologia eckhartiana que
Ihe chega através do movimento das beguinas, fortemente difundido nos Paises Baixos e
Alemanha daqueles dias. Sair de si esta relacionada a doutrina do desapego de Eckhart que é
0 meio para encontrar Deus no fundo da alma. Ja a citacdo Pois todas as naturezas que tém
dado de maneira separada nas diferentes criaturas estdo todas no ser humano é uma
referéncia a Hildegarda sobre 0 Homem como microcosmo, onde todas as naturezas estao
presentes, estdo contidas, e, quando da restauracdo da natureza humana pela encarnacao, todas
as naturezas do cosmo estdo devidamente restauradas. Abaixo, uma sintese importante da

ontologia juliana:

Assim, em nosso Pai, Deus todo-poderoso, temos nosso ser, €, em nossa Mae de
misericordia, temos nossa reforma e nossa restauracdo: as duas partes que nos
constituem unem-se e formam o homem perfeito, e pelas recompensas e 0s dons de
graca do Espirito Santo conseguimos nossa conformidade. Nossa substancia estd em
nosso Pai, Deus todo-poderoso, nossa substancia estd em nossa Méae, Deus todo
sabedoria, e nossa substancia estd em Deus nosso Senhor, o Espirito Santo, todo
bondade, pois nossa substancia esta integramente em cada pessoa da Trindade, que é
um s6 Deus. Pois nossa parte sensivel esta somente na segunda pessoa, Jesus Cristo,
em quem estdo o Pai e o Espirito Santo. E nele e por ele somos afastados do inferno
e da miséria na terra, e gloriosamente levados ao céu, e bem-aventuradamente
unidos a nossa substancia, aumentando em riqueza e nobreza pelo poder de Cristo e
pela graca e obra do Espirito Santo. (JULIANA DE NORWICH, RDL, c. 58, p. 136,
traducdo nossa).

Repare que nessa defini¢do, Juliana sintetiza séculos de ontologia patristica e
medieval, além de avancar em alguns pontos importantes. Para ela, nosso ser esta concentrado

substancialmente em Deus (Pai). Cristo é chamado por ela de Mé&e de misericordia, onde ha



59

reforma e restauracdo, importante conexdo do ato salvifico da encarnacdo na restauracdo da
queda. Para Juliana, toda nossa substancia (ousia) estd na Trindade, entretanto apenas em

Cristo participa nossa parte sensivel, a que ela muitas vezes chama de sensualidade®.

2.1.2 Deus esta em tudo: Deus é um nada

O fato de que Cristo participa de nossa natureza sensivel deificara também nosso ser
em Deus. Para Hildegarda essa concepcdo de participacdo € chamada de conexdo, e, em

Eckhart, de igualdade, veja como Eckhart afirma-o:

Unidade, somente Deus a tem. O modo proprio de Deus é unidade. E disso que Deus
retira seu ser Deus, pois, do contrario, ndo seria Deus. Tudo que é nimero depende
do Um. Ja o Um de nada depende. A riqueza, a sabedoria e a verdade de Deus séo de
todo e inteiramente Um em Deus; ndo é apenas Um, é unidade. Deus tem tudo que
ele tem no Um. Nele, o Um é. [...] Deus é tudo e é Um. (ECKHART, Sermdo 21).

Deus é tudo e é Um resume toda a teologia da unido com Deus em Eckhart. De
fundo, lembramos a importante citacdo de S. Paulo aos Colossenses 3,11: Cristo seja tudo em
todos. Aqui desnuda-se também o plano escatolégico e soteriolégico de Eckhart.
Paradoxalmente, Eckhart também nos brinda com a seguinte definicdo: “Deus é nada; mas
ndo que ele seja sem ser: ele ndo é nem isso nem aquilo que possamos expressar; ele é um ser
acima de todo ser. Ele ¢ um ser sem ser” (ECKHART, Sermao 82). Como afirma MARTANO
(1952, p. 138), “ainda que Deus nado possa ser nada do que a Criagdo ¢, todas as coisas serao
uma em unidade com o Um”. Segundo Bauchwitz (2006), “Deus pode ser entendido como a
negacao de todas as criaturas, posto que ele ndo é e nem pode ser conhecido por nenhuma
delas [...] Deus é a negacdo da criatura, ao tempo que a criatura € a incessante afirmacéo de
Deus” (p. 37). Eckhart, comentando sobre a conversdo de S. Paulo ird desenvolver uma
importante hermenéutica ontoldgica além de incorporar em sua linguagem, mesmo que no
vernaculo alemdo, os conceitos da patristica oriental introduzidos pelo pensamento de

EriGgena em sua hyperteologia.

Ele nada via, isto era Deus. Deus é um nada e Deus é um algo. O que é algo também
é nada. [...] Ele é sobre-ser, ele é sobre-vida, ele é sobre-luz; ele ndo Ihe atribui nem

*A nogdo de sensualidade em Juliana pode ser entendida primeiramente pela origem etimolégica da palavra
sensus que estd relacionada diretamente aos sentidos humanos, e, em segundo lugar, a contemporanea
compreensdo de corporeidade. Portanto, Juliana ndo se refere a uma linguagem de mistica salomonica, sendo a
compreensdo mesmo de natureza corpérea.
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“iss0” nem “aquilo”, e com isso indica que Deus seria um ndo-qué, portanto nao
algo-qué que esteja bem longe, além, acima. [...] quem fala sobre Deus usando de
qualquer comparacédo fala sobre ele de modo impuro. Quem, porém, fala de Deus
junto a nada, dele fala com propriedade. [...] Deus havia nascido no nada. Dai, diz
Lucas: “Ele se levantou do chdo e de olhos abertos nada via”. Paulo viu a Deus,
onde todas as criaturas sdo nada. Ele viu todas as criaturas como um nada, pois Deus
tem em si o ser de todas as criaturas. Ele € um ser que contém em si todo ser.
(MESTRE ECKHART, Sermao 71).

A pergunta sobre “o qué” é Deus, Eckhart responde com um n&o-qué. Na falta ou
“perda de visao” de S. Paulo, tudo enxergava, mas nada via, apenas a Deus, em quem repousa
todo o ser das criaturas, por isso Deus € um algo indefinido, um nada que qualquer
criaturidade pode expressar, ou em suas palavras: “[...] Deus ¢ algo, eu nao sei o que, eu nao
sei verdadeiramente o qué. Ele é tudo que é antes e de modo melhor o ser do que o ndo-ser,
que € melhor ser do que ndo-ser. [...] Tudo que se pode dizer ou pensar de Deus, isso tudo
reunido nao ¢ Deus” (MESTRE ECKHART, Sermio 100).

Deus esta em tudo e nele somos todas as coisas, e onde ele ndo é Deus e ndo estid em
Deus nédo é, nem € algo, ndo esta no ser, mas fora do ser e do ente. Em Questbes Parisienses
Eckhart afirma: “Deus ndo é ser conforme nosso modo de entender e de expressar, pois ndo é
0 Mesmo ser que vemos nas coisas, sendo que Deus, Ele mesmo, € o mesmo ser, em seu
sentido proprio” (MEISTER ECKHART, 1967, p. 49). O que chamamos ser de Deus néo
pode existir, pois o ser é criado, enquanto Deus, sua substancia (ousia), sdo incriados, o ser é
finito enquanto o que Deus é, em esséncia, ndo pode ser compreendido. Por isso, sua
compreensdo de Deus enquanto intellectus era a premissa fundamental para sua onto-
teologia®®: “[...] o entender é a espécie como o ser é a esséncia. Mas a esséncia divina esta no
lugar da espécie. Por conseguinte, como em Deus o ser se identifica com a esséncia, também
todas essas coisas sdao nEle absolutamente idénticas” (MEISTER ECKHART, 1967, p. 30).

2.1.3 Todo ser tem um algo do nada divino

A igualdade oOntica estabelece-se pela substdncia da alma que para Eckhart é
intelligere e da propria ousia divina que € puro intellectus. Também néo é possivel pensar em
Deus de alguma forma distinta ou pessoal, num sentido dualista, implicito na dis-tingéo,

porque Deus é pensado como absolutamente simples, infinito, que repugna, de fato, qualquer

%A onto-teologia é um ramo da Teologia natural, que por sua vez compreende uma parte da metafisica e utiliza
conceitos tomados da natureza. Na onto-teologia deduz-se a existéncia de Deus a partir de conceitos, sem
recorrer a experiéncia. (cf. verbete Teologia em ABBAGNANO, 2000, p. 951).
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distingdo e fora do qual ndo ha nada. Deus € causa universal do ser. Por conseguinte, Deus
ndo tem ser nem pode ser chamado de ente. Deus, que origina todo o ser, ndo estd
formalmente no ser. Afirmar o contrario equivaleria a confundir o principio com o
principiado. Por isso, deixando vislumbrar atraves das férmulas escolasticas a potente beleza
de sua linguagem mistica, conclui Eckhart que: Deus ndo ¢ o ser, sendo “a pureza do ser”.

Deus, segundo Eckhart, é causa de todo ente. Entretanto, nenhum dos entes enquanto
estd em Deus ¢ ente e nada havera n’Ele que possa chamar-se com tal nome. Mas esses
mesmos entes supde em Deus uma inteleccdo pura, absoluta, radical e originaria, que é o que
os situa nEle. Em Eckhart, aquele que se encontra de um modo formal (segundo sua propria
entidade) em um dos analogos, ndo pode encontrar-se no outro. Se as criaturas todas sdo entes
(quer dizer, tem formalmente o ser), Deus ndo sera.

Ao longo de Periphyseon,Eritugena aplica a nogcdo de causalidade entre Deus e 0
criado. E tal a dependéncia ontoldgica do criado no que diz respeito a sua causa que, por um
lado, e somente neste sentido, o criado é Deus. Inclusive pode-se dizer que é Deus criando a si
mesmo, como automanifestacdo na criatura. Para Hildegarda, Deus €é, primordialmente, “O
que é¢” (Ex. 3,14) e muitas de suas visdes comecam por esta afirmacdo do ser. Sem comeco
nem fim, vida total (vita integra) que persiste idéntica, imutavel, eterna. “Um em sua
unicidade ao que nada pode adicionar-se” (EPINEY-BURGARD, 1998, p. 45). Eckhart ird
afirmar: “Quem possui Deus assim, isto €, em sua esséncia, apreende Deus divinamente e
Deus se lhe torna transparente em todas as coisas, pois todas as coisas comeg¢am a ganhar o
sabor de Deus e a imagem de Deus se lhe torna visivel de dentro de todas as coisas”
(MESTRE ECKHART, 2016, p. 16). Uma citacdo com gosto de panteismo, do qual Eriligena
e Eckhart chegaram a ser acusados, porém, o que eles estdo postulando é outra coisa que 0
entendimento de que todo ser criado provém de Deus sendo parte de algo que Deus mesmo &,

embora ndo seja Ele mesmo, mas expressao deificada da Criagéo.

2.1.4 Bondade e amor: substancia e vocagao

Em Juliana, no dificil contexto do século XIV, é feita uma definicdo simples, sem
uma busca terminoldgica que soe novidade para a escolastica ou para a literatura, mas
retomando um tema importante no que tange a discussdo sobre o problema do sofrimento
humano, quando diz: “Deus ¢ tudo o que ¢ bom, segundo vi, e a bondade que estd em todas as
coisas ¢ Deus” (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 08, p. 45). A definicdo conceitual de

sua exegese visual deu um tom muito mais pastoral a sua contribuicdo teologica. O que
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entendemos por ser, se em Deus hé, deve ser todo bom. Nao h& qualquer maldade em Deus, e
se ontologicamente Deus é bom, tudo o que Ele criou é ontologicamente bom. Vejamos sua

reflexdo sobre isso abaixo:

Pois Deus ¢ tudo o que é bom, segundo vi. Deus tem criado tudo o que existe, e ama
tudo o que tem criado. E quem ama de modo geral a todos seus semelhantes cristdos
em Deus, ama tudo o que é. Pois na humanidade que sera salva esta compreendido
tudo, quer dizer, tudo o que tem sido criado e o Criador de tudo. Pois Deus esta no
homem e tudo esta em Deus. Quem ama assim, ama tudo. E eu espero pela graca de
Deus que a quem possa vé-lo assim se o ensinara a verdade e sera muito consolado,
se tem necessidade de consolo. (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 9, p. 47,
traducdo nossa).

Bondade e Amor sdo, em Juliana, fundamentos substanciais em Deus. Ele nos cria
com sua bondade e nos mantém em sua amabilidade. Amar todas as coisas, enquanto regra de
vida, para Juliana, é um ato existencial de amar tudo, criatura e Criador, como ela diz: “Deus
esta no homem e tudo esta em Deus”, uma declaracdo com sabor panteista mas que,
sobretudo, estd plenamente influenciada pela ontologia que a precede. Portanto, hd uma
dimensdo ética no ato de amar, pois para Juliana de Norwich, o amor ndo pode ser seletista
sendo compreende a dimensao efusiva e universal daquilo que Deus mesmo é: amor. Amar € a

deificacdo ética do homem.
2.1.5 Deus superser ou Deus como nada

Radicalmente, para Erilgena, existe apenas uma ousia, ou seja, entidade ou
substancia: a subjetividade divina. E é essa ousia divina quem diz de si e para si mesma, em
uma autocriacdo como subjetividade, os multiplos aspectos de sua riqueza, como ousias,
como qualidades, como quantidades, etc., sem que toda a alteridade®® de sua linguagem e seu

discurso O abandonem, ndo sendo, porém, Ele mesmo.

*1Tomamos aqui o conceito de alteridade de Abbagnano: “Ser outro, por-se ou constitui-se como outro. A
Alteridade é conceito mais restrito que diversidade e mais extenso que diferenca. [...] Do conceito de Alteridade
valeu-se Plotino para assinalar a diferenca entre a unidade absoluta do primeiro Principio e o intelecto, que € a
sua primeira emanacdo, sendo o intelecto ao mesmo tempo pensante e pensado — intelecto enquanto pensa, ente
enquanto é pensado —, é marcado pela Alteridade, além de sé-lo pela identidade (Enn., V, 1, 4)” (ABBAGNANO,
2000, p. 35). Sobre essa questdo, é importante compreender o sentido plotiniano de alteridade do Uno em que
“as coisas ndo participam do Uno, pois ele ndo tem esséncia nem forma, mas hg, de certo modo, uma presenga
do Uno nas coisas, a medida que as coisas sO tém existéncia por sua relagdo com o Uno. A presenca do Uno em
tudo significa que ele nao é diferente de nada, ele ndo tem alteridade em si. Mas, a0 mesmo tempo, ele esta
ausente das coisas, pois as coisas ndo se pdem gracas a presenca do Uno, se pdem, necessariamente, ao se afastar
do Uno: este s6 estad presente nas coisas que funda, a medida que esta ausente delas, pois elas se separaram dele
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Primeiro modo de ser e ndo ser [...] cinco modos de interpretacédo [...] tudo quanto
cai sob a percepcéo do sentido corporal ou da inteligéncia é. [...] escapa nao somente
a todo sentido, sendo também a todo intelecto e razdo, justamente se opina que nao
é, e observou (Dionisio Areopagita) justamente somente de Deus e das razdes e
esséncia de todas as coisas por Ele criadas. [...] somente quem verdadeiramente é, o
mesmo é propriamente esséncia de todas as coisas: ‘Pois o ser de todas as coisas —
diz — é a divindade, mais além do ser’. [...] assim como nenhum intelecto
compreende a Deus em si mesmo, além de toda a criatura, assim também é
incompreensivel no maior segredo das criaturas, feitas por Ele e nEle existentes.
(ERIUGENA, PER, L1.443A-443C, grifo nosso, traducio nossa).

Eriugena, utilizando-se do pseudo-Dionisio, muito provavelmente de uma citacdo Da
hierarquia celeste, aponta para a inefabilidade de Deus, na compreensao de todo ou qualquer
intelecto, daquilo que ¢é a esséncia de Deus, ou seja, sua divindade. Eritgena é conhecido por
adjetivar pela via negativa de sua teologia, o prefixo grego hyper, que em latim traduz-se por
super, como possibilidade de uma teologia da linguagem que ndo esgote ontologicamente
Deus em um conceito, sendo que o ndo-defina abertamente. Por isso, Deus é chamado de
superser (super esse), na expressdo herdada do Periphyseon (ERIUGENA, PER, L1.443B). E
resulta uma expressdo chamativa como conceito marcado pelo carater gnosiolégico que
imprime a toda a reflexdo metafisica do autor. O conceito de “superser”, certamente, aparece
com uma clara vinculacdo a funcdo cognoscitiva. Sua definicdo, em Erilugena, implica a
impossibilidade de conhecimento. Nada pode conhecer o ntcleo, em “quid sit”, o que a
Escoléstica chamaria a definicao essencial propria de um ente. E no caso de “superser”, Deus,
na realidade, nem o mesmo Deus pode conhecer seu proprio “quid sit”, “o que ¢€”
(FORTUNY, 1984, p. 24). Eckhart ndo utiliza o mesmo superlativo grego ou latino, mas seu
sentido ontolégico da definicdo da esséncia de Deus estd na mesma direcdo de Eriugena,
especialmente quando diz: “[...] Deus ¢ algo que deve ser necessariamente acima do ser. O
que possui ser, tempo ou lugar n&o toca em Deus. Ele é bem acima. <E verdade que> Deus é
em todas as criaturas enquanto possuem ser, e, no entanto, ele é bem acima”’(MESTRE
ECKHART, Sermdo 9, grifo do autor). Quando ele refere-se a “bem acima” esta na verdade

fazendo alusdo ao conceito de Erilgena de super, como pode ser visto abaixo:

Mas se declaras “Ndo € nem isto, nem isso, nem aquilo”, apareceras como quem ¢
verdadeiro, porque Ele ndo é nenhuma das coisas que sdo e ndo sdo. A Ele ndo pode
aceder nada que, fortalecido primeiro pelo caminho da mente, ndo abandone todos
os sentidos, as operacOes intelectuais e o sensivel, e tudo o que é e ndo €, e —
enquanto é possivel — seja restituido a unidade ndo cognoscitiva dAquele que esta
sobre toda esséncia e inteligéncia; de quem ndo sdo proprias nem a razdo, nem a

para existir.” cf. HADOT, Pierre. Traité 9. Introdugdo, tradugo, comentario e notas. Paris: Les Editions du
Cerf, p. 31-32, 1994. apud: LUPI; GOLLNICK, 2008, p. 27.
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inteligéncia; do que nem se diz, nem se entende; do que ndo tem propriamente nem
nome, nem palavra. (ERIUGENA, PER, L1.510C, traducdo nossa).

A ascese aquilo que Deus mesmo é sé é possivel por meio de um abandono sensitivo
e intelectivo para uma unido ndo cognoscitiva com a inefabilidade divina; em suas palavras:
“do que nem se diz, nem se entende”, sem nome nem palavra. Coloca-se sobre “a mesa” a
questdo da compreenséo da esséncia de Deus, palavra que pode ser melhor compreendida pelo
conceito de ousia, desde a teologia patristica, e que pode ser traduzida por substancia. Qual é
a substancia (ousia) de Deus? O que Deus é ou 0 que ndo-é? Se acima mencionamos a ideia
de Deus como um super esse (superser) derivativo da hyperteologia de Eriugena, porque
aquilo que compreendemos por ser, aplicado a Deus, ndo basta: sua esséncia estd muito além
do ser, a no¢do de superser a0 mesmo tempo que nega ser o ser, também afirma estar sobre o
ser, portanto, outra coisa a qual ndo definimos o que € sendo 0 que ndo-€, por isso, superser.
Desta forma, Eckhart ira contribuir para a no¢do de nada: “Os que sdo iguais a nada, somente
esses sao iguais a Deus. A esséncia divina é igual a nada, nela ndo ha imagem nem forma. [...]
Todo amor deste mundo esté edificado sobre o amor proprio. Se 0 houvesses deixado, teria
deixado o mundo inteiro” (MESTRE ECKHART, Sermao 6). A concepcdo ontoldgica do
desapego existencial, do abandono da vontade a fim de nada desejar ser, torna o ser aquilo
mesmo que Deus é, um nada, e nesse esvaziamento, todas as imagens de Deus, aquilo que
costumamos, pela via positiva, afirmar que Deus-€, ndo-¢, torna-se nada. Algo que nao se
pode nominar, incognoscivel e inefavel, mas que toda a criaturidade seria incapaz de
expressar aquilo “que €” sendo o que ndo-¢é. Por isso, ele volta a afirmar: “Toda palavra que
sobre ele pudermos enunciar é mais uma negacdo do que Deus ndo €, do que uma enunciagédo
sobre aquilo que ele <realmente> é. [...] E muito mais importante silenciar do que falar sobre
Deus” (MESTRE ECKHART, Sermao 36b).

2.1.6 Tempo e lugar: o ndo-lugar de Deus

Eckhart, diferentemente de Eritugena, que procura uma teologia da linguagem para
construir conceitos afirmativos-negativos sobre Deus, ird conceber toda a linguagem como
uma negacao daquilo que Deus é, por isso diante do mistério, busca na contemplagdo aquilo
gue os limites e fronteiras da linguagem ndo poderdo expressar de maneira compreensivel.

Abaixo, destacamos uma questéo cristoldgica acerca da ousia em Eriugena:
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Tudo quanto é limitado em longitude, latitude e altura, ja que é fechado em espagos
diversos, é corpo. Pelo contrario, aquele que ndo admite nenhum dos espagos
aludidos, ja que é uno e simples, e ndo pode sofrer movimento algum através dos
espacos por sua prépria natureza, necessariamente serd incorporal. A ousia, que nao
se estende em longitude, latitude nem altura, porque — e também — repousa na
indivisivel simplicidade de sua natureza, é incorporal. Assim pois, nenhuma ousia é
corporal porque carece de espago, como nenhum corpo, porque se estende no
espaco, é ousia. [...] Se a ousia é corpo admitird espaco em longitude, latitude e
altura; mas a ousia nao admite longitude, latitude e altura; em consequéncia, ndo é
corpo. [...] Nao é o caso enquanto seja a ousia e ndo seja incorporal; mas é ousia; em
consequéncia, incorporal. Pois ndo pode ser simultaneamente que uma coisa seja
ousia e ndo seja incorporal. (ERIUGENA, PER, L1.491C-491D, tradugio nossa,
grifo do autor).

Toda limitacdo derivada das dimensGes naturais e fisicas ndo sdo ousia sendo
corpéreas. A ousia estd muito além, repousa na infinitude ontolégica de Deus. Assim, coloca-
se um problema cristolégico na ontologia eriugeniana, por isso dizia: “na Esséncia ¢
necessario ver ao Pai, na Sabedoria ao Filho, e na Vida ao Espirito Santo” (ERIUGENA,
PER, L1.455D). A cristologia eriugeniana passa por uma sofiologia®* do Filho, um complexo
sistema que V&, na encarnacdo, o Logos eterno nas dimensdes finitas e comensuraveis do
corpo. Ja a cristologia de Hildegarda, da ao corpo, um destaque importante no processo da
restauracdo salvifica da Criacdo: a elevacdo do mesmo para o interior da prépria divindade,
ndo mais em uma pessoa, mas apenas na unido amorosa de Deus com sua Criagdo. Abaixo,

Eriligena destaca aspectos de sua cosmologia relevantes para sua ontologia:

[...] nEle nada é acidente, nem Ele é acidente de nada, nem Ele fica compreendido
em ninguém, nem nada nEle. [...] Deus ndo é nem tempo nem lugar, e, contudo,
pode ser chamado translativamente lugar de tudo e também tempo, ja que é a Causa
de todo tempo e lugar. As defini¢cBes de todas as coisas subsistem nEle, quase como
certos lugares, e desde Ele quase como certo ndmero, por Ele, como por certo
tempo, nEle, como em seu fim; no tempo, 0 movimento de todas as coisas comeca,
se mantém e acaba, enquanto que Ele nem se move, nem é movido por si mesmo
nem por outro. Porque isso tem de nos assombrar? Se com propriedade se lhe

%2Sofiologia é o campo de estudo na teologia que dedica atengdo particular ao conceito de sofia. Estamos
utilizando a compreensdo do Pe. Sergei Bulgakov que define sofia como ousia. Para ele “ousia-sofia é distinda
das hipostases, embora ndo possa existir além delas e € hipotetizada eternamente nelas. Assim Sofia se distingue
pela capacidade de pertencer a hipostase, de ser incluida, isto é, no ser hipostatico, que, no entanto, parece ser
bastante compativel com sua propria natureza nao hipostéatica. Deus é espirito, e € um atributo do Espirito
possuir uma hipdstase que permanece em sua propria natureza, ou seja, sujeito de sua prépria natureza, que é
uma unidade de predicados, de tal maneira que sua relacdo e conexdo mutua exprima a vida do Espirito. Mas
essa prépria vida, por si so, da por certo o fato de que a natureza do espirito ndo € uma coisa, mas um principio
vivo, mesmo que ndo seja pessoal. Ousia-sofia é a vida de um espirito hipostético, embora ndo seja hipostético.
[...] Deus € amor — ndo amor no sentido de uma qualidade ou uma propriedade peculiar de Deus, mas como a
prépria substancia e vigor de sua vida. A unido tri-hipostatica da Divindade & um amor mdtuo, no qual cada uma
das hipostases, por um ato intemporal de entrega de si mesmo, se revela nos dois. No entanto, as hipdstases
divinas sozinhas ndo constituem os Gnicos centros pessoais deste amor, pois ousia-sofia também pertence ao
dominio do amor de Deus. E amada pela Santissima Trindade como vida e revelacdo, nela o Deus trino se ama a
si mesmo. [...] Em suma, a natureza de Deus (que é, de fato, Sofia) é uma substancia, um fundamento e um
principio vivo e, portanto, amorosos” (BULGAKOV, 1993, p. 34-35, tradugdo nossa, grifo meu).
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denominara lugar, e se Ihe julgara tempo, ndo estaria mais além de todas as coisas
pela exceléncia da esséncia, sendo que seria necessario isola-lo no nimero de todas
as coisas que sdo. O lugar e 0 tempo se contam certamente entre as coisas criadas;
nos dois se encerra todo o mundo tal como agora existe, e sem eles ndo poderia
existir; por essa razdo os gregos 0s denominam 6n aneu to pan, isto é, aqueles sem
0s quais 0 universo ndo alcanca a existéncia. Para tudo o que existe no mundo é
necessario mover-se no tempo e definir-se no lugar, e o lugar se define a si mesmo e
0 tempo se move: mas Deus ndo se move nem se define. E pelo lugar dEle que se
definem todos os lugares: o lugar dos lugares e posto em que nada se localiza e Ele
situa todas as coisas em si ndo sera lugar, sendo “mais que lugar”. Por nada ¢
definido, sendo que Ele define tudo: Ele é, portanto, a causa de tudo. ldenticamente,
a causa dos tempos move o tempo, mas por nada, nem em nenhum tempo, ela
mesma é movida. E, em consequéncia, mais que tempo e mais que movimento. No
é lugar, portanto, tampouco tempo. (ERIUGENA, PER, L1.468B-469A, tradugio
nossa, grifo nosso).

Na ontologia de Erilgena, se desenvolve uma cosmologia em que tempo e lugar sao
ressignificados do ponto de vista da eternidade. Para ele, o tempo e o lugar s&o a propria coisa
causada em si, ou seja, principios causados pela Causa primordial, portanto, neles residem a
finitude do espaco e da historia, comeco e fim, e, por isso, Deus ndo se encontra nessas
dimensdes sendo no ndo-lugar e no tempo-sem-memoria. Hildegarda também pensa nesses
termos e afirma: “a divindade, a semelhanga de uma roda integra que ndo tem nem inicio nem
fim, ndo ¢ incluida em nenhum lugar e em nenhum tempo, e contém em si todas as coisas”
(HILDEGARDA DE BINGEN, LDO, L1.P1.V2.2). J4 Mestre Eckhart pensard o ndo-lugar de
Deus como lugar de tudo, como lugar natural que envolve. Isso nos lembra um lugar uterino,
do ser-sem-ser dentro da realidade de Deus mesmo, um lugar dentro de outro, ou seja, lugar
de todas as coisas: “Deus ndo tem nenhum nome proprio. E lugar e localizagdo de todas as
coisas, € lugar natural de todas as criaturas. [...] O lugar é o que me envolve, ¢ onde eu estou”
(MESTRE ECKHART, Serm&o 36b). E importante destacar que Agostinho (1987) exerce sua
influéncia quando diz: “E como invocarei o meu Deus [...], se, ao invoca-Lo, O invoco sem
duvida dentro de mim? [...] de modo nenhum existiria, se ndo estivésseis em mim. Ou antes,
existiria eu se ndo estivesse em VOs, ‘de quem, por quem e em quem todas as coisas
subsistem’?” (Conf. L1.2). O lugar de Deus no ser é um ndo-lugar em Eckhart e
fundamentalmente, se assim ndo fosse, ndo haveria ser, pois tudo que &, sé € na est-idade de
Deus.

Destacamos agora, a questdo da esséncia. Se a esséncia é 0 que compreendemos
também por ousia, coisa a que ja temos mencionado antes, entdo Erilgena sugere que em
Deus estd a exceléncia da esséncia. Segundo Bauchwitz (2006, p. 30-31), Deus se entende
como principio porque dele procede a multiplicidade dos géneros, espécies e individuos e as

condicBes prdprias da criatura. Dele se origina a processio de toda a criacdo. Deus se entende
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como fim pela necessidade natural de que tudo aquilo que procede, aquilo que vem a ser em
tempos e em lugares determinados tende a ele e nele encontra repouso. Deus € “principio sem
principio” e “fim sem fim”, em um sentido mistico, principio e fim dizem a mesma coisa.
Eckhart ird afirmar: “[...] a igualdade do uno, no uno ¢ com o Uno ¢ principio e origem do
florescente e ardente Amor. O Uno é principio sem nenhum principio. A igualdade é principio
desde o Uno somente, e do uno e no Uno recebe o ser e o ser principio” (MESTRE
ECKHART, 20164, p. 24). Eckhart problematiza a questao filoséfica do temporal no infinito
no conceito de unido com Deus, partindo dos mesmos pressupostos de que ndo ha qualquer
principio na eternidade do Uno, entretanto, o estado de igualdade, através da unido é somente
principio a partir do Uno, com isso Eckhart evita a ideia da eternidade do Criado, um tipo de
acidente em Deus, a0 mesmo tempo em que afirma a posicdo do temporal na dimensao
uterina do eterno. Principio e fim ndo sdo nomes no sentido de indicarem um algo
determinado pela definicdo, tais nomes indicam o sem-nome. Deus € o principio e o fim da
criacdo, a0 mesmo tempo em que € também o medium no qual tudo vem a ser, nada ha fora
dele. Bauchwitz, comentando sobre a relacdo espaco-tempo em Eriligena, afirma que tudo o
que se origina em Deus move-se em sua direcdo, sem que o tenha abandonado. A Criacgdo ¢ a
abertura do espago-tempo dentro da prépria realidade divina, pois nada pode haver fora dela.
Hildegarda contribui nessa concepcao, conforme citacdo abaixo:

No Pai estd o Filho, em ambos o Espirito Santo, e eles sdo um e agem
inseparavelmente entre si; de fato, o Pai ndo age sem o Filho, nem o Filho sem o
Espirito Santo, nem o Espirito Santo sem eles, nem o Pai e o Filho sem o Espirito
Santo, mas eles sdo unidade indivisivel. Desse modo, Deus é trés pessoas, eterno
antes dos tempos; e a assuncdo da carne pelo Filho ndo aconteceu antes do comego
do mundo, mas no tempo preordenado, préximo ao fim dos tempos, quando Deus
enviou seu Filho. E quando o Filho se encarnou e a flor virginal desabrochou em sua
intacta virgindade, Deus ainda estava em trés pessoas e quis ser invocado assim; e,
portanto, nenhuma pessoa foi acrescentada & inefavel Trindade, mas o Filho de Deus
simplesmente assumiu a carne. (HILDEGARDA, Scivias, 3.VI1.10).

Em Hildegarda, o termo ‘““a assun¢do da carne” seguido de “no tempo ordenado”,
afasta a nogao de coeternidade da Criacdo, e a expressao “nenhuma pessoa foi acrescentada”,
delimita ontologicamente, o evento da Encarnacdo, a0 mesmo tempo em que estabelece nela o
evento unitivo, o qual estava compreendido na presciéncia de Deus. Por isso, Hildegarda
afirma: “Deus, quando criou todas as coisas, produziu-as no Verbo [...] E Deus fez o ser
humano formando-o a propria imagem e semelhanga, porque estabeleceu que seu corpo seria
a veste da santa divindade; por isso imprimiu no homem o sinal de todas as criaturas”

(HILDEGARDA DE BINGEN, LDO, L2.P1.vV4.14). A antropologia de Hildegarda vé na
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humanidade um micro-cosmo do Universo, a corporeidade é um tabernaculo da alma,

enquanto deidade humana, além de local de toda similitude com todas as criaturas.

2.1.7 O Verbo: sabedoria e verdade suprema

A cristologia de Eckhart, fundada no Prélogo do Evangelho de S. Jodo, distingue
com precisao seu termo para o ser utilizando-se fundamentalmente do argumento do Liber de
causis (obra atribuida a Aristoteles e que estava sendo fartamente interpretada na Idade Média
pelos fildsofos arabes especialmente), da qual Eckhart fard uso na redacdo de suas Questdes

Parisienses, sua obra de teor académico, como segue abaixo:

De modo que Deus é entendimento e entender, e 0 mesmo entender é o fundamento
de seu ser. Pois se diz no capitulo | do Evangelho de Sdo Jodo: “No principio era 0
Verbo e o Verbo estava em Deus e Deus era o Verbo”. Com efeito, ndo disse, o
evangelista: “No principio era o ente e Deus era o ente”. Mas o verbo se relaciona
integramente com o entendimento e ali se da como “o que diz” ou “o que ¢ dito” e
ndo mesclado com o ser ou o que é. Diz, assim mesmo, o Salvador no capitulo XIV
do Evangelho de Sdo Jodo: “Eu sou a verdade”. Contudo, a verdade pertence ao
entendimento, enquanto este implica ou inclui uma relacéo. [...] E depois de referir-
se ao verbo, prossegue o Evangelho de S&0 Jo&o no capitulo I: “Todas as coisas tém
sido feitas por Ele”. O que deve interpretar-se assim: “Todas as coisas tém sido
feitas por Ele (o Verbo), de modo que somente depois de ter sido feitas, Ihes chega o
ser. Por isso diz o autor do tratado Sobre as causas: “A primeira das coisas criadas é
o ser”. Enquanto chegamos ao ser, chegamos a criatura. Por conseguinte, ser
significa no primeiro termo o que pode ser criado, e por isso dizem alguns que na
criatura somente o ser se refere a Deus como a sua causa eficiente, pois a esséncia se
refere a Ele como a sua causa exemplar. Mas a sabedoria que pertence ao
entendimento ndo forma parte do que pode ser criado. E se se objeta que ela ainda
pode ser, porque o Eclesiéstico no capitulo XXIV diz: “Desde o principio e antes
dos séculos tem sido criada”, pode interpretar-se “criada” como equivalente a
“gerada”. E todavia de outra maneira assim o interpreto: “No principio e antes dos
séculos criados, sou”. E portanto Deus, que é criador e ndo pode ser criado, é
entendimento e entender e ndo ente e ser. (MESTRE ECKHART, 1967, p. 31-32,
traducdo nossa, grifo do autor).

A cristologia de Eckhart interpreta o Logos como intellectus/intelligere, e este por
sua vez, € anterior ao ser e ao ente. Eckhart também utiliza-se da autodefinicdo evangélica de
Cristo enquanto verdade (veritas), e, para ele, ambas, verbum e veritas sdo categorias
indistintas do intellectus. Como no Liber de Causis, Eckhart defende o ser como primicias das
criaturas geradas pelo Verbo. Mas é na sofiologia de Juliana® que se desenvolve um sistema

muito sofisticado que compreende os demais em uma bela sintese, conforme segue:

3Embora Juliana ndo pensasse no moderno conceito de sofiologia, desenvolvido pela teologia russa-ortodoxa do
século XX, Juliana retoma a nogéo biblica do primeiro testamento, particularmente da literatura sapiencial em
gue a Sabedoria é apresentada como um personagem que assiste a Criagao e participa dela.
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A verdade vé Deus, e a sabedoria contempla Deus, e de ambas procede um
maravilhoso deleite em Deus, que é 0 amor. Onde estdo a verdade e a sabedoria, ali
esta, na verdade, o amor, que procede dos dois, e todos sdo obra de Deus. Pois Deus
é a infinita verdade suprema, a infinita sabedoria suprema, o infinito amor supremo
e incriado; e a alma humana é uma criatura em Deus, que tem as mesmas
propriedades criadas. E sempre faz aquilo para o que foi criada: vé Deus e
contempla Deus e O ama. Assim Deus se regozija na criatura, e a criatura em Deus,
em um maravilhamento infinito, e nesse maravilhamento o ser humano vé seu Deus,
seu Senhor, seu fazedor, tdo elevado, to grande e tdo bom em comparacéo com ela,
que é criada, que a criatura apenas pode considerar-se a si mesma algo mais que
nada. Mas a luz e a claridade da verdade e a sabedoria lhe fazem ver e conhecer que
tem sido criada para amar, e nesse amor Deus a protege para todo o sempre.
(JULIANA DE NORWICH, RDL, c. 44, p. 103, traducéo nossa).

Os conceitos de verdade, sabedoria e amor estdo intrinsecamente ligados a
construcdo joanina de Logos, Veritas e Amor, todas atribuidas a Cristo. Juliana, em seu
apofatismo dira que Deus € verdade suprema, sabedoria suprema, amor supremo e incriado,
pois nada substancialmente compara-se aquilo que Deus mesmo é. E na contemplacio de
Deus que a alma passa a considerar-se a si mesma como um nada cuja vocagdo é amar e
repousar no amor de Deus. A cosmologia de Hildegarda, que parte de seu estilo profético,
aproxima-nos muito da teologia da Criacdo dos Salmos. Hildegarda também utilizar-se-a

desta linguagem, conforme a citacéo abaixo:

O tolos! Quem sou eu? Ninguém mais do que o Supremo Bem. Portanto, eu vos
concedo todas as boas coisas quando diligentemente me buscais. E quem acreditais
que eu sou? Eu sou Deus, acima de todas as coisas € em todas as coisas, mas vés
quereis tratar-me como um escravo que teme o senhor. Como? Quereis que eu faca
vossa vontade, enquanto desprezais meus preceitos. Deus ndo é assim. O que isso
significa? Ele ndo se lembra de um comeco nem teme um fim. Os céus contemplam-
me e ressoam meus louvores e me obedecem naquela justica pela qual eu os
estabeleci. O sol, a luz e as estrelas aparecem entre as nuvens do céu em seu proprio
curso, e as rajadas do vento e a chuva movem-se pelo ar, conforme lhes foi
determinado, e todos cumprem a ordem de seu Criador. Mas tu, 6 humano, nao
cumpres meus preceitos, mas segues tua prépria vontade, como se para ti a Lei da
justica ndo estivesse nem estabelecida nem revelada. E apesar de ndo passares de
cinzas, encontras-te em tal estadio de contumacia que a justica de minha Lei ndo te
basta, embora ela seja arada e cultivada no corpo e no sangue de meu Filho e bem
esmagada por meus santos do Antigo e do Novo Testamento igualmente.
(HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias, 1.111.28).

Em seu estilo, é o proprio Deus (Luz vivente) que estabelece o dialogo, e vemos a
definicdo de supremo bem como alusdo a concepgdo apofatica do bem acima de todo outro,
gue, em outros teblogos poderia ser bem-acima-do-bem ou superbem, em uma busca da
melhor teologia da linguagem eriugeniana. O Deus de Hildegarda defini-se como “acima de
todas as coisas” e “em todas as coisas”, o que nos garante afirmar que, ndo por acaso,
Hildegarda esta, na interpretacdo de sua cosmologia visual — fartamente tipificada em seus

muitos icones visionarios — desenvolvendo circulos concéntricos de existéncia das naturezas,
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0s quais estdo contidos sempre numa realidade maior que é Deus. Fora dEle ndo ha existéncia
e natureza possivel, ndo ha vida, pois, dentro dEle, h4 o cuidado amoroso em que tudo se
mantém. A grandeza de Deus é contrastada com a inferioridade humana que insiste na

desobediéncia da “Lei da justica”.

2.1.8 A superessencialidade de Deus

Na exegese visual de Juliana, ha uma importante definicdo sobre a questdo de haver

algum acidente em Deus na dimenséo do temporal/eterna. Vejamos:

Assim me foi ensinado que o0 amor é o propdsito Gltimo de nosso Senhor. E vi com
plena certeza, nisto e em tudo, que Deus, ja antes de criar-nos, amava-nos. Seu amor
nunca diminuiu e nunca diminuira. Neste amor, tem feito todas as suas obras; neste
amor, tem feito todas as coisas proveitosas para nds, e, neste amor, nossa vida é
eterna. Em nossa cria¢do, tivemos um principio, mas o amor em que nos criou
estava nele desde toda a eternidade. Neste amor esta nosso principio. E veremos
tudo isso em Deus para sempre. Demos gracas a Deus. (JULIANA DE NORWICH,
RDL, c. 86, p. 184, traducdo nossa).

Embora ndo tenha expresso, a no¢ao de presciéncia esta subentendida quando diz “jd
antes de criar-nos, amava-nos. ” Retoma a concepgéo de que tudo foi criado ontologicamente
pelo amor que é essencial em Deus, e € no amor que o temporal funde-se com o eterno. Na
criacdo tivemos um principio, mas o amor, substancia divina e transmitida ontologicamente
para nossa natureza, sendo aquilo mesmo que Deus é, esséncia e natureza, existia desde toda
eternidade. No amor de Deus esta nosso principio e nossa eternidade.

Para Erilgena, o criado aparece como automanifestacdo divina, ou, em sua
linguagem, uma teofania. Agora de frente com problema de como é possivel que da natureza
incriada possa afirmar-se a0 mesmo tempo que seja criada, Eriligena responde que ndo €
criada no sentido de que seja causada por um principio externo, sendo que se cria a si mesma
como Causa, criando todas as coisas de modo primordial no Logos. Erilgena matiza o fato de
que o criado seja propriamente Deus criando-se a si mesmo, aclarando que se trata de um
modo figurado de falar. Ha4 uma presenca forte da Causa no causado, enquanto o ser do

causado depende do ser e esséncia divina, veja como ele define abaixo:

Com efeito, quando se fala do que “E Superessencial” nio posso entender outra
coisa que uma negacio da esséncia. Quem diz “E Superessencial” esta claramente
negando que seja essencial: se na prondincia ndo aparece a negativa, ndo se escapa a
quem o considera bem, que estd implicita. Fico constrangido, segundo creio, a
reconhecer que tais expressdes que parecem carecer de negacdo, na verdade,
sugerem-na, e pertencem mais & teologia negativa que & afirmativa. [...]JE
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concluamos o tema com um breve exemplo: “E Esséncia” é afirmagio; “Ndo ¢
Esséncia”, uma negagdo; “E Superessencial” resulta, por sua vez, afirmagio e
negacao, ja que, se na superficie carece de negacdo, pelo contetido impde a negacéo.
O que afirma “E Superessencial” nio diz o que ¢, sendo o que ndo €&; assegura que
ndo é esséncia porque é mais que esséncia, sem que, contudo, expresse em que
consiste ser mais que esséncia. Diz que Deus ndo é uma das coisas que sdo, senao
que é mais que as coisas que sdo, sem definir de maneira alguma que é tal ser.
(ERIUGENA, PER, L1. 462B-462D, traduc&o nossa).

Deus é, portanto, superessencial®*

, Sua ousia ndo € cognoscivel de modo que se
possa defini-la sendo que a melhor ndo-definicdo é a afirmacdo-negativa que atribui um
sentido mistico & ontologia eriugeniana. E, através da superessencialidade de Deus, que todas
as ousias sdo possiveis e nEle, elas estdo em movimento no tempo através da histdria e no
espaco através do cosmo. Para Eritigena “nenhuma das coisas que foram feitas ¢ o fim de si
mesma, ja que tampouco é a causa de si mesma: de outro modo seria tdo ingénito, como
carente de principio e imutavel, justamente porque de alguma maneira se moveria até o nada
do que tem” (ERIUGENA, 1984, p. 146). Assim, todas as naturezas sio um principio-causado
sem um fim-em-si-mesmo, portanto um meio (medium) para que a multiplicidade das
naturezas se expanda. E continua: “Pois somente de Deus ¢ proprio ser o fim, a perfeicao, a
impassibilidade, como também imutéavel, pleno, impassivel; mas as coisas que foram feitas
sd0 movidas até o Fim carente de principio. [...] somos movidos até Ele como até um fim”
(ERIUGENA, 1984, p. 146). Se todas as coisas ndo possuem um fim em si mesmas, seu fim é
o reditus, ou o retorno a Causa primordial, o retorno a realidade divina, o retorno de todas as

naturezas a Deus.

2.1.9 A SSma. Trindade como pai e mée de nossa substancialidade

Raschietti (2009), comentando sobre a concepgao trinitaria de Eckhart ira dizer: “...]
ora, esta Divindade [...] € também a origem de onde tudo emana (a paternidade) e para onde
tudo retorna (o fundo): ela permanece inacessivel a quem quiser conhecer Deus sob algum
aspecto determinado, mas ndo ao intelecto enquanto tal” (p. 207). A divindade da Trindade,

portanto, € inacessivel quanto a qualquer esfor¢o que para ela se faca, mas ndo para a alma

**Nesse conceito ha trés momentos que coincidem das trés vias do conhecimento de Deus: synthesis com outras
coisas (teologia katafatiké); analytiké ou distingdo (teologia apofatiké); e analogia, combinacdo das duas
anteriores, mas, em vez de desembocar em uma analogiai que ja ndo € conhecimento propriamente, alcanga um
terceiro momento de conhecimento, de metafora portadora de infinita riqueza positiva, em vez de mera negacéo.
Do conceito negativo de “ndo-esséncia” como limite, se passa ao afirmativo de “superesséncia”.
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enquanto intelecto, a qual se volta para Deus no fundo abissal de si mesma, no avesso da

criaturidade, onde encontra-se em Deus. Sobre isso, veja o que Eriugena diz:

E se cré e entende que nada ha com Ele (Deus), porque Ele é o &mbito que encerra
todas as coisas, as que sdo e as que ndo sdo, as que Sd0 possiveis e as que nao sdo
possiveis, € as que parecem ser contrarias ou opostas a Ele, para ndo falar das
semelhantes e a dissimilaridade das dessemelhantes, a oposicdo dos opostos e a
contrariedade dos contrarios. Todas essas coisas, Ele as recolhe e as compéem em
uma Unica concordia com formosa e inefavel harmonia. Pois as coisas que parecem
opostas entre si nas partes do todo, e contrarias e dissonantes entre si, quando se as
considera na harmonia generalissima do mesmo tudo, séo convenientes e a tom. [...]
Em consequéncia, ndo existia Deus antes de fazer todas as coisas? N&o existia, pois
se tivera existido, o fazer todas as coisas seria um acidente seu; e, se fazer todas as
coisas fora acidente seu, haveria que entender que nEle ha tempo e movimento. Com
efeito, se moveria para fazer quanto nao tivera feito ja, e o tempo precederia a sua
acdo, que ndo seria nem coessencial nem eterna com Ele. (ERIUGENA, PER,
L1.517D, traducéo nossa).

EriGgena reconhece a caoticidade das naturezas quando ndo se harmonizam
completamente, mas escatologicamente tudo se harmonizara na Causa, inclusive, como bem
destaca, as contrarias ou opostas a Ele, em um plano de reconciliacdo plena de todas as
contrariedades, dessemelhancas e oposi¢cdes. Evidentemente que, na cristologia eriugeniana,
Cristo desenvolve em sua encarnacgdo a reconciliacdo de todas as naturezas em si e para si e
essa reconciliacdo se da em uma harmonia de todos os elementos substanciais, uma vez que
decorrem da superessencialidade de Deus, sendo, portanto, ontologicamente ligadas a Ele,
conquanto abandonem a multiplicidade para unirem-se a simplicidade do Uno. Para Cristiani
(2014a, p. LXXVII), Hildegarda afirma a forca da vida (a racionalidade da organizacéo
bioldgica), como a que se manifesta até a Ultima veia de erva verdejante. Desde Sto.
Agostinho, que, inspirando-se no neoplatonismo de Plotino® e Porfirio, tinha afirmado a
absoluta espiritualidade e transcendéncia da natureza divina que se manifesta na criacgdo,
Hildegarda, por inspiracdo plotiniana, recupera a heranca da tradicdo estdica para contrastar
um desvio herético, que se expressa com os acentos do que viria a ser chamado “panteismo”.
Sua logica da imanéncia é diretamente gerada daquela que é chamada “logica da encarnagdo”:
a tomada do homem por Deus.

Importante destacar que, pela via afirmativa (catafatica), Deus é concebido
ontologicamente diametralmente oposto a teologia paternal, consagrada desde o periodo
apostolico com fartas e explicitas citacbes neotestamentérias. Conforme Epiney-Burgard e
Brunn (1998, p. 49), Hildegarda, diferentemente desse contexto paternal, integrara o elemento

%0 emanatismo plotiniano se afirma diferenciando-se de qualquer dualismo e de qualquer monismo,
aproximando-se ao panteismo, mas, para um panteismo “sui generis”. cf. PELLOUX, 1941, p. 198.
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feminino em sua teologia. Para ela, o amor de Deus é um amor maternal que da a vida e se
manifesta pela dogura e misericordia. Na interpretacdo de Hildegarda da parabola de Lc. 15.8-
10, sobre a dracma perdida, Deus € comparado com a mulher que busca a dracma, quer dizer,
0 ser humano, que se tem extraviado e que ilumina, para encontra-la, a luz de Cristo. Tabuyo
(2002, p. 14) falando sobre Juliana, enfatiza ainda mais um aspecto ontolégico afirmando que,
para Juliana, ndo se trata de amor enquanto um atributo de Deus sendo de que amor é o que
Deus €, quer dizer, amor é o ser mesmo de Deus; portanto, um carater ontoldgico.
Curiosamente, € Juliana quem mais ird desenvolver a metafora maternal em Deus, ndo como
via catafatica, pois ela tem consciéncia de que ¢ uma metafora, entretanto, num exercicio de
exegese alegorica, ela constrdi, em linguagem mistico-poética, uma bela arquitetura do seu
pensamento com a ideia de que Deus sustenta toda Criacdo em seu Utero maternal, onde
somos gerados no amor da Ssma. Trindade, e do qual jamais saimos. Evidentemente que,
desde a Patristica, é afirmado que em Deus ndo hé género. Para Eriugena a questdo de género
também havia sido debatida como a primeira multiplicidade humana a qual, que seria
escatologicamente reunida, entretanto, ainda que esses modelos ontoldgicos ndo discutam em
termos da metafora de género, 0 peso para a narrativa que a metafora manifesta impde uma
reviravolta para pensar ontologicamente Deus, tendo repercussdes contemporéneas nas

hermenéuticas biblicas e linhas de pesquisa teoldgica atuais.

2.2 O ser como vontade divina: teofania e subjetividade

“[...] ndo estava nele, nem serdo, mas apenas sdo, e sdo todos um” (ERIUGENA, 2002, p. 63).
“O ‘ser’ aquilo s6 se encontra no ‘tornar-se’ isto” (MESTRE ECKHART, 2016, p. 64).

Compreender a nocdo do ser na literatura mistica medieval de Juliana e Hildegarda e
na complexa teologia dos mestres Eriligena e Eckhart ndo é tarefa facil, pois, em linguagens
diferentes, expressam numa metafisica extremamente elaborada, algumas centenas de paginas
da patristica, da filosofia antiga e suas contemporaneas hermenéuticas, além da experiéncia
pastoral e visionaria que os(as) impulsionou na sua grande producdo teologica. Nas palavras
de Ledo, abaixo transcritas, j& teremos a nocdo exata da complexidade da discussdo que
certamente ndo se findou neles(as), mas que abriu uma interlocucdo importante para as atuais

correntes e escolas da teologia, vejamos:

Eu s6 compreendo, em profundidade, uma coisa quando me identifico e sou com ela.
[...] Entre o criado e o incriado, ndo ha diferenca, mas o abismo é total, o abismo do
nada. Somente Deus é ser, toda criatura é um sendo que tem de receber o ser de
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Deus; [...] Em si mesma &, pois, nada. [...] Esse est Deus” [...]Toda criatura recebe o
ser de empréstimo, ze borge, como se expressa Eckhart, no Livro da divina
consolac&o. E que uma criatura se nutre do ser de Deus e, por isso mesmo, quanto
mais absorve, tanto mais carece de ser. Em qualquer sendo, o ser e todos os seus
transcendentais ndo sdo sendo Deus. (LEAO, 2008, p. 16-17, grifo do autor).

Cappelletti (1967, p. 10-11) afirma que, em Eckhart, o ser é a primeira das criaturas,
pois estas mesmas enquanto pensadas, carecem de todo ser sdo anteriores a criagdo e se
identificam com o Verbo divino. Eckhart apresenta uma série de argumentos para provar tal
primazia do pensar sobre o ser, do Verbo sobre o ente. O primeiro termo, disse, a Natureza,
isto &, o ser, € produto do entendimento. Todo movimento (transito da poténcia ao ato, do ser
ao nao ser) supGe um entendimento. Ja a ontologia de Erilgena, precisamente, passara por
certos aspectos de sua cosmologia e antropologia filos6fica. Ndo se pode necessariamente
compreendé-la sem que seja uma sequéncia derivada de sua concepcdo de Deus e das
classicas quatro divisbes da natureza, como ja mencionadas, fruto de sua principal obra,

Periphyseon.
2.2.1 Participacdo: substancia do ser como teofania

Conforme Dronke (2013, p. XXI-XXII), o conceito-chave em relacdo as causas
primordiais é aquele de participacdo®. Eriligena argumenta que Deus fez primordialmente e
causalmente tudo aquilo que quis, “por esta razdo sdo chamados principios de todas as coisas,
porque todas as coisas que se sentem ou se compreendem na criacdo visivel e invisivel
subsistem por participacdo delas. E os proprios principios sdo participacfes da Unica causa de
todas as causas [...]” (ERIUGENA, PER, 616B). Depois de ter nomeado as causas, Eriligena
prossegue: “De fato, todas as coisas que sdo boas, sdo boas por participagdo no bem em si; e
todas aquelas que subsistem como esséncias e como substancias, subsistem por participacdo
na esséncia e na substancia em si; e todas aquelas que vivem tem vida por participacdo na
vida em si [...]” (ERIUGENA, PER, 616C-617A). Por meio das causas primordiais, todas as
coisas criadas podem participar no ser (esse), isto €, na causa suprema divina: “Encontrara
que as participaces em si participam antes de tudo do préprio ser (ipsius esse), e existem em

primeiro lugar em virtude do ser, depois existem como principios disto ou daquilo, e existem

%6Usamos a definicéo de participacdo de Iris Fatima da Silva que diz: “Consideramos que o mestre carolingio
pensa o conceito de participacdo partindo do entendimento de que as criaturas existem porque participam da
natureza divina e dela recebem seu ser, pois fora dela nada existe propriamente, assegurando a condicéo criadora
e de autocriacdo de Deus” (SILVA, 2009, p. 59).
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e sdo participadas enquanto participam do ser.” (ERIUGENA, PER, 618A). Talvez por essa
razdo, Mestre Eckhart tenha dito que “[...] € mais urgente pensar no que se deve ser do que
pensar no que se deve fazer” (MESTRE ECKHART, 2016, p. 12). Ser ou pensar sobre passa a
ser a tarefa primordial para o encontro do lugar do homem no mundo. Erilgena destaca essa

questdo nesta reflexao:

[...] a natureza divina, que ndo ¢ nada mais que a vontade divina. Efetivamente,
nEla ndo diferem o ser e o querer, de tal maneira que, quando se trata de estabelecer
tudo quanto parece que tem de ser feito, s&o uma e idéntica coisa o querer e o ser.
Por exemplo, se pode dizer “o movimento da vontade divina tende a que sejam
aquelas coisas que s20”. Portanto, cria todas as coisas que comega do nada para que
sejam; mas também € criada, porque nada existe essencialmente fora dEla mesma, ja
que é esséncia de tudo.

Assim como nada é um bem por sua propria natureza fora dEle mesmo, de modo
que tudo o que é dito é bom, é bom por participacdo do Unico Supremo Bem, assim
também tudo quanto se afirma que existe ndo existe em si mesmo, sendo que existe
verdadeiramente por participacdo em quem existe por natureza. (ERIUGENA, PER,
L1.453D-454A, traducéo nossa).

Eckhart em seu comentério ao Exodo afirmava que: “tudo o que néo é Deus, e aquilo
que ndo é Deus, ndo é nem ¢é algo. [...] Deus é em tudo e nEle todas as coisas tem o ser, seja
porque naquilo que nao é Deus, nem tem o ser em Deus, nele ndo ha o ser, nem 0 é no ser,
mas esta fora do ser e fora do ente” (MEISTER ECKHART, 2004, Co. 135). Somente aquilo
gue ndo esta em Deus ndo € ser, por isso toda Criacdo é uma teofania, usando a linguagem de
EriGgena, e, como tal, expressdo da vontade de Deus. A vontade divina e o ser confundem-se
na mesma coisa, 0 ser € um na vontade divina, estdo substancialmente ligados. A vontade
divina é a esséncia de tudo, todas as coisas sdo criadas por ela e estdo contidas nela
essencialmente. Assim, por participacdo, todas as naturezas sdao um bem primordialmente,
pois estdo ontologicamente ligadas, sdo um na vontade e permanecem no Supremo Bem, por
isso, toda existéncia é tal pela participacdo e ndo uma existéncia em-si-mesma. Eckhart dizia
que “a igualdade nascida do Uno atrai a alma ao mais intimo de Deus, assim como Ele ¢ o
Uno em sua oculta unido, pois € isso o que se entende por Uno” (MESTRE ECKHART,
20164, p. 25).

2.2.2 Presciéncia: chamado do ser a existéncia
A igualdade ao Uno se d& na participacéo na vontade divina. O esvaziamento do ser e

0 desapego da vontade e desejo, tornam o homem igual, na participacédo, da vontade divina.

As causas primordiais sdo, entdo, a primeira apari¢do de Deus, em Deus. O fato de que sejam
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criadas em si mesmo, isto é, no Verbo, implica sua criagdo na eternidade. Por isso, Eckhart
dira: “Quando o Pai gerou todas as criaturas, gerou-me, sim, a mim e eflui juntamente com
todas as criaturas, e, no entanto, permaneci dentro, no Pai. [...] No Pai estdo as imagens
originarias de todas as criaturas” (MESTRE ECKHART, Sermdo 22). A nogdo de imagens
originarias tem como “pano de fundo” a ideia de protdtipo da Patristica grega e ainda, mesmo
que subterranea, do conceito de ideia do platonismo. Entretanto, surge aqui o problema de
como algo pode ser criado no @mbito da eternidade, ja que o eterno ndo admite antes e depois;
pelo contrario, toda criacdo implica um comeco no tempo. Destacamos o papel da presciéncia

divina nesse contexto, como afirma Hildegarda:

Portanto, tudo o que Deus tem feito, tinha desde sua presciéncia antes do inicio do
tempo. Porque, na pura e santa divindade, todas as coisas visiveis e invisiveis,
surgiram sem instante e sem tempo, antes de todos os tempos, como as arvores ou
qualquer criatura préxima a agua, € visivel nela, porquanto neles ndo h4 o corpo;
portanto, na agua, aparece toda sua forma corpérea. Quando Deus disse: Faca-se,
imediatamente foram revestidos de forma quando essa realidade, que sua presciéncia
tinha visto desde antes de todos os tempos, ainda ndo tinha corpo. Como
verdadeiramente refletido num espelho, os raios de todas as coisas que estdo diante,
assim, da santa divindade — todas as suas obras — (criaturas), aparecem sem idade e
sem tempo. E de que maneira Deus poderia ter sido privado do trabalho da sua
presciéncia, uma vez que todo o seu trabalho, uma vez revestida da corporeidade,
alcanga a plenitude da fungdo que a essa compete, fungdo que a mesma santa
divindade, na sua sapiéncia, conhecimento e providéncia, sempre soube que faria?
Verdadeiramente, como um raio de uma lanterna mostra com a sombra a forma de
uma criatura, assim a pura presciéncia de Deus viu a formacao de todas as criaturas,
antes que tomassem corpo. A obra que Deus iria fazer a partir de sua presciéncia,
antes que a mesma obra tomasse corpo, pode ser visto na semelhanca do homem que
é percebido no esplendor do sol antes que se conhega a substancia. E como o
esplendor indica o sol, assim o0s anjos manifestam Deus no louvor. E como ndo mais
ocorre que o sol exista sem o seu esplendor, assim nem a divindade sem o louvor
dos anjos. A presciéncia de Deus, portanto, vem antes e a sua obra vem depois; e se
antes ndo tivesse havido a presciéncia, a sua obra ndo teria aparecido; da mesma
maneira, se ndo se v& o rosto de um homem, ndo se reconhece 0 Seu COrpo, no
entanto, quando o rosto de um homem ¢é visto, elogia-se o seu corpo. Portanto, a
presciéncia e a sua obra estdo nele. (HILDEGARDA DE BINGEN, LDO,
L2.P1.V1.6[7], grifo do autor, traducdo nossa).

Para Hildegarda, ndo é possivel conhecer a obra da Criacdo sem conceber a
presciéncia divina como condi¢do sine qua non pela qual se equaciona o problema da
temporalidade na eternidade e a possibilidade de um acidente em Deus. Eriligena mostra que
h& certa distancia entre a natureza do criado e da causa, as naturezas ndo sdo coeternas a Ele
em todos os sentidos, ja que, por serem criadas, ndo lhe sdo coessenciais nem coexistentes. O
que as diferencia de Deus € que obtém sua esséncia e existéncia por participacdo com a Unica
esséncia e verdadeira existéncia de tudo, que é Deus. Ele mantém sua preeminéncia, embora

ndo temporal, pela exceléncia de sua natureza, que o0 permite subsistir por si mesmo
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independentemente do criado. Por isso, Eriugena afirma: “[...] nada ¢ contrario a Deus, exceto
néo-ser, porque ele é o tnico quem disse: ‘Eu sou quem sou’; mas outras coisas que dizem
existir ndo existem completamente, porque ndo sdo o que ele é, e elas ndo existem
inteiramente, porque se originam daquele que é o Ginico” (ERIUGENA, 2002, p. 61).
Hildegarda, como mestre na composi¢do musical litlrgica, a qual ndo concebia como
uma das artes liberais a servigo da liturgia, mas em sua dimensdo profunda na ontologia
divina, ird expressar sua nocao cosmoldgica musical na vibracdo do Logos conforme citagdo

abaixo:

Quando o Verbo de Deus ressoou, chamou para si todas as criaturas que antes de
todos os tempos foram pré-ordenadas e dispostas em Deus, e através da sua voz
todas as coisas foram despertadas em vida. E assim queria que fosse também com o
homem, que dita o seu Verbo no segredo do coracdo antes de pronunciar na dire¢do
do externo aquilo que no ato da emissdo ainda estd nele, e, assim, aquilo que o
Verbo dita, esta no Verbo. Quando, portanto, o Verbo de Deus ressoou, 0 Verbo
apareceu em cada criatura e o som foi vida em cada criatura. Por essa razdo, a
racionalidade do homem cumpre as obras a partir do Verbo, e do som do Verbo
apresenta as suas obras com a musica, a voz e 0 canto, porque gragas a sutileza de
sua arte faz ressoar entre as criaturas citaras e timpanos, ja que o homem é de
natureza racional por efeito da alma vivente, como Deus o quis. E a alma, com o seu
calor, atrai para si a carne, a qual aparece como primeira figura tracada pelo dedo de
Deus, que a essa deu forma em Addo e que a alma permeia vivificando-a e
enchendo-a da sua plenitude que a faz crescer. A carne, de fato, se ndo tem a alma
racional, ndo se move; ¢ a alma que move a carne e a faz viver. E assim, a carne
adere a alma racional, como todas as criaturas aderem ao Verbo. Por essa razdo,
criou 0 homem na vontade do Pai. Mas, como o0 homem ndo seria tal sem o
emaranhado das veias, assim ndo poderia viver sem as criaturas; enquanto mortal,
ndo pode instilar vida a propria obra, uma vez que a sua vida tem inicio em Deus,
enquanto Deus instila vida a sua obra, porque é vida que ndo tem comeco.

Estava no principio junto a Deus; naquele principio, isso é, do qual fala 0 meu servo
Moisés, inspirado por mim, quando afirma: No principio, Deus criou o céu e a terra;
porque o Verbo Haja, que ressoou como est4 escrito no mesmo texto: Deus disse:
Haja a luz, estava no principio, no momento em que a criatura teve inicio, junto a
Deus, isto €, na unidade da igual divindade, porque o Verbo que junto a Deus é igual
a ele em divindade; e isso significa que o Verbo que esta em Deus é inseparavel de
Deus e com ele consubstancial. (HILDEGARDA DE BINGEN, LDO,
L2.P1.V4.105, grifo do autor, tradugdo nossa).

E por meio da vibracdo do Verbo (L6gos) que aquilo que estava pré-ordenado passa
a existir, as criaturas foram despertadas para a existéncia. Quando o Verbo resoa, reverbera-se
no nada e o fecunda, e sua ressonéncia torna-se vida, pulsacdo, movimento. A sonoridade
existencial do Verbo permitiu-nos a razdo (intelligere) que é nossa alma. A alma, enquanto
intelecto, € que vibra a existéncia o corpo, da-lhe a dynamis para mover-se, € a propria

presenca resoante do Verbo na alma que faz o corpo despertar.
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2.2.3 A geragéo do tempo no infinito

E correto afirmar que o conceito de n&o-ser usado por Eriligena, ndo corresponde
aquele da via negativa que busca uma outra alternativa catafatica a afirmacéo do ser de Deus,
concluindo que Deus ndo é ser. Por isso, Deus e ndo-ser, enquanto acima do ser e ndo
confundivel com o ser que é criado®’. Para Eriligena, se ha alguma plenitude do ser, essa s6 é
possivel na medida em que o ser retorna a sua Causa, por isso, sO é possivel afirmar que o ser
existe enquanto tal, por participacao na realidade de sua Causa, ndo por sua prépria natureza
ou vontade, mas pela dindmica existéncia no querer de Deus, no interior de sua vontade.
Nessa intencdo, Mestre Eckhart ira afirmar que “[...] na medida em que estas em Deus, estas
em paz, e na medida em que estas fora de Deus, estas fora da paz. Quanto estejas em Deus, ou
quanto ndo, ¢ algo que podes saber pelo fato de estares em paz ou niao” (MESTRE
ECKHART, 2016, p. 70). A condicdo de estar em paz é analoga a de estar dentro de Deus,
fora dele ndo ha paz possivel. A paz a qual Eckhart se refere € aquela existencial, que repousa
o ser em Deus em uma harmonia ontoloégica do Verbo ressoante, e emudecem-se as
perguntas, cessam-se 0s vicios e aniquila-se todo o pecado. O ser em sua multiplicidade tem a
existéncia em parte, fato que, no plano escatolégico e soterioldgico de Eritugena, encontrara a
plenitude no retorno (reditus)ao Uno, ao simples.

A universalidade das coisas também se encontra sob o “tempo”, porque tudo quanto
tem ser, depois de Deus, ndo tem ser de um modo simples, sendo de um modo
determinado e por ele ndo carece de um principio. Com efeito, tudo quanto recebe
razdo de, algum modo, da esséncia, embora €, ndo era. E assim, ser de algum modo,
é ser localmente; e comecar a ser de algum modo, é ser temporalmente; e, em
consequéncia, tudo quanto é — exceto Deus —, j& que subsiste de determinado modo,
e por geracdo comegou a subsistir, necessariamente esta contido em lugar e tempo.
[...] quando dizemos “Deus é”, ndo afirmamos que seja de um modo determinado,
sendo que “é¢” e “era” nEle ¢ dito de modo simples, sem limite e absoluto. O divino é
incompreensivel para toda razdo e intelecto; quando dEle afirmamos o ser, ndo
dizemos que é Ele. Dele procede o ser, mas Ele ndo é. De tal modo supera o ser que
é superser e totalmente superior a quanto se diz ou entende. (ERIUGENA, PER,
L1.482A, traducdo nossa).

Eriugena compreende o nascimento do ser no tempo e espaco, e sua geracao subsiste
necessariamente nessas duas categorias, por isso ndo ha como confundir o ser com aquilo que

ele denomina superser ou “ndo ¢”, “sem limite”, “absoluto” e “incompreensivel”. Entretanto,

*LLUPI ao analisar o conceito de ndo-ser do Uno, afirma que “dizer que o Uno é nédo-ser seria aplicar-lhe um
predicado privativo, contudo, ao dizer que o Uno esta além do ente e da esséncia, Plotino faz uma negacéo nao-
atributiva, ndo lhe atribui nenhuma privacéo. Considera-lo privado de ‘ser’ seria determind-lo a partir de nossa
propria realidade.” cf. LUPI; GOLLNICK, 2008, p. 24.
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aqui se coloca a questdo da privacdo do ser enquanto o nada, ou seja, se 0 ser é oriundo da
vontade e querer divino, gerado a partir do nada, entdo o nada é a privacdo do ser, ou aquilo
gue acima mencionamos de nao-ser. Uma premissa equivocada surgiria em contraposi¢do ao
fundamento de que todo o ser nasce no tempo e no espaco. Para Bauchwitz, o fundamento de
que o ser nasce da vontade e desejo divino, pressupde um momento em que ndo tenha sido
desejado, portanto, privado de ser, logo, um acidente, coisa inconcebivel na teologia crista.
Entdo, ndo é possivel compreender a Criacdo sem a auto-criacdo de Deus, a0 mesmo tempo
gue ndo se pode aceitar uma criatura sem criador. Portanto, a arquitetura teoldgica que
posiciona Deus como anterior a Cria¢do, admite necessariamente um acidente em Deus. Por
isso, Bauchwitz afirma mesmo que “Deus cria-se a Si mesmo em cada uma das criaturas que
ele cria do nada mostrando que a difusdo da bondade divina abarca todo o universo criado e,

mesmo assim, permanece na simplicidade de sua unidade [...].”°® EriGigena afirma:

Pois, 0s mesmos substantivos ou verbos sdo usados em parte pela semelhanca, em
parte pela contradi¢do, dos quais os paradigmas sdo presciéncia e predestinacdo
quando predicados de Deus. [...] Mas Deus viu, previu, conheceu todas as coisas que
devem ser feitas antes de serem concluidas, da mesma forma que ele vé e conhece as
mesmas coisas depois de terem terminado, porque, assim como ele mesmo é sempre
eterno, entdo o universo que ele fez é sempre eterno nele. (ERIUGENA, 2002, p. 62,
traducdo nossa).

EriGgena percebe o problema teoldgico que isso poderd gerar com a interpretacao
desta tese, por isso em sua obra sobre a questdo da predestinacao, ele fortalecera a ideia da
permanéncia da natureza em sua participacdo no centro da divindade, o temporal em/no
eterno, de onde nunca saiu, porque tudo mantém-se na sustentacdo de Deus em todas as
coisas. Assim, Deus cria-se na criatura a0 mesmo tempo em que todas as criaturas

permanecem nele, dependendo seu ser da vontade e desejo causal™

. Deus gera dentro de si
mesmo em amor e bondade inefavel e ndo ha nada fora dele. Para Fortuny (1984, p. 34), trata-
se de um sistema em que a subjetividade divina, precisamente por ser e ndo estar no nivel de
simples arché, da razdo do papel do homem no cosmo. A subjetividade humana, transferida a
Deus, permite uma physis sem emanacao, sem monismo panteista. Bauchwitz (2006) afirma

que “a natureza divina ndo ¢ outra que a natureza criada e que ai ndo pode haver nenhuma

BAUCHWITZ, 2006, p. 36. Esta citagdo baseia-se em Eritigena: “[...] ndo somente criou tudo quanto existe,
sendo que também se cria, se verdadeiramente, como dizem, faz e é feita, cria e se cria” (ERIUGENA, 1984, p-
59, PER, L1.452A).

*Para Proclo no Ser se realiza Deus, e por meio do Ser, Deus se derrama em todo o criado, o primeiro dos
participantes € o ser, 0 Gltimo €é o corpo, e os corpos sdodivinos. cf. MARTANO, 1952, p. 175.
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distin¢do, a menos que se interrompa a inviolavel simplicidade da divina natureza [...]". (p.

37). Nesse sentido Eckhart contribuira dizendo:

Se 0 espirito estivesse unido com Deus, [...] 0 homem néo poderia envelhecer; pois o
instante em que ele criou o primeiro homem, o instante em que ha de perecer o
altimo homem e o instante em que eu estou falando, agora, sdo iguais em Deus e
nada mais do que um instante. Vede, pois, esse homem habita em uma luz com
Deus; por isso, ndo ha nele nem sofrer nem sucessdo de tempo, mas uma igual
permanente eternidade. (MESTRE ECKHART, Serméo 2).

Vemos que a nocao de tempo e espaco confundem-se com a auséncia delas na unido
plena do ser com Deus em Eckhart. A nocdo de tempo enquanto instante divino ndo
menospreza a concepgdo e peso cronoldgico que toda a histdria do cosmo representa, mas que
a relativiza em uma outra nocdo de temporalidade, o que Eckhart chamava de ponto de vista
da eternidade, o que insisto, ndo aponta a efemeridade do tempo, mas sua relatividade quando
a presciéncia divina vé o inicio da historia e seu fim como pecas de um quebra-cabeca, que
Ihe é conhecido. Evidentemente que a unido, conforme explicada por Eckhart, limita-se ao
seu entendimento escatoldgico. Nao tem relagdo com exercicios espirituais que alguém possa
realizar a fim de compreender a dimensdo mistica dessa percepcdo. Eriligena ajuda-nos a

compreender a questdo a partir da soteriologia, conforme a citacao abaixo:

[...] a natureza é um dado, enquanto a graga é um dom. A natureza conduz da ndo-
existéncia a existéncia, enquanto o dom eleva algumas das realidades existentes
além de todas as realidades existentes no proprio Deus. O correto raciocinio ndo
permite enumerar entre todas as realidades aquelas que participam da comunhé&o
divina além de todas as realidades. De fato, de si diz a Verdade: Onde eu estiver,
estardo também os meus servos. Acreditamos, sem divida, que aquela esteja acima
de todas as realidades. Seus servos estdo, portanto, acima de todas as realidades.
(ERIUGENA, PER, L5.904C-905B, grifo do autor, tradugio nossa).

A partir dessa citacdo, passamos aos aspectos soteriol6gicos, se assim podemos
considerar a questdo da graca, em Erilgena. Para ele, a graca € dom concedido a todas as
realidades para que participem da comunhao divina.

2.2.4 Esquecer-se de si mesmo

O carater ancilar do homem com relacdo a verdade, ou Légos, Verbo eterno, é o de
participar desta comunhdo acima de todas as realidades. Percebemos De coelesti hierarchia
de pseudo-Dionisio Areopagita como “pano de fundo”. Graga entdo, nada mais ¢ que um dom

concedido em carater especial aqueles e aquelas que, em abnegada oblagdo de si mesmo(a),
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encontram neste abandono voluntério de sua vontade e desejo, a comunhdo plena com a
vontade e querer de Deus, por isso, seu ser repousa na propria esséncia de Deus. Mestre

Eckhart refletindo sobre isso ird aprofundar sua nogéo de desprendimento ou desapego do ser.

O desprendimento perfeito ou a total disponibilidade ndo pretende submeter-se nem
sobrepor-se a criatura alguma; ndo quer estar abaixo nem acima; o que ele quer é
estar ali por si mesmo, sem querer bem nem mal a ninguém, sem querer ser igual ou
desigual a criatura alguma, sem querer ser isto ou aquilo: quer apenas ser, € nada
mais. Quanto a ser isto ou aquilo, ele ndo o quer, pois quem quer ser isto ou aquilo
quer ser alguma coisa, ao passo que o desprendimento ndo quer ser coisa alguma.
Por isso deixa estar todas as coisas, sem importuna-las. (MESTRE ECKHART,
2016bh, p. 22).

O querer ser isto ou aquilo desnuda a vontade e desejo, elementos dos quais Eckhart
pregava total abandono e pobreza. Para Eckhart, um homem que apenas é pobre
materialmente e ndo deixa a vontade é cheio de si mesmo e tornar-se-a aquilo que quer,
enquanto a verdadeira pobreza é o abandono interior de todo desejo e vontade para ser e
tornar-se ser em igualdade e participacdo no Uno. Por isso, Eckhart utilizando-se de pseudo-
Dionisio diz: “‘A corrida nao é sendo o abandono de todas as criaturas e a uniao ao Incriado’.
E quando o alcanca, a alma perde o seu nome e Deus a atrai para dentro de si, de modo a ja
ndo ser nada em si mesma, assim como o Sol atrai a si o arrebol, reduzindo-o a nada”
(MESTRE ECKHART, 2016b, p. 30). Eckhart vai ao mais profundo da pobreza existencial, a
perda do nome. O que isso significa sendo o esquecimento de si e abandono total de toda a
criaturidade? Assim, e somente assim, todo o ser despojado de si mesmo, é atraido em uniao
para o interior de Deus. Nessa logica, Giachini diz que “Um homem nada deve procurar. [...]
Mas é s6 na vontade de Deus que todas as coisas sdo. Todo dever, portanto, € um deixar
(lassen) que cada coisa seja 0 que é na vontade do Criador [...] criando o espa¢o do nada, do
vazio, para acolher a iminéncia de novo envio [...]” (GIACHINI, 2009, p. 26.) Percebe-se que
0 vir a ser estd intimamente ligado com a atitude kendtica do homem, o esvaziar-se de si.

Adorno (2009) tem uma posicao interessante sobre a vontade. Observe abaixo:

Em face dos impulsos singulares, a vontade é de fato efetivamente autbnoma, de
maneira quase coisal; e isso tanto quanto o principio unificador do eu alcanca
alguma autonomia ante os seus fendmenos enquanto “seus”: Pode-se falar de uma
vontade auténoma e, nessa medida, também objetiva, assim como de um eu forte ou,
segundo a terminologia mais antiga, de um carater; mesmo fora da construcéo
kantiana, a vontade é esse elemento intermediario entre a natureza e 0 mundus
intelligibilis [...](p. 201).
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Incorporando a concepcdo de impulso da psicanalise, Adorno concebe a vontade
como um algo autbnomo e por isso, objetivo. Para ele, a vontade media a relacdo do ser e 0
mundo inteligivel. E essa vontade enquanto mediatriz da relagio interioridade/exterioridade a
geradora das desigualdades e deformidades da criacdo divina. A atitude kenotica, dita
anteriormente, de despojamento, abandono e abnegacéo dessa vontade, constitui-se elemento
fundamental para a unio Dei. Esse esvaziar-se como temos dito acima tem a ver com a
vontade e o desejo, entretanto, em Eckhart passa pelo esvaziar-se de toda imagem de Deus,
tudo aquilo que ndo-é Deus, para que ele mesmo possa revelar-se no fundo da alma, 1&4 onde
ndo hd mais criaturidade, apenas Deus. Por isso, Raschietti (2009, p. 213) afirma: “para a
imagem realizar sua fungdo mediadora de conhecimento, deve desaparecer enquanto meio.
Semelhantemente, o ser humano, para realizar-se plenamente como imago Dei e assumir sua
nobreza em virtude da identidade com o divino no fundo da alma”. Nesse sentido, Eckhart
diz: “Mas tudo que é em Deus é Deus. Nio pode evadir-se dele. E transportado para dentro da
natureza divina, pois a natureza divina é tdo poderosa que tudo quanto nela se d&, ou seré nela
totalmente transferido ou ficard totalmente fora” (MESTRE ECKHART, Sermdo 3). A
condicdo de repousar em Deus no esvaziamento do ser deifica toda criaturidade, por isso,
Eckhart pode afirmar que o que estd em Deus é Deus. O transportar-se para a natureza divina

ndo é um querer sendo um deixar ser. Veja abaixo:

Onde termina a criatura, ali comeca a ser Deus. Ora, Deus cobica de ti nada mais a
ndo ser que saias de ti mesmo, segundo teu modo de ser criatural, e deixes Deus ser
Deus em ti. A menor de todas as imagens de criatura que, porventura, se forme em ti
é tdo grande quanto é grande Deus. Por qué? Porque te impede o0 acesso a um Deus
completo. Justamente ali onde entra esta imagem <em ti>, ali Deus deve retrair-se, e
toda sua deidade. Onde, porém, essa imagem sai, ali entra Deus. Deus deseja tanto
que saias, por ti mesmo, do teu modo de ser criatural, como se toda a sua bem-
aventuranca se constituisse nisso. [...] Sai totalmente de ti mesmo por Deus e para
Deus, pois assim Deus sai totalmente de si préprio por e para ti. Quando ambos
saem de si, 0 que ali permanece é um simples Um singular. Nesse Um, o Pai gera
seu Filho na fonte mais intima. [...] Todas as coisas foram feitas do nada; por isso,
sua verdadeira origem é o nada, e, enquanto essa vontade nobre se inclina as
criaturas, ela flui com as criaturas em seu nada. (MESTRE ECKHART, Serméo 5b).

Eckhart problematiza mais a nogdo de imagem (bild) a qual nada mais é do que a
projecdo no ser do querer vir a ser, o desejo de tornar-se ser o que de fato ndo-€, pois o ser,
sO é ser enquanto esta em Deus, pois fora dEle, nada €. Eckhart chama a atencdo para o fato
de que a projecdo de imagem faca com que Deus se retraia em toda sua deidade. O sair de si
em Eckhart é uma renlincia que ndo permanece no vazio, mas na plenitude substancial de

Deus, que ali permanece singular.
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2.2.5 Homem: microcosmo do universo

Juliana tera uma contribuicdo importante sobre a questdo do papel da graca que se
fundamenta na hipostase de Cristo em nossa natureza sensual, que restaura nossa natureza
inferior, e, como a Trindade esta contida na segunda pessoa, nossa natureza € assumida pela
Trindade:

E vi que nossa natureza esta inteiramente em Deus, e nela Deus faz as diversas
coisas que se derramam dele para realizar sua vontade. A natureza as conserva € a
misericérdia e a graca restauram-nas e levam-nas a plenitude. E destas nenhuma sera
destruida, pois a parte superior de nossa natureza estd unida a Deus em sua criagéo, e
Deus se une a parte inferior de nossa natureza ao assumir nossa carne. Desse modo,
em Cristo estdo unidas nossas duas naturezas, pois a Trindade estd compreendida em
Cristo, e nela se fundamenta e enraiza nossa parte superior; nossa parte inferior foi
assumida pela segunda pessoa, pois foi preparada primeiramente para ela.

Vi com toda certeza que todas as obras que Deus tem feito ou fara, as conheceu e
previu desde toda a eternidade. E por amor fez a humanidade, e pelo mesmo amor
ele mesmo quis fazer-se homem.

[...] Pois a0 mesmo tempo que Deus se uniu a nosso corpo nas entranhas da virgem,
assumiu nossa alma sensivel, e ao assumi-la, tendo-nos incluido a todos em si
mesmo, uniu-a a nossa substancia. Nesta unido foi um homem perfeito, pois Cristo,
tendo unido todo homem que sera salvo a si mesmo, é homem perfeito.

[...] E nosso salvador é nossa verdadeira Méde, em quem somos eternamente gerados
e de quem n&o sairemos jamais.

[...] “nds estamos presos nele, ¢ ele estd preso em nds”. [...] assenta-Se em nossa
alma, pois é seu deleite reinar bem-aventuradamente em nosso entendimento, e
assenta-se suavemente em nossa alma e habita eternamente em nossa alma
incluindo-nos todos nele. [...] vi, na verdade, que nossa substdncia estd nele.
(JULIANA DE NORWICH, RDL, c. 57, p. 133, traducéo nossa).

Cristo, ao assumir nossa dupla natureza (superior e inferior), incluiu a todos em si
mesmo, unindo-se a nossa substancia em perfeicdo. Cristo e 0 homem estdo unidos pela
substancia: nossa substancia esta nelee por isso todos estamos nele. Gorlani (2013, p. 103-
104) destaca o homem das demais naturezas ndo pela sua propria (fato que o aproxima de
todas as outras), mas pela graca.O homem ¢, portanto, animal, na medida em que é criado
dentro desse género e possui em si algumas partes da alma animal, mas é também ndo animal
enquanto supera cada forma animal, em outras palavras, contém afirmacdo e negacéo, isto &,
um aspecto estritamente animalesco e um que o supera de todo. A alma humana possui 0
intelecto, mas também a raz&o, o sentimento e 0 movimento vital. E animal pela liberdade do
arbitrio enquanto espirito em virtude da graca divina, que, porem, decidiu abandonar por
causa do pecado. O homem é, portanto, animal em dois sentidos: em primeiro lugar, por
natureza, enquanto foi criado no género dos animais, e, em segundo lugar, por causa do vicio

do pecado, e € superior ao animal, seja pela sua criacdo naturalmente superior em relacdo aos
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outros animais seja pela redencao da sua virtude. Eritigena sintetizou o carater que pertence
unicamente ao homem, formado pela funcdo mediadora que junta o mundo superior da
realidade espiritual e o mundo inferior da realidade corpdrea,no qual toda a criacdo €
reconduzida a unidade, porque € constituido de corpo e de alma, vinculando juntamente o
corpo que tem origem neste mundo, e a alma, que tem origem no outro, e formam uma Unica e
maravilhosa construcdo. O corpo possui toda a natureza corpoérea, enquanto a alma possui
toda a natureza incorporea: ambos, reunidos em uma estrutura indissoltvel, formando uma
peca como mundo, verdadeiro microcosmo. Dizer homo entdo equivale a dizer ominis — todo
— porque toda a criacdo € um mecanismo construido nele. Na logica simbdlica de Hildegarda
(CRISTIANI, 2014, p. LXXXI-LXXXII), o ser microcosmo significa que as dimensdes do
corpo humano e as suas proporcGes reciprocas constituem a medida do universo.
Particularmente, a medida da estatura e dos bracos abertos, permitem inscrever a figura
humana no circulo (segundo a representacdo iconogréfica do manuscrito de Lucas), que dara
lugar, no Renascimento, a numerosas versdes, entre as quais, a mais famosa delas: a verséo
leonardesca do homem vitruviano. Veja a citacdo abaixo em que Eritgena contribui para a

noc¢do de antropia:

[...] na verdade, nenhum espago ha entre o modelo principal e a imagem e a
semelhanga de si (isto é, entre Deus e a humanidade). Considerando esta razdo, os
gregos chamaram a humanidadedavtpomia, ou seja, dve tpomn (conversdo em direcdo
ao alto), ou dvew Bepovsa oma, isto é, olhar direto para o alto. A humanidade foi
criada para a contemplagdo do seu Criador, sem a interposi¢cdo de nenhuma outra
criatura. (ERIUGENA, PER, L5.941C-941D, tradug&o nossa).

E na busca virtuosa da redencdo que a humanidade encontra-se em sua contemplag&o
do Criador. Eritugena fala sobre ndo haver nenhum espaco entre Deus e a humanidade em sua
similitude. A deificacdo da humanidade permite um lugar sem espaco de interlocucdo com o
Criador: o mais proximo possivel, a alteridade que ndo exige um isso ou aquilo para mediar
sendo um olhar direto e contemplativo para o Criador. E nessa relagdo que o homem, para
EriGgena, pode dizer: “Com efeito, mostro que sou, que posso conhecer que sou, e que
conhego que sou” (ERIUGENA, PER, L1.490B).

2.2.6 Ontologia do espelho

E no encontro contemplativo com Deus que o homem percebe sua existéncia, dos

meios de acessibilidade ou cognoscibilidade do ser e conhece-se a si mesmo, como dizia o



85

antigo moto do templo de Apolo em Delphos “conhece a ti mesmo” (yvothoeavtdv). Foucault
(2006) comentando sobre o Alcebiades, dira: “Conhece-te, conhece a natureza de tua alma,
faz com que tua alma contemple a si mesma neste nous e se reconheca em sua divindade
essencial.” (p. 508). O conhecimento de si sera imprescindivel para o entendimento da
deidade em sua radicalidade ontologica no ser. Em Hildegarda, esse conhecimento passa pela
prética virtuosa do amor ao proximo enquanto encarnacdo da imago Dei e pela préatica do
evangelho e das virtudes. Em diversas ocasifes ela menciona a expressdo: “mortifique seu
corpo”, como uma oblacdo da vontade e desejo em proveito daquilo que é mais elevado e
sublime, a fim de operar pelo amor de Deus. Garcia (2010) ajuda-nos a compreender a nogédo
contemplativa dessa atitude em Eckhart:

Do mesmo modo como o espelho “desaparece” para mostrar a imagem (criatura), a
imagem “desaparece” para mostrar o espelhado (Deus). A imagem, embora venha
do espelhado, ndo se “forma” propriamente nele. Forma-se, antes, na natureza do
espelhado, onde ele é de si para si, desde sempre. Assim como o espelho é
“provisério” em sua fungdo de “deixar-ser” imagem, Deus também ¢é “provisorio” na
formacdo da imagem espelhada. A “deidade” em Deus ¢ o principio de toda
irrupcdo. L& ndo ha médium(sic). Ela é “espelhante”; onde a imagem do espelho se
“forma” verdadeiramente. O “espelhante” (deidade) faz aparecer no espelho o
espelhado (Deus) ¢ a imagem do espelhado (criatura). Por isso “Deus é mais nobre
na imagem que a imagem possa ser nele”. A imagem, quando vem de Deus, ela vem
do “criador”, mas quando se forma em deus, ela se forma em sua natureza (deidade)
como ela é. A imagem toma Deus, assim, “enquanto um ser dotado de intelecto”, e o
que ¢ mais nobre na natureza “toma forma nesta imagem no sentido mais proprio.”
(p. 32, grifo do autor).

Raschietti (2009a), comentando sobre o conceito de imagem em Eckhart ird
contribuir dizendo: “O ser humano é aspectum de Deus e Deus é respectum do ser humano: 0s
dois formam uma Unica realidade, da mesma forma em que o modelo e a imagem sdo unum, e
ndo ha inter mediacdo que os separe, nem tempo, nem espago, nem vontade, nem qualquer
outra poténcia” (p. 93). Essa realidade do homem como aspectum devera supor o que acima
comentamos sobre a encarnacao da imago Dei pela préatica do evangelho e virtudes, pois 0
modelo e imagem sdo unum. A deidade em Eckhart é o que oculta a transitoriedade do
espelho e externa o espelhado. Espelhante e espelhado fundem-se em uma s6 imagem.
Chamamos isso de “ontologia do espelho”, quando a imagem nasce daquele que ¢ espelhado,

mas nédo se forma no espelhado. Vejamos o que Hildegarda diz sobre a questdo da imagem:

Agora nos, que somos trés pessoas e a forca de uma Unica substancia, que no
principio fez o homem criando-o0 a prdpria imagem e semelhanca, estabelecemos
que ao homem fosse dada a grande honra da santidade e do conhecimento das coisas
divinas, que seja considerado o senhor da criagdo e ame seu proximo como santa
encarnacao da imagem de Deus e honre a divindade na ciéncia que o faz similar a
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Deus; e que mediante a instituicdo do Evangelho e as virtudes de quem é colocado
no comando de todas as coisas do mundo, ofereca-se como vitima sacrifical a Deus,
isto €, mortifique o corpo com a abstinéncia e eleve-se das coisas da terra para
aquelas do céu, para que possa operar com as mesmas virtudes que sdo nele
cumpridas, e as virtudes operem com ele, e nessa escolha seja guiado pelo temor e
pelo amor de Deus. (HILDEGARDA DE BINGEN, LDO, L2.P2.V1.46, traducéo
nossa).

Para Hildegarda o outro é a encarnacdo da imagem de Deus, por isso, objeto de
amor. Juliana ira corroborar e contribuir para a discussdo quando afirma que os sentidos ndo
sdo suficientes para o conhecimento de si mesmo, mas que € necessaria a fé, como afirmava
S. Tomés de Aquino no hino Adoro te devote. Para ela, o conhecer profundamente o eu é

condicdo para conhecermos real e claramente a Deus:

Mas a vida passageira temo que ndo possa conhecer, por meio de nossos sentidos, o
que é nosso eu verdadeiro: o conhecemos na fé. Quando conhecemos e vemos, real e
claramente, o que é nosso verdadeiro eu, entdo veremos e conheceremos real e
claramente a Deus nosso Senhor na plenitude da alegria. Por isso, sucede
necessariamente que quanto mais préximos estivermos de nossa felicidade, mais
ardentemente a desejaremos, por natureza e graga. Podemos ter conhecimento de nds
mesmos nesta vida com a ajuda e a forga continuadas de nossa natureza superior, e
podemos aumentar e crescer em tal conhecimento mediante o favor e a ajuda da
misericordia e da graca. Mas jamais poderemos conhecer-nos plenamente a nés
mesmos até o Ultimo momento, quando esta vida efémera e todo tipo de penas e
misérias cheguem a seu fim. Portanto, é préprio de nossa maneira de ser por
natureza e pela graca, ansiar e desejar com todas as nossas forgas conhecer-nos a nés
mesmos. Nesse conhecimento pleno, conheceremos real e claramente nosso Deus na
plenitude da alegria eterna. (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 46, p. 106,
traducdo nossa).

Para Juliana, sabemos que estamos em Deus quando nos sentimos felizes, e fora
dessa realidade de Deus quando nos distanciamos dele, semelhante ao que Eckhart disse e
citamos acima sobre a paz como possibilidade unica em Deus. Além disso, nossa natureza
superior é a alma que, inclinada naturalmente para os bens espirituais, auxilia-nos no
conhecimento de si, enquanto uma busca de Deus, mesmo assim, Juliana toma a dimens&o
escatoldgica do fim como condicdo para o real conhecimento de si. Hildegarda, comentando
sobre um relato biblico, diz: “[...] o homem, segundo o corpo, ¢ feito a imagem da
humanidade do filho de Deus, humanidade que receberia de uma virgem, de acordo com a sua
sébia e eterna presciéncia; e segundo a alma feita a semelhanca da divindade na ciéncia e na
imitagdo do bem” (HILDEGARDA DE BINGEN, LDO, L1.P2.V1.43). Nesta citagéo,
Hildegarda postula um duplo conhecimento de si para 0 homem, o primeiro de sua imagem
corp6rea como imagem da incarnatio Dei, e a segunda da similitude espiritual da alma com a

propria divindade, sua substancia essencial, ciéncia (intelligere) e imitatio boni. De fato, a
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natureza humana, em sua passagem de corpo material a corpo espiritual (de sua natureza
animal para a graga espiritual), atrai para si e eleva também tudo aquilo que de inferior esta

nela, e, com ela, cada realidade inferior abandona a dimenséo corpdrea e terrena.
2.2.7 Da criaturidade a transcendéncia de Deus

A graca deve-se a encarnacao de Cristo e a redencdo do pecado, pecado este que ndo
sO afeta a preservacdo e a protecdo da substancia, mas também a divinizacdo. Para Gorlani
(2013, p. 123), se € um dado natural a passagem do ndo-ser ao ser, deve ser considerado um
dom da graca a passagem do ser a superessencialidade. Veja o que Bauchwitz (2006) afirma

sobre Eriugena:

EriGlgena mostra-se consciente da novidade filosofica conquistada e parece até
mesmo prever que poderia ser mal interpretado. Aceitando-se que, por meio de sua
Palavra, deus é todas as coisas, entdo tudo é deus, o que é uma declaracéo de claro
sabor panteista. No entanto, ciente desse escolho (sic), Erilgena deixa claro que a
processdo da Palavra ndo significa que deus esteja contido em tempos e lugares
determinados. Ele ¢ o lugar dos lugares e sua eternidade supera todos os tempos. E,
portanto, para a transcendéncia divina que a investigacéo deve dirigir-se e aquilo que
soa horrendo agora, mostrara ser a verdade de toda a natureza, a saber, que a Palavra
divina faz todas as coisas e esta feita em todas as coisas, e que é completa em todas
as coisas que sdo incompletas, sem forma no que é formado, e nunca abandona a
simplicidade de sua esséncia, além de todas as criaturas, no inefavel segredo de sua
eternidade. Assim, a afirmacdo da simultaneidade da eternidade e da criacdo de
todas as coisas ndo € um sem sentido, sendo uma conclusdo légica [...] (p. 36).

Voltamos propriamente a questdo do criado e incriado, do eterno e temporal, da
criatura e Criador, uma vez que, na contemplacdo, Eritigena aproxima ontologicamente a
humanidade do ser a superessencialidade de Deus. Bauchwitz transcreve com brilhantismo o
dificil e complexo pensamento eriugeniano. Quando ele refere-se a Palavra é o mesmo que ja
temos dito anteriormente por L6gos ou Verbo, esta ndo se reduz a conter-se em alguma coisa
de sua criacdo ou em algum tempo da histéria do cosmo sendo que habita em tudo e no néo-
lugar, em todo o tempo e no tempo-sem-memdria e, ainda assim, mantém sua simplicidade
em detrimento da multiplicidade das naturezas na transcendéncia de sua esséncia, ou nas
palavras do proprio Eritigena que parafraseia S. Paulo: “Fui levado a acreditar que [...] quando
ouco que o apdstolo disse: Nele vivemos, nos movemos e somos®[...] Se, de fato, eu ndo sou
nele, ndo sou no todo; e se ignoro isso, estou perdido na morte da estupidez e da ignorancia”

(ERIUGENA, PER, L5.910C). Viver passa a ser um compreender de que participamos de

%0At. 17,28 citado por S. Paulo no Areépago.
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uma realidade mais profunda e espiritual, de uma dimenséo da realidade que se completa na
graca redentora de Deus que nos permite ser para dentro dele, nos mover para dentro de sua
realidade e viver em contemplagdo de Deus. Eckhart dizia que “toda nossa perfei¢do e toda
nossa bem-aventuranca depende de [...] atravessar e ultrapassar toda criaturidade, toda
temporalidade e todo Ser, adentrando o fundo que ¢ sem fundo” (MESTRE ECKHART,
Serméo 42). A questdo sobre a transcendéncia do ser de Deus também implica numa questéo
do conhecimento de Deus sobre a natureza, mas também do auto-conhecimento do ser ou da
consciéncia de existéncia. Por isso, citamos o Areopagita que ira influenciar fortemente

N0ssos autores e autoras quando diz:

Logo Deus ndo tem um conhecimento particular de si mesmo e outro que
compreende conjuntamente todos os seres. Pois a Causa de tudo conhecendo-se a si
mesma nem muito menos ignorard aquele que procede d’Ela ¢ do que é Causa.
Assim é como, certamente, conhece Deus aos seres, ndo por conhecer aos seres,
sendo pelo conhecimento de Si mesmo.(PSEUDO DIONISIO AREOPAGITA,
DDN, C7.2, traducéo nossa).

Ultrapassar a nossa criaturidade € nos mover para dentro da realidade de Deus, onde
ndo ha temporalidade e ndo ha mais o ser, mas apenas o Uno. Assim, Bauchwitz (2006, p. 37-
38) nos ajuda a compreender que se Deus cria todas as coisas, nelas ndo pode haver nada que
ele mesmo ndo seja, e, portanto, a ndo-alteridade entre criador e criatura € uma necessidade
l6gica exigida pela relacdo entre causa e efeito. A criatura é o efeito daquilo de que Deus é a
causa, e um efeito ndo € nada além do que a causa feita, entdo Deus-causa esta feito em seus
efeitos. Deus é eterno e ndo deixa de ser feito, e feito ndo deixa de ser eterno. E a cada vez
que se faz, se faz e se mostra criatura, assim todas as criaturas visiveis e invisiveis sdo

teofanias e aquilo que Deus cria e vé ndo é outro que ele mesmo. Vejamos o que Eckhart diz:

[...] no reino dos céus tudo esta em tudo e tudo é um e tudo é nosso. [...] Aquilo que
alguém possui ali, 0 outro também o possui e ndo como sendo do outro ou no outro,
mas como estando nele mesmo, de modo que a graga que estd em alguém esta
plenamente também em outro como esta nele sua prépria graga. Assim também o
espirito estd no espirito. Por isso, afirmo que ndo posso ser o Filho de Deus, a nao
ser que possua 0 mesmo ser que possui 0 Filho de Deus, e pela posse do mesmo ser
tornamo-nos iguais a ele e o vemos como ele ¢ Deus. Mas “ainda ndo se revelou o
que seremos”. Por isso, digo que nesse sentido ndo existe nenhum “igual” e
nenhuma distingdo, antes: sem qualquer distingdo seremos 0 mesmo ser, substancia
e natureza que ele mesmo €. Mas “isso agora ainda ndo foi revelado”; sera revelado
“quando o virmos como ele ¢ Deus”.

Deus se nos da a conhecer e, conhecendo, ele nos faz conhece-lo, e seu ser é seu
conhecimento, e o fato de ele me fazer conhecer e de eu conhecer é a mesma coisa.
[...] E uma vez que seu conhecimento é meu e uma vez que sua substancia é seu
conhecimento e sua natureza e seu ser, segue-se dai que seu ser e sua substancia e
sua natureza s&o minhas. E se sua substancia seu ser e sua natureza sdo meus, entdo
sou o Filho de Deus. “Vede”, irmdos, “o amor com que Deus nos presenteou: que
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sejamos chamados Filhos de Deus e o sejamos”. (MESTRE ECKHART, Serméo
76).

Em Eckhart, a escatoldgica visdo de Reino de Deus incorpora-se a nogdo da igreja
primitiva: tudo em comum (At. 2,44), no fim de todas as coisas, esse € 0 estado primordial, a
partilha plena do ser em Deus. Seremos 0 mesmo ser, substancia e natureza de Deus, sem
distingdo. Conhecer a Deus é categoria importante, pois, na escatologia de Eckhart, ndo ha
mistério: todo véu sera desvelado, e assim tornaremo-nos filhos e filhas de Deus. Amar
constituir-se-a uma deiformagdo maior que entender. Isto posto, basta-nos agora refletir sobre
0 conceito de liberdade do ser nessa dindmica de causa-efeito, aspectum-respectum, liberdade

no interior da vontade como subjetividade divina.

2.3 Sobre a Liberdade no interior da vontade divina

“Tudo que é criado, isso ndo é livre” (MESTRE ECKHART, Serméo 28).

Sera importante para avancarmos, refletirmos sobre a questdo da liberdade do ser na
arquitetura da ontologia teol6gico-mistica medieval nos(as) autores(as) selecionados(as),
particularmente em Eriligena e Eckhart. Na epigrafe, a nocdo de criatura em Eckhart, insere a
ideia de auséncia de liberdade. A principio nos parece que tudo o que foi criado ja esta
predestinado em sua origem pelo criador e que s6 ha liberdade pura no criador, entdo coloca-
se a questdo sobre o livre arbitrio no processo decisorio ou a respeito da liberdade natural do

Ser.

2.3.1 Felicidade na renlncia da vontade livre

Se ndo ha liberdade no criado, como compreender a concepc¢do de predestinagdo da
natureza? Eckhart esta confrontando a ideia de liberdade distante da vontade de Deus, o que
ndo € uma privacdo da liberdade, sendo um retorno ao centro da liberdade, que € a vontade de
Deus. Portanto, nenhuma criacao € livre, mas submete-se livremente a vontade de Deus, que €
toda felicidade.

Sem duvida, Eridgena foi entre todos os(as) nossos(as) autores(as), 0 que mais
debrugou-se sobre as questdes do livre arbitrio, predestinacéo e liberdade em sua obra De
Praedestinatione, a qual foi alvo de grande polémica, pois teve uma posicdo divergente das

outras partes contendentes. Para ele, “Deus nao criou no homem uma vontade ma, mas livre, e
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essa liberdade permaneceu apds o pecado. Pois ndo ha vontade pecadora que ndo deseje a
felicidade e que deseje a infelicidade” (ERTUGENA, 2002, p. 29). A nogio de liberdade esta
em Eritgena na vontade, nela reside o livre arbitrio, mas ndo a liberdade ontoldgica, a qual,
inevitavelmente estard condicionada ao reditus (retorno). Desta forma, a vontade mesma é
uma criagdo de Deus, sendo esta vontade livre, portanto, inclinada a felicidade. Sobre isso
também podemos compreender o que Mestre Eckhart dizia sobre a relacdo da vontade e

liberdade humana:

[..] a vontade é tdo livre que ninguém pode obriga-la, a ndo ser Deus. Deus
<porém> ndo for¢a a vontade, coloca-a <antes> de tal modo assim na liberdade que
ela, a vontade, ndo quer nada a ndo ser o que Deus ele mesmo é e o que a liberdade,
ela mesma, é. E o espirito ndo pode querer nada a ndo ser o que Deus quer. Isso ndo
é pois privacdo da liberdade; é, ao contrario, a sua propria liberdade originaria.
(MESTRE ECKHART, Serméo 29).

Se na epigrafe destacamos a complexidade da nocdo de liberdade em Eckhart, agora
ampliamos o sentido de liberdade que o conceito pode ali significar. Ora, a liberdade esta
intrinsecamente ligada ao poder da vontade. Para ele, a vontade é livre, embora
ontologicamente ndo sejamos, como em Eriugena. A liberdade é a condicdo na qual nossa
vontade passa a existir, liberdade permitida, concedida e desfrutada assim pela criatura.
Portanto, se nossa vontade, tdo centrada na liberdade concedida, ndo esta inclinada a outra
coisa que ndo seja a propria felicidade, nossa vontade ndo poderé outra coisa que se voltar,
retornar, dirigir-se para o que essencialmente € a liberdade: Deus. A liberdade ¢ um dado
ontoldgico so existente em Deus e dele provém, por isso, tudo o que se entende por liberdade
confunde-se mesmo com o que Deus &, pois toda liberdade repousa em Deus e dele emana.
Como em Rm. 12,2 que diz ser boa, agradavel e perfeita a vontade de Deus, assim, toda
renlncia da vontade é na verdade uma busca maior da felicidade no exercicio daquela

vontade-acima para a qual todo o espirito tende.

2.3.2 O Sofrimento como apego a vontade

Para Gorlani (2013, p. 36), o livre arbitrio pode ser utilizado de modo distorcido pelo
homem. A posicdo de Eritgena tende a colocar em evidéncia que a predestinacdo divina, se
desta pode-se falar, € Unica e é orientada para o bem, enquanto ndo ha nenhuma evidéncia do
fato de que Deus tenha predeterminado um ndmero de pessoas para a condenacdo eterna. O

pecado, assim como o mal, ndo tem uma subsisténcia ontoldgica. Assim, se no retorno de
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todas as substancias a Deus, e aqui chamaremos isso de predestinacdo Unica para a qual tudo
foi criado, retornaremos ao bem supremo e que € o que Deus mesmo ¢, o livre arbitrio jamais
podera ser compreendido como um negar a vontade de Deus e toda a felicidade unicamente
encontrada no centro da vontade divina. Qualquer outra coisa que se entenda por exercicio da
liberdade e que nédo represente uma rendncia de si mesmo em dire¢do da boa, agradavel e
perfeita vontade de Deus, é apenas uma ilusdo de que se é livre e que encontrara felicidade

nisto ou naquilo. Concordamos com Adorno (2009) quando ele afirma:

Metapsicologicamente, o sofrimento caracteristico das neuroses também tem o
aspecto de que elas destroem a imagem cdmoda de ser livre no interior e ndo livre
no exterior, sem que se abra para o sujeito em seu estado patoldgico a verdade, que
esse estado lhe comunica e que ele ndo pode conciliar nem com sua pulsdo, nem
com seu interesse racional. Todo contetdo veritativo das neuroses estd no fato de
elas demonstrarem ao eu em si a sua nao-liberdade com base no que é estranho ao
eu, com base no sentimento do “mas este ndo sou eu”; e isso la onde se interrompe
seu dominio sobre a natureza interior. (p. 187-188).

A consciéncia de si mesmo € libertadora do ser na medida em que este destroi uma
estética Ontica produzida externamente. Essa consciéncia para Adorno € produto do
sofrimento da neurose que gera a inquietacdo interna do ser em ndo reconhecer-se. O
sofrimento é nada mais do que a consciéncia de ndo-liberdade. Eckhart ser4 radical, buscando
na vontade propria a base do sofrimento humano. A vontade/desejo incorrem o ser na cilada
de coisificar o outro e de divinizar seu proprio eu. A consciéncia de que somos uma
construcdo exterior a nds mesmos ndo é suficiente para a liberdade sendo o despojamento da
vontade/desejo a fim de encontrar na materialidade a transcendéncia da imagem do divino e
por meio dela, estabelecer uma nova relacdo. Para Eckhart, “a atitude livre pode tudo”
(MESTRE ECKHART, 2016, p. 09), entretanto, ele continua centralizando a noc¢do de
liberdade, na busca da vontade de Deus. Eckhart dizia que “a atitude livre ¢ aquela de quem
ndo se perturba com nada nem esta preso a nada; nem condicionou a sua felicidade a uma
situacdo dada, nem se preocupa consigo mesmo, antes estd mergulhado totalmente na
amorosissima vontade de Deus e se despojou de si mesmo” (MESTRE ECKHART, 2016, p.
09). A liberdade é o desprendimento de nossa fantasia de que necessitamos de algo para ser
felizes ou de que precisamos de determinadas condi¢cbes que mediam a felicidade. A
verdadeira felicidade € inclusive estar livre de si mesmo, sem preocupar-se com isso ou
aquilo. O ser livre é vazio, despojado, desprendido, desapegado de qualquer coisa. Todo
apego gera o enriquecimento de tudo aquilo que ndo traz a verdadeira felicidade, de todo tipo

de bugigangas existenciais e materiais que impedem o ser disso ou daquilo, e muito
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particularmente, todo apego é o empoderamento de nossa vontade distorcida e, portanto,
nosso aprisionamento e cativeiro do ser. A verdadeira liberdade encontra-se no amor divino e
€ um entregar-se a ele sem pensar nisso ou naquilo. Eckhart, em sua hermenéutica de S. Jodo

14, contribuira para o aprofundamento da questao dizendo:

Quais eram os cinco maridos? Eram o0s cinco sentidos, com os quais ela havia
pecado, e por isso estavam mortos. “E o marido que tens agora ndo € teu”: isso era
sua vontade livre, que ndo pertencia a mulher. Pois a sua vontade livre estava ligada
aos pecados mortais; e a mulher ndo tinha poder sobre essa sua vontade livre; e esta,
por isso, ndo pertencia a mulher; pois aquilo sobre o qual 0 homem néo tem poder
ndo é dele; ao contrério, é antes daquele que tem poder sobre ele. E agora eu digo:
Quando o homem alcanca poder sobre sua vontade livre, na graca, e ele pode uni-la
totalmente com a vontade de Deus e como em um Unico Um, entdo ndo necessita
nada mais do que dizer como a mulher: “Senhor, mostra-me onde devo rezar e 0 que
devo fazer que te seja 0 mais amavel na verdade”. (MESTRE ECKHART, Sermao
66).

Em sua anélise, os cinco maridos representavam 0s cinco sentidos, 0s quais nos
fazem pecar, enquanto o “marido que tens agora” trata-se da vontade livre, a qual esta ligada
aos pecados mortais. Se o pecado nos tira 0 poder sobre a vontade, entdo ndo ha liberdade,
portanto, liberdade tem a ver com o poder exercido sobre a vontade e ndo o contrario.
Enquanto o pecado nos tira a liberdade pelo aprisionamento dos sentidos, aquele que possui a
vontade livre entrega-a livremente a vontade de Deus. Liberdade é ter o dominio ou poder
sobre a vontade e entrega-la inteiramente a vontade de Deus enquanto fonte da verdadeira
liberdade e da perfeita felicidade. O falso livre arbitrio é a ideia errbnea de que somos
possuidores de nossa vontade, quando, na verdade, nossa vontade € prisioneira de nossos
sentidos e, portanto, induz-nos ao pecado. Ao contrario, pela graca, em total esvaziamento e
renlncia da vontade, que nos prende a tudo aquilo que nos nega a liberdade, o verdadeiro
livre arbitrio constitui-se no despojamento e desapego de tudo que ndo seja a vontade de
Deus. No préximo capitulo, adentraremos na dimensdo mais profunda sobre o conhecimento
da alma em suas concepcdes complementares entre nossos(as) misticos(as) e suas implicacées
na arquitetura do pensamento teoldgico e a fundamental contribuicdo que havera para o

conceito de unido com Deus.
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3 AALMA: O NAO-LUGAR DE DEUS

“Essa centelha é tdo aparentada com Deus que ela é um Um unico, intacto, que carrega em si as imagens de
todas as criaturas, imagens sem imagens e imagens para além das imagens” (MESTRE ECKHART, Sermé&o
22).

Os(as) leitores(as) mais atentos da literatura mistica e também da escolastica
medieval, encontram no termo alma um conceito de fundamental importancia para a
compreensdo da disciplina ontologica. O intenso debate estabelecido sobre o assunto néo
obstante visava a especulacdo dos bens espirituais da fé cristd também pode ser entendido
como uma prototeoria do conhecimento. A discussdo, por detras de intensas camadas de
especulacdo teo-filosoficas, € sobre o que é o ser humano e qual o sentido numénico da
existéncia racional e sua relacdo objetiva com a concepcdo ontoldgica cristd. Dada a
importancia contemporanea do assunto, Foucault (2006) ira se referir a alma quando diz: “A
alma, olhando-se neste elemento que constitui sua parte essencial, a saber o nous, devia
reconhecer-se, isto €, reconhecer a0 mesmo tempo sua natureza divina e a divindade do
pensamento.” (p. 507). A discussdo sobre a alma em seu aspecto numénico desvelard em
nossos(as) misticos(as) o que Foucault refere-se por natureza divina e divindade do
pensamento, uma vez que encontramos na relacdo alma e intelecto elementos ontolégicos de
substancia semelhante, e, uma vez que compreendemos que € por meio do itinerario interior,
do pensamento, da alma, que se chega a divindade ou a divinizacdo do intelecto. O itinerario
deste capitulo passara por compreender primeiramente que a alma é o lugar ou melhor, 0 ndo-
lugar onde Deus mesmo habita, no fundo da alma, ou na constituicdo substancial da mesma.
Em seguida discutiremos a questdo da alteridade a partir da perspectiva eckhartiana de
unidade em igualacdo e ndo igualdade, no resgate da doutrida patristica da participacdo da
natureza criada na causa primeira. Depois passaremos a nogao de intelecto enquanto percurso
em direcdo ao ndo-saber, ou seja, ao conhecimento de Deus na alma, em seu aspecto
numénico. Finalmente abordaremos como escopo do conhecimento da alma, a experiéncia
teofanica como um ndo-é Deus na alma, a deidade ontoldgica no esvaziamento kenotico do

ser.

3.1 Alma como amor: faisca ignea, centelha divina

Iniciamos com a citacéo de Eckhart para provocar nossa discussao:
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Sé Deus € livre e incriado, e por isso so Ele é igual a ela [a alma nobre] segundo a
liberdade, ndo, porém, em vista da in-criaturidade, pois ela é criada. Quando alcanga
a luz sem mistura, a alma percute para dentro do seu nada, no nada, tdo distante do
seu algo criado que, pela sua prdpria forca, ndo pode por nada retornar ao seu algo
criado. E Deus, com a sua incriabilidade, coloca-se sob o nada da alma, mantendo-a
no Seu algo. (MESTRE ECKHART, Serméo 1, grifo do autor).

Eckhart afirma que a alma nobre € livre, tanto quanto Deus €, na medida em que ela
desprende-se de todas as coisas. Ela torna-se igual & substancia divina, entretanto criada,
enquanto Deus é incriado. A alma, iluminada pela luz pura, que é o intelecto, uma vez que a
alma é nobre, faz o ser enxergar o nada, distante da criaturidade da qual foi criada, e por meio
desse nada, repousa no algo divino. Nele vem a tornar-se enquanto € nada, e neste nada Deus
habita em sua simplicidade e unidade. Eckhart chama a alma usando a meté&fora da
“centelha”, atribui a mesma tal semelhanca com Deus que esta mesma alma é, para ele,
centro da explicacdo sobre a deidade humana, pois a alma, enquanto centelha, é uma parte
substancial do proprio Deus, constituindo um Um com Ele e para além do qual ndo ha
imagem alguma que a deforme sendo as imagens-para-além-das-imagens, aquelas que a
deiformam, ou seja, ndo h& alteridade alguma que distancie a alma-centelha de Deus, e as
imagens que ai existem ndo sao aquelas que distanciam a relacdo com a divindade sendo as
imagens da presciéncia divina. E muito provavel que Eckhart, enquanto leitor de Pseudo-
Dionisio Areopagita, tenha sido influenciado. Vejamos o que ele, que representa a patristica

oriental dizia:

“[...] quando nossa alma tende com sua forca intelectiva para o que pode conhecer,
sdo inGteis as percepgdes com os sentidos, como sucede também com o
entendimento quando a alma, divinizada por uma unido que ndo é possivel
compreender, se langa, com os olhos fechados, aos raios da ‘luz inacessivel’.”
(PSEUDO DIONISIO AREOPAGITA, DDN, C4.19, tradug&o nossa).

Dionisio compreendia em seu conceito de alma um elemento intelectivo,
nouseoldgico, semelhante substancialmente aquilo que Deus é. E verdade que a luz
inacessivel esta para além de uma metafora da razéo, entretanto, é pelo caminho da ratio que
compreende-se 0s mistérios da fé. Lancar-se com os olhos fechados ndo retrata aqui uma
atitude irracional sendo, a rendncia dos atributos dos sentidos, como elementos importantes
para a compreensdo do ser de Deus. A visdo, nesse tocante, € metafora importante para a
compreensdo do mistério do divino, veja isso pela duvida de Tomé no encontro com 0s
discipulos apos a crucifixdo. Hildegarda, muito antes de Mestre Eckhart, concebe a alma

como um algo substancialmente igneo, um paralelo a metafora da alma-centelha:
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Na verdade, a alma é ignea, porque aquece todas as vias destinadas ao coragao e as
funde em uma, mantendo-as em conjunto, para que ndo se separem umas das outras,
e enchendo-as, para que a nenhuma delas falte qualquer coisa; e assim, com
sabedoria nos seus pensamentos, ordena sabiamente todas as fun¢des do corpo,
subindo na dire¢do de Deus gracas a fé na boa e santa intencéo, porque sabe ter sido
enviada por ele. Como a umidade sobe a partir dos membros inferiores do corpo
para o cérebro, assim a alma, conhecendo Deus, com seu santo desejo, eleva em
direcdo ao alto todas as fungdes do corpo do homem; e como de novo a umidade
desce abaixo preenchendo as partes inferiores do corpo, assim também a alma desce
no corpo, de modo que suas fun¢Bes ndo conduzam ofensa a Deus no seu operar.
(HILDEGARDA DE BINGEN, LDO, L2.P1.V4.25, tradugdo nossa).

E muito provavel que a concepgéo da alma como um algo de natureza ignea, assim
definido por Hildegarda, seja um empréstimo da literatura grega. Essa concepc¢do, utilizada
por Hildegarda, permitiu que Eckhart observasse que a centelha divina “purifica” a alma
daquilo que Ihe é mais grosseiro. Vemos aqui, uma aproximacao metafdrica entre ambos. A
centelha em sua pureza torna a alma Um com Deus. Conhecer Deus é uma propriedade da
alma e todo discurso sobre Deus € meramente um falseamento da realidade mais profunda de

Deus, que s6 a alma em seu abissal fundo pode compreender. Por isso, Eckhart afirma:

Todas as criaturas <juntas> ndo podem expressar a Deus, pois sdo incapazes de
apreender o que ele é. [...] O que se diz de Deus, isso ndo é verdadeiro; mas o que
dele ndo se diz, isso € verdadeiro. Seja o que for que se diga, que Deus &, ele ndo o
é. O que dele ndo se diz, ele o é, mais propriamente do que disso que se diz que ele
seja. [...] Existe uma forca na alma que separa 0 que é mais grosseiro e se une com
Deus: E a centelha da alma. A minha alma torna-se um com Deus, ainda mais do
que o alimento com o meu corpo. (MESTRE ECKHART, Sermédo 20a, grifo do
autor).

Certeau (2015) afirmara que: “Se o sujeito ¢ uma resposta a pesquisa daquilo a que
ela responde, esse falar interior se chama ‘a alma’. E um falar que ignora aquilo de que ele é o
eco.” (p. 298). Numa linguagem eckhartiana podemos compreender a alma como respectum
(eco)do sujeito aspectum que é Deus. A alma é essa palavra interior, um eco da Verbum Dei,
um reverberar criado e criante (que continua a reverberar) do dabar divino na criacdo. Em
Hildegarda, percebemos o modo como a alma se capilariza organicamente com 0 corpo
quando diz: “aquece todas as vias destinadas ao corag¢do”. Nessa relagdo imbricada, €
possivel concordar com o que Dronke (2013) afirma quando diz: “Em uma palavra, a alma
humana reproduz a dialética da divisdo e da reunificacdo. O ato criador do Pai, as causas do
Filho e os efeitos do Espirito sdo refletidos na alma.” (p. XXX). Hildegarda associa seus
conhecimentos de medicina e anatomia humana, melhor demonstrados em Physis et Causae,
estabelecendo um circulo de retroalimentagdo da alma que se eleva a Deus, por ter

consciéncia de sua natureza existencial ao tempo que volta para a dimensdo corpOrea para
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nela estabelecer ac¢des virtuosas que dignificam o criador. Por isso, ela afirma: “[...] consiste
no intimo da sua natureza (da alma) que Deus deve ser amado acima de todas as coisas,
porque dele surgiu como uma faisca do fogo; essa torna brilhantes como faiscas as obras do
homem, porque da alma o homem € iluminado como por uma faisca interna”
(HILDEGARDA DE BINGEN, LDO, L2.P1.V4.70). A alma, enquanto faisca, € um nada
dotado de toda a poténcia e substancia do “fogo”. Amar a Deus ¢, portanto, ato igneo, pois
tudo o que € amor repousa em Deus. Assim, amar é um voltar-se para Deus; ao mesmo tempo
que esse amor nega tudo, pois ndo deseja nada mais que a Deus, ilumina tudo por meio de
suas obras, ou seja, por meio das relacfes virtuosas que a fazem extrapolar para fora do ser. A
luz incandescente da faisca da alma é o préprio Deus, ou seja, a teofania das relagfes ético-
ontoldgicas humanas, ou a propria deificacdo do ser. Santos (2012) comentando sobre o

conceito de alma em Eckhart afirma:

No momento da entrada do Pai no fundo da alma, 0 homem é receptivo; ele escuta e
nada tem a falar; ele recebe e ndo age. E preciso interromper todo contato com o
mundo exterior, tornar-se ignorante de todas as coisas, tornar-se totalmente
ignorante, até mesmo de sua propria vida. As poténcias da alma produzem
continuamente representacdes do mundo e atraem o fundo da alma para o exterior.
Por si mesma, a alma ndo possui nenhuma imagem. As imagens sdo determinadas,
seus contornos sdo eshogados de modo fixo. Contudo, em outro sentido a alma €
também imagem: ela ndo tem imagem de si, pois é imagem ndo-estabilizada do
Deus infinito. Eckhart sublinha em formas simétricas a co-presenga simultanea do
“ndo saber” e da evidéncia de si. Ndo ¢ inexato afirmar que Eckhart “combate todo
conhecimento de si pelas vias naturais”. Ndo conhecemos o0 si, mas ele se mostra. O
si se mostra como obscuridade. O nascimento de Deus na alma pressupde a entrada
nesta obscuridade de si mesmo. (p. 132-133, grifo do autor).

Quando Santos comenta sobre a producdo de representacfes na alma e sua
exteriorizacao, refere-se ao fato de que a alma reproduz toda a criaturidade, ou tudo aquilo
que deforma aquilo que Deus €, a alma reproduz, como reflexo, em imagens deformadoras.
Por isso, 0 rompimento com o mundo exterior e a total ignoréncia permitira a alma, a
experiéncia mais profunda daquilo que o Deus desconhecido ou ignoto vem a ser. A busca
pelo “ndo-saber” ¢ a do total esvaziamento das representacdes que geraram antropomorfismos
deformantes da divindade, assim, a alma vive na tensdo dialética de contemplar e nao
compreender, de admirar o mistério e simultaneamente vé-lo encoberto; portanto, “ele se
mostra”, mas nao o conhecemos. Esta bem claro aqui que o modelo apofatico da arquitetura
do pensamento teoldgico é operante, e € 0 que também coopera para 0 surgimento de uma

linguagem filosofica que dé conta da desconstrucdo de afirmacdes.
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3.1.1 Organicidade Alma/Corpo: a transcendéncia do ser

Antes de aprofundarmos mais o conceito de alma, vamos analisar a relacdo desta
com a corporeidade, ou melhor, a no¢do de corpo que ira gravitar paralelamente e, para isso

utilizaremos a afirmacéo de Eriligena:

E nosso — mas n&o nés — o corpo que se adere a nds, composto por enquanto; o qual,
com os restantes acidentes, é também sensivel, mutavel, desagregavel e corruptivel,
e nenhuma outra coisa poder-se-a dizer mais verdadeira, sendo que é o instrumento
ou a sede dos sentidos. Pois, enquanto a alma era incorpérea e ndo podia
desenvolver suas opera¢des por si mesma sem os sentidos e 0s sentidos mesmos néo
podiam ser guardados sendo em alguma sede, o Criador da natureza criou 0 corpo
para uso da alma, no que guardara o que era seu — quer dizer, 0s sentidos — como em
um certo veiculo. (ERIUGENA, PER, L1.497D-498A, traducio nossa).

Na citacdo acima, Eriigena compreende que aquilo que nés somos ndo se confunde
com nossa corporeidade, ou seja, NGs Ndo SomMos 0 que se reduz ao corpo Senao que 0 COorpo se
adere ao que nds somos, tendo como principal atribuicdo a de irradiar os sentidos pelos quais
a alma podera desenvolver suas operacfes. O corpo nessa perspectiva € um todo organico e
dotado de sentidos, mas que, sem a alma, nada é sendo matéria corruptivel. A alma o
transformaré no veiculo de sua vontade e desejo. Para Cristiani (2014, p. LV), Hildegarda
aborda o tema da alma desde a sua raiz no feto, representado no ventre de uma mulher
gravida, e em seguida nas suas relacées com a forca hostil do mal. Essa forca submete a alma
as mais diversas provas, pressionando-a como em um lagar. No Liber divinorum operum,
Hildegarda reconhece na alma um principio bioldgico, que torna possivel a vida do corpo

desde a concepcdo, conforme citacdo abaixo:

Gragas as suas forcas, em efeito, ordena e dispde como o homem deve se
desenvolver e assumir consisténcia nas diversas partes do seu corpo, e 0 enche as
visceras com as suas forgas. A alma ndo é carne nem sangue, mas enche uma e o
outro, porque vivem com ela, porque foi criada racional por Deus, que inspirou a
vida ao primeiro homem feito de lama. Por isso, a alma e a carne sdo uma Unica obra
em duas naturezas. Ao corpo humano a alma produz o ar no ato de pensar, o calor
no unir as forgas, o fogo em apoia-lo, a dgua no fazé-lo crescer, a fecundidade no
germinar, como foi estabelecido desde a criacdo do primeiro homem; e estd em cada
parte sua, em cima e embaixo, em torno e dentro do corpo. Assim é feito o homem.
(HILDEGARDA DE BINGEN, LDO, L2.P1.v4.103, traducdo nossa).

Nas palavras de Hildegarda, a alma “ndo é carne ou sangue”, mas esta imbricada
com 0 corpo, por isso, o ser humano, na antropologia hildegardiana, € um ser de dupla

natureza, pois ndo é possivel conceber separadamente, uma vez que, para ela, a alma esta
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fundida organicamente, enraizada visceralmente na dimensdo corpérea. Eckhart também

nesse caso ira refletir a partir de uma perspectiva semelhante, pois afirma:

Um mestre diz: A alma foi dada ao corpo para ser purificada. Quando separada do
corpo, a alma ndo tem intelecto nem vontade: Ela é um [...] Quando o que os cinco
sentidos dispersaram retorna para a alma, ela adquire uma forca onde tudo se torna
um. Por outro lado, a alma é, purificada no exercicio das virtudes, isto é, quando a
alma se eleva a uma vida que € unida. A limpidez da alma consiste em ser purificada
quando passa de uma vida dividida e ingressa numa vida que é unida. Tudo aquilo
que esta dividido em coisas inferiores, sera unido quando a alma se elevar para uma
vida sem nenhuma oposicdo. Quando a alma chega na luz do intelecto, nada sabe de
oposicdo. O que decai dessa luz, cai na mortalidade e morre. [...] a limpidez da alma
consiste em estar inclinada para nada. O que tem inclinacdo para qualquer outra
coisa morre e ndo pode ter consisténcia. (MESTRE ECKHART, Serméao 8).

Eckhart também estabelecera uma relacdo imbricada entre a alma e a corporeidade, e
vinculara a elevagdo da alma, o exercicio das virtudes & unido com Deus. Por essa razdo, ndo
é possivel dizer que a arquitetura do pensamento teolégico mistico seja desencarnada ou
etérea sendo que, toda a sua reflexdo ontologica passa por implicagdes éticas. Uma boa
analise do pensamento hildegardiano e eckhartiano nesse item em especifico devera dar conta
das preocupacdes praticas, que eles enfatizam em suas meditagdes sobre as virtudes e 0s
vicios e sua relacdo com a alma. Foucault (2006) analisando a relacdo da alma com a

corporeidade na literatura classica dira:

E a alma unicamente enquanto sujeito da agéo, a alma enquanto se serve [do] corpo,
dos érgdos [do] corpo, de seus instrumentos, etc. E a expressdo francesa “se servir”
que aqui utilizo €, de fato, a traducdo de um verbo muito importante em grego, de
numerosas significagdes. Trata-se de khrésthai, com o substantivo khrésis. Estas
duas palavras sdo igualmente dificeis e seu destino histérico foi muito longo e
importante. Khrésthai (khraomai: eu me sirvo) designa, na realidade, varios tipos de
relacbes que se pode ter com alguma coisa ou consigo mesmo. Com certeza,
khrdomai quer dizer: eu me sirvo, eu utilizo (utilizo um instrumento, um utensilio),
etc. Mas, igualmente, khraomai pode designar um comportamento, uma atitude. [...]
quando Platdo (ou Socrates) se serve da nogdo de khrésthai/khrésis para chegar a
demarcar o que é este heauton (e o que € por ele referido) na expressdo “ocupar-se
consigo mesmo”, quer designar, na realidade, ndo certa relagdo instrumental da alma
com todo o resto ou com o corpo, mas, principalmente, a posicdo, de certo modo
singular, transcendente, do sujeito em relacdo ao que o rodeia, aos objetos de que
dispde, como também aos outros com 0s quais se relaciona, ao seu préprio corpo e,
enfim, a ele mesmo. (p. 70-71)

Para Foucault, as relagdes que sdo estabelecidas sao relagdes mediadas pelo servir-se
que a alma faz das funcGes corporeas, e por essa razdo, Foucault compreende que nas relagdes
dos sujeitos estabelece-se uma transcendéncia com toda a exterioridade. Essa imbrica¢éo ou
organicidade da alma com o corpo, que resultara na transcendéncia do sujeito com a

exterioridade, dara a ética fundamental papel na regulacédo desta relacdo, o que os medievais
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chamardo de virtudes/vicios, e devera repercutir também o dado ontoldgico da natureza
substancial da alma e o problema do mal como fundamento da ag&o. E bem verdade que em
tempos de profunda exterioridade a transcendéncia da alma parece encoberta pela nuvem que
fetichiza o sujeito, que o reifica, coisifica, torna-o mercadoria, consumidor e mercador de si
mesmo. Em tempos de profunda exterioridade a transcendéncia da alma se manifestara na
medida em que o sujeito da acdo se d& conta de seu lugar no mundo, se da conta de seu papel
na histdria, se da conta de si mesmo e torna-se produtor de significados, sujeito histérico e
protagonista de uma sociedade sem exclusdo. E bem verdade que Deus esteja na periferia dos
interesses das pessoas. Compreendemos que h& um esvaziamento dos discursos sobre Deus e
que haja também um esvaziamento da compreensdo da utilidade dos dogmas tradicionais a
fim de responderem as necessidades basicas e fundamentais da existéncia humana. Falar de
Deus hoje constitui-se muito mais como compreendé-lo na harmonia de sua criagdo e no
entendimento do semblante divino no olhar humano que os mecanismos de comunicacgdo de
massa difusamente conhecidos. A experiéncia franciscana do evangelizar sem palavras € a
experiéncia apofatica do ndo-falar mas agir. Esta acdo é o que Foucault chama de

transcendéncia da alma na exterioridade.

3.1.2 Vontade como substancia da alma

Abaixo, verificaremos a definicdo que Juliana de Norwich d& a substancia da alma,
bem como também a implicacdo ética da alma criada e “salva” na realiza¢do daquilo que ¢

bom, como “vontade” de Deus:

[...Jem cada alma que sera salva existe uma vontade santa que nunca assentiu ao
pecado, nem nunca o fara, pois é uma vontade tdo boa que nunca quer 0 mal, sendo
que deseja sempre, constantemente, 0 bem e faz o que é bom aos olhos de Deus. [...]
E por intencdo, assentimento e pleno consentimento de toda a Trindade, o mediador
quis ser o fundamento e a cabeca dessa bela natureza, da qual todos nés procedemos,
na qual todos estamos envolvidos, a qual todos voltaremos, encontrando nela a
plenitude de nosso céu na alegria sem limites, pelos designios prescientes da
Santissima Trindade desde toda a eternidade. Pois, antes de criar, nos amava. E
quando fomos criados, 0 amamos. E este amor procede somente da bondade natural
e substancial do Espirito Santo, poderoso em razdo do poder do Pai, sabio pela
sabedoria do Filho. Assim, a alma humana é criada por Deus e, nesse mesmo
momento, unida a Deus.

E assim compreendi que a alma humana é criada do nada, quer dizer, que ndo tem
sido feita de nada criado; e desta maneira: quando Deus criou o corpo do homem,
tomou o limo da terra, que é matéria em que se mesclam e unem todas as coisas
fisicas, e fez dela o corpo humano. Mas para fazer a alma ndo quis aceitar nada em
absoluto, sendo que simplesmente a fez. E assim a natureza criada estd justamente
unida ao Criador, que é natureza substancial incriada, quer dizer, Deus. Por isso, ndo
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pode haver, nem havera jamais, nada em absoluto entre Deus e a alma humana.
(JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 53, p. 126-127, tradugdo nossa).

Juliana enfatiza a tese dos padres capadocios de que a alma foi criada
substancialmente com a natureza de Deus, portanto, criada com o bem, e apenas isso deseja
realizar. Essa natureza une ontologicamente o ser e Deus. Mas também diz que a alma foi
criada do nada, pois ndo é criada por nada que ja fora criado, portanto criada com a substancia
do incriado. A organicidade biologica € restrita ao corpo, que Juliana chama de “nossa
sensualidade”, criada a partir do limo, que se compdem pelos elementos de todas as coisas.
Para ela, a atitude contemplativa produz os frutos da virtude: “Ele ensinara a alma como deve
comportar-se quando o contempla. Essa é a maior honra para ele e 0 maior beneficio para a
alma; ela recebe mais humildade e outras virtudes, pela graca ¢ a guia do Espirito Santo”
(JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 10, p. 50). Para ela, Deus opera como pedagogo moral
por meio do Espirito Santo. O comportamento, ou melhor, a ética, ¢ moldada a partir do
estabelecimento da relacdo contemplativa.Eriligena também ira desenvolver a questdo das

implicacOes éticas a partir do conceito de alma e sua extenséo a corporeidade:

[...] nas virtudes com as quais a alma racional é adornada, toda prudéncia é virtude,
mas nem toda virtude é prudéncia; porém, como dissemos de forma correta, o que é
virtude é prudéncia e aquilo que é prudéncia é virtude. Pois, neste caminho, nés ndo
significamos virtude em geral e a sua forma, mas expressamos apenas a unidade da
natureza da virtude e prudéncia. Assim, toda predestinagdo é, corretamente, dita ser
presciente predestinacdo, de modo que possamos entender que, saber mais €
predestinar e predestinar é saber mais; pois sdo um s6 e 0 mesmo, isto é, divino,
substancia e natureza. No entanto, nem tudo o que entendemos quando ouvimos
falar da presciéncia de Deus deve ser entendido por ndés ao ouvirmos falar da
predestinagdo: assim como nem tudo o que procuramos na palavra virtude,
necessariamente procuramos na palavra prudéncia. Todavia, seria apropriado aqui
elaborar um pouco sobre essa linha de argumentagdo, que é tirada dos efeitos das
causas. [...] As virtudes da alma sdo realmente nada sendo os efeitos de uma grande
causa de todas as coisas em si, chamadas de vontade divina. (ERIUGENA, 2002, p.
12-13, grifo do autor, tradugdo nossa).

Assim, como o corpo é dotado pelos sentidos, a fim de operacionalizar a vontade e
desejo da alma, esta por sua vez, é dotada por Deus de virtudes. Erilgena afirma substancia e
natureza em Deus como idénticas. Sendo a vontade de Deus algo bom, e toda bondade
confunde-se com o que Deus mesmo €&, pois ndo ha maldade alguma em sua substancia. A
vontade de Deus confunde-se com o proprio Deus, que é bem e verdadeiramente também sua
vontade. O conceito eriugeniano influenciara Juliana quando esta diz: “Nossa alma esta unida
aquele que é bondade imutavel. E entre Deus e nossa alma ndo ha, a seus olhos, nem ira nem

perddo. Pois nossa alma esta tdo plenamente unida a Deus, pela propria bondade divina, que
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nada pode interpor-se entre Deus e nossa alma” (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 46, p.
107). A vontade de Deus ¢ de que estejamos tdo unidos que mesmo o pecado é encoberto pelo
amor incomensuravel de Deus a fim de que estejamos ligados a Ele. Assim, as virtudes, que
sdo, para Erilugena, efeitos de uma causa, sendo essa grande causa Deus, sdo por assim dizer
efeitos da vontade divina. Portanto, toda virtude é um dom da graca divina que deifica a alma,
adornando-a de verdadeira beleza, pois tudo o que ha de belo irradia da beleza da santidade

divina.

3.1.3 A alma em busca de unido: graca na operacao das virtudes

Sobre as virtudes, Hildegarda inclui a questdo do mal e sua operacionalizacdo pelo

corpo.

A alma possui 0 sopro, desejo e vontade, e esta em contato com a carne que surgiu
da terra. Téo logo a alma move seu corpo, quer dizer, tdo logo lhe vivifica, a carne
sente o pecado que procede do corpo. E quando a carne é aperfeicoada, a alma
deseja fazer o bem, quase como se tivesse fome. Entdo o homem, com o suspiro da
alma que tende a Deus, eleva-se rapidamente até Deus com desejo de alcancé-lo, e
com desejo de permanecer na vontade da alma que o leva a amar a Deus. A alma
tem em si muitos bens e muitos males, como 0 homem demonstra amitde, com suas
acoes. [...] Seja vento a ajudar os pobres, orvalho a consolar aos abandonados, ar de
chuva a socorrer o necessitado e em alimentd-lo com sua doutrina, como se
estivessem esfomeados: Quando o homem Ihes dedica sua alma, claramente entrega
com todas suas forcas a sua mesma alma. (HILDEGARDA DE BINGEN, LVM,
P2.43, tradugdo nossa).

Para Hildegarda, como também em Eriligena, o corpo € veiculo da alma, sendo por
ela guiado em sua vontade e desejo. A alma é de natureza substancialmente espiritual, mas o
corpo, de natureza terrena, é o lugar do pecado, que abarca a dimensdo das coisas terrenas, e
demonstra por isso que todo pecado é corporal, impresso desde 0 nascimento do ente, e sua
acdo pode limitar e cercear o desejo e vontade da alma em produzir o bem. Para ela, é
necessario que haja um aperfeicoamento do corpo para que a alma possa produzir os frutos do
bem. Repare que Hildegarda ndo esta abordando o tema a partir de uma arquitetura teoldgica
propria do gnosticismo, mas demonstrando uma ligacao organica da alma com o corpo, quase
bioldgica, dai a necessidade do aperfeicoamento do corpo para que a alma possa elevar-se a
vontade de Deus e produzir os frutos da virtude. Ainda na citacdo, é possivel afirmar que as
virtudes da boa vontade devem ser traduzidas em ag¢Bes concretas de bem ao préximo como
uma oblacdo de si ao outro. Veja a citagdo abaixo e o esfor¢co teoldgico de Hildegarda no

estabelecimento de uma relacéo ética com a imitatio Dei:
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A alma é também a forca do poder de Deus quando pisoteia a antiga serpente pela
graca divina e quando faz trabalhos virtuosos, imita Deus. Isto é quase a
demonstracdo de tudo que o homem pode fazer, pois quando observa com boa
disposicdo e reta vontade os mandamentos divinos, é como se apoiara todas as suas
disposicdes, porque esses mandamentos tém sido dados e manifestados para que
possam ser cumpridos pela alma fiel, e estas disposicBes baseiam-se neles. E a alma
é como edificio e templo do eterno Criador, como a oficina do supremo arteséao,
porque contém somente obras justas e santas e tudo o0 que concerne a vida santa que
Deus dard a seus fieis, como os utensilios do artesdo. (HILDEGARDA, LVM, P5.23,
traducdo nossa).

Hildegarda passa a entender o exercicio das virtudes como parte fundamental da
imitatio Christi, ou seja, hd uma relacdo ético-ontoldgica que se funda na perspectiva de que
toda virtude, enquanto graca divina a alma, é ferramenta mistica do artesdo que ira moldar e
manipular a beleza de sua obra aquilo mesmo que ele é. O ser, enquanto obra, é moldado de
acordo com a beleza da divindade, a forca da substancia de sua alma e a sabedoria do Verbo
que o ocupa. O discurso de Hildegarda sobre as virtudes, ndo d& margem a compreensao de
um moralismo tipico do séc. XVIII, dos movimentos puritanos da Inglaterra ou pietista, na
Alemanha, mas a uma regeneracao dos tecidos sociais civis e religiosos ja comprometidos
pelo declinio moral, especialmente no sacerddcio, estabelecendo uma importante I6gica para
compreender a reciprocidade entre ética e ontologia. Refletindo acerca disso, Eckhart conclui
gue ndo € que o ser opere a virtude a partir da graca, mas a partir mesmo de sua unido com

Deus, vejamos:

[...] a alma ndo se satisfaz na obra da graca, pois esta € uma criatura, a ndo ser que
chegue até onde Deus opera em sua propria natureza, onde o artesdo opera de acordo
com a nobreza do instrumento, isto é, em sua propria natureza, onde a obra é téo
nobre quanto o artesdo, e aquele que funde e o fundido sdo plenamente um. S&o
Dionisio diz que as coisas superiores fundem-se nas inferiores e as inferiores, nas
superiores, unindo-se com as superiores. Assim, a alma sera unida com Deus e
fechada, e ali a graca escorre dela, de modo que j& ndo opera com a graga, mas
divinamente em Deus. Ali a alma ficard maravilhosamente encantada, saindo de si
mesma. (MESTRE ECKHART, Sermdo 82).

Eckhart utilizando-se de pseudo-Dionisio Areopagita, compreendera a graca como
um produto da relacdo unitiva do ser com Deus. O operar pela graca consiste no esforco
divino em dignificar o ser, torna-lo bom em sua precariedade, privagdo de bem e depravacao
moral. Ele pensa a partir da categoria do abandono ou desapego (abgeschiedenheit) como um
esquecimento de si mesmo em dire¢do a Deus, tornar-se um Um. Assim, a graca € a emanacgao
daquele que esta pleno de Deus, a graca € de Deus, escorrendo para fora do ser, que vive em
plenitude divina, onde ndo ha mais eu, mas um Um. Por isso mesmo, Eckhart afirma: “A alma

porém é tdo Um com Deus, que ndo podemos compreender uma sem o outro. Podemos até
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pensar o calor sem fogo e o brilho sem sol; mas Deus ndo pode ser pensado sem a alma nem a
alma sem Deus; tdo assim plenamente sdo eles um” (MESTRE ECKHART, Sermao 59).
Dessa forma, a alma que se une plenamente a Deus, enche-se e transborda a graca, tornando-
se aquilo mesmo que Deus &, sua imagem e semelhanca, ou nas palavras de Eckhart: “Deus a
formou [a alma] e criou justamente bem igual a si mesmo, como lemos ter Nosso Senhor dito:
‘Fagamos o homem segundo nossa imagem e semelhanca!’ (Gn 1,26) [...] Por isso, Deus quer
ter esse templo vazio, a ponto de ali ndo haver nada mais do que Ele s6” (MESTRE

ECKHART, Sermao 1).

3.1.4 O fundo da alma ou o nascimento de Deus

O nascimento da alma em Eckhart confunde-se com o nascimento de Deus no fundo
da alma. Essa € a construcdo eckhartiana para a questdo do acidente em Deus no tempo e
espaco. A alma gera-se em si a partir da realidade divina e esta por sua vez é também gerada
para dentro da alma e ao mesmo tempo fora dela, em sua prépria realidade. Assim ele destaca:
“A alma gera a si mesma em si mesma ¢ gera a si mesma a partir e de si, para fora, gerando-se
de novo <de retorno> para dentro de si mesma. [...] De si a alma gera Deus, a partir de Deus
em Deus. Ela gera-o retamente a-partir-de-si. [...] Assim ela ¢ imagem de Deus” (MESTRE
ECKHART, Sermé&o 43). Eckhart utiliza-se do conceito grego de synteresis para desenvolver
a concepcdo de que a alma por natureza tem uma forca capaz de fazé-la sempre querer e
desejar o bem, entretanto, uma forga dependente de Deus: “Synteresis significa algo todo
tempo dependente de Deus, e jamais querendo o mal. <Mesmo> no inferno esté inclinada para
o bem. E algo que combate, na alma, tudo que nio é puro nem divino e constantemente
convida para aquele festim” (MESTRE ECKHART, Sermdo 20b). Essa capacidade
consciente da alma € o operar da propria centelha divina, da luz do intelecto que orienta a
vontade na alma para o bem.

Para Eckhart, 0 esvaziamento € a verdadeira pobreza, ou a kenosis do ser. Quem tem
Deus apenas no fundo da alma, tem tudo e nada, pois todas as coisas e criaturidades que
podem ocupar a alma sdo um nada, e, esvaziada delas, a alma nesse nada abissal enche-se
plenamente e transbordantemente de Deus; ao mesmo tempo em que em Deus estdo e
permanecem todas as coisas, 0 ser torna-se um microcosmo da realidade divina, e emana para
fora de si, a graga que reconcilia todas as coisas. “[...] no fundo da alma, onde o fundo de

Deus e o fundo da alma s&o um fundo. Quanto mais a ti se procura, tanto menos a ti se
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encontra. Tu deves procura-lo assim que ndo o encontres em nenhum lugar. Se ndo o
procuras, entdo o encontras” (MESTRE ECKHART, Serméo 15).

Na busca unitiva da alma com Deus, Eckhart procura sufocar a angustia e ansiedade
humana colocando no horizonte nenhuma perspectiva de exercicio espiritual para o plano
unitivo sendo o de jogar o ser em uma busca profunda em si mesmo no fundo da alma, um
fundo que se funde com o fundo de Deus, 1& onde ndo h& mais nada, nenhuma criaturidade,
nenhuma imagem. Assim, ele afirma: “[...] a alma flui para dentro de si mesma e a partir de si
mesma e sobre si mesma e por sobre, para além de todas as coisas flui no modo da graca, com
poder sem mediagdo, em retorno a primeira origem” (MESTRE ECKHART, Sermao 1). Aqui
esta presente a nocdo de bulitio e ebulitio em Eckhart, quando a alma, em unido com Deus,

flui para dentro de si mesma e para fora.

3.1.5 A alma como tabernaculo: morada da SSma. Trindade

Uma questdo importante que se coloca na discussdo sobre a alma é a harmonizacéao
com a cristologia e a doutrina trinitaria; uma vez que a alma esta no conjunto das coisas
criadas, poderia gerar um tipo de acidente na arquitetura do pensamento teolégico. A nocéo
de alma como tabernaculo® de Deus e substancialmente igual a Deus ganhara importante
forca para resolver a questdo. Eckhart diz: “Deus mora na alma com tudo o que ele ¢ e com
todas as criaturas. Por isso, onde é a alma, ali é Deus, pois a alma é em Deus. Por isso,
também a alma é onde Deus é [...] Onde é minha alma, ali é Deus, e onde Deus &, ali é
também minha alma [...]” (MESTRE ECKHART, Sermao 67). Deus mora no nao-lugar, ou
seja, ndo ha um ‘onde’ no cosmo em que se encontre Deus, pois Ele esta no lugar dos lugares,
e isto é a alma. A alma torna-se o lugar de Deus, e nele permanecem todas as naturezas.
Quando Eckhart diz ‘onde’ e ‘ali’ esta referindo-se a essa concepcao: a alma é o ndo-lugar, ou
0 lugar dos lugares. Ainda restam-nos muitas questdes sobre a doutrina da encarnacdo e a

relacdo com a alma humana em Jesus Cristo. Vejamos o entendimento eckhartiano sobre isso:

A palavra “Pai” nos lembra a filiagdo e a palavra “Pai” se refere a um puro gerar,
significando 0 mesmo que: a vida de todas as coisas. O Pai gera seu Filho no
conhecer eterno, e inteiramente assim o pai gera seu Filho na alma como em sua
prépria natureza, e gera-o a alma, como seu proprio, e o seu ser depende de Ele gerar
seu Filho na alma, seja-lhe isso amavel ou doloroso. [...] Onde o Pai gera seu Filho
em mim, ali eu sou 0 mesmo Filho e ndo um outro; de certo, em nosso ser-homem,

®'Noc4o solidaria também ao corpo, que para nés, reflete a organicidade da alma com o corpo.
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nds somos diferentes, mas 14 eu sou o mesmo Filho € ndo um outro. “Onde somos
filho, ali somos legitimos herdeiros” (Rm 8,17). (MESTRE ECKHART, Serméo 4).

Para Eckhart, a geracdo do Filho é o mesmo que a geracdo da vida da qual procedem
todas as naturezas. Eckhart indica um conceito de geragéo do Filho no Pai por meio de uma
sofiologia, a qual sera fundamental para a no¢do de Deus como intelecto: o Filho é gerado no
conhecer eterno e a geracdo do Filho na alma é tipificada como algo da propria natureza
(substancia ou ousia) de Deus Pai. A nog¢do de geragdo do Filho na alma deifica o ser e torna-
0 um Um, um mesmo, sem alteridades, sem distin¢do. Juliana de Norwich também fala sobre
a alma como tabernaculo da Trindade quando diz: “[...] a santissima Trindade, nossa criadora,
habita eternamente em nossa alma em Cristo Jesus, nosso salvador, que reina e governa todas
as coisas poderosa e sabiamente, salvando-nos e guardando-nos no amor” (JULIANA DE
NORWICH, RDL, cap. 1, p. 32). Percebemos novamente a nogdo de alma como tabernaculo e
sempre reforcando-se a presenca da Trindade na pessoa de Jesus Cristo, no mistério da
encarnacao. Em Juliana, Jesus nos guarda no amor, que em sua cristologia maternal pode ser
entendido como a alma que esta envolvida no Gtero de amor divino, ou seja, Jesus une-se a
nossa alma uma vez que nos guarda em seu ventre de amor. Eckhart, comentando a respeito
de quanto Deus ama a si mesmo, assim se expressa acerca da realidade ad intra do repouso da
alma em Deus e do repouso de Deus na alma: “Em todas as criaturas héa algo de Deus. Mas na
alma Deus € divino, pois ela é seu repouso. [...] com isso, quer nos atrair para si mesmo, para
que sejamos purificados, e com isso nos pde dentro de si mesmo, a fim de que ele nos possa
amar nele e amar a si em nés, com ele mesmo” (MESTRE ECKHART, Sermao 73). Deus esta
dentro e fora, nos ama dentro de si mesmo e nos ama dentro de nés mesmos. Em seu amor,
somos atraidos para repousar em sua realidade, e, em nossa substancia, Deus é atraido a

repousar em nossa alma.

3.1.6 Unido erdtica da alma com Deus

Toda a criatura recebe um algo de algo e isso é tudo. Ndo h& uma criatura que seja
privada disso. Por isso, Deus ama a si proprio, pois quem recebe um algo recebe tudo, e isso
sO pode estar em Deus, que é tudo em tudo, ou que € algo em todas as coisas. Deus ama todas
as coisas, pois todas elas carregam o algo de si mesmo, Deus ama a si mesmo. Observemos o

que Eckhart afirma:
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Onde é a morada de Nosso Senhor Jesus Cristo? Ela estd no ser-um com seu Pai. [...]
Grande desejo imensuravel deveriamos ter de ser-um com Nosso Senhor e Deus.
Devemos perceber esse ser-um com Nosso Senhor e Deus numa distingdo: Assim
como Deus é trino nas pessoas, ele € Um na natureza. Também devemos
compreender assim o ser-um de Nosso Senhor Jesus Cristo com seu Pai e com a
alma. Assim como branco e preto sdo distintos — um deles ndo pode suportar o
outro, o branco ndo é preto —, assim é também com o algo e o0 nada. O nada é o que
ndo pode receber nada do nada; algo <ao contrario> é o que recebe algo do algo. E
inteiramente assim em Deus: Seja o que for que é algo, algo é tudo, de uma vez, em
Deus; disso la nada falta. Quando a alma se une com Deus, ela nele tem tudo o que é
algo, em toda a perfei¢do. L4 a alma esquece a si mesma como ela é em si mesma, e
todas as coisas, conhecendo-se divina em Deus, a medida que Deus é nela. E a
medida que ela se ama em Deus como divina e é unida com ele, sem distingdo, ela
nada degusta a ndo ser a Deus e com nada se alegra a ndo ser com Deus. [...] Foi
para essa unido <com Deus> que Nosso Senhor criou 0 homem. [...] a alma deve
buscar retornar a Deus, até que ela alcance de novo a origem primeira. O segundo
modo é pela espada flamejante, isto ¢, a alma deve <re>tornar através de obras boas
e divinas, realizadas em amor inflamado por Deus e pelo co-irmd em Cristo.
(MESTRE ECKHART, Sermao 58, grifo do autor).

Para Eckhart, a alma precisa estar vazia de toda criaturidade: “Quando a alma estiver
vazia do tempo e do espago, entdo o pai envia seu Filho a alma” (MESTRE ECKHART,
Sermédo 4). Isso quer dizer que a deificacdo ocorre quando o ser esta vazio de si mesmo,
quando a alma se esquece de si mesma, quando encontra 0 nada e o ninguém, a memoria do
tempo e a futuridade ndo Ihe significam a realidade sendo a eternidade do Incriado, a
expansdo do ser em busca de um lugar no mundo, dos espacos e lugares ndo dardo repouso
sendo no ndo-lugar que é a alma em Deus, 14 onde encontra o algo, que é tudo. Eckhart
continua: “La onde o Pai gera seu filho na mais intima profundidade, ali dentro se acha
imersa, em estado de suspensdo, também esta natureza. Esta natureza ¢ Um e simples. E bem
possivel que aqui algo possa expiar para fora e que algo possa se dependurar, mas isto ndo é
esse Um” (MESTRE ECKHART, Serméo 5b). A natureza que se esconde nas profundezas da
alma a que Eckhart se refere é a natureza divina, Um e simples, onde ndo ha multiplicidade,
ndo ha criaturidade, ndo ha imagens e representacBes. Ndo ha simplicidade sem o
esvaziamento de toda multiplicidade, sem o desapego e o0 abandono de todas as imagens que
deformam e geram alteridade. Quando ha simplicidade ndo ha alteridade, hd& um mesmo, um

Um. Eckhart continua;

Diz-se que nenhuma unido é maior do que a unido pela qual as trés pessoas sao um
Deus. Por conseguinte, nenhuma unido seria maior do que a unido entre Deus e
alma. Quando a alma recebe um beijo da deidade, entéo ela esta em total perfeicdo e
bem-aventuranca; entdo é abragada pela unidade. No primeiro toque, onde Deus
tocou e toca a alma, como in-criada e incriavel, a alma torna-se, segundo o toque de
Deus, tdo nobre como o préprio Deus, Deus a toca segundo ele mesmo. [...] Quando
Deus contempla a criatura, da-lhe com isso seu ser; quando a criatura contempla a
Deus, recebe com isso seu ser. A alma possui um ser intelectivo, cognitivo; por isso:
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Onde Deus ¢, ali também € a alma, e onde a alma é, ali é Deus. (MESTRE
ECKHART, Sermdo 10, grifo do autor).

Na tradicdo cristd-gnostica, o beijo era simbolo da transmissdo da sabedoria,
entretanto, a linguagem mistica resgata algo anterior que é a prépria tradicdo judaica do
Cantico dos Canticos. No beijo, estabelece-se a unido e nesta unido transmite-se toda a
deidade ao ser. A alma abracada é envolvida por uma so realidade, uma unidade perfeita e
bem-aventurada com Deus. A nobreza da alma esta em ser unida a Deus, por isso, a maior das
pobrezas, que € o0 abandono de tudo, de toda vontade e desejo, é a maior nobreza a que se

pode chegar.

3.1.7 Entre o tempo e a eternidade

A consciéncia da existéncia é também consciéncia de Deus, ou seja, Deus é onde ha
intelecto, cognicdo. Juliana chamava a dimensao intelectiva ou cognitiva de ser sensivel, pois
a alma s6 opera a partir da for¢a dos sentidos: “[...] nossa substancia estd em Deus, e vi
também que Deus esta em nosso ser sensivel, pois no mesmo instante e lugar em que nossa
alma é feita sensivel, nesse mesmo instante e lugar se converte na cidade de Deus [...] Deus
nunca esta fora da alma [..]” (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 55, p. 130). A
sensibilidade é fundamental para a cognicao e intelecgdo, por isso estdo imbricadas: uma nao
existe sem a outra. A ideia de que é possivel uma racionalidade sem a instrumentacdo da
sensibilidade é contraposta em Juliana, que, numa visao holistica, integra as capacidades
numénicas da alma em uma relacdo dependente da experiéncia sensorial, as quais, em uma
linguagem agostiniana, tornam-se cidade de Deus, ou seja, lugar dos lugares, o ndo-lugar, o
tabernaculo divino. A valorizagdo da corporeidade como instrumento de alcance e revelacéo
divina é digna de destaque, pois essa tradicdo sera perdida no racionalismo alemdo e
cartesianismo posterior e somente retomada na contemporaneidade. Vejamos como Juliana de

Norwich compreende isso:

[...] a substancia mais plena e o supremo poder € a alma bendita de Cristo. Quer
também que saibamos que esta alma amada foi preciosamente tecida nele no
momento da criacdo por um laco tdo sutil e poderoso que é una com Deus. Nessa
unido serd santificada eternamente. Quer que saibamos também que todas as almas
que serdo salvas no céu, para toda a eternidade, estdo tecidas nesse laco, unidas nesta
unido e santificadas nessa santidade. [...] Devemos alegrar-nos grandemente que
Deus habite em nossa alma, e devemos alegrar-nos mais ainda que nossa alma habite
em Deus. Nossa alma é criada para ser a morada de Deus, e a morada de nossa alma
é Deus, o Incriado. E grande inteligéncia ver e conhecer interiormente que Deus, que
€ nosso criador, habita em nossa alma, e é uma inteligéncia maior ver e saber
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interiormente que nossa alma, que é criada, habita em Deus em substancia,
substancia pela qual, através de Deus, nGs Somos 0 que SOmMos.

N&o vi nenhuma diferenca entre Deus e nossa substancia, sendo como se tudo fora
Deus. Porém, minha inteligéncia aceitava que nossa substancia estd em Deus, quer
dizer, que Deus é Deus, e nossa substancia é uma criatura em Deus. (JULIANA DE
NORWICH, RDL, cap. 54, p. 128-129, tradu¢éo nossa).

Na cristologia de Juliana, a alma é tecida no momento da criagdo no proprio Cristo.
Como quem tece algo, une duas coisas numa s realidade, une-as de tal forma que ndo se
pode separar e tudo esté ligado nesse laco, tudo esta tecido juntamente, todas as coisas fazem
parte de uma mesma realidade, estdo conectadas por um laco de santidade. Nesse sentido, ha
uma reciprocidade, Deus estda em nossa alma e nossa alma estd em Deus. Ndo héa
substancialmente falando, diferenca entre a alma e Deus; no pensamento de Juliana, a
diferencga estd em que um é Incriado e outra € criada. Assim, a dimensdo do tempo e espaco
tornam-se sempre relevantes para a distincdo, por isso ela afirma “rossa substincia é uma
criatura em Deus” apesar da homoousia. Entretanto, a dificuldade sobre tempo e espaco
presentes na alma sdo complexas. Por isso, Eckhart chega a afirmar: “[...] a alma é um lugar
ou um canto, onde se encontram tempo e eternidade; ela, no entanto, ndo foi feita nem de
tempo nem de eternidade, mas é uma natureza, feita do nada, entre ambos. Se fosse feita do
tempo, entdo seria perecivel. Se a alma fosse feita da eternidade, seria imutavel” (MESTRE
ECKHART, Sermdo 95). A linguagem paradoxal pouco ortodoxa tem a ver com o
apofaticismo de Eckhart, sua preocupacdo em ndo definir em termos limitadores, mas em criar
espacos na linguagem teoldgica que abram mais os horizontes para uma compreensao nédo-
delimitadora. Por isso, compreender um novo conceito que ndo é nem temporal nem eterno,
que é paradoxalmente mutavel e imperecivel, € mergulhar na ignorancia discursiva do nao-

saber que busca compreender.

3.1.8 Um lugar sem nome para repouso da alma

Outro importante tema é o do conhecimento da alma e seu repouso em Deus. Uma
gnosiologia que parta da alma inevitavelmente terd Deus como principio e fim, ndo porque a
alma seja inescrutavel, mas porque esta intimamente ligada a substancia de Deus. Tanto mais
conhecemos nossa alma quanto mais conhecemos a Deus, essa € a sintese, dai resulta a
expressdo eckhartiana do abissal fundo da alma, onde encontra-se com o fundo de Deus em
uma coisa s0. Para Juliana, por intermédio do Espirito Santo conhecemos Deus e a alma em

um. Essa expressdo tem como contexto a expressao evangélica de Jodo 8,19 se conhecésseis a
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mim, também conhecerieis a meu Pai. A ldgica é semelhante, aquele que conhece a si mesmo
conhece a Deus. Como j& dissemos anteriormente, Cristo tem tecido em si, desde a criagéo,
nossa alma, unindo-nos a ele em Deus. Por isso, essa gnosiologia parte do conhecimento de
Deus em Cristo como meio do conhecimento da alma e fim do mesmo conhecimento que néo
é sendo repousar o ser todo em Deus. Vejamos como Juliana de Norwich pensa sobre a

questéo posta:

Vi entdo com toda certeza que nos é mais rapido e facil chegar ao conhecimento de
Deus que conhecer nossa prépria alma. Pois nossa alma esta tdo profundamente
enraizada em Deus e tdo bem guardada — como um tesouro — que ndo podemos
chegar a conhecé-la até que ndo cheguemos ao conhecimento de Deus, o Criador, a
que estd unida. Porém, vi que, pela natureza de nossa plenitude, devemos desejar,
com sabedoria e verdade, conhecer nossa alma, uma vez que temos aprendido a
busca-la onde estd, quer dizer, em Deus. E assim, sob a agdo completa da graca do
Espirito Santo, conheceremos aos dois em um; que sejamos movidos a conhecer a
Deus, ou que sejamos movidos a conhecer nossa alma, a mogéo é, nos dois casos,
boa e verdadeira. Deus est4d mais proximo de ndés que nossa prépria alma, pois é o
fundamento em que se assenta nossa alma, e 0 meio que mantém unidos a substancia
e o0 ser sensivel, de maneira que nunca se separardo. Pois nossa alma se assenta em
Deus em verdadeiro repouso, permanece em Deus com forga segura, e estd
enraizada por natureza no amor infinito. Portanto, se queremos ter conhecimento de
nossa alma, e comunh&o e conversagdo com ela, devemos buscar em nosso Senhor
Deus, em quem esta contida.

[...] E com respeito a nossa substancia, podemos com toda justica chama-la nossa
alma; e com respeito a nosso ser sensivel, podemos igualmente com toda justica
chaméa-lo nossa alma; assim é pela unido que tém em Deus. (JULIANA DE
NORWICH, RDL, cap. 56, p. 131-132, traducdo nossa).

Para Juliana, Deus é mais proximo de nos que nossa propria alma. N’Ele esta o
fundamento que da& unidade a nossa substdncia e nossa sensibilidade, a nossa alma e
corporeidade. Nossa alma estd enraizada no amor que € Deus, por isso, repousa em Deus.
Para Eckhart, “nada repousa e une mais do que o igual; por isso todo igual € imanente,
estando junto de uma proximidade. [...] A medida que a alma repousa em Deus, nela repousa
Deus. Se ela nele repousa <apenas> em parte, nela ele repousa em parte” (MESTRE
ECKHART, Sermdo 18). O repouso € a negacdo de qualquer devaneio que distrai a busca do
conhecimento de Deus e, portanto impede o ser de conhecer mais a Deus e repousar mais
n’Ele. O repouso da alma ¢ um lugar, mas Deus ndo habita um lugar, por isso Eckhart ira
dizer: “quando a alma chega ao lugar sem nome, ela alcanca o seu repouso. A alma repousa la
onde todas as coisas tém sido Deus em Deus. O lugar da alma, que é Deus, é sem nome. Digo
que Deus ¢ inefavel” (MESTRE ECKHART, Sermao 36a, grifo nosso). O lugar da alma ¢ o
proprio Deus, lugar sem nome, inefavel, onde toda deidade encontra repouso. Eckhart ja dizia
que a paz interior € a forma como reconhecemos se nossa alma permanece ou repousa em

Deus. Nessa mesma linha, Juliana de Norwich sera radical em reconhecer que em Deus ndo
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ha ira ou colera, mas Deus é todo amor, e uma alma em unido com Deus devera buscar
pacificar-se: “[...] a alma ¢ unida a Deus quando esta realmente pacificada em si mesma, pois
nele ndo ha coélera alguma. E assim vi que, quando estamos totalmente em paz e amor, ndo
encontramos oposicao nem obstaculo algum [...]’(JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 49,
p. 113). Juliana quer dizer que ndo ¢ que a ira de Deus seja implacavel e nos suscite angustia e
ansiedade, ndo sendo possivel a paz, mas que € a natureza de bem supremo de Deus que torna
nossa contradicao util para pacificar nossa angustia e desespero existencial. Assim, tudo que
repousa em Deus, repousa em paz, pois em Deus ndo ha nenhuma ira. Eckhart dizia que a
auséncia de paz é um sinal de que estamos distantes dessa unido com Deus, € isso se d& por
trés razbes tdo-somente: “O primeiro: que ela esta muito fragmentada, de modo que ndo ¢
simples [...] O segundo impedimento: que a alma esta unida com coisas temporais. O terceiro:
que tem inclinagdo ao corpo e assim ndo pode unir-se com Deus” (MESTRE ECKHART,
Sermdo 85). Se observarmos bem, todas as razdes apontam para a busca do ser em seu lugar
no mundo, e voltado para si mesmo. Quanto maior o senso de criaturidade, tanto menor seré a
teofania da divindade na alma, quanto maior o desejo e vontade inclinado ao temporal, tanto
menor serd a deidade no ser. Quanto maior o apego ao fugaz, tanto menor sera a paz interior,
pois o caminho da unidade é do ser Um em simplicidade, ndo na fragmentariedade, do

desapego total da vontade, a fim de langar toda ansiedade na boa vontade de Deus.

3.2 Alteridade como um negar do negar: contribuicdo eckhartiana acerca da unidade

“Deve-se usar atentamente em todas as a¢fes e em todas as coisas a prépria razdo e possuir em tudo uma
consciéncia aguda acerca de si mesmo e de sua interioridade e apreender Deus em tudo da forma mais
profunda possivel” (MESTRE ECKHART, 2016, p. 19).

A questdo da unido com Deus na alma levanta um problema sobre o conceito de
alteridade. A deificacdo do ser e a elaboracdo sistematica da concepcdo de mesma substancia
(homoousia) nos faz perguntar de que tamanho é a distancia ontoldgica entre Deus e 0 ser.
Para Eckhart ha um despojar de tudo o que ndo é Deus e um acrescentar para que se dé a
alteridade: “Agora, eles <os mestres> tomam-no como ele ¢ Um, pois Um €é mais
propriamente um do que o unido. No que é Um, nele tudo que néo é ele é despojado; mas o

mesmo, pois, que ali € retirado, € <também> acrescentado, para que com isso se dé
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alteridade®” (MESTRE ECKHART, Sermio 23). E conhecida a expressio de Eckhart de que
Deus € um negar do negar, e isso faz todo sentido quando o ser Um em Deus é um negar de
tudo que é outro, ao mesmo tempo que nega a tudo que é de si proprio. A nocao de alteridade
pode ser compreendida entdo pela ideia de avesso, ou 0 avesso do avesso. O avesso é 0
mesmo, mas é o outro. O fundo da alma é o avesso de Deus, quando se esvaziou de tudo o que

é outro e nisto s6 ha Deus. Vejamos a citagdo abaixo em que Eckhart expressa essa ideia:

“Igual”, ndo ¢ mau e enganador. Se eu me faco igual a outro homem e se encontro
um homem que me é igual, entdo esse homem se comporta como se fosse eu; e ele
ndo o é e engana. Muita coisa iguala-se ao ouro; nesse igualar-se mente e ndo é ouro.
Também todas as coisas se ddo como iguais a Deus e assim mentem, pois todas elas
ndo sdo iguais a Deus. A Escritura diz que devemos ser iguais a Deus. Ora, um
mestre pagdo, que chegou a isso <a esse conhecimento> por meio de uma intui¢do
<apenas> natural, diz: Deus pode suportar tdo pouco o igual como ndo pode suportar
ndo ser Deus. Igualdade € algo que ndo existe em Deus; existe, muito mais, o ser-
Um na deidade e na eternidade; Igualdade, porém, ndo é Um. Se eu fosse Um, seria
entdo ndo igual. Ndo ha nada de estranho na unidade; hd apenas ser-Um na
eternidade e ndo ha ser-igual. (MESTRE ECKHART, Sermao 13).

Eckhart evidentemente percebendo a sutil linha que poderé dificultar a compreenséo
ontoldgica de seu conceito de unido, ira construi-lo ndo sobre o pilar da igualdade, mas da
unidade. Como vimos acima, para ele, em Deus, ndo ha qualquer igualdade, mas unidade, o
ser-Um, aquilo que se torna unido, torna-se Um, mas ndo o mesmo, nao-igual. Giachini®®
alerta para uma possivel confusdo que o(a) leitor(a) podera ter ao deparar-se com Eckhart
sobre esse aspecto da igualacdo, pois € possivel encontrar nele a afirmacdo da mesma;
entretanto, quando Eckhart fala nesses termos, refere-se ao mistério da encarnacdo em que ha
a doacdo do Um, ser Um com Deus em Jesus Cristo. Mesmo assim, s6 podemos falar em Um
na unidade e ndo na igualdade, pois sugeriria uma conformidade de Deus em sua deidade com

a alma. Veja a explicacdo de Giachini:

Deus, em sendo Um, néo eflui nas criaturas, mas antes eflui no Filho e no Espirito
Santo. Isto significaria que Um ndo coincide tout court com “uma natureza”, na
doutrina usual da Santissima Trindade, onde a atuagdo de Deus na Criagdo €
atribuida a natureza divina. Aqui parece mostrar-se a distingdo feita por Eckhart
entre Deus e deidade. Efluir no Filho e no Espirito Santo se refere ao Um no sentido
da deidade, e pertence assim ao ser do Um. E a dinamica prépria interna da forca
unitiva do retraimento abissal da Minne-Abgeschiedenheit (amor-desprendimento);
ao passo que a criacdo esta referida ao Deus (deus), enquanto o ser de Deus ndo é
tido no que é o seu proéprio, na soltura do desprendimento. A anterioridade do Um

S2GIACHINI, tradutor dos Sermdes Alemées de Eckhart, problematiza a tradugdo neste ponto (in dem daz ez
andert)considerando andert um hapacx legémenon, o qual opta traduzir por ‘dnderheit setzt’ (coloca a
alteridade). cf. Nota de rodapé. In: MESTRE ECKHART. 2009, p. 160.

®*Nota do comentador Enio Paulo GIACHINI In: MESTRE ECKHART, 2009, p. 109.
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do seu efluir no Filho e no Espirito Santo deve ser provavelmente entendida como a
dindmica interna do proprio Um, e no entanto ali é que esta a diferenca toda propria
na identidade absoluta da deidade.®* (grifo do autor).

A igualdade que estd em Deus em ser Um esta no efluir em si mesmo na Trindade. A
unidade que repousa em Deus em ser Um com ele ¢ fruto de sua deidade que “pertence ao ser
do Um”. Ha uma dinamica ontoldgica da retragdo unitiva no amor e da soltura do
desprendimento. Deus nos torna Um em sua deidade e ndo em sua igualdade, por isso, o0 ser
deificado encontra um estado de igualacéo, o ser-Um, mas ndo de igualdade, na dindmica do
amor-desprendimento que é a retracdo/soltura do ser. Por isso Eckhart afirma: “[..] a
proximidade entre Deus e a alma ndo conhece nenhuma diferenca. [...] A alma recebe seu ser
imediatamente de Deus; por isso, Deus é mais préximo da alma do que ela, de si mesma; por
isso, Deus é no fundo da alma, com toda sua deidade” (MESTRE ECKHART, Sermao 10).
Eckhart refere-se a diferenca enquanto substancia, por isso afirma que “a alma recebe seu ser
[...] de Deus”, por essa razao, a alteridade entre a Alma e Deus é substancialmente minima ao
mesmo tempo em que também é méaxima, pois Deus encontra-se substancialmente no fundo
da alma ndo em seu ser mas em sua deidade. O ser deificado é tdo proximo de Deus quanto
de si mesmo, pois a deificacdo é o desprendimento de toda criaturidade, por conseguinte, a
unidade com toda a deidade de Deus, por isso Eckhart afirma: “Onde dois necessitam se
tornar um, um deles deve perder seu ser. Assim €é: se Deus e alma devem tornar-se um, entdo
a alma deve perder seu ser e sua vida. [...] Mas onde dois necessitam ser um, ali um deles
deve perder plenamente ¢ o outro conservar o seu ser: assim eles sdo um” (MESTRE
ECKHART, Sermé&o 65). Para ele, tanto mais desprendido do ser, tanto mais unido a Deus em
um negar de toda criaturidade. A alteridade do ser com isso ou aquilo aumenta na soltura do
desprendimento, do abandono e desapego, a alteridade do ser com Deus retrai-se numa

relacdo de amor inefavel por sua prépria deidade no ser. Eckhart afirma isso abaixo:

Ele é a causa primeira; por isso se infunde para dentro de todas as coisas. Sobre isso,
um mestre pagéo diz que a causa primeira se derrama em todas as outras causas mais
do que estas se derramam em suas obras. — Ele também é simples em seu ser. O que
é simples? Sobre isso diz o Bispo Alberto: Uma coisa é simples quando em si
mesma é um, sem alteridade, isto é Deus, e todas as coisas unitarias se mantém
naquilo que ele é. Ali as criaturas s&o um no um e sdo Deus em Deus; nelas mesmas,
nada sdo. — Em terceiro lugar: que ele é originario, por isso ele eflui para dentro de
todas as coisas. Sobre isso, diz 0 Bispo Alberto: Ele se derrama em todas as coisas
de maneira comum, de trés modos: com ser e com vida e com luz e de modo
especial na alma intelectiva, na possibilidade de todas as coisas e numa reconducéo
das criaturas a sua origem primeira: essa € a luz das luzes, pois “todo dom e

®Nota do comentador Enio Paulo GIACHINI In: MESTRE ECKHART, 2009, p. 149.
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perfei¢do vem do Pai das luzes”, como diz Sao Tiago (Jo 1,17). — Em quarto lugar,
que ele é imutavel, por isso ele é o mais constante. Agora reparai como Deus se une
com as coisas. Ele se une com as coisas e, no entanto, se mantém como um em Ssi
mesmo e mantém todas as coisas em si como um. Sobre isso, diz Cristo: VVés deveis
ser transformados em mim e ndo eu em vas. Isso vem de sua imutabilidade e de sua
incomensurabilidade e da pequenez das coisas. Por isso, diz um profeta que, em face
de Deus, todas as coisas sdo tdo pequenas como uma gota de agua diante do mar
bravio (Sb 11,23). Se derramassemos uma gota no mar, a gota se transformaria no
mar e ndo 0 mar na gota. Assim acontece também a alma: quando Deus a atrai para
si, ela é transformada em Deus, de modo que a alma se torna divina, e ndo que Deus
se transforma na alma. Entdo, a alma perde seu nome e sua forca, mas ndo sua
vontade e seu ser. Entdo, a alma permanece em Deus como Deus permanece em si
mesmo. (MESTRE ECKHART, Serméo 80).

Neste extrato do Sermédo 80 de Mestre Eckhart, é possivel verificar alguns de seus
importantes conceitos ontoldgicos. Primeiro, parece retomar a discussdo eriugeniana sobre a
divisdo das naturezas, afirmando mesmo que Deus infunde-se em todas as coisas por ser a
causa primeira. Sendo causa primeira, tudo leva ontologicamente algo da causa, logo, aquilo
que tem algo de algo tem tudo, pois em Deus, que é causa primeira, repousa todo o ser e
natureza. Deus é simples, ou em Deus ndo ha multiplicidade, que quer dizer que ndo h& nada
profundamente que nédo seja apenas Deus. Por isso, em Deus ndo ha nada, sendo nada o Um e
ndo héa alteridade. A alma verdadeiramente pobre encontra Deus no nada, no fundo da alma,
quando ndo h& mais imagens que possam encher a alma daquilo que Deus ndo-¢, mesmo
representacbes do que ele seja. Esse processo também € compreendido como

autoconhecimento no qual ira incidir no conhecimento de Deus.

3.2.1 Deus é um negar do negar

A deificacdo sera uma busca de unir-se com todo desejo da alma. Quanto maior o
alheiamento de si mesmo tanto maior sera a alteridade com relacdo a Deus. A gnosiologia € o
fundamento da unido com Deus e essa gnosiologia ndo € um enchimento sendo um

esvaziamento do ser, como Eckhart afirma:

[...] quem quer chegar no fundo de Deus, no seu mais intimo, deve primeiro chegar
em seu proprio fundo, em seu mais intimo, pois ninguém pode conhecer a Deus sem
primeiro conhecer a si mesmo. Ele deve entrar no seu infimo e mais intimo, no
primordial de Deus e no seu supremo, pois ali flui junto tudo o que Deus pode
oferecer. [...] Quem quer tornar-se conforme a Deus deve subir para o alto com todo
0 seu desejo. (MESTRE ECKHART, Sermé&o 54b, grifo do autor).

Para Eckhart, é o senso intelectivo da alma, seduzida e guiada pela Luz, que a

reconduzird para a origem primeira. Ele retoma a doutrina da imitatio Christi de forma
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complexa, pois o ser, sendo transformado naquilo que Jesus é, sua deidade transborda o ser de
forma que ndo mais é um-outro sendo um Um. Por isso, a alma perde seu nome, ou seja,
esvazia-se e esquece-se a fim de permanecer em Deus. Eckhart esta convencido de que o
maior anseio da alma € sua deificacdo na reconducdo a Deus e, justamente por tal razéo,
afirma que: “Deus nada ama fora de si mesmo ¢ nada fora do que lhe é igual, & medida que
encontra em mim o igual a ele e encontra nele o igual a mim. [...] os que o seguem, a eles
Deus ama, pois em ndés ama nada a ndo ser a medida que nele nos encontra” (MESTRE
ECKHART, Sermao 41). O amor de Deus € sua propria vontade, por isso ndo ha nada que
seja mais desejavel que a vontade boa e bela de Deus, a qual ndo deseja nada que néo seja a si
mesmo. O ser devera estar pleno da deidade de Deus, vazio de tudo que ndo seja Deus, em um
nada de toda criaturidade, por isso, no amor de Deus encontramos a forca de reconducéo, a
retracdo de todo o ser para Deus. A alteridade do ser e Deus pode também ser compreendida

por Eckhart a partir da questdo da negacéo, conforme citamos abaixo:

Um, ao contrério, nada acrescenta, onde ele <Deus> é em si mesmo, la ele é antes de
efluir no Filho e no Espirito Santo. [...] Se digo “Deus é bom”, isso entdo junta algo
<a Deus>. Um <ao contréario> é um negar do negar e um denegar do denegar. O que
significa “Um”? Significa aquilo a que nada se ajunta. [...] Um é um negar do negar.
Todas as criaturas carregam em si uma negacdo; uma nega ser a outra. Um anjo nega
que seja um outro <anjo>. Deus, porém, tem um negar do negar; ele € Um e nega
tudo o mais, pois nada é fora de Deus. Todas as criaturas sdo em Deus e sdo a
prépria deidade dele, e isso significa a plenitude, como eu dizia acima. Ele é um Pai
de toda a deidade. [...] Que eu negue de Deus algo — que negue de Deus a bondade,
por exemplo, em verdade ndo posso negar absolutamente nada de Deus — pois
negando algo de Deus, apreendo algo que ele ndo é; justamente isso é o que deve ser
evitado. Deus é Um, é um negar do negar. (MESTRE ECKHART, Serméo 21, grifo
do autor).

Para Eckhart, a negacdo nada mais € do que uma afirmacéo do eu, ou seja, se nego
gue o outro seja eu, carrego ontologicamente em mim uma negacao, por iSso uma nega ser a
outra. Deus é um negar do negar, pois ndo ha nada que se pareca com Ele, ao mesmo tempo
que nega que tudo lhe seja estranho, pois todas as coisas carregam em si sua propria deidade.
A beleza do conceito de alteridade eckhartiana aplicada ao ser e Deus esta ai, nessa tensdo
paradoxal de uma linguagem negativo-afirmativa. Para ele, o principal obstaculo da unido
com Deus, circunscreve no proprio homem em sua busca do caminho, ou seja, é sua propria
“pedra” de tropeco. “Ha os que pensam que para se realizar t€ém que |[...] fazer tal coisa. Nao ¢
por isso que este modo de ser ou estas coisas te criam obstaculos. Es tu mesmo o obstaculo
para ti mesmo nas coisas, pois te relacionas erroneamente com elas” (MESTRE ECKHART,

2016, p. 10). Nestas poucas linhas, Eckhart sintetiza a ansiedade e angustia humana expressa,
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em linguagem religiosa, na busca de aproximacdo com Deus, apesar disso, ndo sistematiza um
método ascensionario sendo desloca, como escopo da questdo, os relacionamentos com tudo

aquilo que envolve a busca de religamento com o sagrado. E o mestre continua:

H4& uma questdo dificil de se responder: Como a alma poderia suportar, sem morrer,
que Deus a abragasse, apertando-a para dentro de si? <Digo> Tudo o que Deus da a
alma, ele o d& em si <em Deus>, por dois motivos: Um é que, se lhe desse algo fora
de si, ela o desdenharia. O segundo é: Porque Deus da a ela em si mesmo <em
Deus>, ela pode por isso receber e suportar o que recebe no que é dele e ndo no que
é dela. Pois 0 que é dele a ela pertence. E porque ele a trouxe para fora do que é
dela, o que é dele deve ser dela e o que é dela ser, em sentido préprio, dele. Assim,
pois, ela pode permanecer na unido com Deus. Isso ¢ o “Espirito do Senhor”, que
assim “encheu a orbe da terra”. (MESTRE ECKHART, Serméao 47, grifo do autor).

Na busca da unido com Deus, a questdo da alteridade da alma e Deus torna-se
relevante. Eckhart finalmente pergunta se a alma poderia suportar o abraco divino para dentro
de si sem morrer. Eckhart entdo pode afirmar que o que a alma recebe no em si de Deus, ela
recebe e suporta porque a ela pertence em uma relacdo em que a alma sai de dentro de si para
fora em uma interacdo afetivo-mistica, o que é dele dela é, o que é dela dele é. Da Silva
(2009) sintetiza muito bem quando afirma: “Deus, quanto mais € conhecido, mais ¢
desconhecido, o homem progride de deslumbramento em deslumbramento, num dinamismo

em que a alteridade nunca é separacdo nem a unidade, confusio.” (p. 60).

3.3 Sobre o intelecto: do ndo-lugar ao ndo-saber como unido

“Porque a esséncia da nossa alma é o intelecto, que domina toda a natureza humana”
(ERIUGENA, PER, L2.570B, traducio nossa).

“Conhecimento e mente unem a alma com Deus” (MESTRE ECKHART, Sermao 3).
“Nisto, meu entendimento foi elevado até o céu, onde vi a Deus nosso Senhor [...]
(JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 14, p. 57, traducdo nossa).

Neste topico, desejamos desenvolver o tema acerca do conceito de conhecimento e
intelecto na literatura de nossos(as) misticos(as), pois ora o conceito esta relacionado a
realidade Ontica do ser e natureza da alma, ora como descricdo substancial do ser de Deus, e
ainda como meio do processo unitivo, levando o(a) leitor(a) a uma dificuldade hermenéutica
do tema. Na epigrafe deste capitulo percebemos que, em Erilgena, intelecto € a esséncia da
alma. J& em Eckhart e Juliana de Norwich, a alma une-se a Deus por meio do aspecto
nouseoldgico, uma ascensdo do pensamento, do conhecimento, do entendimento. E comum o
simples entendimento de que a teologia ascética se debruga particularmente sobre o universo

empirico, das experiéncias religiosas que pouca ou nenhuma relacdo tem com os aspectos
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racionais, intelectuais ou cognitivos do ser. Dada esta dificuldade, percebemos mais uma vez
a relevancia deste topico, ndo somente pelo destaque dado na literatura por nés aqui estudada,

mas também pela desconstrucédo de ideia falsa e equivocada sobre a literatura mistica.

3.3.1 Aproximagdes filosdficas ao intelligere de Eckhart

Como temos feito ja em outros tdpicos, resgatando sempre a conexdo do pensamento
de nossos(as) autores(as) com a corrente neoplaténica, linha vigorosa na tradicdo académica e
intelectual da alta idade média e no imaginario cristdo, aqui tomamos a liberdade de fazer o
mesmo. Examinaremos 0 momento da voecic(noésis - podemos traduzir por “ato de pensar™)
por um ponto de vista gnosioldgico da mistica medieval, passando por sua influéncia
neoplatbnica. Segundo Martano (1952, p. 73), - estudioso de Proclo - que afirma que o
espirito humano é ato e substancia - comenta que a metafisica neoplaténica reabsorve assim e
harmoniza a ousadia especulativa do platonismo e do aristotelismo. Para Proclo o ato noético,
é o primeiro momento através do qual se separa do simples e chegamos ao espiritual, mas sem
operar um salto, sem pressupor uma fratura: a inteligéncia humana se enxerta no sensivel e tal
enxerto se concretiza no homem que acaba de ocupar na realidade esta posi¢do de expressao
mediadora dos momentos que, ndo mediados, aparecem como irracionalmente consistentes e
incompreensivelmente justapostos. “A noesis € 0 puro pensamento que do raciocinio
discursivo (Aoyoc petapatikog) através de uma intuicdo imediata (avtomtikn £miBoin) toma o
ser na sua realidade inteligivel. Somos confrontados a verdadeira e propria ‘faculdade
intelectual’ de que a alma ¢ dotada” (MARTANO, 1952, p. 74). Para Proclo, toda a alma
humana participa daquela universal realidade que é a Mente Divina - 0 vodg - e serd objeto da
descricdo de toda a ontologia procliana a determinacdo da natureza da Mente Divina, como
realidade metafisica e eterna, e da natureza da inteligéncia humana — no ato noético — como
uma particularidade daquela: a participacdo da inteligéncia humana a mente divina de que é
revelado, apresenta os carateres da particularidade e da temporalidade.
Em Plotino, o0 Uno se exprime assim como um todo Unico, que toma consciéncia de si
e se contempla na Inteligéncia, por isso, Eckhart ira afirmar que “Deus € primeiro e simples,
pois ndo pode algo ser primeiro se ndo é simples. [...] o entender & um ato imanente e tudo o
que esta no principio € primeiro. Por conseguinte, Deus é seu proprio entender e também seu
proprio ser” (MEISTER ECKHART, 1967, p. 29). O ser de Deus é o intelecto, assim tudo
que é em Deus, é no intelecto. Pelloux, estudioso de Plotino, afirma que: “[...] somente os

homens que agem segundo a reta razdo sao bons; os outros sdo cativos. [...] Tanto que a
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virtude torna-se para Plotino uma espécie de inteligéncia”®. Para ele, a alma sai do mundo
sensivel para aquele inteligivel, em uma segunda etapa, onde ela penetra no mundo
inteligivel, executada através de varias fases, alcanca a sua unificacdo, e em tal modo podem
ser recebidos aquela raiz da realidade, que é tanto uma fonte quanto luz do conhecimento: a
Inteligéncia. Na contemplacdo desta, a alma examina a prépria obra de inteligéncia, e passa ao
éxtase. Para Pelloux (1941, p. 63), é assim que a teologia apofatica®® surge do ambito mesmo
da resolu¢do do problema metafisico, aplicado ao valor do conhecimento. “A poténcia do Uno
0 estabelece na posicao privilegiada de causa primeira da qual as coisas dependem; os termos
da qual Plotino se serve para indica-lo ndo sdo somente a ‘apyn’, mas ‘attov’ (En. V, 5, 13),
gvepyeuw, ‘dovapug’ (En. VI, 8, 18)” (PELLOUX, 1941, p. 107). Esta posi¢do néo ¢ inteligivel
se levarmos em conta que é conectado ao Uno mais diretamente, sendo a Inteligéncia. Adorno
(2009) em outra semantica, elabora sua epistemologia a partir ‘de baixo’, ou como ja temos

dito, da experiéncia sensivel da alma, quando diz:

Se admitirmos que o individuo é uma aparéncia socialmente mediada, entdo também
0 ¢ a sua forma epistemoldgica de reflexdo. E incompreensivel a razio pela qual a
consciéncia individual daquele que fala a cada vez e que ja pressupde na particula
“meu” uma universalidade linguistica negada por ele através do primado de sua
particularizacdo deve ser anterior a todo o resto: a contingéncia que o forca a
comegar com a sua consciéncia, uma consciéncia na qual ele se acha enraizado de
uma vez por todas, torna-se para ele o fundamento da necessidade. Como Hegel o
reconheceu bem cedo, na limitagdo ao “meu” a priori estd implicada a relagdo com
aquele outro que deveria ser excluido por meio dai. A sociedade € anterior ao
sujeito. O fato de ele se tomar falsamente por um ente anterior a sociedade é a sua
ilusdo necessaria e ndo expressa sendo algo meramente negativo sobre a sociedade.
(p. 113).

Adorno concebe a ‘sociedade’ como ente anterior que preconiza e media o individuo
enquanto ser. Aquilo que o ser é, o é por que foi construido socialmente em sua experiéncia
sensorial com a sociedade em seus aspectos culturais. Para Adorno, o individuo mantém sua
ilusdo de que é anterior a sociedade, uma ilusdo de autonomia, de independéncia, de
identidade e epistemologia construida racionalmente independente das relagdes estabelecidas
socio-culturalmente. A novidade do pensamento de Adorno ndo € o fato de que sua

epistemologia surja a partir ‘de baixo’, ou seja, das bases materiais da vida social, mas de que

BAgL 8¢ T apeTv TavTV vody Tva Aéyewy’ (En. VI, 8, 6) apud:PELLOUX, 1941, p. 65.
%6Chietti afirma que o modelo desta teologia que conduz o intelecto ao conhecimento de Deus ndo através da
afirmacdo daquilo que Deus é, mas sim daquilo que nédo é, tem origens muito antigas e remete ao filosofo Plotino
vivido no século 111 d.C. De acordo com a teologia negativa, Deus é cognoscivel através da negacdo de todas as
definigBes que o homem pode dar da sua esséncia; desta forma, é salvaguardada a transcendéncia de Deus, sem
gue esta arrisque de ser reduzido a condigdo de simples criatura. cf. CHIETTI, 2011, p. 51.
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esta vida material media mesmo quem o individuo é. Na corrente marxiana, a emancipacao
intelectual desse individuo é possivel por meio do pensamento critico que rompera com o
alheiamento e fetichizacdo social. Na medida em que esse individuo compreende que as bases
intelectuais que mediam sua consciéncia sao as do opressor — aquele estamento social que
monopoliza os meios de producéo e da producdo da vida material — também toma consciéncia
critica de seu lugar na histéria e sociedade, compreendendo no instrumento de classe, o ente
anterior que o gera. Na ontologia marxiana de Adorno, o intelecto é compreendido engquanto
processo emancipatério da realidade fetichizada e alienante e em seu aspecto nuoseologico, o
individuo emancipado, que compreende os mecanismos ‘invisiveis’ que articulam o sistema
que reproduz regras e contratos sociais que interessam apenas e tdo somente 0 estamento
detentor dos meios de producdo, o ser abandonara seus interesses individualistas (que sdo a
base do sistema capital) a fim de aderir existencialmente aos interesses de classe. A ruptura
desse sistema epistemoldgico € de que ontologicamente, os aspectos intelectivos, repousam
sob a mediagdo de uma dialética social como fim em si mesma, ndo permitindo teoricamente

outra originariedade éntica, como afirma abaixo:

N&o obstante, porquanto a unidade da consciéncia é moldada segundo a objetividade
e tem por conseguinte seu critério de medida na possibilidade de constituicdo de
objetos, ela é o reflexo conceitual da reunido total e sem falhas dos atos de produgéo
na sociedade, atos por meio dos quais se forma efetivamente pela primeira vez a
objetividade das mercadorias, o seu “carater objetivo™: - Mais além, aquilo que o eu
possui de sélido, estavel, impenetravel é mimesis da impenetrabilidade do mundo
exterior para a consciéncia, tal como essa impenetrabilidade € percebida pela
consciéncia primitiva. (ADORNO, 2009, p. 154-155, grifo do autor).

Lossky (1960) ira fazer uma distin¢do entre o ser do conhecimento e o ser real, a
partir da concepcdo de intelligere em Eckhart quando afirma: “Se Deus, puro Intelligere,
contém o esse, isto existe unicamente enquanto ‘ser do conhecimento’; o ser propriamente
dito sera o ‘ser real’ que ndo pertencera a criatura principal” (p. 357). Para Raschietti (2011,
p. 86), Eckhart caracteriza o ser (esse) antiteticamente ao intelecto (intelligere), pois para
Eckhart, o ser tem um fundamento e é causado, enquanto o intelecto ndo tem uma causa e
contém “virtualmente”, todas as coisas. Isso pode ser sintetizado quando Eckhart cita:
“Porque Deus ¢ intelecto e conheco isso” (MESTRE ECKHART, Sermdo 9). O “pano de
fundo” compreende a concepgao neoplatonica de que o ser (alma) passa, no percurso unitivo,
ao nous, ao intelligere, e por este meio contempla o Uno causando-lhe o éxtase. A
contempla¢do do Uno neoplaténico causando-lhe o éxtase €, na linguagem eckhartiana, a

apreensdo do Deus-nu, ou seja, sem qualquer distincdo de nossa psicologia ou teoria do
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conhecimento que o envolva mesmo em um ‘manto’ conceitual, o qual nos impede de olhar

adiante exceto para aquilo que esta posto, como na citacdo abaixo:

O intelecto, porém, impele (impulsiona) para o alto e penetra no Ser, antes de pensar
em bondade ou em poder ou em sabedoria, ou em qualquer outra coisa que é
acidental. [...] O intelecto afunda no ser e toma a Deus, como ele é puro ser. E se 0
intelecto ndo fosse sabio, nem bom nem justo, toma-lo-ia assim como ele é puro ser.
[...] o intelecto apreende a Deus nu, no seu vestiario, onde ele ¢ Um sem distincéo.
(MESTRE ECKHART, Sermédo 37, grifo do autor).

3.3.2 Incognoscibilidade de Deus: a theosis eriugeniana como saida

Eridgena é um dos maiores defensores da teoria da incognoscibilidade de Deus. Ele
transmite a doutrina dos Pais capadécios que haviam enfrentado o racionalismo de Ario e 0
intelectualismo de Eundmio®’. A teologia negativa e a teoria da thedsis de Pseudo-Dionisio
Areopagita e Maximo Confessor, sdo aplicacdes da doutrina da inadequacéo entre o intelecto
humano e o mistério divino, a partir do ensino de Gregério de Nissa. Por isso Eriligena ira
dizer: “Tao pouco afirmar isto resultaria absurdo se — depois de Deus, que é chamado o
Intelecto de tudo — algum intelecto pudera entender-se a si mesmo” (ERIUGENA, PER,
L1.486A). Hildegarda também compartilha da ideia do Deus incognoscivel quando diz: “[...]
o Vitorioso, incompreensivel a toda criatura, fala a infantil e autoglorificante ignorancia
humana, que tenta saber o que ndo deveria saber [...] ‘De onde vens, tu, que, tendo um
comeco, buscas conhecer o Todo, que ndo tem comego?’” (HILDEGARDA DE BINGEN,
Scivias, 111.VII.11). Hildegarda entende uma impossibilidade tedrica no conhecimento e
apreensdo de Deus pelo intelecto, pois hd um conflito da finitude humana com a infinitude
divina, ou seja, aquilo que ndo tem fim néo se pode ser conhecido, pois o intelecto ndo dispde
de capacidade ilimitada de conhecimento daquilo que ndo dispde de limites. Em Deus, todo
intelecto, de todas as naturezas estd compreendido, por isso € intelecto de tudo, mas em nossa
thedsis Deus manifesta-se como o tudo em todos. A theosis € a comunicacdo de Deus como
intelecto puro ao ser. “Porque ele € o intelecto mais elevado em todas as coisas que existem
juntas — [...] Ele, no entanto, estd em si mesmo e € 0 mesmo, sendo a causa simples e maltipla

de todas as naturezas” (ERIUGENA, 2002, p. 12). Eriugena compreende a natureza racional

%70 racionalismo de Ario diz respeito a uma vigorosa corrente teoldgica da Alexandria acerca das questdes
cristologicas e que impactaram também o dogma da Trindade. Eundmio foi bispo ariano em Cizico e defendeu a
tese de que entre o criador e a criatura ndo poderia haver qualquer semelhanca essencial. A geracdo do filho
representa um acidente, indicando uma dualidade em Deus. Ambos, Ario e Eunémio, foram condenados em
concilios ecuménicos do século IV.
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do homem como um equipamento cognitivo que o instiga a buscar a Deus enquanto intelecto.
Dessa forma, na experiéncia humana na histéria e nas diversas sociedades, Deus pode ser
compreendido de mdaltiplas formas e manifestacdes de si, embora Deus sempre se mantivera o
mesmo. E esta natureza racional que desnuda nossa substancia mais profunda em Eritigena,
que ¢ nosso intelecto: “NoOs somos nossa substancia, que ¢ vital e inteligente, superior ao
corpo e todos seus sentidos e forma visivel” (ERIUGENA, PER, L1.497C). Assim, Eriligena

definira seu ponto acerca da relacéo intelecto e corporeidade:

“Por meio do corpo que outrora levamos, contemplaremos ao mesmo Deus”, ja que
por si mesmo € impossivel vé-lo. Melhor afirmou: “Por meio do corpo que outrora
levamos, sem excecdo em qualquer corpo que vejamos, contemplaremos ao mesmo
Deus”. [...] se manifestara a esséncia divina nas inteligéncias por meio do intelecto,
nas razdes por meio da razdo, ndo por si mesma. Com tanta exceléncia do poder
divino se manifestara na vida futura a quem forem dignos de sua contemplacéo, que
nenhuma outra coisa sendo Ele brilhard tanto em seus corpos como em Sseus
intelectos. Deus sera, pois, tudo em todos, tal como abertamente o anuncia a
Escritura: “Somente Deus aparecera em todos”. (ERIUGENA, PER, L1.450C-450D,
traducdo nossa).

O ser divino é sua propria esséncia. Conforme Cappelletti (1967, p. 07), o entender
divino é seu entendimento, mas o entendimento divino é a esséncia de Deus, pois pelo
contrario haveria em Deus um acidente. Resulta dai necessario, que o entender divino seja sua
propria esséncia. A contemplacdo de Deus no outro em sua esséncia (intelecto) é elemento
fundamental da theosis ou deificacdo eriugeniana. A thedsis é assumida em seu aspecto
gnosiologico em que ndo se compreende cognitivamente a Deus em suas razdes e intelecto,

mas por ele - enquanto intelecto - somos tocados em uma hipdstase substancial.

3.3.3 Intelecto e Raz&o: conhecendo a Deus a partir de si mesmo

A compreensdo da apokatastasis eriugeniana, do retorno de todas as naturezas a

causa primeira, € defendida por ele com a autoridade dos pais citados por ele mesmo:

Ambrésio, de fato, elimina cada composicdo de modo que, ap0s a ressurreicdo, o
corpo, a alma e o intelecto sejam uma coisa s6 e simples, ndo uma composicao de
trés partes, mas uma unidade de inefavel harmonia; e aqueles que aqui parecem trés,
14 se tornam um s6 intelecto. De modo semelhante, Greg6rio sustenta, sem divida, a
mutagdo do corpo no momento da ressurreicdo na alma, da alma no intelecto e do
intelecto em Deus; e assim Deus serd todas as realidades em todas as realidades,
como o ar se converte em luz. (ERIUGENA, PER, L5.987B-987C, tradugio nossa).
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Para Eriigena, o retorno de todas as naturezas a Deus na ressurrei¢do consistira na
unidade das naturezas que compdem o ser até que tudo se reduza a uma unido com o intelecto
e este por sua vez, com Deus. Uma mutacdo das realidades em uma unica realidade, a
realidade divina, em uma unidade inefavel com Deus de modo que seja um sO6 operar em
Deus. Eritigena busca na autoridade dos Pais da igreja, especialmente em Gregorio de Nissa, 0
fundamento teol6gico de sua compreensdo da reunido das naturezas e a redugdo delas no
intelecto. Ele mesmo diz que, para Gregorio, uma vez o corpo transformando-se em razéo e a
razao por sua vez em intelecto, “[...] o intelecto em Deus e, em consequéncia, toda sua
natureza se transformara no mesmo Deus. [...] Deus, que por si mesmo é incompreensivel, se
compreenda na criatura de alguma maneira, e a mesma criatura se transforme em Deus por
um inefavel milagre” (ERIUGENA, PER, L1.445B). Isso significa dizer que o intelecto é o
substrato substancial mais elevado, esséncia do ser em que tudo o que é une-se em Deus
transformando-se no que Deus mesmo €. “[...] o segundo movimento da alma ¢é a razdo, que ¢é
considerada algo como uma capacidade substancial de visdo no espirito e como uma arte que
ele gera de si em si mesmo, na qual pré-conhece as coisas que quer fazer e as pré-estabelece
[..]” (ERTUGENA, PER, L2.577B).

O intelecto ndo prescinde da razdo a qual Erilgena define como a capacidade
intelectual do ser em discernir, compreender, alcancar luz e por isso clareza nas questdes mais
obscuras e ocultas na penumbra da duvida e ignorancia. A razdo € a manifestacdo proléptica
do intelecto, sua natureza antecipatoria € causa da preconizacdo de sua atividade no intelecto.
Hildegarda, nessa mesma linha, compreende que cabe ao intelecto, a capacidade de discernir
qualquer julgamento. Para ela, o intelecto esta organicamente unido a alma e opera
juntamente com os sentidos e a razdo. O intelecto € o mestre que d& compreensdo de toda
exterioridade aquilo que é interno, torna conhecido e compreendido por sua capacidade de
discernimento. Ela percebe que o intelecto, € 0 meio pelo qual compreendemos a dupla

natureza em Deus, sua divindade e a humanidade, na afirmacéo abaixo:

O intelecto esta unido a alma como um braco ao corpo. [...] o intelecto, trabalhando
com o0s outros poderes da alma, mediante os quais ele compreende as agdes
humanas, certamente provém da alma. Efetivamente, perante todos 0s outros
poderes da alma, ele compreende o que quer que haja nas a¢cdes humanas, quer o
bem, quer o mal, de modo que, através dele, como por meio de um professor, tudo é
compreendido; [...] outros poderes da alma, sem o intelecto, sdo sem sabor e
indiscerniveis. O intelecto, porém, é também para a alma como o ombro é para o
corpo, o verdadeiro amago dos outros poderes da alma; assim como o ombro
corporal ¢ forte, assim ele compreende a divindade e a humanidade em Deus, [...] A
vontade ativa a obra, a mente a recebe, e a raz8o a produz. Mas o intelecto
compreende a obra, conhecendo o bem e o mal, tal como os anjos, que tém intelecto,
amam o bem e desprezam o mal. E onde o0 coragdo esta no corpo, ali o intelecto esta
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na alma, exercitando seu poder naquela parte da alma, como a vontade o faz em
outra parte. Como? Porque a vontade tem grande poder na alma. [...] a vontade
realiza toda obra, seja ela boa, seja ma. (HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias,
1.1V.19-20).

O intelecto em Hildegarda compreende a légica da acdo, o motivo racional que leva
0 ente a agir nisto ou naquilo. E a capacidade de discernimento no conhecimento do bem e do
mal que produz no ente a decisdo, entretanto para ela, a vontade exerce grande poder na alma,
e como é a vontade quem realiza uma acdo, € a ela que a acdo se submete, estando também
submetidos a isso, 0 que é bom ou mal em uma acgdo. Para Foucault (2006), toda acdo devera
ser fruto de um conhecimento modal a que chama de saber espiritual compreendido por meio

de quatro caracteristicas:

[...] ndo é permanecendo onde esta que o sujeito pode saber do modo como convém.
Este € o primeiro ponto, a primeira caracteristica do saber espiritual. Segundo, a
partir deste deslocamento do sujeito, esta dada a possibilidade de apreender as coisas
ao mesmo tempo em sua realidade e em seu valor. E por “valor” entende-Se Seu
lugar, sua relacdo, sua dimensdo propria no interior do mundo assim como sua
relagdo, sua importancia, seu poder real sobre o sujeito humano enquanto ele é livre.
Terceiro, neste saber espiritual, trata-se para o sujeito de ser capaz de ver a si
mesmo, apreender-se em sua realidade. Trata-se de uma espécie de “heautoscopia”.
O sujeito deve perceber-se na verdade de seu ser. Em quarto lugar finalmente, o
efeito deste saber sobre o sujeito estd assegurado pelo fato de que nele o sujeito ndo
apenas descobre sua liberdade, mas encontra em sua liberdade um modo de ser que é
o0 da felicidade e de toda a perfeicdo de que ele é capaz. Pois bem, um saber que
implica estas quatro condigdes (deslocamento do sujeito, valorizagdo das coisas a
partir de sua realidade no interior do késmos, possibilidade para o sujeito de ver a si
mesmo, transfiguracdo enfim do modo de ser do sujeito por efeito do saber), é isto,
creio, que constitui o que poderiamos chamar de saber espiritual. (p. 373)

Destacamos o que Foucault chama de “heautoscopia”, termo cunhado a partir de
heautdn, termo grego que designa ‘si mesmo’, ou seja, “enxergar a si mesmo”. O efeito deste
saber passa a determinar na pratica a felicidade descoberta enquanto transcendéncia do sujeito
que passa a compreender a realidade divina no cosmos e no outro. Por isso, voltamos a
Eckhart em sua visdo pratica sobre a relacdo da graca com o intelecto. Para ele, a graca devera
também participar do intelecto e sua vontade: “[...] a graga deve penetrar no intelecto,
intelecto e vontade devem transcender a si mesmos” (MESTRE ECKHART, Sermao 43). A
transcendéncia do intelecto em direcdo ao ser de Deus e a transcendéncia da vontade do ser
em direcdo a vontade de Deus é a operacdo da obra da graca, a propria renovacao da mente
(cf. Rm 12,2). A vontade ativa a obra, ou seja, sem vontade, nada no ambito do intelecto, se

produz, como o dito abaixo por Erilgena:
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Porque a inteligéncia de todas as coisas € a esséncia de todas as coisas. [...] A
esséncia de todas as coisas ndo é outro, na verdade, que o conhecimento de todas na
sabedoria divina. [...] “O conhecimento das coisas que sdo estd nas coisas que sdo.”
Portanto, os esplendores dos santos sdo as suas hipostases luminosas a Deus,
conhecidas na sabedoria divina e nas causas primordiais. E tudo isso, isto é, 0
nascimento do Verbo do Pai e o esplendor do conhecimento dos santos, ou melhor
de todas as naturezas em suas causas principais, “antes da estrela da manha.”
(ERIUGENA, PER, L2.558B-559C, traduc&o nossa).

3.3.4 O saber em transcendéncia

Eriigena também desenvolve uma epistemologia fundada na arquitetura do
argumento ontoldgico da thedsis. Conhecimento é a comunicagdo do Verbo de Deus as coisas
que sdo, tudo o que é torna-se assim pela presenca do Verbo em sua esséncia que € intelecto, e
isso se torna a vida daquilo que € e passa a ser conhecido como é e conhece a Deus pela busca
racional da sabedoria divina como esséncia de todas as coisas. Conhecer as realidades é
buscar conhecer a esséncia da realidade do Verbo para o qual todas as realidades foram
criadas nele e por meio dele. Lossky (1960), utilizando-se da metafora do Verbo como
semina, que fecunda, transforma e gera vida, afirmara: “As razdes seminais [...] se reduzem,
como vimos, a “Razdo” e “Semente” Unica que ¢ a Verbo divino, Principio exemplar da
produgdo e o foco luminoso da cognoscibilidade de todas as coisas” (p. 348). A razdo ¢
“semente” do Verbo divino, é pelo Verbo que o ser alcanca a luz para além da densidade da
ignorancia. Eckhart desenvolvera uma sofiologia em que a unido da sabedoria — identificada
como o proprio Cristo — & alma, retira toda duvida, erro e treva para fora do ser. Nessa uniéo,

toda a Trindade é conhecida e a alma conhece a si mesma, como afirma:

[...] Jesus revela-se na alma com uma sabedoria imensuravel, que é Ele proprio.
Nessa sabedoria 0 Pai se conhece a si mesmo, com toda a sua soberania paterna,
assim como conhece aquela mesma Palavra que também &, sim, a prépria sabedoria
e tudo que nela é, assim como ela ¢ Um. Quando essa sabedoria se une a alma, entdo
Ihe é tirada completamente toda a dlvida e todo o erro e toda a treva [...] Assim, na
alma, Deus é conhecido com Deus; entdo a alma conhece a si mesma e todas as
coisas com essa sabedoria, e esta mesma sabedoria a conhece com Ele préprio; e
com a mesma sabedoria, a alma conhece a soberania paterna, na <sua> fecunda
forca de gerar e a esti-dade (istikeit) essencial, em unidade simples, sem qualquer
diferenciagdo. (MESTRE ECKHART, Serméo 1, grifo do autor).

Para Giachini (2009), “O modo de ser do amor ou o modo de ser espiritual ¢ o modo
da unidade, o modo de ser de Deus, do Um. Ali, a alma [...] ama e € totalmente tudo que é
Deus. Ama com o amar que ¢ o proprio Deus” (p. 21). A comunicacdo das realidades,
conhecimento da realidade do Verbo se da na proximidade que nédo é outra coisa que amor.

Por isso McGinn (1987) ird afirmar: “ele (Eckhart) insiste em que ‘a perfei¢do da bem-
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aventuranca estd em ambos: conhecimento e indistingdo’, mostrando assim que o amor € o
intelecto tém um papel a desempenhar na obtencdo da unitas indistinctionis” (p. 17). Em
Eckhart, indistincdo € fundamento do amor que em nenhuma hipétese exclui, negligencia ou é
indiferente, 0 amor simplesmente abraca a tudo. Através do amor a alma adequa-se ao modo

de ser de Deus, o0 modo da unidade, de ser Um. No amor conhecemos e somos conhecidos.

Como o intelecto de todas as realidades, que o Pai criou no seu Verbo unigénito,
constitui a esséncia destas realidades e de todas aquelas que se compreendem
naturalmente em torno da esséncia, por isso o conhecimento de todas as realidades,
que o Verbo do Pai criou na alma humana, constitui a esséncia de todas aquelas
realidades que se reconhecem naturalmente em torno a esta. E como o intelecto
divino precede todas as realidades e é todas as realidades, assim o conhecimento
intelectual da alma procede todas as realidades que conhece antecipadamente, de
modo que todas as realidades subsistam de modo causal no intelecto divino,
enquanto segundo os efeitos no conhecimento humano. Nao no sentido de que a
esséncia de todas as realidades (como muitas vezes falamos), seja diversa no Verbo
e no homem, mas no sentido de que a mente compreende uma s6 esséncia de um
modo nas causas eternas de um outro nos efeitos. Nas causas, de fato, supera cada
compreensdo, nos efeitos, ao invés, se compreende somente a partir dos acasos que
se compreendem em torno a esta, enquanto em ambos 0s casos ndo € licito a um
intelecto criado conhecer a esséncia. De fato, pudesse conhecé-la ndo exprimiria
absolutamente em si a imagem do seu Criador que se conhece s6 a partir dos entes
dos quais é principio, causa e Criador, enquanto escapa em cada sentido e intelecto
em sua esséncia. (ERIUGENA, PER, L4.779B-779C, tradugfo nossa).

Em todo esforco intelectual da raz&o criatural, ndo s6 ndo compreende a esséncia do
Verbo em seu principio e causa como também isso se Ihe escapa. A mente compreende as
causas e nos efeitos que gravitam em torno da esséncia, mas nao penetra para o interior dessa,
dada a inconoscibilidade do Verbo. Nessa persuasdo, Santos (2012) ira afirmar que: “[...] ndo
podemos ver a Deus sendo pela cegueira, ndo podemos conhecé-lo sendo pelo ndo-
conhecimento. Retornar [...] significa passar do estado de saber aquele do ndo-saber, do ente
criado ao ndo-ente de Deus e atingir 0 ndo-ser da Deidade” (p. 128-129). Ele evoca no
apofatismo, uma ontologia do conhecimento em que Deus ndo é conhecido sendo pelo néo-
conhecimento, o Deus ignoto, incognoscivel ao qual s6 nos cabe uma douta ignorancia, ndo se
revela aos olhos atentos do empirismo racional e do criticismo intelectual sendo aos olhos que
percebem “as coisas que ndo se véem” (Hb 11,1). Para Eckhart, “nossa salva¢ao repousa no
‘ndo saber’, este deve ser um ‘ndo saber’ que procede de um saber. Trata-se de um ‘ndo saber’
qualificado, ndo de uma pura privacdo de conhecimento, ndo de um eclipse da inteligéncia,
mas de um saber transfigurado” (SANTOS, 2012, p. 131). E do saber que chegamos ao no-
saber. Eckhart aponta para um saber em transcendéncia. Todo o saber ndo passa de uma
ignorancia, entretanto, o ndo-saber ou o saber-que-esta-acima-dos-saberes ndo prescinde da

inteligéncia e conhecimento sendo que, ultrapassa-as em sua pequenez e ignorancia ao fim da
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contemplacdo do ser de Deus que é puro intelecto. Assim, destacamos dois tipos de saberes
em Eckhart, um saber que é um conhecimento sensivel e compreensivo voltado as coisas
exteriores ao ser e um conhecimento espiritual, ou centelha da discursividade. “Esse conhecer
sempre € tudo, apesar de cintilar e vir a luz sé raramente, de repente, € no mesmo instante
ocultar-se, como a faisca, a chispa, o raio, a centelha. Na escuriddo do conhecimento sensivel
e compreensivo, 0 acender-se do conhecer do fundo da alma abre e fecha tudo num instante
[...]” (GIACHINI, 2009, p. 20-21). O conhecimento espiritual € a transcendéncia do saber, do
intelecto, o instante de abertura do mistério, do encoberto, para uma compreensao iluminada,
mas limitada da realidade divina, o ndo-saber que ilumina a toda superficie do saber. Para
Eckhart, esse conhecimento espiritual, a centelha da discursividade, é também a realidade
unitiva que a alma projeta para si mesma como repouso de si, “pois conhecimento flui da
igualdade. E porque tem o poder de conhecer todas as coisas, a alma ndo repousa jamais até
chegar a primeira imagem, onde todas as coisas sdo um, e |4 ela encontra repouso, isto é: em
Deus. Em Deus nenhuma criatura ¢ mais nobre do que a outra” (MESTRE ECKHART,

Sermdo 3).

3.3.5 Tempo e materialidade: a fragmentariedade do pensamento

A alma, sendo imagem de Deus, é dotada do poder de conhecer todas as coisas, mas
apenas repousa em Deus, sua imagem primordial, aspectum de seu respectum, reflexo do ser
de Deus. Esse caminho unitivo do conhecimento ocorre no ndo-lugar, onde Deus mesmo
habita. Eckhart afirma que “Intelecto é ‘o templo de Deus’. [...] No conhecer de si mesmo,
Deus conhece a si mesmo em si mesmo” (MESTRE ECKHART, Sermao 9). O intelecto é o
ndo-lugar, onde Deus habita e onde Ele é contemplado e nisto encontramos o éxtase. Essa
experiéncia numénica de uma ontologia do conhecimento, o instante em que sou conhecido
por mim mesmo e Deus que conhece a si em si quando € um Um, lugar de unidade. Por isso
Eckhart ira dizer que “[...] o homem deve ser um em si mesmo e deve procura-lo (i. é, o ser-
um) em si e no Uno e recebe-lo no Uno, isto é: somente contemplar a Deus; e ‘regressar’, isto
é: saber e conhecer que conhece e sabe a Deus” (MESTRE ECKHART, 2016b, p. 18). Auto-
conhecimento, no pensamento eckhartiano, pode ser definido entéo a partir da citacdo abaixo:

[...] Nosso Senhor, em palavra feliz e memoravel, que a vida eterna consiste nisto:
em se conhecer a Deus por Unico Deus verdadeiro (Jo 17,3), e ndo: em conhecer que
se conhece a Deus. Com efeito, como poderia conhecer-se como conhecendo-a-Deus
0 homem que ndo se conhece a si mesmo? Pois, certamente, 0 homem néo se
conhece a si mesmo nem as demais coisas, antes conhece na verdade a Deus
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somente quando se torna bem-aventurado e é bem-aventurado na raiz e no
fundamento da bem-aventuranga. Mas quando a alma conhece que conhece a Deus,
ela obtém ao mesmo tempo o conhecimento de Deus e de si mesma. (MESTRE
ECKHART, 2016b, p. 17, grifo do autor).

O conhecimento de Deus esta vinculado ao conhecimento de si-mesmo e vice-versa.
O homem que se langa a conhecer a Deus conhece a Deus e a si mesmo, mas também todas as
demais coisas. Para Eckhart, “trés coisas impedem o homem de conhecer a Deus. A primeira
¢ o tempo, a segunda a corporalidade, a terceira a multiplicidade” (MESTRE ECKHART,
Sermdo 11). Ele parece estar certo de que a experiéncia fragmentada do ser no tempo e espaco
e a fragmentariedade de si mesmo na presenca de uma multiplicidade de representacoes
imaginarias que o impedem de entender tudo como um todo em Deus, €, a si mesmo como um

Um no todo, sabotam o conhecer a Deus. Por isso, Eckhart dira;

N&o h& nada que mais impeca a alma de conhecer a Deus do que tempo e espago.
Tempo e espago sdo fragmentos, e Deus é Um. Por isso, se a alma deve conhecer a
Deus, deve conhecé-lo por cima de tempo e espago; pois Deus ndo € como essas
coisas mdltiplas, isso ou aquilo, mas Deus é Um. Se a alma quer conhecer a Deus,
em nada devera reparar no tempo; enquanto conhece tempo ou espago ou qualquer
uma dessas imagens, a alma ndo pode conhecer a Deus. [...] Quem conhece a Deus
conhece que todas as criaturas nada sdo. (MESTRE ECKHART, Serméo 68).

Para Eckhart, ndo é que a compreensdo teoldgica de Deus ndo careca de ser
contextual, mas que todo aprisionamento teoldgico em categorias de tempo e espaco, causam
uma deformacdo antropomorfica a Deus e a ele atribuem um véu conceitual que Ihe encobre
com imagens e imagens gue aumentam por si mesmo a alteridade entre o ser e Deus. Juliana
de Norwich também refletira na questdo da relacdo do tempo com a presciéncia e dira: “[...]
nada se deve ao acaso, sendo que tudo sucede pela sabedoria presciente de Deus. Se a n6s nos
parece acaso, ¢ devido a nossa cegueira e falta de presciéncia” (JULIANA DE NORWICH,
RDL, cap. 11, p. 52). A fragmentariedade do ser em estar preso ao tempo e espaco, nao o
permite contemplar com nitidez e clareza a epifania de Deus na historia e fora dela. Em
Juliana ndo existe acaso sendo nossa ignorancia e treva interior que nos causa “cegueira”
intelectual. A centelha da discursividade, ou o0 conhecimento espiritual, € uma busca interior
do intelecto. O regressar é a consciéncia de presenca historica do ser que mantém os “pés” na
realidade e transforma essa realidade com o saber divino. Em Eckhart, o conhecimento
interior ¢ um algo da vida da alma, é por ele que a vida torna o ser intelecto como afirma

abaixo:
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O conhecimento interior é aquele que se funda de modo intelectual no ser de nossa
alma; no entanto, ele nao é o ser da alma; ele, porém, langa suas raizes nela e ¢ algo
da vida da alma, pois dizemos que o conhecimento é algo da vida da alma, isto é,
vida dotada de intelecto, e nessa vida 0 homem é gerado como o Filho de Deus e
para a vida eterna; e esse conhecimento é sem tempo e sem espaco, sem aqui e sem
agora. Nessa vida todas as coisas sdo um, todas as coisas juntas sdo tudo, e tudo em
tudo e totalmente unido. (MESTRE ECKHART, Sermédo 76).

O desprendimento de toda nocdo de temporalidade e lugariedade do conhecimento
interno, caracteristicas que o deixam fragmentados de imagens, revelara ao ser que tudo é um
Um e que tudo estd unido. Toda multiplicidade e fragmentariedade, toda criaturidade e
temporalidade tipicas do conhecimento exterior, sdo reordenadas inversamente na perspectiva
do conhecimento a luz da eternidade. Eckhart exorta em seu tratado sobre “odespojamento e a
posse de Deus” de que““o homem nao se deve contentar com um Deus pensado, pois quando o
pensamento passa, passa também Deus. Deve-se antes possuir um Deus essencial que
incomensuravelmente ultrapassa 0s pensamentos do homem e toda a criatura” (MESTRE
ECKHART, 2016, p. 16). Um Deus que seja pensado, meramente sera um idolo anacrénico,
uma vez que repercutira as estruturas antropoldgicas de seu tempo e espaco, um Deus para

sua era e civilizacdo, um Deus que fatalmente morrera quando o “pensamento passar”.

3.3.6 Fé e consciéncia da graca como pedagogas da luz

O Deus essencial de Eckhart transcende toda natureza do pensamento e criaturidade
de conhecimento. O Deus essencial é sempre incognoscivel, o Eu-sou-o0-que-sou atemporal.

Vejamos a relacdo do intelecto com a fé no pensamento eckhartiano:

Trés sdo as forcas supremas da alma: A primeira, conhecimento; a segunda,
irascibilis, ¢ uma forca ascendente, e a terceira é a vontade. Quando a alma se
entrega ao conhecimento da reta verdade, da simples forca, na qual se conhece a
Deus, a alma chama-se entdo uma luz. Também Deus é uma luz. Quando a luz
divina se extravasa na alma, a alma une-se a Deus como a luz com a luz. A isso
chama-se luz da fé e é uma virtude divina. Aonde a alma com seus sentidos e forgas
ndo pode chegar, para ali a carrega a fé. (MESTRE ECKHART, Sermdo 32, grifo do
autor).

O verdadeiro conhecimento para Eckhart, o conhecimento de Deus, é um deixar-se,
um entregar-se, levar a ser conduzido para a verdade, por uma forga pedagoga. O que é ser
assim foi chamado do nada para o existir, das trevas para a luz, entdo tudo que é ser € em
Deus também luz, portanto, conhecer a Deus € um extravasar da luz na alma, a uniéo da luz

com a luz. Nessa luz, toda criaturidade que limita nosso conhecer a Deus, dada nossas
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limitacdes temporais e corporeas, € suplantada pela fé enquanto virtude, enquanto a forca
pedagoga, enquanto o ‘rio’ da verdade que desemboca na imensidao do ‘mar’ que ¢ Deus.
Assim, a expressdao credo ut intelligam de Sto. Anselmo de Cantuaria é compreendida na
teologia eckhartiana. Juliana de Norwich também ira falar sobre esse intelecto pedagogo que
conduz a unido: “[...] é proprio de nos, por natureza ¢ pela graga, que desejemos ter
conhecimento dele mediante a visdo e a agdo. Pois isso nos conduz pelo caminho reto, nos
mantém na verdadeira vida e nos une a Deus” (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 75, p.
176). Para ela, o conhecimento racional (visdo) e empirico (acdo), sdo préprios de nossa
cognicdo (natureza), mas também de nossa realidade espiritual, a qual, pela consciéncia da
graca aspira esse conhecimento interior. E este conhecimento o mestre pedagogo que nos
conduz a unido inefavel. Se em Eckhart, a fé era a condutora para uma nova vida desapegada
das vontades e desejos criaturais, para Juliana o conhecimento derivado da consciéncia da
graca ira produzir uma vida verdadeira trilhada no caminho reto. Isso quer dizer que o
conhecimento interior é também ordenador do sujeito da acdo enquanto uma nova
normatizacdo dos eventos quotidianos, ou seja, se € conhecimento verdadeiro, esse deve
libertar o ser de vicios e erros da ignorancia e nesciéncia. Assim, ndo ha como compreender
ou aprofundar-se no caminho unitivo sem a disposicdo de analise dos aspectos gnosioldgicos
do intelecto, que em nossos(as) autores(as), é revestido de um dado ontolégico no ser em

detrimento de uma concepgdo meramente cognitiva e material do ente.

3.4 Teofania como néo-¢ e Deificacdo como kenosis do ser

“Mas o contemplaremos através de certas teofanias produzidas por Ele em nés”
(ERIUGENA, PER, L1.448C, traducio nossa).

“Que a minha vontade se torne sua vontade, que eu me torne ele”

(MESTRE ECKHART, Sermao 30, grifo do autor).

Desde o principio deste texto, temos nos referido a deificacdo do ser, ou na
linguagem eriugeniana teofania, como processo inerente a unido com Deus. Uma teofania do
ser resume-se na expressdo desta epigrafe como, uma manifestacdo divina no ser a qual
contemplamos Deus, sem os véus do mistério, completamente nu, e sem mediacdes em nos. A
teofania de Deus no ser produzira o embasbacamento do ser em si mesmo diante da presenca
divina. O ser torna-se verdadeiramente o templo divino, e apenas o ser e Deus estdo neste
ndo-lugar, o cum templum em temor e tremor do santissimo. Aquele deus antropomorfico,

envolvido por todas as bugigangas teologicas e religiosas, fruto das representacdes e
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reproducGes de nossas proprias imagens deformadoras atribuidas a Deus, quando revelado nu,
torna-se o Deus desconhecido, o qual, todavia, podemos nos mover nele e, portanto, participar
de sua divindade. Conhecer a Deus, portanto, nao significa dizer o que ele é sendo 0 que nao-
é, dada a inefabilidade de Deus. Todo conhecimento passa a ser apenas uma metafora sobre
Deus, que o apofatismo de Eriligena serd capaz de construir suficientemente como uma
metafora da desconstrucdo. Libera (1998) comenta que a deifica¢do na filosofia medieval era
0 processo no qual o ser subordinava todas as virtudes cristas ao desapego, deixando a alma
em estado livre (esvaziada) de toda representagao ou imagem. Neste desapego o ser “assimila
o vazio interior da alma ao lugar natural de Deus e formula em termos quase ‘fisicos’ uma lei
de comunicacao necessaria que obriga Deus a prodigalizar-se, por causa de seu proprio ser, a
toda alma pronta para acolhé-1o” (p. 426). A deificacdo ¢ a graca divina ao ser desapegado,
vazio de si mesmo, despido de todo eu numa kenosis dntica a fim de acolher necessariamente
Deus em toda sua deidade como Eriugena diz: “O Pai queima, o Filho queima, o Espirito
Santo queima, porgue consomem junto aos nossos pecados, € nos dirigem para a unificacdo
com eles como um holocausto por meio da fswoig, isto é, a divinizagdo” (ERIUGENA, PER,
L4.743A). A kenosis do ser € um holocausto, uma oblacéo existencial. Teofania é definida
assim por Eritigena: “as formas das realidades visiveis e invisiveis, a partir da qual ordem e
beleza se reconhece a existéncia de Deus e se encontra ndo que coisa é, mas apenas que é,
porque a propria natureza de Deus ndo se exprime, nem se compreende” (ERTUGENA, PER,
L5.919C). Eriugena toca nesta definicdo, a inefabilidade da natureza divina e de que as
realidades (visiveis ou invisiveis) apenas exprimem o que-é, ou melhor, aquilo que ndo-é

concernente a natureza do ser.

3.4.1 Theosis: “luz” que clareia o entendimento

Vejamos abaixo, o conceito eriugeniano de participacéo o qual, esclarece o ténue

limite de sua onto-teologia a um panteismo:

Em consequéncia, quando ouvimos que Deus tem feito todas as coisas, ndo devemos
entender outra coisa sendo que Deus estad em todas as coisas, isto é, que Ele subsiste
como Esséncia de todas as coisas. Somente Ele, por si mesmo, é verdadeiramente, e
tudo quanto com verdade se diz que existe nas coisas que sdo é somente Ele mesmo.
Com efeito, nenhuma das coisas que séo, por si mesma, é verdadeiramente, e quanto
se entende verdadeiramente nele recebe uma participacdo dEle mesmo, o Unico que
verdadeiramente é, Ele somente e por si mesmo. (ERIUGENA, PER, L1.518A-
518B, tradugéo nossa).
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Para Erilgena, Deus ndo é um ser tal de fazer sofrer as suas criaturas: por isso Ele,
mantendo-se parado na propria supra essencialidade, oculto na eterna inescrutabilidade do seu
mistério e da sua transcendéncia, decide proceder na dimensdo do visivel e do manifesto
mediante o aparecimento das theophaniae: Deus se manifesta na criacdo. Segundo Fortuny
(1984, p. 20), esta teofania — primariamente é manifestagdo de Deus a si mesmo, e somente
secundaria, derivadamente e como plena realizacdo, manifestacdo de si mesmo aos seres
inteligentes criados — € uma peculiaridade do cristianismo oriental e somente explorada
filosoficamente com vigor por Eritgena. Para Bauchwitz (2006), na teofania “converge a
adocdo radical da manifestacdo divina como em sua criacdo, ao tempo que faz do homem o
lugar apropriado e exclusivo para que se dé essa manifestacao” (p. 33). Em outras palavras,
Deus se expressa em tudo o que é perceptivel através do conhecimento sensivel e inteligivel;
Ele fit in omnibus, se torna e esta nas coisas, sem, portanto, limitar a propria infinidade a elas.
Para Chietti (2011), “tal teoria, inspirada pelo misticismo areopagitico, quer impedir e
prevenir qualquer mal-entendido no sentido panteistico, salvaguardando assim a
transcendéncia divina” (p. 33). Erilgena, ndo deixa de restituir a ideia de tal conceito através
do uso de enunciados em forte antitese e de antifrase como aparéncia ndo aparente,
manifestacdo daquilo que é oculto, afirmacdo da negacdo, incompreensivel compreensao,
expressao inexprimivel, ao longo de toda sua obra. Ele traduz teofania como “aparigdo de
Deus” e acrescenta que cada criatura visivel e invisivel ¢ uma teofania, isto €, uma apari¢ao
de Deus. Da mesma forma, Hildegarda também entende a contemplacédo de Deus em teofania
na criagdo quando diz: “Como, de fato, com os olhos do corpo, o homem vé as criaturas em
qualquer lugar que estejam, assim na fé pode ver Deus em todo lugar e o conhece através das
criaturas, quando compreende que de todas € o criador” (HILDEGARDA DE BINGEN, LDO,
L2.P1.V2.15). S. Tomas de Aquino expressou bem em Adoro te Devote a concepcéao
hildegardiana quando disse: “a vista, o tato e o gosto ndo te alcangam, mas s6 com o ouvir-te
firmemente creio”. A concepgdo de que a fé se produz pelo “ouvir” (cf. Rm 10,17) torna a fé
0 sensus necessario para contemplar a Deus em sua criacdo. Deus, de fato, mantendo-se
inacessivel ao conhecimento humano, manifesta-se, no entanto, na criagdo dos varios entes.
Tudo esta ligado a Deus por ser uma espécie de comunhéo ontoldgica do ser, por isso cada
criatura ¢ definida uma espécie de “luz” que clareia o intelecto humano sobre certos aspectos
ou atributos da esséncia divina. Eritgena longe de querer reduzir a transcendéncia divina ao
vulgar e ingénuo panteismo enfatiza repetidas vezes, a necessidade de ndo reduzir Deus a
condicdo de criatura: Ele estd nas coisas, mas, contemporaneamente, as transcende na sua

inefavel super-esséncia. Isso quer dizer que Deus ndo é a natureza, mas que pode se chegar a
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conhecer a Deus por meio das criaturas que obviamente mostram aquilo que ndo-é Deus. O
intelecto, para afirmar algo do divino, deve abandonar cada discurso, cada raciocinio sobre
Deus, deve estar como morto e somente pelo poder da Graca divina, concedida pelo Criador,
0 homem podera superar a condicdo limitada do conhecimento sensivel e fundir-se com a
tenebrosa super-esséncia divina. Segundo Chietti (2011), tal unido, ‘“representa o
cumprimento de um processo ainda mais sublime e inefavel cuja realizagcdo constitui a
promessa contida simbolicamente em cada Unica imagem e em cada pardbola da Biblia: a

divinizagao de toda a natureza humana” (p. 52).

3.4.2 Theosis e deificacdo: uma hipdstase cosmica

Em Erilgena, a deificacdo tem um dado cristolégico importante para a construcao do

argumento, veja a citagdo abaixo:

Afirma, pois, que a teofania ndo provém de outro, sendo de Deus; e surge por
condescendéncia da Palavra divina, isto é, do unigénito Filho que é Sabedoria do
Pai, como em um movimento descendente até a natureza humana por Ele criada e
purificada, e uma exaltacdo até acima da natureza humana pelo amor divino até a
mesma Palavra. E ndo falo daquela condescendéncia, ja passada, da criacdo, sendo
da que se realiza pela theésis, isto é, pela deificacdo da criatura. (ERIUGENA, PER,
L1.449B, tradugdo nossa).

O dado cristoldgico da teofania ou deificacdo baseia-se na teologia da encarnacéo do
Verbo, ou seja, da participacdo do Verbo na cosmogonia cristd, mas também de uma
soteriologia do Verbo que num movimento de descendéncia e ascendéncia, exalta a natureza
humana para junto de Deus. Para Erilgena, a deificacdo € a encarnacdo do amor divino que
deseja o ser para junto de si. “[...] assim a natureza humana unida a Deus, em tudo se diz que
é Deus, ndo porque deixe de ser a natureza, sendo porque de tal modo recebe participacdo da
divindade que nela somente parece estar Deus” (ERIUGENA, PER, L1.450B). A inefavel
unido da natureza humana com Deus, nesse processo kenético, naquilo que compete ao
homem, e soteriologico, naquilo que compete ao Verbo, torna a parecer em imagem apenas
um ser, o divino transfigurado em sua criatura. Hildegarda faz a seguinte afirmagdo: “A alma
humana foi feita a imagem de Deus e trabalha no homem com todas as criaturas; e Deus esta
em todas as criaturas e acima de todas, porque ndo se da nele inicio nem fim”
(HILDEGARDA DE BINGEN, LDO, L2.P2.V1.37). Contemplar a Deus na criatura é,
compreender 0 quéo substancialmente estd manifestando-o teofanicamente embora néo esteja

apreendido naquela ou outra natureza porque Deus é o ndo-ser. Eriligena compreende uma



132

unidade substancial e a transformacdo das realidades na participagdo da propria divindade

quando afirma abaixo:

Embora, de fato, tenha salvo a natureza humana, que acolheu inteiramente em si
mesmo, na sua totalidade e em todo o género humano, alguns os restituiu a antiga
condicdo da natureza, outros, ao invés, os divinizou por meio da exceléncia além da
natureza, todavia, em nenhum sendo nele a condi¢do humana é unificada com a
divindade na unidade da substdncia e transcende todas as realidades, uma vez
modificadas na propria divindade. O chefe da Igreja se reservou essa prerrogativa,
que ndo so a sua condicdo humana tornasse participante da divindade, mas também a
condicdo divina tornasse participante da condi¢cdo humana depois de ter subido ao
Pai. [...] Ele, de fato, estd sempre no Pai, porque o Pai esta inseparavelmente nele, e
ele estd sempre no Pai. Disse: Eu e o Pai somos uma so coisa. E nesta unidade, ele
sO elevou a sua condicdo humana, enquanto os outros, que diviniza com a Unica
participacdo a sua divindade, colocou-os depois de si, cada um de acordo com a
altura da prdpria atividade contemplativa, ordenando-os em si mesmo, como em
uma casa, todos aqueles que escolheu para serem seus semelhantes. (ERIUGENA,
PER, L5.911B-911C, traducéo nossa, grifo do autor).

Para Eriugena, ndo apenas a humanidade de Jesus é divinizada como também toda a
condigdo humana participa em Cristo na divindade, e ndo apenas isso como tambeém a
condicdo divina participa da condi¢cdo humana. Em sua hipdstase, Cristo sendo um com o Pai,
também faz participar de si, a natureza humana e nela, faz participar toda a deidade, tornando
a todos seus semelhantes. Eriligena em seu argumento cristolégico compreende na deificacdo
da natureza e das realidades, o processo soterioldgico do resgate da semelhanca da doutrina
da imago Dei. Uma teofania é o resplendor da semelhanca ontolégica do ser com o divino.
Eckhart dira: “O que se transforma em um outro, torna-se um com ele. Inteiramente assim
nele serei transformado, de tal modo que Ele me p6e em obra como seu ser, <certamente>
como um, e como igual. E ¢ verdade que junto ao Deus vivo ndo existe nenhuma diferenga”
(MESTRE ECKHART, Serméo 6). Lossky trabalha em sua tese a distingdo entre o Deus
incognoscivel e o que se manifesta nas criaturas quando afirma: “Deus (Divindade) Quo est
presente nas criaturas, € um aspecto real que se distingue do Deus-Ens, incognoscivel na sua
esséncia indistinta do Esse; entretanto se trata do mesmo Deus-Ser, idéntico a si mesmo”
(LOSSKY, 1960, p. 344). Isso quer dizer que h4d uma dialética conceitual em Deus, uma
distingdo clara que ao tempo que a teologia mistica revela um Deus absconditus,
incognoscivel, para aquele nosso intelecto que ndo é razoavel em apreender, este mesmo Deus
quo est revela-se, mostra-se, desvela-se na transfiguragdo da criagdo, na teofania do ser, a
deidade plena no homem. Para Eckhart, a transformacdo é a mudanca a que o ser passa em
sua deificacdo, o processo de deiformacgédo. Nessa transformacdo ndo ha dessemelhanca ou

diferenga, mas igualdade na unidade, ali h4 somente um Um, pois Deus é um simples sem
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ndmero, e ndo uma pluralidade, mas simplicidade e unidade. A igualdade é a condicdo
ontoldgica do nascimento do ser para a antropologia eckhartiana, como figura abaixo:

O Pai gera seu Filho sem cessar, e eu digo ainda mais: Ele gera a mim como seu
filho e como o mesmo Filho. E digo ainda mais: Ele gera a mim ndo apenas como
seu filho; Ele gera a mim como a si mesmo e gera a si mesmo como a mim, como
seu ser e como sua natureza. Na fonte mais intima, ali eu broto no Santo Espirito; ali
ha uma vida e um ser e uma obra. Tudo que Deus opera, isto € um; por isso, Ele gera
a mim como seu Filho, sem nenhuma diferenca. Meu pai carnal ndo é propriamente
meu pai, mas sim, apenas com uma pequena parcela de sua natureza, e eu estou
separado dele: Ele pode estar morto e eu viver. E por isso que o Pai celeste é na
verdade meu pai, pois eu sou seu filho e tudo que tenho o tenho dele, e sou 0 mesmo
Filho e ndo um outro. Porque o Pai opera <apenas>uma obra, por isso pde-me em
obra como seu Filho unigénito, sem nenhuma diferenga. (MESTRE ECKHART,
Sermdo 6, grifo do autor).

Eckhart enfatiza a igualdade substancial do ser no nascimento da natureza como uma
teofania verdadeira. Deus opera na unidade, dentro de si mesmo, o qual, para fora de si, ndo
ha qualquer ser. Aquilo que é gerado dentro do ser de Deus ndo € outra coisa que 0 mesmo,
substancialmente semelhante e igual. “Nao devemos conceber e considerar Deus como fora de
cada um de nds, mas como 0 meu proprio e como o que esta em cada um de nds [...] Deus e
eu, n6s somos um. Pelo conhecer, recebo Deus para dentro em mim; pelo amor, ao contrario,
eu entro em Deus” (MESTRE ECKHART, Sermao 6). A compreensao de que nossa natureza
estd substancialmente em Deus, e de que toda a criacdo permanece em Deus compreende que
Deus estad em toda sua obra, em tudo o que é gerado em unidade inefavel. Esta unidade se da

pela operacéo do intelecto e da aderéncia do amor como destaca McGinn (1987):

No caso de Mestre Eckhart, talvez desejemos reverter a férmula tradicional amor
ipse notitiaest para intellectus ipse est amor para mostrar como o dominicano
reconheceu um aspecto duplo na forma como a unio mystica cumpre tanto o
dinamismo intelectual quanto o afetivo do sujeito humano, porém de uma maneira
transcendental que afasta os limites da linguagem. (p. 18, grifo do autor, traducéo
nossa).

Tomar consciéncia de Deus no fundo da alma, e em amor kenoético, em abandono de
si, em tudo que representa a vontade e desejo, sdo aspectos de uma soteriologia holistica, de
conexdo profunda e ampla das realidades que sdo camadas epidérmicas do que Deus mesmo
é. Esta compreensdo, que também chega a Juliana de Norwich, a influenciara de alguma
forma em sua cosmologia, quando diz: “[...] nos criou a todos a0 mesmo tempo. E em nossa
criagdo nos incorporou e uniu a si mesmo, e por esta unido somos conservados tdo puros e
nobres como fomos criados” (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 58, p. 135). A salvagdo

ndo é um acontecimento externo, mas pertence a dinamica do amor e da vida. Nossa
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identidade e nossa substancia é Jesus, quer dizer, a Trindade, cuja imagem fomos criados; em
quem estamos incorporados, “tecidos” na divindade, que é nossa natureza. “E ndo vi nenhuma
diferenca entre Deus e nossa substancia, sendo como se tudo fora Deus” (JULIANA DE
NORWICH, RDL, cap. 54, p. 129). Para Juliana, tudo esta entrelacado, se trata de um
acontecimento césmico que tudo inclui: criacdo, encarnagdo, paixdo, morte e ressurreigdo, o
momento da caida de Addo é j& o momento da salvagdo, e nessa salvacao tudo esté incluido.
Para ela, a divinizacdo dos seres humanos, ndo € apenas um voltar a ser com Deus, mas o fato
de que nunca se deixou de ser em Deus. Erilgena concebe na theosis ou deificagcdo uma
caracteristica de sua apokatastasis universal, o evento em que as substancias ou naturezas
retornardo a Causa primeira. Ele se apoia especialmente nos pais do oriente para a arquitetura
do argumento de uma soteriologia mais holistica, que considera também o0s aspectos

corporeos uma vez que sdo deificados em Cristo como vemos abaixo:

Talvez o sentido daquele termo (que é Bcwoic), do qual o usam muitissimo os gregos
para indicar a passagem dos santos em Deus ndo s6 com a alma, mas também com o
corpo, de modo que sejam nele e com ele, quando neles nada restara de animal e de
corpéreo, pareceu muito elevado aqueles que ndo séo capazes de ascender além dos
pensamentos ligados & carne e incompreensivel e ndo digno de feé [...] Bastam,
acredito eu, esses poucos exemplos, retirados das parabolas divinas, para o retorno
geral e particular do género humano em seu principio (isto €, a criagdo primordial) e
no proprio Deus para aqueles que sdo dignos de desfrutar de uma verdadeira
participacdo naquilo, e do retorno de toda a criatura sensivel (que foi construida no
homem e por causa do homem) nas préprias causas [...] E assim sera preparada e
celebrada aquela grande ceia da qual ndo serd rejeitada substancia de ninguém,
porque foi criada por Deus, e ndo sera introduzido qualquer defeito, porque nédo foi
criado por Deus. A natureza, de fato, sera purificada, serd atormentado o vicio, serdo
mantidas as sementes substanciais, com a chama do julgamento divino queimara a
palha dos delitos, serdo iluminadas as escuriddes escondidas, e Deus aparecera todas
as realidades em todas as realidades. (ERIUGENA, PER, L5.1015B-1016A,
traducdo nossa).

A deificacdo € um retorno ao estado primordial da criacdo, um retorno a condicéao
edénica do homem, da restauracédo da dignidade humana perdida na queda. Erilgena descreve
um verdadeiro plano escatoldgico otimista em que a restauracdo de tudo esta predestinada e
Deus se fara toda realidade em todas as realidades, tudo estara pleno em Deus e por meio dele
dignificado. Hildegarda dira: “[...] eu (Deus) vos infundo o conhecimento de vds mesmos,
para que saibam que coisa sejais, porque sou eu que vos criei € que estou em todos voOs”
(HILDEGARDA DE BINGEN, LDO, L2.P3.V5.30). Para ela, Deus nos faz compreender pela
ratio a extensdo de toda a criagdo divina em forma de participacdo, ou seja, Deus esta ai, em
sua criacdo ¢ no homem. Eckhart dird: “Deus ¢ em todas as coisas. Quanto mais ele ¢ nas

coisas, tanto mais é fora das coisas. Quanto mais dentro, tanto mais fora, e quanto mais fora,
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tanto mais dentro. [...] No mais intimo e no mais alto da alma, 1a penso os dois como em Um”
(MESTRE ECKHART, Sermao 30). A deidade € um assumir ontologicamente a substancia da
qual Deus se fez em nos e compreendé-lo em presenca de ser e obra, a participacdo de toda
natureza em Deus. Deus fora e Deus dentro, Deus em tudo e todos. Por isso, Eckhart ira

afirmar abaixo:

[...] todas as coisas sdo em Deus e por ele, visto que fora dele e sem ele, na verdade,
nada é: isso porque, diante de Deus, todas as criaturas sdo algo insignificante e um
puro nada. Por isso, o que elas sdo, na verdade, o sdo em Deus, e por isso, na
verdade, s6 Deus €. E assim a palavra “eu” se refere a “est-idade” da verdade divina,

[T¥4L]

pois é a manifestagdo de um “é”. Por isso “eu” manifesta que somente Deus é. Em
segundo lugar, significa que Deus é inseparavel de todas as coisas, pois Deus € em
todas as coisas e Ihes & mais intimo do que elas sdo para si mesmas. Assim, pois,
Deus € inseparavel de todas as coisas. E assim também o homem deve ser
inseparavel de todas as coisas, o que significa: que 0 homem em si mesmo seja nada
e que tenha saido totalmente de si mesmo. Dessa forma ele € inseparavel de todas as
coisas e € todas as coisas. Por isso, na medida em que nada és em ti mesmo, nessa
mesma medida és todas as coisas e és insepardvel de todas as coisas. E, na medida
em que és insepardvel de todas as coisas, nessa medida és Deus e todas as coisas,
pois a deidade de Deus consiste no fato de ele ser inseparavel de todas as coisas. Por
isso, 0 homem que é inseparavel de todas as coisas apreende a deidade ali onde o
préprio Deus recebe sua deidade. (MESTRE ECKHART, Sermao 77).

A est-idade em Eckhart é sua compreensdo ontoldgica. Eckhart tras do latim est que
se traduz por “é” como um campo novo de sua teologia ascética ou um conceito do que Deus
mesmo €. Nessa est-idade apoféatica, todas as coisas sdo em Deus, ou seja, tudo que tem
existéncia assim é em sua propria est-idade por que esta compreendido em Deus, pois fora da
est-idade divina, ndo ha nada. Assim, ele ira concluir que, em propriedade, sé Deus €, pois
toda existéncia ndo € um em-si-mesmo, mas dependente do ser de Deus. Por isso, Deus €é
inseparavel de todas as coisas e porquanto o homem também o for — inseparavel de todas as
coisas — nada sera, pois somente saindo de si e tornando-se um nada, 0 homem conhece sua
unidade em tudo. Nisto consiste a deidade, em que o homem saia de si mesmo negando seu
“eu”, pois s6 Deus é seu proprio “eu”, ali s6 ha deidade, unidade inseparavel de todas as
coisas com Deus.

No préximo capitulo, passaremos a tratar da importante questdo do problema do
pecado e do mal e suas implicagOes, a partir da compreensdo de nossos(as) autores(as) em
suas soteriologias positivas ou otimistas. Além disso, voltaremos a enfatizar a questdo do bem

ontologico e as implicagfes éticas do novo ser em Deus.
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4 O PROBLEMA DO MAL E O PECADO

“O espirito divino, portanto, ndo conhece nenhum mal nem maldade. Se os conhecesse, existiriam de modo
substancial [...] Mas falta-lhes causa e, por isto, ndo séo incluidos no nimero das realidades criadas de modo
essencial e, portanto, sdo de tudo desconhecidos ao conhecimento divino”

(ERIUGENA, PER, L5.925D, traduc&o nossa).

“[...] se Deus estd comigo quando sofio, que mais quero, que outra coisa desejo? Pois se sou homem de bem
ndo quero outra coisa, e nada desejo fora de Deus” (MESTRE ECKHART, 20164, p. 41).

Certamente ao leitor(a) atento, a questdo da unido com Deus remeterd
inevitavelmente ao valor do pecado e do mal nesta economia de retorno a causa primordial. O
enfrentamento dessa terd impacto profundo na cristologia e toda a concep¢ao da economia da
salvacdo. Os(as) tedlogos(as) misticos(as) que escolhemos nao refletirdo sobre os esquemas
medievais para ascensdao da alma como p. ex. limbo e purgatério, nem tampouco a
prostituicdo monetaria dos bens espirituais ocorrida na Baixa ldade Média, fato que ira
motivar o movimento de reforma religiosa no séc. XVI. Todos(as) estdo muito mais
preocupados(as) com as questbes doutrinarias que estavam sendo debatidas em toda
catolicidade da igreja, nos dramas enfrentados pelo nivel inferior do clero e especialmente
pelas tragédias humanitarias®® dos séculos X111 e XIV que geraram intensa reflexdo sobre a
questdo do pecado/mal e o papel soterioldgico da igreja na histéria. Neste capitulo
buscaremos primariamente conceituar o que € mal e sua relacdo com o pecado desde a
teologia patristica, mas fundamentalmente na perspectiva dos(as) misticos(as) medievais. Em
contraponto também definiremos o conceito de bem substancial e ético e seu impacto em uma
soteriologia otimista. Depois passamos ao debate da relacdo ética-estética daquilo que é bom
enguanto imitacdo de Cristo seja também a recuperacdo da beleza da imagem primordial da
impressdo divina na humanidade. Finalmente passaremos pelo conceito de desapego como

exercicio fundamental para a comunh&o com o outro, para o encontro do outro na agéo.
4.1 Stéresis ou Privatio boni: nada ha de mal na natureza

Desde Agostinho e a patristica oriental, particularmente S. Gregorio de Nissa, o mal
é concebido pela ideia bésica de privatio boni (SANFORD, 1988, p. 169). Essa concepg¢ao
esta fundada em uma cosmogonia em que Deus, sendo 0 bem supremo, cria tudo bom e belo,

e tudo que criou tem as impressdes de si, manifestando ontologicamente apenas o bem

%8Referimo-nos especialmente as pestes bubdnica e septicémica, conhecidas como “Peste Negra”, além da
Guerra dos Cem Anos entre Inglaterra e Franca.
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substancial que repousa em Deus®®. Nele, nenhum mal existe, pois Deus é apenas bem em si
mesmo. Santo Agostinho (1987) dizia: “o mal ndo ¢ substancia alguma, nem a nossa mente ¢
bem supremo ¢ imutavel” (Conf. L4.15). Pseudo Dionisio Areopagita também contribui e
destaca: “O mal ¢ neles, efetivamente, uma perversao, um abandono das coisas que lhes sdo
proprias, uma privagdo, uma imperfeicdo, uma impoténcia, um debilitamento, uma auséncia e
falta de for¢a que lhes conservaria perfeitos” (DDN, C4.23) e ainda: “[...] o mal é uma
debilidade e uma privagdo do Bem” (DDN, C4.30). Dessa forma, 0 mal ndo tem nenhuma
substancia”, ou seja, 0 mal ndo é ente, por isso ndo tem ser como tal, logo ndo existe
substancialmente. O mal é a diminuicdo do bem, a mutilacio do bem no ser. Tabuyo
comentando a visdo da substancialidade do pecado em Juliana de Norwich diz que “se o
pecado, do que sofremos as consequéncias, tivera ser, estaria em Deus, pois tudo o que é
participa no ser de Deus; Deus ndo é o mal, se 0 mal estivera 14, necessariamente existiriam
dois deuses, e nada pode haver fora de Deus, que ¢ amor infinito” (TABUYO, 2002, p. 16).
Em Juliana, herdeira da longa tradicdo patristica, tudo que é ser participa de Deus, e tudo que
é ser é substancialmente bom, porque Deus as fez em sua bondade substancial, portanto, o

mal e o pecado ndo existem e estdo fora de Deus. Veja sua definicdo abaixo:

Pois Jesus, que nesta visdo me ensinou tudo o que me era necessario, respondeu com
estas palavras: “O pecado é necessario, mas tudo acabara bem, tudo acabara bem, e
seja o que seja, acabara bem”. [...] Mas ndo vi pecado, pois creio que o pecado ndo
tem nenhuma substancia, ndo participa do ser, ndo pode ser reconhecido salvo pela
dor que causa. E me parece que esta dor é algo temporal, que nos purifica e nos leva
a conhecermos a n6s mesmos e a pedir misericordia. Pois a Paixao de nosso Senhor
é consolo para noés contra a dor e o pecado, e essa é sua santa vontade. Devido ao
terno amor de nosso bom Senhor por todos os que serdo salvos, consola pronto e
docemente, como dizendo: “E certo que o pecado é a causa de todo este sofrimento,
mas tudo acabara bem, e qualquer coisa, seja qual seja, acabara bem”. (JULIANA
DE NORWICH, RDL, cap. 27, p. 76, traducdo nossa).

Juliana compreende o pecado como necessario para que 0 ser experimente a graca e
amor misericordioso de Deus pela redencdo e, diferentemente da tendéncia de seus
contemporaneos, que viam na gravidade do pecado a temeridade da condenacdo eterna das
almas, Juliana, otimista, compreende que tudo acabara bem, ou, que todo mal sera extinto.

Para ela, o pecado ndo participa da substancia do ser, e s6 0o conhecemos pela dor que é

%plotino definiu o mal uma “falta de bem” - “To kukdv eEMewyv 10D &yafod” PLOTINO, III Eneadas, Tratado
da Providéncia, cap. 5. apud: JOURNET, 1963, p. 31.

"Para Pseudo-Dionisio Areopagita 0 mal é um simulacro da substancia, um falseamento da verdadeira realidade
ontoldgica, mas como tal, gera a sensagdo virtual de uma realidade que esta ai, diante do ser. Veja o que ele diz:
“Portanto, o mal tampouco tem substancia sendo um simulacro da substancia por existir ndo por causa dele
mesmo, sendo por causa do Bem” (DDN, C4.31).
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imputada, dor que gera o sofrimento humano, mas que se transfigura em contri¢do. Toda dor e
sofrimento tera fim na acdo graciosa de Deus que nos plenifica no bem supremo. Sanford,
citando S. Basilio, quanto a questdo do mal, subsidia-nos importante relacdo com nossos(as)

misticos(as), conforme citacao abaixo:

O influente te6logo do oriente, Basilio de Cesaréia, afirma: “O mal é uma privagdo
do bem... O mal, portanto, ndo se fundamenta em sua existéncia propria, mas
decorre da mutilagdo da alma”. As palavras gregas traduzidas como “privagdo” e
“mutilagdo” sdo stéresis e promasin. A primeira também significa “perda”, ¢ a
segunda é originaria do verbo grego perdo, que significa aleijar ou incapacitar.
Portanto, a ideia é de que o mal é uma perda de bondade, ndo tem nenhuma
substancia em si mesmo, mas ocorre através de um aleijamento ou incapacidade da
perfeicdo da alma. (BASILIO DE CESAREIA. Hexameron. 11.5. apud: SANFORD,
1988, p. 170, grifo do autor).

A alma €, enquanto centelha divina, criada a propria imagem e semelhanca de Deus,
expressao da deidade divina na geragdo do ser, por isso, substancialmente bem e beleza de
Deus, pode ser, na teologia dos padres capaddcios, mutilada e por isso privada do bem. Aqui,
distanciamo-nos da concepc¢do gnostica de atribuir o mal a matéria, a physis, pois toda a
matéria ou natureza foi criada substancialmente pelo Bem Supremo, como afirma Pseudo-
Dionisio: “[...] todo principio, toda conservagdo, todo fim, brevemente, tudo quanto existe
procede do Bem-Beleza, e tudo o que ndo é se encontra supraessencialmente no Bem-Beleza e
também supraessencialmente é principio e fim de tudo [..]” (PSEUDO DIONISIO
AREOPAGITA, DDN, C4.10), entretanto, nenhuma natureza que nao seja a humana imputa o
mal a si mesma ou a outrem. Esta processio de todas as naturezas do Bem-Beleza também se
manifesta como fim escatoldgico de todas as naturezas em unidade com o Criador. Nesse

sentido, Juliana de Norwich ira afirmar:

[...] E tive a certeza de que ele ndo é o autor do pecado; tive a certeza de que o
pecado ndo é uma obra, pois em toda esta visdo ndo me foi mostrado o pecado. [...]
A perfeicdo tem duas qualidades admirdveis: a retiddo e a plenitude. E assim séo
todas as obras de nosso Senhor, que ndo necessitam nenhuma operacdo de
misericordia ou de graga, pois sdo perfeitas e de nada carecem. [...] Pois o0 homem
considera umas obras como boas, outras como mas, mas nosso Senhor ndo as
considera assim, pois tudo o que existe na natureza é criacdo de Deus, de maneira
que toda coisa criada tem a propriedade de proceder da acdo de Deus. E facil
compreender que a melhor e a maior, ja que todas tém a propriedade e a ordem que
Deus tem disposto para elas desde antes do principio, pois nada as faz sendo ele. [...]
Por isso a Santissima Trindade est4 sempre plenamente satisfeita com todas as suas
obras, e Deus me revelou tudo isso da maneira mais bem-aventurada, quando disse:
“Olha! Eu sou Deus. Olha! Eu estou em todas as coisas. Olha! Eu fago todas as
coisas. Olha! Eu nunca retiro minhas mdos de minhas obras, e ndo as retirarei
jamais. Olha! Eu conduzo todas as coisas até o fim que tenho ordenado para elas,
antes do comego do tempo, com o mesmo poder, sabedoria e amor com que as criei.
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Como alguma delas poderia ser ma?” (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 11, p.
52, traducéo nossa).

Juliana entende toda a criacdo como potencialmente e substancialmente boa porque
sua causa primordial é Deus, ontologicamente bem supremo em Sua totalidade. Tudo foi
criado reto e pleno, sem necessidade da graca ou misericérdia de Deus. Por isso, 0 mal é uma
categoria demasiadamente humana, e a antropologia cristd ira debrucar-se sobre esse
problema. Agostinho diz: “Nenhuma natureza ¢ Mal, e esse nome indica apenas a privagdo do
bem” (De civ. Dei, XI, 22 apudABBAGNANO, 2000, p. 736). Portanto, “todas as coisas sdo
boas, e 0 Mal nédo ¢ substancia porque se fosse substincia seria bem” (Conf., VII, 12). Na
patristica oriental Pseudo-Dionisio Areopagita também corrobora dizendo: “[...] 0 mesmo ndo
ser deseja 0 Bem que transcende todo o ser, e de certo modo luta por estar também ele no
Bem realmente supraessencial, sendo nada” (PSEUDO DIONISIO AREOPAGITA, DDN,
C4.3, grifo nosso). A mesma tese é também repetida pela escolastica hebraica,
particularmente por Maiménides, uma das grandes influéncias de Mestre Eckhart. Essa tese
n&o nos inclina tampouco a reafirmar o pelagianismo como possibilidade, uma vez que nada
de mal ontologicamente h& na humanidade, sendo a mutilacdo da alma e consequente privacao
do bem’®; pelo contrério, destacaremos aqui a hermenéutica cristolégica de nossos autores e

autoras.

4.1.1 Infelicidade: vontade irracional

Para Eckhart, a questdo do mal estava associada a concupiscéncia ou inclinacéo para
0 pecado, inerente a natureza humana; entretanto, diferentemente de seus contemporaneos,
para Eckhart, € uma questdo salutar ao processo de tomada de decisao ética, ja que afirma: “A
inclinacdo ao mal ndo é pecado, mas o querer pecar, isto sim, é pecado [...] Com efeito, 0
homem justo se pudesse realizar seu desejo ndo deveria desejar ser livre da inclinacdo ao
pecado, pois sem esta inclinacdo ele ficaria inseguro em todas as coisas [...]”(MESTRE
ECKHART, 2016, p. 22). A inclinacéo ou concupiscéncia ndo séo suficientes para explicar o
mal e o consequente pecado sendo a responsabilidade pelo cometimento do mesmo. A
responsabilidade tem a ver com a vontade e desejo em realizar algo. Abaixo, vemos mais uma

importante influéncia na construgdo do conceito na patristica oriental:

"' Agostinho que foi 0 maior interlocutor contra o pelagianismo entendia em sua escatologia que o mal deixaria
de existir no final porque, em Gltima instancia, o plano de Deus para a criagao seria realizado de modo perfeito.
O mal deixa de existir quando a criacéo for completamente realizada. cf. SANFORD, 1988, p. 170.
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A perfeicdo dos corpos que renascem da corrupcdo consiste, segundo as palavras do
Apébstolo, na incorruptibilidade, na gléria, na honra e na poténcia; mas a deficiéncia
dessas prerrogativas ndo implica a mutilacdo corpérea de quem renasce, mas uma
privacdo e uma auséncia de tudo o que corresponde a nocdo de bem. E visto que dos
dois termos da alternativa, bem e mal, um s6 pode encontrar-se em noés, € evidente
que, se dizemos que em uma pessoa ndo se encontra 0 bem, comprovamos a
presenca do mal nela. Ora, no mal ndo hd nem a honra, nem a gléria, nem a
incorruptibilidade, nem a poténcia. (GREGORIO DE NISSA, 2011, p. 280-281).

Novamente, recorremos a um padre capadocio, agora S. Gregorio de Nissa, que,
compreende 0 mal e sua presenca no ser, enquanto o bem estéa ausente e privado deste, logo,
ndo ha condicdes do ser encontrar-se em plenitude e perfeicdo nos que renascem’. As
deficiéncias dessas prerrogativas da perfeicdo colocam em relevo o papel da graca e de uma
ética que objetiva a deiformacdo de toda humanidade na deidade possivel por meio das
virtudes. Eridgena, como grande intérprete e introdutor das obras da patristica oriental no

ocidente, expressara isso como segue:

Ele (Deus) é, portanto, a causa daquelas coisas que derivam dele. O pecado, a morte,
a infelicidade ndo derivam de Deus. Portanto, Deus ndo é a causa deles. O mesmo
silogismo pode ser colocado dessa maneira: Deus ndo pode ser a causa daquelas
coisas que sdo e a causa daquelas coisas que ndo sdo. Mas Deus € a causa das coisas
que sdo. Portanto, ele ndo é a causa daquelas coisas que ndo sdo. O pecado e seu
efeito, a morte, a que a infelicidade é unida, ndo sdo. Deles, portanto, nem Deus nem
sua predestinagdo, que é o que ele mesmo &, podem ser a causa. (ERIUGENA, 2002,
p. 19, grifo nosso, traducéo nossa).

Eriligena, em sua obra sobre a predestinacdo, ird corroborar a tese dos padres
capaddcios (S. Basilio e S. Gregério de Nissa) de que todas as naturezas (physes) tém Deus
como causa primordial, e Deus s6 conhece substancialmente o bem, portanto, ndo conhece o
mal, que ndo se deriva d’Ele. Isso quer dizer que Deus ndo ¢ a causa das coisas que ndo sao,
pois o pecado e o mal como tal, ndo possuem qualquer substancia. Eritigena entende que a
infelicidade e tudo que deriva do pecado sera puni¢ao pelo abandono do Bem Supremo: “Mas,
se usasse 0 mesmo presente mal, isto é, abandonasse o bem supremo, ou seja, seu Criador, e
se apegasse a vontade perversa de bens corruptiveis, a infelicidade Ihe seria devida como
puni¢io” (ERIUGENA, 2002, p. 29). Tal “puni¢io” nio é algo que Deus mesmo imputa ao
ser sendo como consequéncia do operar do ser, como Juliana declara: “Mas em Deus nao

pode haver ira alguma, tal como eu o vi, e € com poder e justica, para beneficio de todos

®Para Aristoteles, “Ha privagdo (otépnoic) para um ser, quando ele ndo possui aquela qualidade que deveria
naturalmente estar nele, ou no seu género; [...] Ha pura privacdo quando um ser que deveria naturalmente e em
certo momento possuir uma qualidade ndo a tem; a cegueira mesma é uma privacdo, mas ndo se dird que um ser
é cego em qualquer idade, mas unicamente se, na idade na qual deveria ter a vista segundo a natureza, ele ndo a
possui [...]” (ARISTOTELES. Metafisica. livro V, 22; tomo | apud:JOURNET, 1963, p. 209).
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aqueles que serdo salvos [...]” (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 13, p. 55). A ira é
diametralmente oposta a bondade e misericordia que Deus é, assim, Deus ndo pode irar-se e
punir. Eckhart (2016a) pensando na mesma diregao ird afirmar: “[...] s6 Deus, de acordo com
a verdade natural, é fonte e origem Unica de todo ser bom, de toda verdade essencial e
consolacdo, e tudo o que ndo é Deus traz em si, por natureza, certo amargor e desconsolo e
aflicdo, e nada acrescenta a Bondade que deriva de Deus ¢ é Deus [...]” (p. 11). Ha, no fundo
dessa citagdo de Eckhart, a concepgdo agostiniana: “O bem que amais d’Ele procede. Mas so
é bom e suave quando para Ele é dirigido. Pelo contrério, sera justamente amargo, se se ama
injustamente o que d’Ele provém, abandonando a Deus” (Conf. L4.12). O bem entendido
metaforicamente como um fruto da virtude que esta em Deus, se nele estd, € doce, mas se
desta origem se distancia-se, prova-se 0 amargor existencial.

A questdo do abandono do bem supremo, como causa da infelicidade, também pode
ser compreendida no pensamento eckhartiano, pois se Deus é a fonte e origem de tudo que é
bondade e verdade, aquilo que ndo é distancia o ser de Deus, pois Ele ndo conhece as coisas
gue ndo sdo e por isso 0 amargor, para Eckhart, encobre e oculta toda consolacdo ao
sofrimento humano gerado pela culpa do pecado. Sobre isso, Erilgena também ird

acrescentar:

Porque me parece que todas as mas acles, que sdo 0s pecados, estdo contidas nesta
classe Unica, quando alguém se afasta das coisas divinas, o que é verdadeiramente
duradouro, e se volta para o mutavel e incerto. Embora essas coisas estejam
inseridas adequadamente dentro de sua propria ordem e alcancem alguma beleza
propria, ainda é caracteristico de uma mente perversa e desordenada se dominar pela
busca delas, quando, segundo a lei de Deus e pelo correto, isso é definido acima
delas para que cumpram sua ordenacdo. (ERIUGENA, 2002, p. 43, traduc&o nossa).

Eritgena define pecado como uma ma acdo que é resultante de um afastamento das
coisas divinas, ou seja, acles incertas ou erradas e voltadas para o corruptivel ou mutavel.
Deixar-se dominar por essas coisas, ainda que representem alguma beleza propria, caracteriza
uma mente desordenada quando a lei de Deus deveria ser seu comando. Nesse aspecto, da
mente desordenada que ndo segue o comando da lei de Deus, Eriugena ird imputar a
irracionalidade como causa do pecado e mal. “[...] os pecados ndo sdo naturais, mas
voluntéarios. E, assim, a causa de todo o pecado [...] é a propria vontade perversa. [...] De fato,
0 bem ndo pode ser a causa do mal, portanto, este é desprovido de causa e carece de qualquer
origem natural” (ERIUGENA, PER, L5.943D-944A). A vontade é uma acdo dirigida
racionalmente, e o desvirtuamento da vontade, naquilo que ndo € o bem, nem € virtuoso, mas

perverso e maléfico, ¢ irracional. Agostinho (1987) preconizou isso quando disse: “Procurei o
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que era a maldade e ndo encontrei uma substancia, mas sim uma perversdo da vontade
desviada da substancia suprema — de V6s, 6 Deus — e tendendo para as coisas baixas: vontade
que derrama as suas entranhas e se levanta com intumescéncia” (Conf. L7.16). A ideia de
perversdo da vontade, no sentido etimoldgico como concupiscéncia, a vontade que foi
totalmente virada para fora do centro do bem, é vontade egdica, etimologicamente dia-bdlica,
vontade que separa do Bem supremo. Foucault (2006) quando analisa a questdo do

conhecimento de si mesmo, falara sobre a essa questdo na citacao abaixo:

N&o, portanto, o grande movimento de reconhecimento do divino, mas a perpétua
inquietacdo da suspeita. No interior de mim e em mim, ndo é o elemento divino que
devo primeiro reconhecer. Devo primeiro tentar decifrar, em mim, tudo o que possa
constituir tracos, tracos de qué? Pois bem, [tracos] de minhas faltas, de minhas
fraquezas, para os estoicos; tragos de minha queda, para os cristdos, e também para
eles tracos da presenca, ndo de Deus, mas do Outro, do Diabo. E esta decifracédo de
si como tecido de movimentos, movimentos do pensamento e do coragdo que trazem
a marca do mal, e que s&o talvez insinuados em nos pela presenca vizinha ou mesmo
interior do Diabo, é essencialmente nisto que consistiram os exercicios de
conhecimento de si que a espiritualidade cristd desenvolvera em funcgdo, a partir e
segundo o modelo da velha suspeita estoica em relagdo a si mesmo. S&o exercicios,
pois, que estdo longe de serem inteiramente centrados no conhecimento e que,
quando centrados no conhecimento, centram-se na suspeita de si mais do que no
reconhecimento do divino: é isto que explica, se quisermos, 0 transito destes
exercicios de origem filosofica para o interior do cristianismo. (p. 511).

Os chamados tracos diabolicos e da queda manifestos através de movimentos do
pensamento e do coragdo, trazem para a interioridade o mal que s6 podem ser compreendidos
por meio do exercicio da suspeita de si mesmo e do reconhecimento do divino. Dada as
ressalvas ontoldgicas sobre a questdo do Diabo (tratada na citacdo de Foucault como um
ente), o resgate ontoldgico que Foucault faz sobre a presenca do diabdlico na constituicdo
hermenéutica do sujeito é importante, ndo porque aparentemente se contrapde aquilo que
nossos(as) misticos(as) estdo apontando, nem tampouco o de renovar um tipo contemporaneo
de maniqueismo existencial, mas no sentido de estabelecer no plano menos abstrato, uma

realidade a que o ser se desafia diariamente por superar e vencer.

4.1.2 Queda: sobre irresponsabilidade ou acéo fora de proposito

Retomando nossos(as) autores(as), Eridgena contribuird afirmando que o mal €
desprovido de causa e origem, uma vez que todas as causas tém como origem primordial
Deus, e toda natureza tem como substancia o bem. Assim, 0 mal é consequente privacao do

bem. Eritlgena continuara:
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Toda a natureza é de Deus; mas todo pecado € da natureza; portanto, de Deus é todo
pecado. Mas se é bastante absurdo admitir isso, permanece o silogismo mais
verdadeiro e digno, cheio de caridade e fé catolica, que é estabelecido desta maneira:
todo o bem também é Deus ou é feito de Deus; tudo o que é feito por Deus nao
causa corrupcdo do bem; e inversamente: portanto, nenhuma corrupcéo do bem é do
bem; portanto, nenhum pecado, porque é mau, pode ser do bem. Toda criatura que
compartilha da razdo é um grande bem; de nenhum bem é m4; portanto, o pecado é
de nenhuma criatura compartilhada na razdo. (ERIUGENA, 2002, p. 104, traducéo
nossa).

O fato de que toda a natureza é oriunda de Deus, e o pecado € natural e nédo
espiritual, ndo significa para Erilgena, que ele exista substancialmente, nem de que a natureza
é mé. Para ele, a natureza dotada de razéo, compartilha do bem supremo em sua correta agéo,
mas a mente desordenada e perversa na irracionalidade de seus atos pratica o mal. Chietti
(2011, p. 29) busca na hermenéutica biblica de Eritgena suas explicacdes sobre a origem do
mal e do pecado, e afirma que, em Erilgena, o ser criado como medietas decaiu de sua antiga
natureza espiritual. Isso quer dizer que para Eriligena 0 homem, enquanto criado a imagem e
semelhanca de Deus, vivia antes do pecado em estreita unido com o proprio Criador: ele
estava em uma condicdo ontoldgica e gnosioldgica elevada, a tal ponto de conhecer Deus e
existir na unidade e integridade da propria natureza angélica e divina. O pecado deturpou a
imago Dei inerente a ele, relegando-o a uma condicdo de dissimilaridade ao divino e de
enfraquecimento moral e espiritual. A humanidade decai assim, na multiplicidade, e vive
separada em multiplicidade animal e corruptivel, dividida em masculino e feminino. Tal
condicdo durou até que Deus enviasse 0 Verbo que se encarnou assumindo a corrupta
natureza humana e purificando-a do mal e do pecado. Chietti elabora o seguinte esquema da

narrativa da queda e decadéncia humana como segue:

1) Criagdo de Addo e Eva (Gen. 1,26-2,18): Addo e Eva sdo simbolos que
representam a dupla natureza do homem. Adéo, na verdade, representa 0 vobg, isto
é, o intelecto divino que contempla Deus e 0 mundo espiritual; Eva, no entanto,
simboliza a dicOnoug, isto é, a natureza sensivel que permite ao homem conhecer o
mundo fisico.

2) Tentagdo da serpente (Gen. 3,1-7): a serpente simboliza o prazer que seduz
primeiro Eva (isto é, a sensibilidade) e, em seguida, por meio desta, Adao (o
intelecto), provocando a queda deste Gltimo no pecado e na matéria.

3) Deus repreendeu Addo, passeando no jardim do Eden (Gen. 3,8-20): Deus
repreendeu o intelecto por ter se deixado seduzir pela sensibilidade e pelo prazer.
Este, de fato, sera expulso do Paraiso, isto €, da beatitude espiritual, e rastejara sobre
0 proprio ventre, isto é, permanecera ligado a baixeza e & miséria das realidades
materiais. O intelecto e a sensibilidade, privados da visdo divina, serdo forgados a
‘trabalhar’ e a ‘dar a luz’ com suor e dor, isto ¢, poderdo conhecer algo do mundo
espiritual apenas com grande fadiga e esforco. Estes, descobrindo estarem nus, isto
é, estarem fracos sem a Graca divina, forjardo para si vestes e indumentos com
folhas de figo, isto é, revestirdo a ignorancia deles com falsos conhecimentos e com
uma ciéncia carnal que mistificara a Sabedoria divina.



144

4) Deus cria e da ao homem e a mulher as tnicas de pele (Gen. 3,21): isto é, da a
eles os corpos feitos de carne e elementos fisicos com os quais eles deverdo
permanecer na realidade material, longe de Deus. E o inicio da divisio da
humanidade, no plano fisico, na polaridade de masculino e feminino e é também o
inicio da sua existéncia animal descrita acima por Erilgena. Tal divisdo em
masculino e feminino sera abolida no plano mistico pela ressurreicdo de Cristo. O
homem, no entanto, é sempre livre, conclui Erilgena, para realizar o proprio retorno
a Deus através do desprendimento das realidades materiais e através da luta contra
0s seus impulsos pecaminosos. (CHIETTI, 2011, p. 38-39,traducdo nossa).

A exegese alegorica de Erilgena do mito do homem primordial em Génesis,
sintetizada por Chietti acima, imprime uma clara imagem de uma interpretacdo que confere
simbolicamente a grande conexdo da queda humana com a perda intelectiva de conhecimento
em Deus, e a consequente unido estabelecida nesta realidade. Em EriGgena, o intelecto deixa-
se seduzir pelo prazer, realizando suas vontades e desejos, em desprezo ao que lhe é mais
caro: a permanéncia do ser na paradisiaca realidade de comunh&o espiritual-numénica com
Deus. Ha uma estreita relacdo entre racionalidade e comportamento ético, os quais derivam da
substancialidade da criacdo. A reflexdo sobre natureza e acdo serd um elemento importante
para as implicagdes do pecado e do mal. “Portanto, a substancia ndo ¢ ma. A agua nao é vil,
assim ndo arrisca a criatura que vive no ar; pois sdo substancias; mas saltar voluntariamente
para a 4gua € maligno, como é a sufocacdo que sofre no afogamento. [...] pois é justamente a
propria agdo que seria responsabilizada” (ERIUGENA, 2002, p. 105). Toda substancia da
natureza criada tem seu proprio propoésito e fim, seu correto uso e utilizagdo, assim 0 uso
incerto e desordenado leva a acBes irresponsaveis, portanto maléficas, sujeitas a todo
desdobramento em dor e infelicidade. Aqui coloca-se em discussdo a importancia da graca e
de toda cristologia em Eriligena, uma vez que o pecado e o mal parecem estar condicionados

meramente a uma questao ética.

4.1.3 O pecado, apenas o pecado sera punido

Sera o Erilgena tardio do Periphyseon que retomara a discussdo sobre a questdo da
graca e da cristologia em sua concepgdo de retorno de todas as naturezas a causa primordial.

Vejamos como Erilgena reelabora esse tema:

Esta (natureza humana) abandonou, pecando, a dignidade de imagem divina em que
tinha sido substanciada; merecidamente perdeu seu ser, e em consequéncia se diz
que ndo é. Mas quando, restaurada pela graca do Unigénito Filho de Deus, é
conduzida de novo ao primitivo estado da substancia em que foi criada segundo a
imagem de Deus, comeca a ser e comega a viver naquele que foi criado segundo a
imagem de Deus. Parece que se tem que atribuir a esse modo o que afirma o
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Apostolo: “E chama as coisas que nio sdo como as que sdo”. (ERIUGENA, PER,
L1.445D, traducéo nossa).

O Eriligena tardio ira desenvolver a teoria do abandono da imago Dei. E por meio da
graca do conhecimento da vida, morte e ressurreicdo de Jesus que toda a natureza humana
passa a ser reconduzida ao seu estado substancial primitivo, em uma restauracdo da imago
Dei; por isso, uma ética soterioldgica s6 € possivel se for a partir de Cristo, da imitatio
Christi, e ndo diferente disso. Juliana de Norwich utiliza a seguinte expressdo: “Pois pelo
mesmo poder, sabedoria e amor benditos com que fez todas as coisas, nosso bom Senhor as
leva sempre ao mesmo fim, ¢ ele mesmo as reunird, e no tempo oportuno as veremos”
(JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 35, p. 87). Juliana considera que todas as coisas serao
reunidas no tempo oportuno. O tempo “kairético” é o momento da realizagdo da vontade
divina para cada natureza, ou seja, ndo estamos falando de um fim escatolégico de tudo sendo
de um fim que representa a vontade divina, o tempo oportuno em que Deus nos reune a Si
préprio. Hildegarda destaca o papel soteriologico de Cristo na superacdo do mal e do pecado

particularmente pelo mistério da encarnagdo, quando diz:

Porque meu Filho é humano, ele estendera seu poder como seu brago, e reunird os
cordeiros que, pela inocéncia do batismo (que tira deles o velho homem e suas
obras), sdo inocentes do pecado de Addo; e por suas virtudes e sua Lei, ele os tomara
em seu seio. Como? Elevando-os acima da altura dos céus e fazendo-os membros de
si mesmo. [...] Meu Filho carrega 0s seres humanos em seu sangue, e o0s salva por
seus cinco sentidos, pois quaisquer que tenham sido os pecados que eles cometeram
mediante os cinco sentidos deles, sdo purificados pela suprema justica quando se
arrependem; e ele carrega-0s assim porgue se encarnou, e sofreu ferimentos na cruz,
e morreu e foi sepultado, e ressurgiu dos mortos. (HILDEGARDA DE BINGEN,
Scivias, I11.1.7)

Hildegarda eleva o papel sacramental do batismo no processo de regeneracdo do ser,
que inocenta do pecado de Ad&o. Cristo nos enxerta em si mesmo tornando-nos membros de
si, e no mistério de sua encarnacio esta contido o mistério de toda regeneragdo. E por meio de
Cristo que somos integrados novamente na realidade divina, quando Cristo mesmo carrega
nosso sangue e salva-nos por meio da purificagcdo dos sentidos. Cristo propiciou a morte da
morte eterna, concedendo-nos por meio de sua morte a purificacdo dos pecados, que sdo a
infelicidade e dor humanas. Em Hildegarda, o batismo é simbolo dessa historia salvifica e
sinal visivel da graca que passa a operar, em Cristo, no ser. Eriligena também relacionara a

experiéncia sacramental com a questdo do mal e pecado:

O mal ndo é, portanto, plantado na natureza humana, mas no movimento perverso e
irracional da livre vontade. E este movimento ndo € interno a natureza, mas externo,
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e vé-se que deriva da intemperanca dos animais; se mistura, todavia, ao bem e se
tinge por vontade do antigo inimigo e por sua astlcia com o objetivo de enganar as
libidinosas afeicdes dos sentidos carnais e de mata-las dessa maneira com a morte. E
sustentamos esta interpretacdo rejeitando o parecer daqueles que sustentam que esta
arvore do conhecimento do bem e do mal seja naturalmente boa, e, de acordo com o
sentido literal, criado no meio de um paraiso espacial, e cujo fruto é o conhecimento,
isto &, a experiéncia do bem e do mal. Na verdade, se 0s primeiros homens fossem
abstentos de tocd-lo e comé-lo, como tinha sido ordenado a eles, teriam tido a
experiéncia da vida eterna e da perpétua beatitude sem a intromissdo da morte.
(ERIUGENA, PER, L4.828D-829A, tradug&o nossa).

Erilgena situa 0 mal como um movimento de origem externa (sensitiva) da nossa
livre vontade que conduz a morte. O mal parece ser uma questdo de conhecimento préprio, e
por isso, retoma o mito fundante do livro de Génesis sobre a arvore do conhecimento do bem
e do mal, afirmando que, se ndo houvesse essa vontade livre, ndo teria sido ordenado que néo
tocasse e se alimentasse de tal arvore, portanto, viveria tdo somente a experiéncia da vida
eterna. Para Eckhart, a eliminacdo do pecado tem relacdo estreita com o ser conhecido,
enguanto homem, por Deus, uma vez que Deus conhece aquilo que criou e ndo conhece o que
ndo é, o homem € conhecido pela imago Dei, e ndo na deformidade causada pelo pecado.
Assim, Eckhart conclui que “Deus também nada conhece fora dele, pois seu olho esta voltado
sO para Ele mesmo. O que Ele vé, o vé inteiramente em si mesmo. Por isso, Deus ndo nos vé
quando estamos em pecado. Dai: A medida que nele somos, nos conhece Deus, isto é: A
medida que somos sem pecado” (MESTRE ECKHART, Sermao 5a). A reden¢do, no plano
escatologico de Eriugena, sera a eliminacdo e punicdo do mal, que ndo € criagdo: “Em
nenhuma criatura Deus condena aquilo que criou, mas pune aquilo que nédo criou. [...] Deus
ndo puniu nem punird a natureza [...], mas extinguird a sua maldade, a impiedade e o seu
poder nocivo, como também aqueles dos homens maus [...] E talvez a condenacdo eterna
deles consistird na eliminagio total de sua maldade e impiedade” (ERIUGENA, PER,
L5.923C-923D). Na economia da salvacdo, ndo ha um julgamento que aniquile o que é criado

sendo uma extingdo do que Deus ndo conhece como proprio de si, por isso Eridgena afirmara:

[...] penso que seja suficiente reconhecer que existem trés espécies principais de
ignoréncia divina.

A primeira, aquela pela qual ndo conhece o mal, porque o seu conhecimento é
simples e é formado apenas pelo bem substancial, isto €, de si mesmo. S6 &, de fato,
bem substancial por si enquanto todos os outros bens sdo bens por participacdo.
Deus, portanto, ndo conhece o mal. Na verdade, se conhecesse o mal, isso
necessariamente faria parte de sua natureza. Porque a ciéncia divina é causa de todas
as coisas que sdo. Na verdade, Deus conhece as coisas que sdo ndo porque
subsistem, mas elas subsistem porque Deus as conhece. A causa do ser delas €, na
realidade, a ciéncia divina. E, portanto, se Deus conhecesse o mal, o mal em
qualquer aspecto existiria substancialmente e participaria do bem, e do poder e da
bondade procederiam vicio e maldade, coisas que a verdadeira razdo demonstra ser
impossivel.
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A segunda espécie é aquela, pela qual se diz que Deus ignora todas as coisas exceto
aquelas que fez em si mesmo conforme as razdes eternas, e assim as conhece. Na
verdade, das coisas que tém naturalmente poder de fazer, destas possui
essencialmente a ciéncia.

A terceira é aquela pela qual se diz que Deus ignora, como ja dissemos, as coisas
que ainda ndo se manifestaram com seus efeitos na experiéncia do agir e do operar,
mas das quais tem em si mesmo as invisiveis razfes que criou e que a ele sdo
conhecidas. (ERIUGENA, PER, L2.596A-596C, traduco nossa).

Deus conhece a si mesmo e nada fora de si, por isso, tudo o que conhece € o bem
substancial e todos os que participam substancialmente deste bem, ou seja, toda natureza
criada. Em Erilgena, a ciéncia divina é causa de todas as coisas que sdo, pois estas subsistem
nesta ciéncia; dessa forma, o mal ndo lhe é conhecido, pois se o fosse, teria sua natureza. Deus
ignora aquilo que néo foi feito e esta fora de si mesmo. Como dissemos anteriormente, tudo o
qgue Deus ndo conhece como de si mesmo, serd extinto na redencdo das naturezas que
condenard, e julgaré apenas aquilo que esté fora do ser em Deus. Talvez essa seja a razdo do
otimismo de Pseudo-Dionisio Areopagita quando afirma:

E se todos os seres procedem do Bem, e 0 Bem é supraesséncia dos seres, também o
que é ndo-ser estd no Bem, mas o mal néo ¢é ser, e se ndo é de todo mal, tampouco é
ndo-ser, pois ndo pode existir algo que seja absolutamente ndo-ser, a ndo ser que
digamos que existe supraessencialmente no Bem. Certamente o Bem se encontra e
existe muito antes que o simples ser e que o ndo-ser, mudando o0 mal, ndo existe nem
nas coisas que sdo nem nas que nao sdo, sendo que distancia-se mais do Bem e tem
menos realidade que o ndo-ser. (PSEUDO DIONISIO AREOPAGITA, DDN, C4.19,
traducdo nossa).

Para o Areopagita, ndo existe ser que nao tenha procedido do Bem, e mesmo o que se
diz ndo-ser estd no Bem uma vez que ndo € completamente mal, assim, coloca-se em
discussdo o conceito de ndo-ser. Para ele, o mal de fato ndo tem substéncia, ndo é nem ser
nem nao-ser. O mal é muito mais uma distancia (a alteridade) e uma meta-realidade ou
realidade virtual. Essa constru¢do compreende que nada que ha pode se perder do amor de
Deus que nos atrai para si, e para o qual, todas as coisas convergirdo. Assim, a visdo do
Areopagita ndo suprime o mal enquanto problema, mas o coloca num patamar de discussao
em que tudo, mesmo aquelas mais distantes, serdo alcancadas pela atracdo libertadora da

graca e amorosidade divina.

4.1.4 Inferno como libertacéo da ignoréancia

Aqui, ja podemos vislumbrar o plano escatoldgico, particularmente sobre as questdes

de punicdo, morte e inferno, destacando o pensamento de Eritigena quando este diz:
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Por conseguinte, se ndo ha felicidade, exceto a vida eterna, e a vida eterna € o
conhecimento da verdade, portanto, ndo ha felicidade exceto o conhecimento da
verdade. Mas, no caso de que o silogismo de qualquer maneira suscite dividas em
nossas mentes, vamos ouvir a Verdade claramente proclamada: “Aquele que me ama
ser4 amado por meu pai, ¢ eu amarei e mostrarei a mim mesmo a ele”. Também em
outro lugar: “Mas esta ¢ a vida eterna, para que possam conhecé-lo, 0 Unico
verdadeiro Deus e Jesus Cristo, a quem tu enviaste”. Mas, tudo o que se acredita em
relagdo a felicidade deve ser acreditado “por contradigdo” sobre sua auséncia, isto &,
infelicidade. Assim, se ndo houver infelicidade exceto a morte eterna, e a morte
eterna é a ignorancia da verdade, entdo ndo ha infelicidade sendo a ignorancia da
verdade. Portanto, onde a verdade ndo é conhecida, ndo ha vida. Mas, onde ndo ha
vida, a morte ininterrupta deve estar a mao. Se essas coisas devem ser assim, quem
ousaria dizer que Deus é o predestinador da punicéo, exceto aquele que é precipitado
o suficiente para declarar-lhe o autor da ignorancia, apesar do fato de que ele é todo
entendimento. Portanto, cada um é punido por sua prépria obstinacdo, que néo é de
nenhuma maneira de Deus; e, por essa razdo, ndo deve ser creditado como seu autor.
(ERIUGENA, 2002, p. 116, traduc&o nossa).

EriGgena entende a felicidade, que é a vida eterna, enquanto conhecimento da verdade:
ja a infelicidade é a ignorancia da verdade, tipificada pela morte eterna. Gorlani (2013, p.
125-127) comenta que o nutritor de Periphyseon, reafirma alguns pilares do raciocinio
guando deixa claro que todas as realidades estdo presentes no Espirito Divino e nada pode
estar fora dele; Deus €, portanto, todas as realidades ao menos em termo de causas, e as
conhece com antecedéncia na sua sabedoria; 0 mal ndo existe, uma vez que nao é conhecido
por Deus, que, se 0 conhecesse, também o teria criado. Deus, de fato, ndo conhece os homens
prevaricadores, ou melhor, conhece apenas as suas substancias que sdo eternas enquanto
criacdo de Deus, e nele serdo absorvidas, visto que a redencdo sera integral. Mesmo o diabo
ndo perecerd em sua substancia, mas apenas em sua inclinacdo inimiga e hostil: esta sera
punida, mas, ainda assim, ndo morrera. O diabo e todos os demdnios, de fato, ndo sdo maus
por natureza. O mal representa, em vez disso, uma espécie de defeito de ordem que néo &,
contudo, capaz de afetar a natureza para causar a morte; além disso, a mortalidade e a
infelicidade, que deveriam constituir as penas eternas para os reprovados, ndo podem de
forma alguma ser interpretadas como contrérias e, simultaneamente, coeternas ao bem maior.
A natureza humana foi criada incorruptivel, a imagem de Deus, assim, o tormento das penas,
ndo afetard nem tocara a pureza da natureza humana. Mesmo nesta terra, de fato, como
exemplifica o nutritor de Periphyseon, as punic@es infligidas pelos juizes ndo dizem respeito
a substancia do culpado, mas sim aos crimes que cometeu: no mundo atual os homens nao
tém, portanto, possibilidade alguma de punir apenas os delitos sem contaminar a totalidade do
homem que os cometeu; pelo contrério, Deus € capaz de separar claramente aquilo que criou,
que deve permanecer imutavel, e aquilo que, engendrado na mé inclinagdo dos homens, deve

ser punido. Esse entendimento pode ser verificado em Eritgena quando diz:
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Portanto, a morte da alma é o pecado; Deus ndo fez o pecado para a alma, porque é
ele quem a liberta do pecado; e assim a vida ndo fez a morte da vida. A pena pelo
pecado é a morte; Deus ndo fez a morte; portanto, ele ndo fez a pena. O tormento é
uma pena; Deus ndo fez a pena; portanto, ele ndo fez o tormento. A pena pelo
pecado é a morte; a morte da vida é o pecado; portanto, a pena pelo pecado é o
pecado. A pena é o sofrimento; portanto, o sofrimento do pecado é o pecado. A vida
eterna é Jesus Cristo; Jesus Cristo é a morte da morte eterna; portanto, a vida eterna
¢ a morte da morte eterna, assim como ele proprio disse: “Eu serei sua morte, a
morte, ou ferida ou inferno”. Assim, a vida ndo é a morte da vida, que ele criou, mas
é a morte da morte que ele destruiu naqueles a quem ele predestinou para aprecia-la.
Mas naqueles a quem predestinou a perecer, ndo destruiu a morte, porque 0s deixou
na “massa” do pecado original, por seu proprio julgamento tdo distante do nosso
entendimento; ao deixa-los, ele os abandonou; abandonados pela luz, a escuriddo os
atormenta; abandonados pela vida, a morte os destréi. O que ele fez neles nao foi ir
embora ou abandona-los, pois se assim o fosse, sua natureza nao retornaria a nada,
caso as alturas ndo estivessem neles; mas o que ele ndo fez neles, isto é dito,
orgulho, ele desprezou. Porque Deus sempre habita naquela natureza que ele criou
para si mesmo, e, desta forma, a natureza sempre permanece nele, que sempre € e
permanece. (ERIUGENA, 2002, p. 120, tradug&o nossa).

Para Eritgena, a necessidade do retorno € justificada pela necessidade de restaurar a
imagem de Deus no homem, que, caso contrario, tendo-a perdido, seria destinado a perecer.
Deus, entdo, assume uma postura de misericordia, mais do que de vinganga. O mal das penas
é relativo, uma vez que serve para fazer emergir de modo ainda mais glorioso a beatitude
dos(as) eleitos(as): nos comportamentos morais, as virtudes sdo definidas a partir da negacao
dos vicios.

No pensamento de Hildegarda (CRISTIANI, 2014, p. LXXVIII-LXXIX), a presenca
do mal, determinada pela vontade rebelde da criatura, cria um espaco de obscuridade
“interno” a ordem da criagdo. Nele o equilibrio dos elementos ¢ perturbado unicamente
qguando a célera divina decide punir a culpa do homem e utiliza a catastrofe para trazer de
volta a racionalidade do bem a prépria criatura, como é particularmente evidente na quarta
visdo da primeira parte no Livro das Obras Divinas. Gorlani (2013, p. 128-129) afirma que se
considerarmos, portanto, a economia da providéncia divina e ndo os destinos individuais em
si mesmos pode-se entender como até mesmo a condenacdo contribui para a harmonia do todo
e para a beleza do universo. O inferno, de fato, contrariando da crenca popular, ndo se
encontra debaixo da terra, mas indica uma condicao de dor, que ndo € em si um mal, mas um
grande bem, enquanto representa a justa punicdo dos maus desejos. A punicdo ndo pode,
obviamente, relacionar-se com a natureza incorruptivel, uma vez que representa, portanto,
uma forma de corrupgdo. O corpo, que é criatura de Deus, é penalizado apenas por aquela
forma de corrupcao que nédo leva a dissolucéo total, mas sim ao retorno aos quatro elementos,
a partir dos quais o corpo tinha sido formado. A corrupcdo auténtica ndo pode ser

representada por essa passagem absolutamente natural, mas sim pela m& inclinacdo do



150

espirito: ela sofre uma punicéo, isto €, o suplicio, para um mal que ndo existe mais, dentro de
uma realidade que, ao inveés, existe no sentido auténtico, isto é, o corpo espiritual da natureza
restaurada no préprio Criador. Ndo faz sentido falar de um inferno fora de Deus: ele esta,
portanto, em Deus. O livre arbitrio, enquanto provém de Deus, ndo pode ser considerado um
mal. Os suplicios sdo obstaculos colocados por Deus para a vontade humana de pecar, isto &,
para dirigir a dignidade da substancia humana em direcdo a algo que, ndo pertencendo
propriamente a natureza humana, embora ndo podendo ser definido como bem, ndo é um mal
em sentido absoluto.

Libera (1998, p. 273-274) comenta que para Erilgena a consequéncia do mal e do
pecado consiste em rejeitar a ideia de um inferno fisico, no qual os condenados serdo
torturados pelo fogo. O fogo que queima o condenado € a auséncia de ser do objeto do desejo
ou a impossibilidade do pecado, ou seja, o pecador ndo pode fazer o mal. A sua punicdo é
desfazer-se. Para Eriligena, na ressurreicdo, todos os corpos retornam ao Fogo, onde,
transformado em éter, o corpo dos eleitos ndo pode nem queimar, nem ser aquecido, e é
transformado em ar, o corpo dos condenados, e apenas ele, é queimado pelo fogo como segue

abaixo:

Considere a clareza, a razoabilidade e a seguranga com as quais sustentou em
primeiro lugar que o mal ndo pode ser eterno, mas deverd chegar, por necessidade
das coisas, a um limite certo e a um momento no qual cessara. Se, de fato, a bondade
divina, que opera sempre bem nédo s6 nos bens, mas também nos males, é eterna e
infinita, 0 seu oposto ndo sera necessariamente eterno e infinito; sendo ndo sera
contrario, mas diametralmente oposto. As realidades eternas, na verdade, na medida
que se distinguem na qualidade, concordam entre elas na Unica igualdade da
eternidade. O amor divino e a severidade sdo completamente opostos por qualidade,
uma vez que uma pune os pecados, enquanto o outra perdoa-lhes; no entanto, ambos
sdo eternos. Mas a maldade receberd um fim e ndo permanecerd em nenhuma
natureza, porque em todas as realidades operaré e aparecera a bondade divina. E por
isso 0 autor afirma que a nossa natureza ndo é fixa no mal, nem sera para sempre
retida no mal, mas, ao fim de todo mal, voltara para o bem. (ERIUGENA, PER,
L5.918A-918C, traducdo nossa).

4.1.5 Arrependimento como acesso a graca

Todo mal terd seu fim em todas as naturezas como operagdo da bondade divina. Toda
natureza voltara para o bem substancial de Deus em Deus. A bondade divina opera igualmente
nos males, punindo os pecados com severidade, mas perdoando com amor divino. Chietti
(2011, p. 55) afirma que Cristo é quem revela a humanidade pecadora o verdadeiro e
auténtico vulto da humanidade divinizada. Para Eckhart, a humanidade divinizada consiste na

morte para o pecado e sua causa. A mortificagdo do ser que busca apenas a vontade de Deus é
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a via da mortificagdo também do pecado, “por isso o homem deve morrer para o pecado e
para toda causa de pecado. Seguindo isso, deve-se morrer para a natureza, cComo se 0 homem
ndo fosse si mesmo, a fim de que em nada busque o que é seu a ndo ser limpidamente a honra
de Deus” (MESTRE ECKHART, Sermao 92). Mortificagdao deve ser interpretada aqui como a
privacdo da vontade e desejo préprio, a fim de que a vontade de Deus opere. Juliana de
Norwich passa a tratar desse ponto nas implicacdes éticas do amor ao préximo:

Cristo é o fundamento de todas as leis e dos cristdos, e ele nos ensinou a devolver
bem por mal. Podemos ver aqui que ele é este amor, e como ele mesmo faz o que
nos pede que fagcamos; pois quer que sejamos semelhantes a ele em um amor infinito
e eterno para con0SCO MesMOS e Nossos irmé&os cristdos. Assim como Seu amor ndo
se distancia de nds por nossos pecados, assim quer que nosso amor nao se distancie
de nés nem de nossos irmdos cristdos. Mas devemos odiar sem reserva o0 pecado e
amar sempre a alma como Deus a ama. (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 40,
p. 96, traducdo nossa).

Para Juliana, o mal que nos é imputado, deve ser retribuido pelo bem, ou seja, pelo
amor que esta em Deus. A economia da retribui¢do inversa circunscreve o mal a sua origem,
uma vez que a retribuicdo da pratica do mal é sabotada pelo bem. A semelhanca deificadora
do ser em Juliana é fundada na préatica dessa economia de reciprocidade inversa. Amar é
operar naquilo que Deus é substancialmente, é estar dentro e tanger para fora de si a realidade
divina.

Os impactos na cristologia também podem ser percebidos no conceito de
ressurreicdo, que é um evento de particular relevancia em toda a historia salvifica realizada
por Cristo. Representa o evento, o qual Deus revelou a humanidade, o futuro da sua
existéncia, que € aquele de ser restaurada na originaria natureza divina. Cristo encarnou-se
para libertar a humanidade da divisdo que a mantém longe e distante do seu Criador,
escravizada as paixdes e a deformidade do mal e do pecado. Ressurgindo dos mortos, Cristo
revelou ao homem a sua divindade: o Cristo ressuscitado é o modelo do homem divinizado e
retornado a sua igualdade com a natureza divina, a societas entre homem e Deus € restaurada.
No Cristo ressuscitado, a humanidade reencontra a si mesma: 14 onde o primeiro homem,
Adao, falhou tornando-se igual aos animais, dividido em masculino e feminino o que fora
uma pura criatura espiritual, integra e imortal, ali Cristo triunfou apagando a divisdo entre 0s
sexos e mostrando ja aos seus discipulos um corpo assexuado e imortal, divinizado, no qual a
imagem divina foi finalmente curada do pecado.

Eckhart, em sua concepcdo sobre o sofrimento gerado pelo pecado, busca sempre

indicar a responsabilidade humana diante do consolo divino. Para ele, a regeneracdo da culpa
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do pecado e a transgressdo pelo mal s6 podem ser aplacadas pelo arrependimento. O
arrependimento é resultado de uma consciéncia responsavel que, mediante a autoacusagao de
imputacdo de algum mal, busca em Deus sua alegria, vinculando-se a ele em uma relacao de

conhecimento de sua acdo maléfica, conforme citacédo abaixo:

O arrependimento divino é totalmente diverso. Logo que o homem sente um
desagrado, imediatamente se eleva a uma grande confianca em Deus e adquire uma
grande seguranca. Nasce dai uma alegria espiritual, que tira a alma de toda aflicao e
miséria e firmemente a vincula a Deus. Pois, quanto mais fragil o homem se souber
e quanto mais tiver pecado, tanto mais razdo tem ele para, com amor indiviso,
vincular-se a Deus, em quem nao ha pecado e fragilidade. O melhor plano, pois, em
que nos podemos colocar, se queremos devotamente aproximar-nos de Deus, sera o
de nos deixarmos livrar do pecado pela for¢a do arrependimento divino. (MESTRE
ECKHART, 2016, p. 34).

A questdo da vinculacdo a Deus, por meio do arrependimento, é a chave para
compreensdo do alivio do sofrimento humano pela dor da culpa do pecado e do mal. Por isso,
Eckhart (2016a) dizia, a despeito do sofrimento humano: “Em Deus ndo ha tristeza, nem
sofrimento, nem desventura. Se queres ver-te livre de toda desventura e sofrimento, segura-te
e volta-te com lealdade a Deus somente” (p. 09). Em Deus ndo ha sofrimento sendo alegria,
por isso, toda alma contrita que chega ao arrependimento vincula-se a Deus reencontrando
alivio da dor da culpa que gera sofrimento e alegria em Deus. A contricdo ou verdadeiro
arrependimento ¢ o mecanismo pelo qual o ser reconhece sua perda substancial em bem e
amor divinos, ocultando-se da felicidade e alegria plena que é Deus. A contricdo é o
reconhecimento da perda de ser para aquilo que é pecado. Ocorre que ela é fundamental para
que Deus, em sua graca e amor, possa dar novamente a completude originaria do ser, e isso

encontramos também em Juliana, quando afirma:

E Deus, em sua graga especial, visita a quem quer, com tdo grande contricéo,
compaixdo e verdadeiro desejo ardente dele, que (os visitados por ele) sdo
subitamente libertos do pecado e da dor e levados a felicidade e atos iguais aos
santos. Pela contricho somos purificados, pela compaixdo preparados, e pelo
verdadeiro desejo ardente de Deus somos feitos dignos. Esses sdo os trés meios,
segundo eu compreendi, pelo que todas as almas chegam ao céu, quer dizer, aqueles
que tém sido pecadores na terra e serdo salvos. (JULIANA DE NORWICH, RDL, c.
39, p. 94, grifo nosso, tradugdo nossa).

Na escatologia de Juliana, todas as coisas serdo transformadas no bem primordial de
que foram idealizadas: “Pois assim como a Santissima Trindade criou todas as coisas do nada,
assim a mesma Santissima Trindade fard boas todas as coisas que ndo o sdo. [..] E
transformara em bem tudo o que nao o ¢” (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 32, p. 84).
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A visdo de uma terra sem males, do retorno a origem primeva, ao paraiso edénico de um novo

Céu e nova terra, esté associada a plenificagdo do bem na vinculacéo a Deus:

Assim, natureza e graga estdo em harmonia; pois a graca é Deus, como a natureza
incriada é Deus. Ele é dois em sua maneira de operacdo e uno no amor; nenhuma
destas atua sem a outra, e ndo estdo separadas. E quando pela misericérdia de Deus e
com sua ajuda seremos reconciliados quanto a natureza e a graca, Vveremos
verdadeiramente que o pecado é incomparavelmente pior, mais vil e doloroso que o
inferno. Pois estd em oposicédo a nossa bela natureza; o pecado é na verdade tao sujo
como antinatural. (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 63, p. 145, traducédo
nossa).

A graca, em Juliana, é o elemento que d& a completude originaria ao ser, ou seja,
toda espécie de mutilacéo do ser, de perda de ser por causa do mal, imputado pelo pecado, é
restaurada pela graca. Entretanto, ndo poderia ser diferente sua interpretacdo conceitual uma
vez que até aqui temos visto que o ser € um algo de Deus, e por isso, hada pode plenificar a
perda de ser se ndo for igual substancialmente a Deus. Por isso, a graca € da mesma natureza
do ser, portanto, da mesma natureza de Deus. Enquanto a reconciliagdo com Deus se da na
plenitude restaurada do ser, o0 pecado é antinatural, porque propicia a existéncia do mal, que é

ontologicamente oposto a substancia (ousia) de Deus.

4.2 O Bem que repousa em Deus e no ser

“[...] a Bondade Divina estd constituida em trés substdncias de uma esséncia” (ERIUGENA, PER, L1.456B).
“Porque, com efeito, Deus é bom e todas as coisas que vem dEle sdo boas” (HILDEGARDA DE BINGEN,
LVM, P1.37).

“[...] que o homem bom, na medida em que é bom, entra totalmente no préprio ser da Bondade que € Deus em si
mesmo” (MESTRE ECKHART, 201643, p. 18).

Apdbs a abordagem sobre o problema do mal e a questdo do pecado, desejamos
complementar aqui o entendimento e compreensdo do bem substancial e ético, pois sera
importante ter clareza nesse aspecto para podermos entender a arquitetura do argumento
teolégico acerca da unido com Deus. Nas epigrafes deste item, ja destacamos o espirito
conceitual de nossos(as) autores(as) na abordagem onto-teoldgica do bem. A primeira de
EriGgena, afirmando o carater trinitario e substancial da bondade, depois, Hildegarda,
definindo a origem do bem como emanacdo de Deus, que € bom, e, por isso, ignorante e néo-
autor do mal, ao final, a citagdo de Eckhart em que o ser bom e a pratica do bem transporta o
ser para o interior de Deus, naquilo que ele mesmo €, para o nucleo de toda bondade. Como

temos ja afirmado, h4 uma contribuicdo importante da patristica oriental no argumento
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teologico de nossos(as) autores(as), o que lhes garantiu auctoritas junto ao magistério
eclesiastico de sua época, além de representar uma importante recepcdo do pensamento
oriental refletido a partir de novos postulados teologicos e filosoficos de questdes do Ocidente
Medieval. Abaixo, podemos ver o quanto S. Gregorio de Nissa contribuiu para o assunto,

além evidentemente, de muitos outros autores classicos:

Uma vez que a natureza divina (theia physis) esta acima de todo bem, e 0 Bem é
necessariamente o amigo do Bem, esta [natureza], vendo a si mesma, deseja aquilo
que possui e possui aquilo que deseja; ndo admite em si nenhuma coisa externa e
nada se encontra fora dela, sendo o mal (hé kakia) somente, cuja existéncia — mesmo
que pareca absurdo dizé-lo — consiste no ndo-ser. Com efeito, ndo ha outra génese
do mal sendo a privacdo do ser. Aquilo, ao contrério, que é verdadeiro ser,
corresponde a natureza do bem; isto, portanto, que ndo se encontra no ser se
encontra inteiramente no ndo-ser. (GREGORIO DE NISSA, 2011, p. 231-232, grifo
do autor).

S. Gregobrio, nessa citacdo, desenvolve um pressuposto basico de sua teologia
apofatica, definindo a natureza de Deus acima de tudo que se possa compreender como bem.
Para ele, o bem (supremo), sendo “amigo” do bem (existencial), se vé refletido na
contemplacdo unitiva, em que deseja tornar-se um e na qual nada que ndo seja bem podera
aderir a essa unido. Se o mal é ndo-ser ou a privacgdo de ser, 0 bem por outro lado é a
substancia (ousia) do ser. Aqui, 0 que é ser e 0 que é natureza do bem confundem-se, pois 0
ser ndo é outra coisa que um bem existencial gerado pelo proprio ser de Deus, enquanto bem
supremo. Por isso, toda criacdo é boa, pois desconhece 0 mal e é possuidora substancialmente
de todo bem emanado da bondade inexoravel e inesgotavel de Deus. Nesse mesmo argumento

Santo Agostinho (1987) intercede ao ponto quando diz:

Vi claramente que todas as coisas que se corrompem sao boas: ndo se poderiam
corromper se fossem sumamente boas, nem se poderiam corromper se ndo fossem
boas. Com efeito, se fossem absolutamente boas, seriam incorruptiveis, e se ndo
tivessem nenhum bem, nada haveria nelas que se corrompesse. [...] Por isso, se séo
privadas de todo o bem, deixardo totalmente de existir. Logo, enquanto existem, sdo
boas. Portanto, todas as coisas que existem séo boas, e aquele mal que eu procurava
ndo é uma substancia, pois, se fosse substancia, seria um bem. Na verdade, ou seria
substancia incorruptivel, e entdo era certamente um grande bem, ou seria substancia
corruptivel, e, nesse caso, se ndo fosse boa, ndo se poderia corromper.

Vi, pois, e pareceu-me evidente que criastes boas todas as coisas, e que
certissimamente ndo existe nenhuma substancia que Vés ndo criasseis. E, porque as
ndo criastes todas iguais, por esta razdo, todas elas, ainda que boas em particular,
tomadas conjuntamente sdo muito boas, pois o nosso Deus criou “todas as coisas
muito boas”. (Conf. L7.12, grifo do autor)

Agostinho e Gregdrio de Nissa, dois grandes representantes da patristica, oriental e

ocidental, servirdo de auctoritas para o desenvolvimento teoldgico de nossos(as) misticos(as).
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Em Agostinho hd uma antropologia muito claramente definida a partir do argumento
ontoldgico da ousia divina, e a transmissdo dessa ousia a toda a criacdo de forma radical e
otimista, ou seja, se ha existéncia é porque ha bem no ser. Pseudo-Dionisio também sera
otimista quando afirma: “[...] como a Bondade tudo o atrai para si e congrega a tudo o que
esta disperso porque é Deidade principio de unidade e que une, tudo tende para Ela como seu
principio, sua unido e sua meta” (PSEUDO DIONISIO AREOPAGITA, DDN, C4.4). O Bem
é a propria deidade e enquanto tal torna-se principio de unidade do ser. Esse argumento

ontoldgico auxilia na compreensdo de uma soteriologia de todas as naturezas.

4.2.1 Uma ontologia do bem

Mestre Eckhart resume em trés pontos, a relacdo ontologica do bem enquanto 1)
Deus é bom e toda a diversidade criatural participa deste bem; 2) todo ser posto em todo bem
repousa sobre a felicidade que é Deus; 3) o ser, participe do bem que estd em Deus, €

colocado acima de toda compreensao:

Onde eu sou, ali € Deus: isso & uma verdade limpida e é tdo verdadeiramente
verdadeira como Deus ¢ Deus. “Servo fiel, quero colocar-te sobre todo” meu “bem”.
Isto é: enquanto Deus ¢ “bom”, em todas as criaturas, “eu quero colocar-te sobre
todo meu bem”, segundo essa diversidade. Em segundo lugar, “vou colocar-te sobre
todo” meu “bem”. Isto é: ali onde todas as criaturas recebem sua felicidade na
unidade limpida que é o proprio Deus ele mesmo, |4 ele mesmo recebe sua
felicidade, o que significa: como Deus é bom, assim quer “colocar-nos sobre todo”
seu “bem”. Em terceiro lugar, ele quer “colocar-nos sobre todo” seu “bem”, isto &,
ele “quer” nos “colocar” sobre tudo que ele evoca, sobre tudo que se pode dizer,
sobre tudo que se pode compreender. E assim que ele quer “colocar-nos sobre todo”
seu “bem”. (MESTRE ECKHART, Sermao 65, grifo do autor).

Mestre Eckhart acentua o aspecto ontologico do Bem quando afirma: “A Bondade
ndo € criada, nem feita, nem gerada; no entanto, é geradora e engendra 0 Bom, e o Bom,
enquanto Bom, ¢ ndo feito e incriado, e contudo, ¢ prole gerada e Filho da Bondade”
(MESTRE ECKHART, 2016a, p. 07). Seguindo as quatro divisdes classicas da natureza
propostas por Erilgena, o que ndo é feito nem criado € propriamente divino, portanto, a
bondade € parte substancial do que Deus €, e este Deus que é Bondade, seguindo a logica
eriugeniana, “gera” e “engendra” esta bondade nas demais naturezas, por isso Eckhart ira
afirmar que este bem existencial engendrado por Deus na criatura é “ndo-feito”, “incriado”,
ou seja, a “centelha” divina na alma humana, o ponto fundamental de onde nossa deidade

manifesta-se e na qual todo nosso ser devera despir-se de toda imagem a fim de que essa

deidade seja uma manifestacdo teofanica de Deus:
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O primeiro modo de ser, que possui 0 maximo de ser e no qual todas as coisas
recebem seu ser, é a substancia; e o Gltimo, que possui 0 minimo de ser, chama-se
relacdo, e em Deus, esse modo é igual ao maior de todos, igual ao que possui 0
maximo de ser: Em Deus 0s modos tém uma imagem originaria igual. Em Deus as
imagens originarias de todas as coisas sdo iguais; mas elas sdo imagens originarias
de coisas desiguais. Em Deus, 0 anjo supremo, a alma e a mosca possuem uma
imagem originaria igual. Deus ndo é nem ser nem bondade. A bondade prende-se ao
ser e ndo alcanca nada além do ser; pois, se ndo houvesse nenhum ser, ndo haveria
nenhuma bondade e o ser é ainda mais puro do que a bondade. Deus ndo é bom, nem
melhor nem o melhor. Quem, pois, dissesse que Deus é bom, Ihe faria tanta injustica
quanto se chamasse de preto o sol. (MESTRE ECKHART, Sermdo 9, grifo do
autor).

Eckhart vé uma igualdade de ser entre a substancia e a relacdo, ou seja, ndo ha
desigualdade na alteridade ontoldgica do que se pode compreender como o ser de Deus e 0
ser criado em sua participacdo em Deus. Embora haja desigualdade criatural, em Deus, toda
imagem originaria é dotada de igualdade de ser e substancia. Para Eckhart, ndo é que o ser
seja bom, mas que a bondade esté junto ao ser, assim, Deus ndo é bom, mas toda bondade esta
junto de Deus. Por isso, o mal, enquanto privacdo de bem, dilapida o ser de seu bem
existencial, bem que se manifesta eticamente na virtude. Giachini (2009) ir4 afirmar que “Em
Eckhart se da uma universalizacdo do desejo do bem a tudo e a todos. [...] sair de tudo que €
pessoal diz sair da ligacdo ao eu, do eu egoista para adentrar e mergulhar no mais abissal da
natureza plena [...]” (p. 25). A realidade mais abissal da natureza, nesse movimento de sair do
“eu egoista” é o despir do ser de si-mesmo para a thedsis, a manifestacéo deificada do ser, na
linguagem eckhartiana, ¢ o encontro com Deus no fundo da alma, 14 onde o “eu” deixa de ser

e torna-se Deus em toda sua vontade, despido de toda criaturidade.

4.2.2 O bem ontoldgico como imperativo ético

Sabemos ja que todo ser, toda natureza criada, € possuidora substancialmente do bem
divino, e que o mal é uma “dilapida¢ao” de ser, uma perda de bem existencial que se traduz
eticamente por agdes oriundas do pecado, que, etimologicamente, significa “errar o alvo”, isto
¢, ¢ Deus, ou seja, todo pecado &, por assim dizer, “diabolico”, no sentido em que separa o ser
de Deus em seu itinerario unitivo’®. Para Hildegarda, essa separacdo pode ser compreendida
como efeito da auséncia de fé: “[...] significa que cada vicio e seus resultados se encontram na

incredulidade, porque o que ndo tem fé estd privado de todo bem” (HILDEGARDA DE

3Pseudo-Dionisio comentando sobre a natureza do mal diz: “Efetivamente, o mal ¢ algo que se afasta do
caminho, da meta, da natureza, da causa, do principio, do fim, do limite, da vontade, da substincia” (DDN,
C4.32). O mal ¢ por assim dizer “errar o alvo”, por isso, todo pecado ¢ um mal porque ¢ um afastamento do fim
e finalmente “Em nenhuma parte, com efeito, esta o mal enquanto mal” (DDN, C4.34).
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BINGEN, LVM, P1.46). Toda auséncia de fé é geradora de vicios que, ao contrario da virtude,
desagregam o ser de todo bem, logo, todo ser em que a fé esteja ausente tornar-se-a suscetivel

ao vicio, que € um mal. Eckhart sugere uma conexdo entre 0 Bem e Deus em um plano ético:

Se alguém estd bem, estara bem em todos os lugares e no meio de todo tipo de
pessoas. Se estd mal, estard mal em todos os lugares e no meio de todo género de
pessoas. Quem esta bem com todas as coisas, traz, verdadeiramente, Deus consigo.
E quem traz Deus verdadeiramente consigo, o traz em todos os lugares, na rua e no
meio da multiddo, tdo bem quanto se estivesse numa igreja ou no deserto ou em seu
quarto. Se ele verdadeiramente o possui, e somente a Ele, entdo ninguém pode ser
um obstaculo a este homem. (MESTRE ECKHART, 2016, p. 14).

Eckhart, depois de estabelecer uma relacdo ontoldgica e existencial entre o0 Bem e
Deus, também estabelecera a relacdo ética do bem nas relagdes humanas. Quem tem Deus
consigo, estad bem, logo, age bem em qualquer lugar e com qualquer pessoa. O ser ético ndo
escolhe um aqui ou um ali para manifestar o bem, assim o é em qualquer lugar, pois Deus esta
nele. Essa concepc¢do estd associada a conclusao de Hildegarda sobre a importancia da fé na
operacdo das virtudes, ou seja, as virtudes, enquanto manifestacdo ética e exterior do bem
existencial assim o sdo, enquanto obra engendrada e gerada pelo Bem supremo, ou seja,
ontologicamente ndo € possivel uma ética vazia de Deus ou que ignore a substancialidade da

pratica em detrimento de sua causa como uma ética sem-Deus ou fora-de-Deus.

4.3 Etica: a inclinac&o para o Bem e Belo é 0 Amor

“Assim como os quatro elementos estdo no homem, também na alma boa se encontram as virtudes de Deus, e 0
fazem voltar ao bem” (HILDEGARDA DE BINGEN, LVM, P6.19).

“[...] como se depreende, a virtude e o vicio residem na vontade” (MESTRE ECKHART, 2016, p. 23).

“E até mesmo quando o filho se faz maior, permite que seja castigado para dominar suas faltas e fazer assim
que a crianga prospere nas virtudes e na graga”(JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 60, p. 140).

N&o é rara a estigmatizacdo da teologia ascética, particularmente neste tema da unido
com Deus, como teologia escapista ou alienante, que pouco se relaciona com a realidade
concreta da vida humana, suas questdes sociais e implicacGes praticas para a sociedade.
Entretanto, esse quadro néo é universal. Hildegarda, conforme Cristiani (2014, p. LX), em sua

principal obra, o “Liber Scivias’®, escreveu, em sentido verdadeiro e préprio, um tratado de

"“Em sua obra Scivias, Hildegarda sofre a influéncia de um motivo pictérico tradicional, a escada da salvagéo,
mediante a qual os cristdos sobem da terra para o céu pelos degraus da virtude. Conforme Newman, Hildegarda
estava baseada em textos classicos como a Regra Beneditina e Escada do Paraiso de S&o Jodo Climaco, que
eram imagens particularmente apreciadas por monges e freiras. Muitas de suas representacbes mostram
demdnios em ambos os lados da escada, abatendo almas incautas com suas flechas; a imagem de Hildegarda é
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¢tica fundado sobre a contraposi¢ao entre 35 vicios e 35 virtudes”. Nao serd nossa
preocupacao aqui, aumentar essas distancias e aprofundar os abismos, ndo s6 porque o0s(as)
nossos(as) tedlogos(as) e misticos(as) ndo pensavam assim sendo de forma mais sistémica,
mas também porque ndo é possivel um fazer teoldgico que considere meramente um plano da
realidade social ou de categorias abstratas sem estabelecer pontes. Uma teologia relevante
devera ter claros seus pressupostos, sejam no campo da antropologia filoséfica, da ontologia e
dogmatica, preservados na rica heranca da Tradi¢do judaico-cristd, bem como ao dialogar
com as demais ciéncias e a experiéncia humana, respondendo sempre aos profundos dilemas e
complexos problemas que dilaceram a alma humana, corrompem e destroem as relagGes
sociais estabelecidas. A Teologia, assim, jamais terd a pretensdo cientifica de oferecer
respostas, mas o de contribuir para o debate social estabelecido, propondo sempre o
enfrentamento e mudancgas nos paradigmas que impedem o desenvolvimento humano e seu
progresso social. Por isso, este topico é dedicado as implicacGes éticas do conceito de uniéo
com Deus, refletido a luz do pensamento de nossos(as) autores(as) para o homem
contemporaneo.

Em nossa epigrafe, destacamos o carater pedagdgico da escola das virtudes™ de
Hildegarda para o processo unitivo e um dado ontoldgico importante, o fato de que o ser é
dotado onticamente de virtudes. Porque toda virtude é parte daquilo que é o bem e o0 bem é
elemento substancial de Deus, assim, toda natureza criada pelo Bem supremo é dotada
elementarmente de virtudes. Isso rompe com o imaginario do ser como originalmente mal, da
depravacdo total do ser em sua condicdo ontoldgica. O ser é bom e dotado de virtudes.
Eckhart, diferentemente da escola das virtudes, insistird neste argumento: o dado ontolégico
da participacdo no bem divino: “[...] coloca todo o teu empenho em ser bom; ndo te
preocupes com o que fazes ou com o tipo de obras que fazes, mas com o fundamento e o
motivo das obras” (MESTRE ECKHART, 2016, p. 12). Essa logica tira a ansiedade e
elaboracdo reflexiva do sujeito da agdo na pratica moral e reduz todo esquema da virtuose em

simplesmente ser bom, ou seja, Eckhart ndo se preocupa com a reflexdo ética do processo

mais positiva e retrata virtudes apoiantes no lugar deles. No topo da escada encontra-se a Graga de Deus, vestida
como um bispo para admoestar e exortar os fiéis. As sete virtudes principais (procedendo de cima para baixo)
sdo humildade, caridade, temor de Deus e obediéncia, a direita, a fé, esperanca e castidade, a esquerda. A
humildade é a rainha das virtudes, como no Ordo virtutum (obra hinoldgica de Hildegarda), mas a caridade é a
mais importante e faz o discurso mais longo. Ela veste azul-safira, associado com a Palavra de Deus e lhe esta
assimilado como a castidade a Virgem Maria. Esta Gltima é sombreada pela pomba do Espirito Santo e aparece
gravida de uma crianga chamada Inocéncia. cf. NEWMAN, 2015, p. 74.

"Entendemos por “escola das virtudes” toda filosofia derivada da Etica a Nicémaco de Aristoteles em que as
virtudes sdo empregos éticos da felicidade. Aristoteles concebe a ética em seu aspecto diandico (racional) e
estabelece sua compreensdo metafisica que busca no nous ontico, a plenitude da alma.



159

decisério e da a¢do, mas com o fundamento da acdo que, para ele, deve estar ontologicamente
estabelecido no ser bom, substéncia divina que nos constitui.Para ele “Por mais que alguém
esteja propenso a exercitar uma virtude mais do que a outra, as virtudes estao necessariamente
interligadas entre si, sendo todas juntas em um” (MESTRE ECKHART, Sermao 35). Isso o
distancia da ideia de uma escala de virtudes, pois as virtudes sdo aspectos de uma mesma
coisa, facetas de uma mesma joia, em que o adorno é o bem e as facetas, as virtudes. Para
Eckhart, as virtudes possuem quatro graus de aprofundamento no ser — perceba, ndo sdo graus
ascensionarios e externos, mas graus contemplativos e absolutamente internos — em relagédo

intima com o ensino eckhartiano do desapego e unido com Deus no fundo da alma:

Esquece 0 que é teu, entdo adquirirds a virtude. A virtude possui quatro graus. O
primeiro abre e prepara o caminho para sair de todas as coisas passageiras. O
segundo as retira plenamente do homem. O terceiro ndo sé as retira, como faz com
que sejam completamente esquecidas, como se elas jamais houvessem existido, e
isto é pertinente a essa experiéncia. O quarto grau é totalmente em Deus e é Deus ele
mesmo. (MESTRE ECKHART, Serméo 74).

A concupiscéncia, que é a inclinacdo ao mal, é pedagoga, assim como as virtudes.
Em Eckhart, virtude e vicio se depreendem da vontade. Esse € um tema muito recorrente na
reflexdo eckhartiana, e o ponto crucial para ele serd a renuncia de toda vontade como um
desapego de si em funcdo da vontade e manifestagcdo de Deus no ser. Para Eckhart “[...] tudo o
que Deus quer ¢ bom pelo fato e no fato mesmo de que Deus o quer” (MESTRE ECKHART,
20164, p. 49). A ética deverad necessariamente, passar pelo esvaziamento da vontade prépria

em prol da boa vontade de Deus.

4.3.1 Vicios e Virtudes, um duelo ético-ontoldgico

Para Hildegarda, no “Livro dos M¢éritos da Vida”, aparece uma série de “vicios”
(vitia) aos que refutam as “virtudes” (virtutes). Logo, alude-se aos castigos dos que cometem
esses “pecados” (peccata) e o que 0os homens devem fazer para livrar-se dos demonios que 0s
induzem a esses vicios e pecados. Ela afirmara que “[...] todos os vicios procedem do diabo e
sdo como ladrdes, ja que, conforme podem, arrancam todas as coisas boas que ha no homem,
e o0 fazem, por vezes, por meio dos elementos e outras criaturas, com as que o homem vive e
trabalha” (HILDEGARDA DE BINGEN, LVM, P6.18). Em sua cosmologia, se as virtudes
operam em direcdo a graca, oS vicios por outro lado operam para que a concupiscéncia

humana o dirija a realidade do pecado e, para isso, elementos e outras criaturas serdo usadas



160

nessa luta de influéncia no ser. Hildegarda, em sua arquitetura cosmoldgica, coloca na
encarnacdo da Palavra de Deus, 0 anuncio da justica, como um profeta que anuncia a
conversdo de vida e reconciliacdo com Deus diante de um fim escatologico. Para Hildegarda,

dar o exemplo tera relacéo direta com as virtudes que emanam do bem que estd em Deus:

E visto que Deus criou o homem para que operasse 0 bem, mas aquele,
negligenciando o bem, operou o mal, Deus quis que a sua palavra se fizesse carne,
para poder anunciar em sua bondade a plenitude da justica, que Ad&do tinha
negligenciado. Por isso, esse povo junto com o filho de Deus da o exemplo e nele
mostra a sua santa divindade; e essas virtudes sdo abencoadas porque tiveram
origem nele. (HILDEGARDA DE BINGEN, LDO, L2.P2.VV1.42, traducdo nossa).

No Iéxico comum atual, “vicio” equivale a “defeito” das coisas e se associa, entre
outras muitas acep¢des, aos maus habitos e a falta de retiddo ou defeito moral nas acGes, mas
isso somente toca parcialmente seu significado. A precisdo desses conceitos tem dado origem
a muitos estudos desde séculos atras. Conforme Renedo (2014, p. 17), Hildegarda ao falar de
“vitio” esta falando precisamente das mas inclinagdes, ou das disposi¢des mas, arraigadas na
natureza, ou inoculadas pelo diabo; estd mais ligada a nogdo de “concupiscéncia” que a de
“pecado”. O pecado nunca ¢ abstrato sendo concreto, ja que ¢ pessoal. Como diz o apdstolo
Sao Tiago (1,15), “concupiscentia parit peccatum”, ou seja, o pecado ¢ um parto da
concupiscéncia, através da vontade pessoal. Entretanto, Hildegarda ndo fala primariamente do
pecado da vontade e, por isso, ao fazer abstragdo, ela fala dos “vitia” que tém arrastado ou
arrastam homens maus. O pecado implica um ato humano mal e voluntério, ndo a inclinacao
ao pecado. Ja em Juliana, diferentemente do que aparece em Hildegarda, nota-se a
preocupacdo com o senso penitencial como processo de amadurecimento, discernimento e
transformador do ser como um aporte para uma sociedade contemporanea “sem culpa” e
impregnada por relativismos e justificativas que implodem a razoabilidade do bom senso, do
correto e ético. Eckhart sintetiza bem o significado de senso penitencial, quando diz: “Tal
peniténcia ndo é sendo o coracao desprendido do espirito deste mundo e elevado as coisas
divinas” (MESTRE ECKHART, 2016, p. 39). Ou seja, nédo se refere a um conjunto complexo
de atos auto-punitivos e de esquemas absolvitorios, mas simplesmente um desprender dos
interesses viciosos do mundo para a elevacao aquilo que muitas vezes ele se referiu como “um
olhar do ponto de vista da eternidade”. Talvez tenha sido essa a proposta também de Foucault

(1998) quando afirma:

[...] para ser dita “moral” uma ac¢do ndo deve se reduzir a um ato ou a uma série de
atos conformes a uma regra, lei ou valor. E verdade que toda acdo moral comporta
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uma relagdo ao real em que se efetua, e uma relacdo ao codigo a que se refere; mas
ela implica também uma certa relacdo a si; essa relagdo nao é simplesmente
“consciéncia de si”, mas constitui¢do de si enquanto “sujeito moral”, na qual o
individuo circunscreve a parte dele mesmo que constitui 0 objeto dessa pratica
moral, define sua posicdo em relacdo ao preceito que respeita, estabelece para si um
certo modo de ser que valera como realizacdo moral dele mesmo; e, para tal, age
sobre si mesmo, procura conhecer-se, controla-se, pde-se a prova, aperfeicoa-se,
transforma-se. Nao existe acdo moral particular que néo se refira a unidade de uma
conduta moral; nem conduta moral que ndo implique a constituicdo de si mesmo
como sujeito moral; nem tampouco constitui¢do do sujeito moral sem “modos de
subjetivacdo”, sem uma “ascética” ou sem “praticas de si” que as apoiem. A agdo
moral é indissociavel dessas formas de atividades sobre si, formas essas que ndo sao
menos diferentes de uma moral a outra do que os sistemas de valores, de regras e de
interdicdes. (p. 28-29)

A aceitacdo de um cddigo de condutas por parte do individuo que buscara nele um
amoldamento, uma transformacdo com-forme seus principios de bem viver, implicard
necessariamente em um modo de subjetivacdo deste cddigo ético apoiado por aquilo que
Foucault chama de “prdticas de si” ou a ascese humana (moral e espiritual) deste individuo.
Para Foucault ¢é indissociavel o codigo de condutas das praticas de apoio e subjetivacdo. Ja a
escola da virtude tem no neoplatonismo uma interpretagdo teoldgica importante, a qual sera
influéncia marcante no pensamento de nossos(as) autores(as), e tem em Plotino a autoridade
filoséfica cuja recepcdo enriquece toda a arquitetura do pensamento cristdo-ocidental. Ndo ha
uma ética que seja desprovida de uma intensa reflexdo metafisica e a reciproca € verdadeira.
Pelloux comenta que em Plotino ndo hd uma rendncia, abandono ou desprezo do mundo, mas
um itineréario espiritual que perpassa toda realidade. O paradigma da total liberdade em
Plotino consolida-se na virtude. Visto dessa forma, o comportamento é fruto da reflexdo

contemplativa:

[...] a ética de Plotino é metafisica, como a metafisica é ética, em que a ética é uma
ponte de conjungdo entre o pensamento e Deus, e isso N80 em uma mera rendncia ao
mundo, como no Estoicismo, mas em uma ascese na qual o destaque se consuma em
uma elevagdo para o mundo espiritual. [...] A contemplacdo, nesse modo de ver, ndo
é tanto um processo intelectual quanto uma intuicdo que tende a acdo. O esforco
moral aparece, nessa luz, como um resultado na vida do pensamento. Plotino néo é
[...] um determinista, mas sim um defensor tenaz daquela liberdade puramente
interior, que ndo suporta coacdo externa, mas que se realiza mais na virtude.
(PELLOUX, 1941, p. 14-15, tradugdo nossa).

Isso permite que Hildegarda afirme: “E desejo apressar-me em voltar para vos
(Deus), para evitar mas acgoes e fazer as boas; com efeito, a razéo e o intelecto que ardem em
mim buscam, em verdadeira peniténcia, aspirar a vos, o Deus vivo, mais do que a imitar o
diabo, mediante enganosa contrariedade” (HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias, 11.V.40,

grifo nosso). Aqui, razdo e intelecto devem servir ao retorno a Deus buscando em atitudes



162

penitentes (e peniténcia pode ser considerada muito mais um desapego do prazer vicioso) de
imitacdo tendo a re-unido como fim. A atitude penitente é a chave que possibilita o auxilio
divino para enfrentar os vicios por meio das virtudes, como Hildegarda afirma: “[...] a doce
alianca das virtudes puxa o fiel para a verdadeira bem-aventuranca [...] Mas as virtudes ndo
vencem simplesmente os vicios, mas os destroem; e assim, elas conduzem as pessoas a
consentir com serem ajudadas por Deus, para a eterna recompensa, pela verdadeira
peniténcia” (HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias, 1.XI11.13). As virtudes destroem o0s
vicios e transportam o ser para a total felicidade. E possivel que Hildegarda, influenciada pelo
imaginario cavalarico das Cruzadas iniciadas em seu tempo, conceba entre as virtudes e 0s
vicios uma luta belicosa que o ser deve estar preparado a enfrentar: “E assim, trazendo em si
mesmo as mais vigorosas e puras obras, ele delas se reveste como uma forte armadura e
afiada espada, e afugenta o vicio e ganha a virtude” (HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias,
I11.X1.8). O conjunto de obras realizadas reveste o ser como uma armadura a fim de
conquistar virtudes. Esse imaginario € o de uma luta que o ser trava em sua consciéncia no
processo decisorio da acdo a fim de agir bem ou conforme seu desejo e prazer. Como um
cavaleiro que se furta de honrar seus votos e juramentos, caindo na desonra viciosa de seus
interesses, o ser devera lutar consigo mesmo, para poder honrar a natureza da qual foi gerado,
realizando todo bem em obras, e delas adornando-se como armadura que bloqueia os ataques

externos protegendo-o dos males.

4.3.2 Revestir-se de Cristo: ética como lugar de salvacéo

Para Hildegarda, Cristo é o modelo, a prépria escada ascensionaria das virtudes, ou
caminho. Sua obra prima Scivias, uma abreviacdo de Conhece os caminhos do Senhor, faz
sentido quando ndo h& caminhos, métodos ou esquemas, o caminho é o proprio Cristo como

modelo a ser imitado:

[...] no Filho de Deus encarnado, todas as virtudes operam plenamente, e que ele
deixou em si mesmo o caminho da salvacdo; de modo que as pessoas fiéis pequenas
ou grandes possam encontrar nele o degrau correto sobre o qual pousar o pé, a fim
de ascender a virtude, de sorte que elas podem alcangar o melhor lugar para exercitar
todas as virtudes. Como? Nos lugares recdnditos, que sdo os bons coracles, as
virtudes unem-se na santa obra de aperfeicoamento do Filho de Deus em seus
membros, as pessoas que sdo seus eleitos. E assim, nele esta o exemplo de perfei¢do
para todos os fiéis que se preocupam com a Lei de Deus e tentam ascender do bom
ao melhor. Eles veem a manifestacdo da verdadeira Encarnagéo, na qual o Filho de
Deus foi mostrado verdadeiramente na carne, e ali € que deve ser encontrada e
subida segura para os lugares celestes. [...]pois, no Unigénito de Deus, as reluzentes
virtudes descem em sua humanidade e sobem em sua divindade. Elas descem
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através dele para os coragBes dos fieis que, de bom coragdo e entusiasmo,
abandonam a prépria vontade e entregam-se as agdes justas [...] E elas sobem
através dele quando oferecem a Deus as obras celestiais que as pessoas fizeram com
alegria, para que o corpo de Cristo possa ser aperfeicoado o mais rapido possivel em
seus membros fieis. [...] Por conseguinte, estas virtudes dirigem-se ao trabalho com
intenso zelo. De fato, elas correm entusiasticamente para seu labor divino, como
torrentes de agua, para que os membros de Cristo possam brilhar mais fortemente do
que o sol e possam ser nobremente aperfeicoados no esplendor e unidos a sua
Cabeca. E, portanto, conforme se ouviu, elas sdo chamadas de os mais fortes
operarios de Deus, porque sdo ativas nas boas a¢des dos fieis. (HILDEGARDA DE
BINGEN, Scivias, 111.VI11.13, grifo do autor).

E através de Cristo que as virtudes descem em sua humanidade e sobem em sua
divindade, ou seja, 0 modelo ético de Cristo seguido e praticado pelo homem em boas acdes
cheias de virtude também o enleva — 0 modelo a divindade de Cristo, o torna verdadeiramente
imagem de Cristo, é a divinizagdo do ser pela imitacdo ética do seguimento de Cristo. Para
tal, é necessario o abandono da propria vontade enquanto rendncia de si mesmo e a entrega as
acOes justas. Para Hildegarda, as virtudes aperfeicoam o ser em sua unido com Cristo, cabeca
da igreja, isso quer dizer que a ética ndo apenas é uma acdo externa de um itinerario interior e
espiritual, mas que se constitui também como um processo soterioldgico em que se
compreende toda a acdo salvifica de Cristo na humanidade, ou seja, a nova ordem ética
iniciada por Cristo é também meio pelo qual o homem volta a ser conhecido pela graca.
Eckhart utilizando-se do imaginario do hino kendtico da epistola de Sdo Paulo aos Filipenses,
fala do homem que se reveste de Cristo: para isso € necessario despir-se de sua criaturidade.
Além disso, como em muitas outras referéncias sobre a nocdo de imagem (bild), Eckhart
refere-se a0 homem que se reveste de Cristo como alguém que O reflete, Deus como

aspectume o homem como respectum:

O que importa é que 0 homem em todas as coisas e situacGes se revista da forma de
Cristo, de modo que nele se encontre um reflexo de todas as obras de Jesus e do seu
modo de ser e operar. Devera 0 homem, numa perfeita semelhanca com Cristo,
trazer em si, na medida do possivel, todo 0 modo de Jesus operar. Tu deves operar, e
Ele deve tomar forma em ti. Faze tu, com plena dedicacdo e com toda a mente, a
obra que te cabe. Habitua sempre o teu espirito a isto e a tarefa que tu, com todas as
tuas boas obras, te formes nele. (MESTRE ECKHART, 2016, p. 45-46).

A pratica ética de Jesus ndo € apenas um modelo a imitar exteriormente, com maior
ou menor intensidade, e nem mesmo constitui um ideal moral com vistas a satisfacao
individual. A ética de Jesus é lugar de salvacdo. Por isso, ndo ha um caminho unitivo na
mistica que ndo passe necessariamente pelo compromisso da agdo e comportamento numa

sociedade transformada pela virtude divina.
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4.3.3 Interioridade e realidade: busca de relacéo encarnada

Qualquer mistica que renuncie a esse aspecto esta abandonando plenamente a relagédo
de Deus com sua obra e por isso, tornando-se alienante e fugaz. Eckhart dizia: “Se alguém
estiver em éxtase, como esteve S&o Paulo, e souber que um enfermo necessita de uma
sopinha, deixe seu éxtase de amor e sirva o necessitado com grande amor. Eu julgo tal gesto
muito melhor” (MESTRE ECKHART, 2016, p. 26). Isso quer dizer que a precedéncia e
importancia do imperativo ético sobrepde-se a qualquer busca da experiéncia espiritual, ainda
que seja legitima, pois enquanto experimento um bem imaterial da fé, ndo exerco a
materialidade da fé, visto que o amor é central em ambas as experiéncias, mas 0 socorro ao

necessitado emerge sumariamente em relacéo a primeira:

Os que muito jejuam, cuidam e empreendem grandes obras mas ndo corrigem suas
falhas nem sua conduta — pois é somente nisso que se encontra o verdadeiro
crescimento -, enganam-se a Si mesmos e sdo o escarnio do diabo. [...] Assim
também o homem seria verdadeiramente rico em virtudes se examinasse onde € mais
fraco, para melhorar a si mesmo e colocar todo 0 seu empenho em superar essa
fraqueza. (MESTRE ECKHART, Sermdo 32).

Eckhart acentua sua critica a busca do aperfeicoamento espiritual divorciado da
conduta ética. Para ele, o aperfeicoamento ou crescimento, se observa a partir do
enriquecimento das virtudes, que tem o fim de superar as fraquezas e falhas do ser. Isso quer
dizer que, a espiritualidade, ndo pode estar dissociada da ética, pois a ética é a materialidade
ou a exterioridade de um itinerario interior. Essa concepcdo encontra forte respaldo em
Plotino, para o qual “sdo os progressos da virtude interna a alma acompanhada da prudéncia
que nos fazem ver Deus; sem a verdadeira virtude, Deus ¢ apenas uma palavra”.76 Plotino
concebe a virtude como inerente a alma e ndo algo a ser adquirido, entretanto a virtude ndo é
um qué que esteja pronto sendo que necessita progredir. E essa progressdo que tornara a
deidade humana uma realidade de transcendéncia divina a partir da natureza. Por isso afirma
que, sem o progresso da virtude interna, “Deus € apenas uma palavra”, ou seja, a
paupabilidade ou materialidade de Deus se constitui na virtuosidade do ser que traz para fora
de si, em um avesso existencial, o que ha de mais interno e espiritual, de mais puro e
ontoldgico, o bem em virtudes, para a thedsis ou teofania de Deus. E nesse sentido que

Hildegarda ira fazer sua comparagéo acerca da alma que, ora é afetada por uma ma obra, pois

Te«dven 8¢ apetiic dheBvilg ®edg Aeyopévog Gvopd éoty” PLOTINO. Enn., 11, 9, 15. apud:PELLOUX, 1941, p.
31.
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0 corpo é sua extensdo e serva, ora transcende o corpo pela realizacdo de uma doce obra,

como o fruto é a transcendéncia da seiva:

A alma é a senhora, e a carne, a serva. Como? A alma governa o corpo ao vivifica-
lo, e 0 corpo é governado por essa vivificacdo, pois se a alma ndo vivificasse o
corpo, ele degringolaria e decairia. Mas quando uma pessoa faz uma obra ma e a
alma o sabe, é tdo amargo para a alma quanto o veneno o é para 0 corpo, quando
propositadamente o assume. Contudo, a alma rejubila-se em uma doce obra, como o
corpo se deleita em doce alimento. E a alma flui através do corpo como seiva pela
arvore. (HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias, I.1V.25).

Pelloux, refletindo acerca da ética em Plotino, comenta sobre a ascese espiritual
muito mais como um caminho de progresso das virtudes que um itinerario escapista e fugaz:
“[...] esta unido com Deus ¢ fruto de uma ascese perseguida, e da qual o Cristianismo nio tem
mais negado eficacia e valor, mas da qual em vez disso, sempre lembrou intensamente seus
fiéis” (PELLOUX, 1941, p. 33).

E comum na literatura mistica obras dedicadas aos exercicios espirituais, caminhos
ascensionarios, métodos evolutivos e progressivos na espiritualidade, entretanto, ainda que
determinadas disciplinas espirituais sejam salutares e louvaveis, ndo terdo relevancia se
desencontrarem o ser de seu vinculo profundo com o tempo e espaco, com o aqui e agora. Por
isso, toda ascética responsavel, debrucar-se-a em seu itinerario interior, mas com o0
desenvolvimento de uma ética que permita ao ser a transcendéncia dos limites de sua prépria
vontade e desejo a fim de vivenciar o mistério divino, em comunh&o plena com todo cosmo.

Para Juliana de Norwich, essa comunhao é a unido do externo com o interno.

Nisto vi realmente que a parte interior € dona e senhora do exterior, que nao lhe
importa 0 que esta Ultima possa desejar nem lhe presta atengdo, sendo que fixa
sempre sua vontade e seu desejo na unido com nosso Senhor Jesus. Mas ndo me foi
revelado que a parte exterior induzira a parte interior a consentir, sendo que me foi
revelado que a parte interior atrai a exterior pela graca, e os dois estardo eternamente
unidos em uma felicidade sem fim pelo poder de Cristo. (JULIANA DE
NORWICH, RDL, cap. 19, p. 65, traducdo nossa).

Para Juliana, deve haver uma conex&o intima do mundo exterior com a interioridade,
em que a realidade é desenvolvida por nossa interioridade objetivando sempre a unido com
Cristo. A unidade entre exterioridade e interioridade é fruto da graca. A realidade esta ai
como produto das relagcdes de uso e consumo das vontades e desejos do homem enguanto
pode ser dignificada pelo mesmo homem transformadopela deificada vontade e desejo de
Deus que redine todas as coisas em si mesmo. E por isso que Eckhart dira: “A vontade é total

e reta quando ela estiver em ligacdo ao préprio eu, e quando se tiver despojado de si mesma e
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se tiver modelado e conformado a vontade divina. E com tal vontade podes tudo, amar ou 0
que tu quiseres” (MESTRE ECKHART, 2016, p. 25). O fundamento da ética eckhartiana ¢ o
da conformacdo a vontade divina, que exige do mesmo o despojamento de sua propria
vontade; assim, toda acdo deificada sera um sempre para-o-outro. E da vontade que surge a
acdo, portanto, o modelo kenotico em Eckhart ndo é algo que dependa de uma profunda vida
religiosa ou do cumprimento de uma serie de ritos e cerimonias, mas simplesmente a renuncia
da vontade, e isso pode ir além da experiéncia cristd. Para Eckhart, o cumprimento da vontade
de Deus ¢ irrestrita: “[...] deve a vontade do homem bom achar-se tdo completamente uma e
unida a vontade de Deus que o homem queira, com Deus, a mesma coisa, ainda que isso lhe
acarrete algum mal e até mesmo a condenagdo” (MESTRE ECKHART, 2016a, p. 17).
Eckhart sabe que a vontade divina é boa, perfeita e agradavel (cf. Rm. 12,2), entretanto, a
vontade de Deus podera ser instrumento ético de implosdo de paradigmas sociais que
cerceiem e corrompam a dignidade humana e que limitem as liberdades, promovidas por
autoritarismos ilegitimos e despoticos. Realizar a vontade de Deus nesse sentido podera

representar a atracdo do mal e a condenacéo de si mesmo.

4.3.4 Imitatio Christi: o percurso da ética a estética

Para Eckhart, a vontade de Deus é difusora do amor que esta em Deus. Quanto mais
no centro dessa vontade e maior o grau de realizacdo desta vontade, maior sera a profuséo
deste amor: “A sede da esséncia do amor estd somente na vontade; quanto mais vontade
alguém tiver, tanto mais amor tem. Entretanto, quem tem mais vontade, se um, se outro,
ninguém podera saber; isto fica escondido na alma, porquanto Deus estd escondido na
profundidade da alma” (MESTRE ECKHART, 2016, p. 25-26). Eckhart em sua percepgao
ética do ser, que esta unido em Deus, construira um modelo de teotelopraxia’’, ou seja, uma
ética da vontade de Deus. O radical comum e irrenunciavel em que se observa a vontade
divina ¢ a realizacdo do amor para e com o préximo, fora desse radical, toda acdo e processo
decisorio do ser, que ndo resultou objetivamente nisso, € vontade propria.

Para S. Gregorio de Nissa, importante impacto no pensamento eriugeniano, 0S
movimentos da alma inerentes ao ser em seu contato com a realidade, produzem virtudes ou

vicios de acordo com seu reto uso: “[...] trata-se da ira (thymon), do medo (phdébon), do prazer

""Neologismo para gre. Theos (teo, Deus), gre. Thelos (telo, vontade), gre. Praxis (Praxia, agdo), ética da
vontade de Deus.
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(hédonén), do desejo (epithymian) e de outras coisas semelhantes; se afirmamos que o bom
uso de tais movimentos produz a virtude, enquanto de seu uso mau nasce o vicio [...]”
(GREGORIO DE NISSA, 2011, p. 228). N&o é que o desejo seja mau, mas que o desejo
puramente egoista, dada a centralidade do ego, desconsidera, ou por omissdo ou por
negligéncia, o outro e preenche a alma de si com as imagens e representacbes do eu
idealizado em uma multidao de outras imagens que fragmentam o ser em uma complexidade
cada vez mais longe da simplicidade da unidade de ser em Deus, da igualdade de ser em
Deus, do repouso do ser no centro do ser de Deus para orbitar fora e distante. Veja como

Gregorio compreende isso:

Se, portanto, a alma se purifica de todo vicio, ela permanece no Belo. E o Belo é por
natureza o divino: é a este que a alma se une gragas & prépria pureza, ligando-se
aquilo que lhe é aparentado. [...] Consequentemente, se a alma se encontra libertada
desses movimentos, ndo recebe nenhum dano no gozo do bem; essa se volta para si
mesma, conhece exatamente a prépria natureza, sendo capaz de ver o modelo
através da prépria beleza que funciona como espelho e imagem. Podemos dizer com
razdo que a perfeita semelhangca com Deus se verifica quando a nossa alma procura
imitar a substancia transcendente (tén hyperkeinénen ousian). A natureza que esta
acima (hyperano) de todo pensamento (noématos), e que se encontra longe das
realidades que se observam em nos, conduz uma vida de toda diversa e que difere de
nossa maneira de viver agora na existéncia. (GREGORIO DE NISSA, 2011, p. 229-
230).

Gregoério, na citacdo acima, promove o0 encontro da ética com a estética. Na medida
em que ha pureza dos vicios no ser, este serpermanece no Belo. Tudo que € belo é divino,
pois toda beleza permanece em Deus e 0 ser que permanece no Belo é atraido por Deus na
contemplacdo. O ser se une pela aparéncia. Deus como aspectum e 0 ser como respectum,
imagem refletida do belo, unidas como um Um. Gregdrio insere o tema da imitatio Christi ao
afirmar o desejo da alma em imitar a substancia transcendente, a imitacdo do hipernoético que
transcende toda nossa realidade, para ele conduz a uma vida diferente agora. Gregdrio nessa
ética metafisica propde que o itinerario da alma em unido com Deus seja um reencontro com a
realidade transformada, e ndo seu abandono, um deixar-se ao irresistivel encontro
contemplativo do Belo e ao refletir este belo em um novo modo de viver. Etica e estética sdo
duas faces da mesma moeda em Gregdrio. O comportamento devera expressar toda beleza de
virtudes conquanto estas também signifiquem o desprendimento do mal vicioso a unido
contemplativa da beleza original que esta em Deus. O Areopagita, que em suas obras fara sua
hermenéutica dos padres capaddcios, também repercutird o conceito dizendo: “Posto que a
Beleza e 0 Bem sdo 0 mesmo e todas as coisas aspiram a Beleza e Bondade em toda ocasiéo,

ndo existe nenhum ser que ndo participe do Bem e da Beleza. Inclusive me atreveria a dizer
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que também o ndo-ser participa da Beleza e do Bem [..]” (PSEUDO DIONISIO
AREOPAGITA, DDN, C4.7). Pseudo-Dionisio surpreende em sua concepc¢ao quando inclui o
ndo-ser como participe da Beleza e do Bem divino. Hildegarda fala sobre a imitagdo do Novo
Adao, que ¢ Cristo, quando diz: “Portanto, tu, fiel, corre pelos preceitos de Deus, a fim de que
a danacao da morte ndo te alcance. Imita o novo Adao e langa fora o velho” (HILDEGARDA
DE BINGEN, Scivias, 1.IV.30). A imitatio Christi, enquanto regeneracdo do estado
ontoldgico do ser, da queda do Velho Addo para a ascensdo do Novo Addo, também ¢é
paradigma estético de um novo modelo de comportamento belamente inspirado no modelo de
Cristo, que representa para Hildegarda’ ndo s6 um itinerério interior de alcance humilde da
graca divina na escada das virtudes, mas também uma acdo profética de transformacéo social
do clero, da nobreza e da sociedade de seus dias. A imitatio Christi, muito além de expressar
um caminho discipular do crente, é a razdo ontoldgica de uma vida que busca, na estética
divina, a expressdo teofanica de uma unido profunda do ser que, encarnando-se na realidade,
salva a mesma da monstruosidade de seus vicios no reflexo da imagem da beleza divina.

Vejamos como Eritigena concebe esse aspecto ético-estético em sua obra:

E como a pele do corpo humano deforma-se por causa do contdgio da lepra, assim a
natureza humana se infectou e se corrompe devido a uma desobediéncia soberba, e
foi feita deformada e diferente do seu Criador. Quando for libertada dessa lepra
gracas a medicina da graga divina ser4 chamada novamente a sua beleza originaria.
E mais importante, é preciso dizer que essa mesma natureza, que foi criada a
imagem de Deus, ndo perdeu nunca o vigor da propria beleza e a integridade da
prépria esséncia, e de nenhuma maneira poderia perdé-la [...] (ERIUGENA, PER,
L5.872A, traducdo nossa).

EriGgena concorda com S. Gregorio em que pecado, vicio ou maldade séo
deformacdes do ser, de tal forma que este se distancia da imagem de Deus. A graca divina é o
elemento fundante que ira devolver o estado de beleza originaria ao ser, recuperando nele a
imagem do Criador. Nesse sentido, Eriigena afirma: “Mas com grande frequéncia se pregam
qualidades dEle, [...] a qualidade figura significando as virtudes, ja que tanto a bondade como
a justica e as restantes virtudes se diz que sdo qualidade, e Deus ¢ virtude e mais que virtude”
(ERIUGENA, PER, L1.464C). Quando afirma que Deus é mais que virtude quer dizer

simplesmente que esta acima, além de tudo que compreendemos por virtudes. Se, por um

"®\Vale a pena lembrar que, apesar de Hildegarda ser considerada atualmente uma das Doutoras da igreja, na
Tradicao, ela sempre foi reverenciada como profetiza ou sibila do Reno. Sua fama ja em seus dias era a de lutar
contra os desvios do clero, os abusos da nobreza e os vicios dos fieis.
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lado, encontramos um dado ontol6gico para a ética, de que toda virtude emana do ser de

Deus, por outro, adentramos no dificil terreno de uma ética indissocidvel de Deus.

Como diz Maximo, na medida em que o humano ascende pela caridade, descende a
divina sabedoria pela misericérdia; e é esta a causa de todas as virtudes e a
substancia. Em consequéncia, toda teofania — isto €, toda virtude —, tanto nesta vida
em que, todavia, comeca naqueles que sdo dignos de ser formados, como na vida
futura para os que deverdo receber a perfeicdo da divina felicidade, se faz ndo fora
de si, sendo em si, tanto a partir de Deus como de si mesmos. (ERIUGENA, PER,
L1.449C, traducdo nossa).

Eriugena, fazendo uso de Maximo, o Confessor, demonstra 0 movimento o qual
mencionamos acima quando falamos sobre S. Gregdrio, ou seja, 0 movimento do ser (ascese)
que se da pela caridade, e a manifestacdo da sabedoria divina em misericordia. A
manifestacdo de toda virtude é uma teofania, que se forma no ser-em-si. I1sso quer dizer que a
manifestacdo ética da acdo virtuosa do ser € um ato préprio, evocado pela interioridade do ser
e ndo por uma influéncia, formacdo ou acdo externa ao ser. Nesse sentido, Hildegarda ird
afirmar: “Que bem posso fazer sem Deus? Nenhum. [...] E assim, na sublimidade de Deus,
conheco o dulcissimo bem, que é a humildade [...] E assim, projeto-me contra 0s vicios
mediante o indestrutivel escudo da humildade” (HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias,
LIV.7).

4.3.5 Amor como inclinagéo para o bem

Como ja dissemos, em nossos(as) misticos(as), a €tica é um desdobramento de um
dado ontoldgico, a criacdo enquanto constituida pelo bem, por isso fora do bem supremo, que
é Deus, nenhum bem é possivel, e a humildade enquanto virtude é condicdo sine qua non para
que todas as demais virtudes possam se manifestar’®, pois se assim nido fosse, toda virtude
seria adorno de orgulho e vaidade de ser. Hildegarda utiliza-se de uma expressao importante
para nossa abordagem aqui, quando diz “projeto-me...” eStd buscando ndo apenas um
itinerario interior e espiritual de ascese do ser, mas tambem a projecdo etica das virtudes,
como elementos proféticos de enfrentamento dos vicios na esfera social, na defesa constante
da integridade espiritual-moral do ser, por isso ela dira que “[...] o efeito da virtude é aquele
de levar 0 homem & justica e a retiddo das coisas celestes” (HILDEGARDA DE BINGEN,

"*Se por um lado a humildade é a “mae” de todas as virtudes, a soberba sera a “mae” de todos os vicios, como
Hildegarda afirma: “[...] Soberba, principio de todos os vicios, matéria e matriz de todos os males, ja que ela fez
cair 0 anjo do céu e expulsou 0 homem do paraiso” (HILDEGARDA DE BINGEN, LVM, P3.34).
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LDO, L1.P1.V2.26). Aqui ndo h&d um desprezo dos aspectos comunitarios e sociais do
desenvolvimento ético do ser, mas a responsabilizacdo no processo de discernimento da acéo,

comportamento e moral, como percebemos:

[...] qguando o Temor do Senhor conduz, aqueles que sdo pobres em espirito seguem;
pois o Temor do Senhor apega-se em humilde devocdo a bem-aventuranga da
pobreza de espirito, que ndo busca a vangléria ou a arrogancia do coracdo, mas ama
a simplicidade e a sobriedade de espirito, atribuindo suas obras justas ndo a si
mesmo, mas a Deus, em ténue sujeicdo, [...] e seguindo fielmente as serenas pegadas
do Filho de Deus. (HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias, 1.1.3).

O reconhecimento do ser, de sua finitude e pequenez mediante a insondavel e
inescrutavel natureza de Deus, é gerador tanto do temor a divindade quanto da humilde
devocdo. Essa pequenez ndo € outra coisa sendo a consciéncia de pobreza do ser que
esvaziado de suas vaidades e ilusbes de si mesmo, passa a conviver com simplicidade,
apontando em todas suas obras, acdes ou comportamentos no mundo como uma oblacao, um
sacrificio oferecido a Deus daquele que segue ou imita a Cristo. Toda obra ¢ uma acdo
sacrificial (oblativa) ao outro por amor. Eckhart assim entendia que “[...] a nenhuma boa obra
se pode chamar de boa obra e a nenhuma virtude, de virtude, se elas ndo se ddao no amor. A
virtude é tdo nobre, tdo desprendida, tdo pura, tdo despida em si mesma, que ndo conhece
nada melhor do que ela e Deus” (MESTRE ECKHART, Sermao 27). Na acdo virtuosa e
amorosa ao outro, conhece-se a Deus que se manifesta ali, no outro. Eritgena ira refletir

dizendo:

Com efeito, ndo se encontra nenhum vicio que ndo seja sombra de alguma virtude,
ou uma certa semelhanca falaz, ou uma clara contradicdo. Similitude, certamente,
como no caso da soberba, que comporta a sombra do verdadeiro poder; a luxdria, do
repouso; o furor, da fortaleza; a ira, da correcdo e justica, e similares. E a
contradicdo, como a malicia para a bondade. E da mesma maneira que a bondade
conduz o ndo existente a existéncia para que seja, assim a malicia anseia corromper
todas as coisas que sdo e dissolvé-las inteiramente, para que ndo sejam. E se fosse
assim — isto €, se tudo perecer — também simultaneamente pereceria ela, pois, se
perecer a natureza, pereceria simultaneamente o vicio. Mas a fortaleza da bondade
sustém toda a natureza para que ndo pereca. Inclusive se permite nela — a saber, na
natureza — a malicia para que por comparacdo entre contrarios resulte louvor da
bondade, e para exercicio das virtudes em uma operacao racional, e para purificagdo
da mesma natureza, quando seja absorvida a morte na vitdria e em todos apareca e
reine somente a bondade, e pereca totalmente a malicia. (ERIUGENA, PER,
L1.511A-511B, tradugdo nossa).

EriGigena acrescenta outro dado ontoldgico a sua ética, uma vez que percebe que toda
virtude e afirmadora da existéncia, enquanto todo vicio prescreve o fim da existéncia e de si

mesmo. Em seu exemplo acima citado, sendo a bondade de Deus a do nada ao existente, a
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malicia enquanto sombra paradoxal da bondade age para dissolvé-la, portanto, conduz ao
ndo-ser, enquanto oposto da existéncia. Longe de ser um argumento moralista, Eritgena
debruca-se sobre a dificil questdo de sua elaborada metafisica das naturezas numa soteriologia
humana a partir da ética, vinculada onticamente as virtudes divinas. Aquilo que é belo, bom e
virtuoso afirmard a existéncia, o ser, enquanto o vicioso e malicioso, tendera para a
aniquilacéo do que veio a ser pela bondade divina. Eckhart argumentara ontologicamente que
Deus esta em tudo, ou seja, na bondade de nossa acao e na bondade presente em nos. “[...]
Deus retém a si mesmo tudo aquilo que fazemos de bom, ou, bastante, tudo aquilo que ele faz
em no6s. Em verdade Deus ‘opera tudo em todos’ [1 Co 12,6]; ‘opera em nds as virtudes’ [Gl
3,5] e ‘opera em nds a vontade e o cumprir’ [Fl 2,13]. (Co. 243)” (MEISTER ECKHART,
2004, p. 153). O que fazemos de bom é em nds, e nds estamos em Deus e Deus estd naquilo
que fazemos de bom e Deus é em nds. Eriugena reflete sobre a relacdo ética com a

animalidade humana quando diz:

E por isso, 0 homem se reconhece como animal de acordo com duas modalidades,
uma de acordo com a qual subsiste segundo natureza, a outra que deriva do
movimento irracional da livre inclinacdo ao mal. Da mesma forma é espiritual, seja
enquanto subsiste segundo natureza, seja enquanto chamado de volta a dignidade
originaria da imagem divina de acordo com a correta inclinacdo predestinada da
graca divina, colocada em ato, purificada dos vicios e em redencdo pelos
ornamentos das virtudes. (ERIUGENA, PER, L4.756B, traduc&o nossa).

Para Erilgena a inclinagdo ao mal, inerente ao homem, nada mais é que uma
irracionalidade, ou seja, todo mal praticado € um ato irracional, um movimento irracional da
animalidade humana. Aqui encontramos também um importante elo para uma ética secular
fundada na racionalidade, pois em Erilgena, a racionalidade pode conter o ser em seu
movimento ao mal, ainda que esta racionalidade n&o seja suficiente para produzir virtude, pois
as virtudes estdo vinculadas ao ser de Deus. A correta inclinacdo € obra da graca divina que,
devolve ao ser, sua dignidade originaria de imagem divina. Hildegarda é radical em
reconhecer que toda obra ¢ fruto da graca de Deus no ser: “Qualquer coisa de bom que seja,
na verdade, obra do homem, ndo procede dos seus meritos, mas sim do dom da graca de
Deus” (HILDEGARDA DE BINGEN, LDO, L2.P1.V3.6). Eritgena esta convencido de que o
papel vicario de Cristo exerce efeito soteriologico na restauracdo do belo deturpado pelo
pecado enquanto vicio malicioso condutor do ser a morte. Para Eckhart, “O homem se torna o
que ele ama, no amor. [...] No amor que uma pessoa doa, ndo ha dois, mas <somente> um e
unido. No amor, sou mais Deus do que eu, em mim, sou eu mesmo” (MESTRE ECKHART,

Sermdo 5a). O amor é a experiéncia divino-humana que transcende a historia e a geografia,
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que transcende a filosofia e a antropologia, e é a experiéncia que se encarna verdadeiramente
em toda a forma humana de viver em qualquer tempo. A recuperacdo do Jesus historico é
importante para o resgate da humanidade do Filho, entretanto pouco nos ajudara a
compreender a universalidade de seu ensino se sua transcendéncia ndo for compreendida
como encarnagdo do amor divino. Todo verdadeiro e puro amor estava em Cristo, por isso, a
tentativa cristd de interpretar o evento, ndo esgota em si a transcendéncia de Cristo para além
da cultura, tempo e lugar. Assim, a Teologia Apoféatica nos ajudard a compreender que, todo
esforco teologico em “explicar” a Deus caira necessariamente nos limites da linguagem e
razdo, configurando muito mais um antropomorfismo caricato e reducionismo ontolégico. O
amor radical é a Palavra, o Verbum Dei, e compreende-se como prética de vida e modelo ético
universal, um viver Cristo em toda sua deidade sem ser cristdo necessariamente. Para Eckhart,
enquanto o pecado propiciou uma inclinagdo ao mal, 0 amor nos inclina para o bem: “O amor
é tdo puro, tdo despido, tdo desprendido, em si mesmo, que os melhores mestres dizem que o
amor, com o qual amamos, é o Espirito Santo. [...] O amor, no mais puro e mais desprendido,
0 amor em si mesmo nada mais é do que o proprio Deus” (MESTRE ECKHART, Serméo
27). O amor é Deus e inclina-se para o bem que é Deus. Amar é agir numa condicdo de estar
em Deus para um bem ao outro que é aquilo que Deus mesmo é a fim de nada obter, porque
guem ama se inclina ao bem e tudo tem. Quem ama nada procura sendo a Deus somente,
guem ama procura 0 outro para amar, porque amor que ndo se manifesta ndo é amor sendao
ilusdo, 0 amor é agdo porque ¢ inclinagdo para o bem. Para Giachini (2009, p. 28) “Cristo €
todos os homens e todo homem pode ser Cristo. A uni-versalidade do evento Cristo ndo se
restringe a um fato histérico chamado cristianismo, nem a uma ou outra instituigdo. [...] vem a
luz na préopria humanidade do homem, que ¢ divina”. Isso quer dizer que, enquanto Cristo €
tudo em todos e o homem é o microcosmo de todas as naturezas, a transcendéncia de Cristo
como evento supra-histérico implode os limites do cristianismo e encontra seu escopo na
universalidade humana. Assim, a experiéncia ética cristica pode ser vivida para além das
fronteiras dogmaticas e religiosas da tradicdo cristd, uma ética cristica fora do cristianismo, o
gue ndo significa uma nova cristandade, sendo o reconhecimento de que o evento Cristo
supera um conjunto de tradi¢cOes judaico-cristds historicamente localizadas e sujeitas as
incoeréncias do anacronismo ou da insustentabilidade de seus valores e bens simbolicos.

Sobre isso, Hildegarda ira afirmar:

O sol simboliza meu Filho, que saiu de meu coracdo e iluminou o mundo quando,
nos ultimos tempos, ele nasceu da Virgem, como o sol surge e ilumina o0 mundo
quando nasce no final da noite. E a lua simboliza a Igreja, prometida em casamento
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ao meu Filho em verdadeiro e celestial noivado. E assim como a lua é feita de tal
maneira que sempre cresce e decresce, mas ndo arde por si mesma, a menos que seja
iluminada pela luz do sol, assim também a Igreja tem um circulo de movimento:
seus filhos, as vezes, surgem no aumento de virtudes e, por vezes, declinam por
comportamento inconstante ou feridos por forcas exteriores. (HILDEGARDA DE
BINGEN, Scivias, I1.V).

Hildegarda, em sua metafora do casamento mistico entre Cristo e a igreja, nas figuras
do sol e lua, perceberd na analogia aos estagios lunares que o crescimento ou decrescimento
da igreja, estd associado ao exercicio das virtudes de seus filhos, virtudes estas que podem

declinar em favorecimento do comportamento inconstante ou forcas exteriores.

4.3.6 Igreja como utero de transformacéo

Para Hildegarda, a igreja possui um papel fundamental no processo de transformacao
social de uma realidade viciosa para um progresso virtuoso: “cla (a igreja) mostra sua ternura
maternal, que é tdo inteligente em capturar almas fiéis mediante diversos estimulos a virtude,
e na qual as pessoas confiantes devotamente conduzem suas vidas pela fé de sua verdadeira
crenga” (HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias, Il.111.4). Seguindo a ldgica da ética-estética
mistica, a igreja tem o papel de regenerar em seu Utero materno as deformidades dos vicios e
pecado para uma deiformidade ao modelo da imitacédo de Cristo. Por isso Eckhart afirmara
que “um homem justo é aquele que esta in-formado e trans-formado na justica. O justo vive
em Deus e Deus nele, pois Deus € gerado no justo e o justo em Deus. Deus é gerado por cada
uma das virtudes do justo e alegra-se por cada virtude do justo” (MESTRE ECKHART,
Sermdo 39). A igreja tem um atributo de transformacdo moral do ser dada na informacéo
deste nos mistérios dos sacramentos e Palavra, um mergulho na dimensdo sagrada dos
significados de seus ritos para um emergir transformado a fim de ocupar um lugar novo no

mundo, podemos perceber abaixo:

Onde hé& graca e amor, torna-se facil para o homem fazer todas as obras divinas. [...]
Né&o julgo as pessoas que vestem boas roupas ou comem bem, conquanto tenham
amor. Tampouco me considero maior por levar uma vida dura, a ndo ser quando
constato que tenho mais amor. E uma grande tolice jejuar muito, rezar e empreender
grandes obras, levar todo o tempo uma vida sempre solitaria, se ndo melhora sua
conduta de vida, estando sempre inquieto e irado. Dever-se-ia observar em que a
gente é mais fraca e empenhar-se por buscar como superar a sua fraqueza. Quando
se esta bem ordenado em sua conduta, faga o que fizer, isso é agradavel a Deus. O
justo nada procura com suas obras, pois aqueles que buscam algo qualquer com suas
obras, ou também aqueles que atuam por causa de um porqué, sdo escravos e
mercenarios. Por isso, se queres ser in-formado e trans-formado na justica, ndo
tenhas nada em vista com tuas obras nem mires sobre um porqué, nem no tempo
nem na eternidade, nem pagamento nem bem-aventuranga, ndo busques nem isso
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nem aquilo, pois, na verdade, tais obras sio todas elas mortas. [...] E proprio da
criatura fazer algo de algo, mas é proprio de Deus fazer algo do nada. Por isso, se
Deus deve fazer alguma coisa em ti e contigo, deves antes ter te tornado nada. Vai
assim até o teu proprio fundo e 1a opera. (MESTRE ECKHART, Sermédo 39, grifo
do autor).

Para Eckhart, qualquer acdo ou conduta que objetive no seu fim um algo de
proveitoso para si proprio é considerada morta. Enquanto o homem age em fungdo de
considerar-se um algo por quaisquer razfes circunstanciais, Deus nada opera nele, pois Deus
busca 0 nada para dele fazer algo. Tornar-se um nada é desenvolver a consciéncia de que
todo desejo, em representacdo ou vontade, nada € sendo um vazio, enquanto o esvaziamento
destas representacdes de desejo e vontade é um esvaziar-se de tudo que gera um vazio
existencial e nada ontoldgico a fim de que Deus seja um em nosso nada e que opere através
do homem. A re-generacdo do ser passa pela realidade sacramental do Batismo como
metafora do utero divino que da luz ao Novo Adao, uma nova humanidade alcancada pela
graca provocadora de um novo pacto ou compromisso social com o mundo a partir dos votos
batismais. Por isso, Eckhart ira afirmar: “Exaltamos o morrer em Deus para que Ele nos
transponha para um ser que € melhor do que vida: Um ser no qual nosso viver vive, no qual
nosso Vviver se torna um ser. O homem deve se dar de boa vontade & morte e morrer, a fim de
que lhe seja partilhado um ser melhor” (MESTRE ECKHART, Sermao 8). Na mistica
eckhartiana, a nova vida ou viver, ndo é algo que se inaugura numa superacdo da
materialidade fisica, do mundo, da realidade, mas na morte espiritual da natureza que tudo
isso representa para 0 homem, de forma que este encontre, no mistério do novo nascimento,
um novo viver, um novo ser. E entregando sua vida que ird se ganhar uma nova vida e no
seguimento de Cristo, ndo se vive uma vida para si mesmo sendo para o outro. O morrer nada
mais ¢ do que uma renuncia a si mesmo: “O homem que deixou a si mesmo e a todas as
coisas, que em nenhuma coisa busca o que é seu e que faz todas as suas obras sem porqué e
<somente> por amor, um homem assim estd morto para o mundo inteiro. Ele vive em Deus e
Deus nele vive” (MESTRE ECKHART, Serméo 29). A agdo sem porqué € uma ética do
absurdo, pois 0 amor radical e abissal que destréi todas as ilusbes e fetiches do ser em si,
afunda, num esquecimento existencial, tudo que é ideia de poder. E como Eckhart afirmou: “E
assim se ‘vencem’ os ‘reinos’” (MESTRE ECKHART, Sermao 33).

4.4 Uma ética do desapego

“Sim, quanto mais nos pertencemos a nos mesmos, menos pertencemos a Deus”

(MESTRE ECKHART, 2016, p. 30).
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“Deus, que esse temor reverencial a encheu de humildade. E este foi o fundamento que a encheu de graca e de
toda classe de virtudes, e assim é superior a todas as criaturas”’(JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 7, p. 43,
traducdo nossa).

Temos visto anteriormente que ndo € possivel desenvolver o tema da unio Dei sem
nos remeter as implicaces éticas e praticas desta unido, uma vez que no pensamento de
nossos(as) autores(as) ha um sistema integrado em que corporeidade, materialidade, realidade
e todas as demais dimensdes da physis ou natureza(s)estdo envolvidas num mesmo processo
unitivo. Ocorre que o tema do desapego é recorrente e destaca-se como uma marca importante
na implicagdo ética de nossos(as) autores(as). “Ora, certamente nao basta que a alma [...] que
procura a unido com Deus esteja separada das coisas do mundo, mas hd de ter um
desprendimento [...] s6 assim sera possivel que ela receba grandes coisas de Deus e ao proprio
Deus em todas as coisas” (MESTRE ECKHART, 2016, p. 56). Isso quer dizer que ndo basta
tornar-se um ermitdo ou anacoreta, viver em uma caverna ou em uma cela, separar-se do
mundo, enquanto estou com o mundo apegado dentro de mim, com toda vontade de poténcia
e cheio de desejo de vaidade. O desapego definira meu lugar no mundo, minhas relacdes
pessoais e finalmente, o tornar-se Um com Deus. Eriligena tera claro em seu horizonte que as
respectivas paixdes humanas encarregar-se-do de afundar o ser no nada e aqui nada ndo se

refere ao vazio de si, mas a insignificancia existencial da vida, a um despropadsito de vida:

Portanto, aquela vida que, encantada pelo prazer corporal, negligencia a Deus e
afunda em direcdo ao nada e isso € indtil. Desta forma, a vida torna-se carnal e
terrena, e por isso também é chamada de carne e terra e, e enquanto for assim, ndo
possuira o reino de Deus, e 0s objetos de seus amores serdo arrancados por isto. Pois
ambos amam o que é menos do que a vida, pois isso é corpo e, por causa do pecado
pelo qual é amado, o amor que se ama torna-se corruptivel, de modo que flui e
abandona o seu amante, porque 0 amante também ama a coisa amada que
abandonou a Deus. Porque ele ignora as palavras de comando de Deus: “Coma isso
e ndo coma aquilo”. E, portanto, levado para puni¢des, porque ao amar as coisas
mais baixas, encontra seu lugar ordenado nas regides mais baixas com a morte, com
tristeza e dor e na pobreza de seus proprios prazeres. (ERIUGENA, 2002, p. 106,
traducdo nossa).

A ideia do prazer, obtido como fim ultimo do ser, de um hedonismo filoséfico e
ético, encontra nisso o objeto de sua prépria idolatria e culto. O desapego € muito mais uma
transcendéncia dessa ideia de prazer das paixdes corporeas, uma libertagdo do ser de sua
realidade mais efémera, de uma ética hedonista em que o fim é o si-préprio ao invés do ser-

para-o-outro.
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4.4.1 O ser em busca da originariedade

Para Giachini (2009), o desapego € um voltar a nossa originariedade: “O que o
caracteriza (o homem) ¢é ser/poder ser em si mesmo ‘desprendido de todas as matérias e
formas’. E isso que faz com que possa se destacar e ganhar defini¢do. [...] possibilita ao
homem ser sua originariedade primeira, ser ele proprio ‘como era quando ainda ndo era’.” (p.
23, grifo nosso). O homem cheio de si estd deformado, ndo se encontra em seu estado
original, por isso o desapego é o caminho de volta a este estado de originariedade a que
Giachini se refere. A inutilidade de uma ética hedonista para Eritigena, de uma vida regida por
amor préprio, € assim porque nada serve socialmente falando, e em nada contribui para a
ascese unitiva. O “reino de Deus” ndo ¢ deste mundo (cf. Jo. 18,36) e todo amor dado a coisa
qualquer que ndo a Deus é corruptivel, pois ama aquilo que o divorcia de Deus, ama aquilo
que o abandona de Deus, ama mesmo 0 que ndo é vida, mas 0 morrer-respirante ou o viver
com a morte na alma. Para Eckhart, o sofrimento ¢é oriundo do amor aquilo que se perde: “E
digo mais, que todo sofrimento provém do amor aquilo de que a perda me privou. Portanto, se
a perda de coisas exteriores me faz sofrer, eis ai um indicio seguro de que tenho amor as
coisas exteriores e, por conseguinte, de que na verdade eu amo o sofrimento e o desconsolo”
(MESTRE ECKHART, 2016a, p. 11). Se amamos algo a ponto disso nos gerar sofrimento,
entdo ndo amamos a Deus, pois todo ser estd compreendido nessa relacdo hedonista que
divorcia o0 homem de Deus e lhe causa sofrimento. Hildegarda vera no contraponto desse
modo de vida, a bem-aventuranga quando diz: “[...] o homem que, seja por temor, quer por
amor de Deus, aflige o seu corpo com moderacdo, discernimento e retidao, na interioridade do
seu espirito sente prazer de mortificacdo, ndo deve considera-la uma pena, mas sim uma
béng¢ao [...]” (HILDEGARDA DE BINGEN, LDO, L2.P1.V2.35). Para ela, 0 prazer esta na
mortificacdo ndo enquanto pena, mas como uma béncdo. Encontramos aqui um paradoxo
importante, enquanto o homem inclinado a seu préprio prazer e amor aquilo que esta fora de
Deus encontra a morte, tristeza ¢ dor na “pobreza de seus prazeres”, o homem que mortifica
seus proprios prazeres, em humilde discernimento e retiddo de vida, encontra nisso a bem-
aventuranga, uma vez que suas obras estdo perto de Deus, ou seja, aquele que desapega de
sua propria vida, na poténcia de tudo que isso representa, em amor e temor a Deus, encontra-o
em suas obras, pois tudo o que faz é amor, ndo a si mesmo, mas para o0 outro, e nisto, esta
proximo de Deus. Eckhart dizia: “[...] pois quando alguém ndo quer nada para si mesmo,
Deus quer para ele, na mesma medida em que quer para si mesmo” (MESTRE ECKHART,

2016, p. 07). Deixar o querer para a vontade de Deus em si, é desapego mortificante como na
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teologia paulina de Gélatas 2,20. Em Galatas, Paulo diz estar crucificado com Cristo e que
Cristo vive sua vida e a vida que vive na carne a vive pela fé. Estar crucificado € um morrer
para si e um viver numa realidade com mente transformada, ou deificada, e na transcendéncia
do ser no tecer sua realidade externa, toda esta exterioridade passara também por uma
transformacéo. Rasquietti falando sobre o conceito de imagem (bild) em Eckhart, colabora
para essa ideia de mortificacdo das paixdes e vontade quando diz: “Para o ser humano
encontrar a perfeicdo deve estar morto para si mesmo, viver totalmente despojado,
mergulhado na mais absoluta auséncia de conhecimento e de vontade prépria”
(RASCHIETTI, 2009a, p. 85). Apesar disso, a mortificagdo ndo sera o centro da ética do
desapego em Mestre Eckhart, como percebemos abaixo:

Com efeito, na mistica de Eckhart o mundo exterior é compreendido como condi¢do
de transformacdo interior da conjuntura humana. Sem interior ndo ha exterior. O
sentido mistico de abnega¢do ndo descreve uma experiéncia de rejeicdo ao mundo
material. Pelo principio da interioridade da conjuntura do ser, aquilo que é “exterior”
S0 o0 € em determinado tempo préprio de sentido. Fora de sua temporalidade prdpria
ele ndo é coisa alguma. A “coisa em si” da obra humana, junto a qual o homem
opera, ndo ¢ algo “solto” com uma interioridade oca. O “em si” da obra s6 se
manifesta quando o “para fora” é o que da o interior ao exterior. “Dar-se” para fora é
modo de ocupagdo humana. [...] Do ponto de vista teoldgico, a profundidade do
pensamento de Mestre Eckhart estd na prerrogativa de que a dimensdo do ser da
criatura ja ¢ compreendida desde sua “divinizacdo” originaria. Na compreensio de
redencéo esta implicito que todo o ser do homem em sua propriedade, assim como é,
pode ser transferido para dentro da constituicdo ontoldgica da salvacéo. Por isso, 0
sentido de elevacéo espiritual, em Eckhart, ndo pressupde a mortificacdo do corpo
como condi¢do necesséria, mas, antes, 0 engajamento concreto do homem em sua
propriedade histérica. (GARCIA, 2010, p. 40).

A questdo da abnegacéo ou desapego a que nos temos referido, ndo se trata de um
abandono do mundo material numa espécie de vida extraterrena, de uma espiritualidade
alienante e etérea. Eckhart sempre se refere a um abandono do eu: “Sempre que abandono
meu eu, Deus necessariamente deve querer por mim tudo o que Ele quer para si mesmo, nem
mais nem menos” (MESTRE ECKHART, 2016, p. 8). Para Garcia, o que ha de exterior ao
ser, € dotado de uma “interioridade” oriunda daquilo mesmo que é o “interior” do Ser, ou seja,
0 exterior € aquilo mesmo que também somos, uma parte de nos, por isso em Eckhart a
questdo da mortificacdo ndo é central, mas o engajamento do homem em sua propriedade
historica. “Quanto mais te entregas a Deus, tanto mais Deus se doa a si mesmo para ti; quanto
mais sais de ti mesmo, tanto maior é tua bem-aventuranga eterna. [...] Quando falamos ‘venha
a nos o vosso Reino, seja feita a vossa vontade!” [...] pedimos com isso, insistentemente, que
Deus nos retire de nés mesmos” (MESTRE ECKHART, Sermao 27). Para Eckhart ¢ clara a

relacdo do engajamento a um novo projeto societal e nova ordem nas rela¢gdes humanas, uma
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vez que vontade e desejo sdo apenas de Deus, e quanto mais essa for uma realidade, téo
somente sera a realidade do Reino. Hildegarda destaca:

Contudo, entre estas pessoas, ha muitos rodeados por ornamentos e adornados
inestimavelmente com virtudes. S8o os martires, as virgens, 0s inocentes e
penitentes, conforme eu disse antes, e aqueles que obedeceram a seus senhores, e
aqueles que se acusaram de seus pecados e incansavelmente se esforcam para punir-
se por causa deles, negando neles o préprio eu. E quem séo ou onde estdo estes
eleitos ndo deve ser indicado, pois o numero de todos eles foi calculado.
(HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias, I11.1.8).

Hildegarda, em clara influéncia do imaginario ja bastante impregnado do corpus
areopagiticum, especialmente De coeleste hierarchia, povoa o paraiso das almas por aqueles
gue negaram os prazeres mortificando-se, os martires pelo desapego a prépria vida, as virgens
pelo desapego a familia, os inocentes pelo desapego aos dias e 0s penitentes pelo desapego a
qualquer prazer. Todos eles negaram o proprio eu. Ela tem em seu horizonte o ensino
evangélico de S. Mateus 10,39 em que 0s que perdem a vida por amor a Jesus, acha-la-&o.
Perder a vida ndo significa um pulo para a morte mas um esvaziar-se, um desapegar-se das
paixBes prdprias, um renunciar-se a si mesmo como na teologia da encarnagdo paulina da
carta aos Filipenses. Eckhart utiliza o imaginario paulino quando cita: “Pois quanto mais
desnudada e privada de tudo uma pessoa se entrega a Deus e € por ele acolhida e sustentada,
tanto mais é assumida no que € de Deus e tanto mais dele se torna capaz e receptiva com
todos os preciosissimos dons divinos” (MESTRE ECKHART, 2016, p. 47). O desnudar
refere-se a um equivalente despir em Filipenses, ou seja, 0 ser torna-se nu de toda vaidade de
criaturidade e poténcia de ser para a total originariedade. Quem tem Deus, apenas isso, tudo
tem, nada mais lhe é necessario, se lhe reveste de Deus em plenitude de dons, por isso Eckhart
afirma: “O homem que renunciou totalmente a si mesmo com todas as suas coisas €
transportado plenamente para Deus de tal sorte que se o tocassemos, tocariamos
primeiramente em Deus; ele esta envolto em Deus e Deus envolto nele [...]” (MESTRE

ECKHART, 2016, p. 29-30). Vejamos o que Eckhart continua a afirmar:

De Deus é a honra. Quem sdo os que honram a Deus? S80 0s que deixaram
totalmente a si mesmos e, de modo algum, nada buscam do que é seu em nenhuma
coisa, seja o que for, grande ou pequeno; ndo véem nada abaixo nem acima de si,
nem ao seu lado nem em si mesmos; que ndo procuram bem, honra, conforto, prazer,
utilidade, nem interioridade, nem santidade, nenhuma recompensa nem mesmo reino
dos céus e que se tornaram exteriores a tudo isso, a tudo que é seu. (MESTRE
ECKHART, Sermao 6, grifo do autor).
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O homem que nada deseja, torna tudo que é exterior, exterior a sua prépria vontade,
ou seja, descentra tudo que era objeto de seu interesse, vontade e desejo, externo ao ser, e
nesse interior apenas ha o nada em que Deus mesmo se manifesta, e torna alheio de tudo que é
exterior. Eckhart dizia: “Na verdadeira obediéncia nao se deve encontrar ‘eu quero assim ou
assado’ ou ‘isto ou aquilo’, mas unicamente uma perfeita renincia de si mesmo” (MESTRE
ECKHART, 2016, p. 9). A renuncia tem haver com o seguimento discipular, daqueles que
seguem em obediéncia e confiam na rendncia de suas vidas, no Mestre a que seguem, por
isso, na obediéncia, se compreende toda renuncia de si. “Efetivamente, se um homem
renunciou a um reino ou ao mundo todo, e se conserva a Si mesmo, este ndo renunciou a nada.
Se um homem renunciou a si mesmo, renunciou a tudo, mesmo que conserve para si riqueza,
honra ou o que quer que seja” (MESTRE ECKHART, 2016, p. 11). Eckhart respondendo em
segundo plano as disputatio entre franciscanos e dominicanos, defende a tese da verdadeira
pobreza como a rendncia de si. Enquanto ha vontade ndo ha pobreza, pois a vontade € a mae
de todas as riquezas, por isso, a renuncia enquanto abandono e desapego da vontade, é para
Eckhart, o centro de uma ética transformadora das realidades seja interna ou externa. “Esta
escrito: ‘Eles se tornaram ricos em todas as virtudes’ (1Cor 1,5). Isto na verdade jamais pode
acontecer, a nao ser que antes se tenha ficado pobre em todas as coisas” (MESTRE
ECKHART, 2016, p. 64). A verdadeira pobreza é fundante para uma vida virtuosa. Onde ha
desejo, ha vicio, ha inclinagdo como vontade ao mal, mas quando ndo ha desejo, toda deidade

ocupa o0 ser em sua vontade, e nisto esta toda virtude, como vemos abaixo:

Quando de fato o homem recebe a retiddo, abandona a si mesmo para saborear e
beber as virtudes e recebe forga, como as veias do bebedor se enchem de vinho; sem
estar porém ostentado e imoderado nos vicios da infidelidade, como é fora de si
quem estd embriagado de vinho, incapaz de entender aquilo que faz. Assim, os
justos amam a Deus, porque nele ndo ha cansaco, mas perseveranga na beatitude.
(HILDEGARDA DE BINGEN, LDO, L2.P1.V2.19, tradugdo nossa).

Hildegarda compara o homem virtuoso ao homem vicioso na metafora do banquete,
simbolo dos prazeres carnais que se realizam no contexto da mesa. Se o bebedor incauto de
vinho é incapaz de compreender mesmo o que faz, aquele que abandona a si mesmo, bebe das
virtudes como o vinho, e delas enche suas veias de forgca. Mesmo que a exterioridade possa
contribuir para uma ilusdo de distin¢do social de alguém, a verdadeira preocupacéo dirige-se a
elevacdo interior, aquela que ndo despreza a materialidade, mas que ndo torna elemento
distintivo da posi¢do do homem no mundo e menos ainda de qualquer fantasia de aparéncia de

virtude, “[...] pois todas as coisas tém para o homem interior uma maneira interior e divina de
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existéncia” (MESTRE ECKHART, 2016, p. 54). E Eckhart continua dizendo: “Nao ha motivo
para te preocupares com alimentos e vestes, por te parecerem demasiadamente distintos e
finos: antes habitua teu coragdo e teu sentir a que sejam superiores a estas coisas” (MESTRE
ECKHART, 2016, p. 44).

4.4.2 Pobreza como vaziedade do ser

Eckhart vive num periodo historico de intensas mudancas nas relacdes sociais e
econdmicas entre as pessoas, € isso ira repercutir no surgimento de uma nova classe social.
Esté4 a frente de seu tempo e j& percebe a ansiedade e desejo de ascensdo social que ndo era
possivel num modelo estamental aristocratico do velho feudalismo. Essa corrida ansiosa e
vazia sera objeto de critica quando diz: “Se queres ser totalmente solto, desprendido do
mercantilismo, de modo que Deus te deixe nesse templo, entdo deves fazer tudo o que podes
em todas as tuas obras puramente para o louvor de Deus, e ficar tdo desligado delas como é
desligado o nada, que ndo esta nem aqui nem 18” (MESTRE ECKHART, Serméo 1). A
liberdade de toda ansiedade mercantilista para Eckhart, é o realizar de nossas obras um louvor
a Deus. Se o mercantilismo representa o crepusculo de Deus, numa sociedade de exaltacdo do
eu, 0 homem desapegado, seré a aurora de Deus em suas obras, a exaltacdo de Deus somente,
fato que Eckhart ird exortar quando diz que nada o homem deve cobicar pelas obras de louvor
a Deus, pois se a isso deseja, suas obras foram apenas um meio para obter seus fins

hedonistas:

Em terceiro lugar, ¢ um homem pobre quem nada tem.

Eu disse hd pouco que um homem pobre é esse que ndo quer realizar nem <sequer>
a vontade de Deus. Pobre é quem vive de tal modo que esta tdo vazio de seu proprio
querer e da vontade de Deus como o era quando <ainda> ndo era. Essa pobreza
consideramos como a pobreza mais elevada. Em segundo lugar, dissemos que um
homem pobre é quem nada sabe da atuagdo de Deus nele. Se alguém se mantém
assim vazio do saber e do conhecer, como Deus esta vazio de todas as coisas, isso é
a mais pura pobreza. A terceira pobreza, porém, da qual quero falar agora, é a
pobreza mais extrema: Aquela em que o homem nada tem.

[...] Pobreza em espirito é <apenas> quando o0 homem esta tdo vazio de Deus e de
todas as suas obras a ponto de Deus, ha medida em que queira operar na alma, ser
ele mesmo o lugar onde quer atuar — e isto ele o faz <certamente> com prazer. Ao
encontrar 0 homem assim pobre, Deus atua sua propria obra € o homem
experimenta assim em si Deus. Deus é o préprio lugar para suas obras, pois Deus
atua em si mesmo. Nessa pobreza, 0 homem alcanga <de novo> o ser eterno que ele
foi e que ele é agora, e que ha de permanecer sendo eternamente. (MESTRE
ECKHART, Sermdo 52, grifo do autor).
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A vaziedade existencial de querer é o estado de originariedade em Eckhart. A
pobreza radical é compreendida como eixo da deificagdo ética que se estende para além da
vaziedade, implicando também no néo-saber de atuacdo alguma de Deus por meio do ser e do
nada ter. Nessa pobreza extrema Deus atua, pois encontra o lugar-dos-lugares no interior
desse ser. O ser torna-se propriamente o que Deus € e Deus é o lugar de sua préopria obra. Nas
palavras de Agostinho (1987): “[...] homem fiel a quem pertence todo o mundo com suas
riquezas ¢ que tudo ‘possui como se nada tivesse’, se esta unido a Vos, a quem tudo serve”
(Conf. L5.4). O homem fiel é aquele unido a Deus, para quem tudo serve, portanto, aquele que
nada tém, tudo possui, pois esta unido aquele que tudo domina. Desta forma, uma ética do
desapego importa-se muito mais com um processo interior, pois toda acdo e pProcesso
decisorio sera fruto ou transcendéncia do ser deificado, ou do ser, que olha o mundo do ponto
de vista da eternidade porque Deus é um com ele. No proximo capitulo apresentaremos a
experiéncia cristd de oracdo, da via sacramental, da tradicdo e da teologia da graga como a

contribuicdo a compreensdo do conceito de unido com Deus.
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5 UNIAO COM DEUS: AMOR E GRACA COMO COMUNHAO

“Pois tudo sera uno e o mesmo imutavelmente quando todas as coisas retornem a suas razoes imutaveisf...] ”
(ERIUGENA, PER, L1.476C).

“Todos os bens nascem dEle e a Ele voltam, por isso, quando Deus criou o homem, o fez girar como uma roda
no espirito de vida, razdo pela qual o homem também torna-se um e retorna outra vez a Ele”
(HILDEGARDA DE BINGEN, LVM, P2.33).

“Une-te a Deus e todo bem se unira a ti. Procura Deus e encontraras Deus e com Ele todo o bem”

(MESTRE ECKHART, 2016, p. 13).

“Assim compreendi que todos seus filhos bem-aventurados, que tém saido dele por natureza, dever&o ser
levados de novo para ele pela graga” (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 64, p. 146).

Até aqui, os capitulos que precederam serviram-nos como um predmbulo deste, que é
0 eixo de nossa pesquisa. Falar sobre unido com Deus, a partir da teologia produzida pelos(as)
tedlogos(as) misticos(as) medievais que aqui abordamos, coloca-nos inequivocamente no
campo de uma ontologia em perspectiva otimista®, desprezando em alto grau, as ideias
punitivas que polarizam todo imaginario acerca das representacdes quanto ao destino do ser,
com inferno(s) e céu(s), Deus e Diabo, anjos e demdnios, ascensdo e queda, elei¢do e
perdicdo, queda e regeneracdo, enfim, a longa lista de paradoxos sofisticados para uma
concepcao simples que coloca em aspectos negativos, como pecado, mal, inferno, diabo e
demonios, uma perspectiva positiva para 0 processo unitivo. Em nossa epigrafe destacamos
como cada autor(@) em particular traca isso, na arquitetura do pensamento teoldgico.
Queremos destacar aqui ndo so as continuidades entre eles(as) na construcdo do conceito, mas
também a criatividade teoldgica que levou cada um(a) a uma linguagem especifica sobre o
tema. Neste capitulo iremos abordar como amor e graca sdo observados como o escopo do
processo unitivo pelos(as) autores(as) ultrapassando esquemas de judicializacdo teoldgica e
éticas policialescas que preocupam-se mais em ocupar o lugar de Deus que repousar na
alegria da graca e amor imerecido de Deus. Também abordaremos como a disciplina da
oracao e da vida sacramental respondem a necessidade do ser na busca de Deus. Finalmente
retomaremos a conexdo da tradi¢do biblica com a tradicdo mistica da metafora da unido com
Deus por meio do casamento mistico.

E conhecido que esse tema ja era tratado em ambito cristdo desde a patristica e muito
antes do cristianismo, em outras religides e filosofias. Entretanto, ndo é objeto de nosso

estudo a andlise desses discursos sendo dos(as) autores(as) medievais ja mencionados(as).

®0para Raschietti, que analisa especificamente Mestre Eckhart, ndo se trata de uma escatologia. Segundo
Raschietti “ndo ha, para ele (Mestre Eckhart), um percurso em diregdo de uma felicidade futura mas um retorno
a origem. Por essa razdo, Eckhart ndo fala do Paraiso como de um lugar futuro” RASCHIETTI, 2011, p. 75.
Aqui ndo percebemos uma contraposi¢do aquilo que temos nos referido sendo a confirmacdo mesmo de nosso
estudo. Concebemos o conceito de escatologia etimologicamente como uma metafisica do fim das naturezas.
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Ainda assim, desejamos destacar alguns pontos que para n6s sdo importantes como apoio
conceitual, j& que inevitavelmente influenciaram a viséo teoldgica de nossos(as) autores(as).

O neoplatonismo plotiniano foi importante para referendar uma linha de influéncia e
autoridade em nossos(as) autores(as). Para Lupi e Gollnick, que analisaram a teoria
emanacionista de Plotino, “esse tipo de unidade, que reune uma multiplicidade, é propria do
Intelecto, a hipdstase gerada a partir do Uno” (LUPI; GOLLNICK, 2008, p. 16). A exigéncia
tedrica da unidade do mundo inteligivel no Nous®, e, através deste, no Uno, é muito mais
claramente manifestada no pensamento de Plotino. Na teologia plotiniana (PELLOUX, 1941,
p. 204), o panteismo que lhe é atribuido pode ser compreendido no sentido em que 0 mundo e
a realidade inteligivel procedem necessariamente de Deus, e como tal, Deus esta nele néo
mais somente como autor mas como necessariamente ligado a ele. Do mesmo modo como a
realidade deve seu ser a participacao que vive de Deus, assim também Deus se manifesta e se
rende reconhecivel na realidade que é sua verdadeira imagem, onde o que importa para todo
ser vivente e pensante é encontrar as raizes do seu ser, na sua dependéncia de Deus. Isso ndo é
tdo estranho para o pensamento de nossos(as) misticos(as), tal como Eckhart admitia quando
dizia: “Saibas que se, de algum modo, sempre buscas o que ¢ teu, jamais encontras a Deus,
porque nao buscas a Deus exclusivamente” (MESTRE ECKHART, Sermio 4). Isso quer
dizer que a busca do sentido da existéncia do ser ndo se esgotara em si, pois ela esta
intrinsecamente ligada aquilo que Deus é; portanto, nossa busca deve ser a de compreender e
buscar o sentido de Deus no ser.

Em Plotino a dialética e a intuicdo final formam a via mediante a qual é possivel o
retorno a Deus. Plotino, assim como outros neoplatdnicos, foram importantes, entretanto
também devemos recorrer a influéncia da patristica dos padres capaddcios, entre eles, S.
Gregorio de Nissa, que, em sua doutrina da apokatastasis dizia que‘[...] a ressurreigdo outra
coisa ndo € sendo o retorno ao nosso primitivo estado natural. [...] toda a bem-aventuranca que
renascer para nos pela ressurreicio serd um retorno a graca original” (GREGORIO DE
NISSA, 2011, p. 278). O primitivo estado natural em S. Gregorio de Nissa é o estado de
comunhdo plena e de pureza da criagdo. A graca original é aquela que precede o pecado
original, graca que é parte da natureza daquilo que Deus mesmo é. Por isso, a ressurrei¢do é a

apokatéstasis cosmica em que todas as coisas voltardo ao estado primitivo de graca

81pJotino segue a tradigdo platonica geral ao fazer do nous a segunda das trés hipéstases. E o demiourgos na
medida em que lhe fornece a psyche com os logoi que séo as formas das coisas sensiveis (Enn. V, 9, 3), mas em
geral a funcdo criadora pertence mais propriamente a physis, a parte inferior da psyche, cuja contemplagdo decai
em atividade. Proclo d& mais énfase ao nous como arché deste mundo sensivel, mas concorda com Plotino em
gue a criacdo é uma consequéncia da teoria ou noesis. cf. PETERS, 1974, p. 166-167.
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primordial. 1sso tampouco representard que Deus perde sua unicidade quando se une as
criaturas, pois, na verdade, a unido exigird que a criatura se anule na sua individualidade,
““[...] pois so através desse exercicio rigoroso de despojamento de si pode chegar a possuir-se
segundo a unidade indivisa do ser que € Deus, no uno pelo qual e no qual exclusivamente se
funda, de forma estavel, o ser’” (CAVICCHIOLI, 1997, p. 426, apud:RASCHIETTTI, 2012, p.
82). Voltar a graca original € um despojar-se, um deixar-se a si mesmo, um abandonar a si

préprio, uma kenosis de ser. Vejamos o0 conceito no pensamento de Gregorio niceno:

Quando, portanto, a alma se desvencilha de todos os movimentos da prdpria
natureza, torna-se semelhante a Deus; superando todo desejo, ela vem a encontrar-se
nesse estado para o qual até entdo a erguia o proprio desejo... A alma, portanto,
quando se torna simples, uniforme e exatamente semelhante a Deus, encontra aquele
Bem que é verdadeiramente simples e imaterial, 0 Gnico bem que é verdadeiramente
digno de ser amado e desejado; ela se junta a ele e se mistura intimamente com ele
pelo movimento e pela agdo do amor, modelando sua propria forma segundo o que
ela atinge e encontra a cada instante; ela torna-se, pela semelhanga ao bem, isto
justamente que é a natureza mesma do ser [...]. (GREGORIO DE NISSA, 2011, p.
232).

Gregorio preconiza o discurso de Eriugena e Eckhart. Para a patristica oriental, Deus
ndo habita nenhum lugar, seu lugar é o ndo-lugar, o inabitavel, por isso ndo esta no espaco, e
ndo se move, mas a alma que, habita no espaco, estd em algum lugar, por isso, tende a seus
préprios movimentos, designados por seus desejos e vontades. Para Eckhart, o espirito, 0 Uno
e 0 eterno sdo opostos no corpo, multiddo e tempo, assim o caminho para Deus ndo pode ser
mais que um itinerario interior, para uma salvacdo que ndo é uma salvacdo na e da historia,
mas uma salus do encontro no profundo da alma, que é o tinico “lugar” em que Deus habita.
Lossky ira comentar que: “a ‘regeneracao’ [...] implica no habitar de Cristo na alma e na acdo
santificadora do Espirito Santo, quer dizer a acao de duas pessoas divinas enviadas ao mundo”
(LOSSKY, 1960, p. 360). O Filho que se une no fundo da alma, em sua propria esséncia, é
assim feito enquanto Verbo fundante de toda Criacéo, do qual procedem todas as naturezas e

sem o qual nada subsiste. Tudo esta nele e por ele. Por isso, Eckhart pode afirmar:

[...] Deus, o Pai, possui em si mesmo uma visdo interna plena e um conhecimento
abissal e completo de si mesmo por si mesmo, e ndo por alguma imagem. E assim o
Pai gera seu Filho em verdadeira unido da natureza divina. Vede, do mesmo modo e
de nenhum outro, Deus, o Pai, gera seu filho no fundo da alma e na esséncia dela,
unindo-se assim com ela. Pois se ali houvesse alguma imagem, ndo haveria
nenhuma unido. E na verdadeira unido encontra-se toda sua bem-aventuranca.
(MESTRE ECKHART, Sermao 101).
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Para Vannini (2004, p. 10), esse itinerario € um retorno para a origem, para aquele
Uno do qual tudo deriva e para o qual tudo retorna, portanto, onde estamos e de onde afinal
nunca sairemos. Juliana de Norwich refere-se a este movimento por meio da palavra inglesa
atonement, traduzida habitualmente por expiacdo; porém, no inglés do século XIV,
permanece seu sentido etimoldgico: at-one-ment, fazer-se um, reunir, reconciliar. Juliana
insistira em falar da re-unido, a re-concilia¢do, o fazer-se uno, o voltar a estar em harmonia do
ser humano com Deus. Nesse sentido escreve seu texto e assim pode-se compreender o termo
empregado se atermo-nos em sua etimologia: at-one-ment (TABUYO, 2002, p. 23). Eckhart é
radical ao afirmar que “a alma torna-se um com Deus e ndo, unida. [...] pois onde Deus ¢, ali é
a alma, ¢ onde a alma é, ali é Deus” (MESTRE ECKHART, Sermao 64). Ele ira para além da
unidade em busca de um sentido mais profundo na linguagem teoldgica do caminho unitivo.
Deus e o ser tornam-se Um. A alma que se desvencilha de suas vontades e desejos repousa em
Deus e este repouso assemelha-a aquilo mesmo que Deus €, unindo-a naquilo que é o
movimento de Deus, que se confunde com sua vontade e desejo. O querer a mesma vontade
de Deus, para Hildegarda, une-nos em um anico principio, apesar da diversidade. Esse querer
devera ser puro, como uma vontade Unica para o qual tudo se convergira, como dizia Eckhart:
“Quem procura a Deus e procura mais alguma coisa que se acrescente a Deus ndo encontra a
Deus; mas quem busca realmente s6 a Deus encontra a Deus e jamais 0 encontra sozinho;
pois tudo que Deus pode oferecer, ele 0 encontra <junto> com Deus” (MESTRE ECKHART,

Sermao 26).

5.1 Amor em movimento de aderéncia ao Uno

Em Eckhart, a busca da unido com Deus é uma busca para o interior do ser, para o
fundo da alma, no lugar onde verificamos toda nossa deidade, onde a centelha divina mistura-
se substancialmente com aquilo que somos. Juliana de Norwich mostra que o Deus gentil,
amavel e cortés é, ao tempo, o fundo de nosso ser, nosso fundamento e raiz, de que participa
nossa substancia. O ser humano participa da vida da divindade no poder, sabedoria, amor e
beleza da Trindade®. A busca de Deus, que se dirige ao interior do ser, exige inevitavelmente
0 esvaziamento de si, de todas as imagens e representacdes, de toda vontade e desejo, mas a
busca de Deus, que se dirige para fora, sempre busca o ndo-Deus, por isso ndo O encontra,

porque Deus ndo esta aqui ou ali, ndo é isso ou aquilo. Sobre isso, Eckhart dira:

82¢f. cap. 58 de RDL e também os comentérios de TABUYO, 2002, p. 22.
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Mas quem ndo tem Deus dentro de si, em verdade, mas quer tomar a Deus
totalmente a partir de fora, nisto ou naquilo, e se este procura a Deus de modo
desigual, seja em obras, pessoas ou lugares, entdo ndo tem Deus. E isso sim pode
facilmente criar empecilhos para este homem, pois ele ndo tem Deus e ndo procura
somente a ele, ndo ama nem tem em mente unicamente a ele; e por isso ndo lhe cria
impedimentos apenas a ma companhia sendo também a boa companhia, ¢ ndo
somente a rua mas também a igreja, e ndo apenas palavras e obras mas, mas antes
também as boas obras e palavras, pois os empecilhos estdo nele, visto que nele Deus
ainda ndo se tornou todas as coisas. (MESTRE ECKHART, 2006, p. 124, grifo do
autor).

O desvencilhar-se da vontade e desejo, a verdadeira pobreza, € o unir-se no
movimento de Deus, convergir para Ele. Tornar-se uma s vida, uma unanimidade. E efeito
daqueles que desejam ardentemente a vontade de Deus, um querer apaixonado por aquilo que
Deus mesmo quer. Hildegarda, em suas visGes, também ird compreender que nossa
unanimidade ou o serUm em Deus se da na orientacdo de uma s6 vontade e desejo que nao é
0 do ser, mas o de Deus. Essa unido torna-nos um corpo que, ndo sendo a reunido de partes, é

um todo em si mesmo, uma sé vida:

Na nuvem ardente, ha uma multiddo resplandecente que tem uma vida concorde em
uma sé vontade e em uma s unido, porgue os exércitos ardentes dos santos espiritos
vivem na ardente gldria e honra. [...] E querem todas as coisas que Deus quer e estéo
ligados como se fossem uno, porque estdo unidos em um Unico principio, como um
SO corpo que tem membros distintos mas € um sé corpo, e assim sdo uma so vida na
unanimidade. (HILDEGARDA DE BINGEN, LVM, P1.41, grifo do autor, traducéo
nossa).

Todo amor que estd em Deus € movimento em direcdo a sua criacdo, a fim de que
tudo fique bem. A alma que repousa em Deus encontra, na inatividade de sua vontade, a agéo
do amor divino, movimento de Deus fora do espaco, mas para dentro da realidade historica e
espacial do ser. Eritigena define que “[...] amor ¢ a conexdo e o vinculo pelo qual a totalidade
de todas as coisas se une em inefavel amizade e unidade indissoluvel. [...] O amor é o fim do
movimento natural de todas as coisas que estdo em movimento, e o estavel repouso mais além
do qual ndo continua nenhum movimento da criatura” (ERIUGENA, PER, L1.519B). Nao
existe unidade que ndo se encontre no amor. Tudo que estd unido permanece no amor e

repousa, porque o amor esta em Deus. Eriligena continua:

Em consequéncia, com toda justica se chama Deus de Amor, ja que é a Causa de
todo amor, se difunde por todas as coisas, retne todas as coisas na unidade, e volta
sobre si mesmo em um retorno inefavel, e acabam nEle mesmo os movimentos
amatdrios de todas as criaturas. A mesma difusdo da Natureza Divina por todas as
coisas que estdo nela e por ela é denominada Amor de todas as coisas. Ndo porque
de algum modo se difunda o que carece de todo movimento, e tudo completa
simultaneamente, sendo porque por todas as partes difunde o olhar de uma mente
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racional e 0 move — como Causa que ¢ da difusdo e do movimento do espirito — para
Ele investigando, falando e enquanto é possivel, entendendo, ja que preenche todas
as coisas para que sejam e, pela pacifica unido do amor universal, reline em unidade
infracionavel e toma conjuntamente de forma inseparavel as coisas que sdo com o
que Ele é. (ERIUGENA, PER, L1.519D-520A, tradug&o nossa).

E o amor que preenche todas as coisas de ser, e ao tempo que divide a natureza
gerando a multiplicidade, retine tudo em si, inseparavelmente em unidade t&o coesa e por isso
indivisivel, que tudo se torna Uno. Toda unidade que existe no ser Uno se da pelo amor,
segundo Eckhart: ndo é o amor que nos torna Um, mas, em si mesmo, toda aderéncia de ser
ocorre pela unidade que ha no amor. Por isso Eckhart ira afirmar: “no uno se encontra a Deus,
e quem quer encontrar a Deus deve tornar-se uno” (MESTRE ECKHART, 2016b, p. 13-14).
N&o é que Deus seja amor, mas que todo amor é reconhecido em Deus. A compreensdo
negativa de que Deus ndo é amor, pretende ndo negar a existéncia de todo amor em Deus
sendo de afirmar o para-além substancial de Deus, por isso, apreende Deus, segundo Eckhart,

desnudo e sem-nome:

Sao Jodo fala: “Deus € o amor, e quem permanece no amor, €sse permanece em
Deus e Deus nele” (1Jo 4,16). Embora Sao Jodo diga que o amor une, o amor,
porém, nunca transporta para dentro de Deus; em todo caso, 0 amor d& aderéncia ao
<ja unido>. O amor ndo une, de modo algum; ele adere e liga 0 que <j&>é unido.
Amor une no agir, ndo, porém, no ser. [...] O conhecer irrompe através da verdade e
da bondade, langcando-se sobre o ser puro e apreendendo a Deus desnudado, como
Ele é sem nomes. [...] Nem o conhecer nem o amor unem. O amor apreende a Deus
mesmo, enquanto Ele é bom, e se Deus se ausentasse do nome “bondade”, o amor
jamais iria longe. O amor toma Deus sob uma pele, sob uma roupagem. Isso a mente
ndo faz; a mente toma a Deus como ele é nela conhecido. (MESTRE ECKHART,
Sermdo 7, grifo do autor).

No amor, toda felicidade que possa existir substancialmente, repousa. Toda
separagao € por si mesma uma infelicidade. Eckhart afirma: “separar-se por um instante de
Deus é estar separado eternamente de Deus; mas separar-se de Deus ¢é sofrimento infernal”
(MESTRE ECKHART, Sermdo 12). Pobreza ou enfermidade ndo sdo sofrimentos sendo a
participacdo na encarnacdo profunda de Cristo que se fez pobre, despindo-se de toda sua
gldria e honra, e seu sofrimento é sua paixdo amorosa ao ser; entretanto, a separacdo de Deus

¢ verdadeiramente um sofrimento infernal.

5.1.1 O Retorno: plano escatoldgico de Deus

Hildegarda v& na encarnagdo do Logos o envolvimento completo da realidade

humana. Ndo é que Deus tenha se envolvido com nossa carne, mas que Ele tenha colocado
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nossa carne dentro de si mesmo, em um abrago mistico de unido inefavel: “Que, através desta
fonte de vida (Palavra), veio o abrago do amor maternal de Deus, que nos nutriu para a vida e
€ nosso auxilio nos perigos, e € a mais profunda e doce caridade, e prepara-nos para a
peniténcia” (HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias, I1.11.4). Juliana utiliza uma metafora para
a encarnagdo: a “tunica de Addo”, em uma linguagem do servo sofredor do Profeta Isaias,
como elemento fundamental de nossa unido com Deus na participacdo através da hipostase
das duas naturezas, particularmente quando afirma abaixo “Jesus estd em todos... e todos...

estdo em Jesus.”.

E todos 0s que estdo aqui embaixo e tem de chegar ao céu, tém como caminho essa
ansia e esse ardente desejo. Ansia e desejo ardente que se mostrava no servidor, de
pé ante seu senhor, ou, dito de outro modo, no Filho, de pé ante o Pai, na tdnica de
Ad&o. A ansia e o ardente desejo de toda a humanidade que serd salva apareceu em
Jesus, pois Jesus esta em todos aqueles que serdo salvos, e todos os que serdo salvos
estdo em Jesus. Tudo procede do amor de Deus, na obediéncia: a humildade e a
paciéncia, e as virtudes que nos convém. (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 51,
p. 120, traducéo nossa).

EriGigena, citando Maximo, diz que o fim sera a unificacdo de todas as coisas através
do amor. Para Maximo, como também para Erilgena, a natureza criada e aquela incriada
revelam-se como algo de idéntica realidade, conforme a realidade do criado esteja na
condicdo plena da graca. A ideia do homem cercado, envolvido completamente por Deus tras
a poderosa imagem do utero que envolve, unindo inefavelmente em uma Unica coisa, a

mesma realidade. VVeja como Eriligena elabora a tradicdo de Maximo:

[...] acredito que nos seja deixado dizer alguma coisa a mais sobre a reunificagdo das
coisas de acordo com Maximo. “E o fim”, diz “em todas estas coisas, unificando
através do amor a natureza criada com aquela ndo-criada (oh, milagre da cleméncia
divina para conosco!) mostraria que essas sao uma so e idéntica realidade segundo a
condicéo da graga, e 0 homem inteiro cercado pelo inteiro Deus em todos os lugares
e feito completamente Deus, é alguma coisa em Deus, exceto a semelhanca de
acordo com a esséncia, e recebendo dele [...]” (ERIUGENA, PER, L2.535B-536A,
traducdo nossa).

Tudo aquilo que € criado preexiste desde sempre na sabedoria divina, e ali existira
para sempre, uma vez que Deus é desde sempre Criador e cada realidade criada, mesmo
aquela infima, é eterna se considerada nas préprias causas. Isso nao significa uma
equivaléncia em coeternidade entre Criador e criatura, porque Deus precede sempre as
criaturas que sdo suas servas. “Deus [...] é anarchos, quer dizer, sem principio, ja que
somente Ele ¢ a causa principal de tudo quanto ¢ feito somente a partir d’Ele mesmo e por Ele

mesmo, e, como resultado, € o fim de tudo quanto a partir d’Ele existe e tudo tende para Ele
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mesmo” (ERIUGENA, PER, L1.451D). Se também os efeitos permanecerdo para sempre,
isso significa que ndo perecerdo e também a este mundo pertencerd uma existéncia fora da
dimensdo temporal, de modo que ndo resulta mais possivel distinguir claramente a causa do

efeito. Isso é tratado por Eriligena no que segue:

Mas para que este mundo se dissolva e retorne nas proprias causas, esta € a
explicacdo. Todas as realidades que procedem da causa do todo e das causas
primordiais nesta fundadas, desejam sempre o proprio principio para um movimento
natural, e fora deste principio ndo podem encontrar quietude. Outra explicacdo:
todas as realidades que emanam da Unica fonte de todas as realidades, diminuiriam,
certamente pereceriam de todo, se ndo pudessem retornar a propria fonte e nao
retornassem. Mas, se fosse proibido o retorno dos entes visiveis as proprias causas
invisiveis, certamente isso seria ndo apenas contrario ao natural desejo de todos os
entes, mas viria a ser até prejudicial. Os nossos corpos mortais passardo nédo s aos
corpos espirituais, mas também em nossas almas, porque a necessidade natural
constringe a fazer de modo que, como a alma racional, criada & imagem de Deus,
voltara aquele, cuja imagem é semelhanca, assim também o corpo, que foi criado a
imagem da alma e como imagem da imagem, retornard na propria causa, que é a
alma, e através dela, como em uma espécie intermedidria, ao proprio Deus, que ¢ a
unica causa de tudo; e seré liberto do peso terreno e da corporeidade. (ERIUGENA,
PER, L5.952B-953A, tradugdo nossa).

Para EriGigena, a realidade de toda natureza anseia retornar a seu principio em busca
de sua quietude, sem a qual pereceria. A totalidade da natureza humana deve voltar a sua
causa, pois a alma, como feita a imagem de Deus, necessita voltar aquele cuja imagem ¢é
semelhanca; também o corpo, que € feito a imagem da alma, sendo, portanto, imagem da
imagem, retornard a sua causa que € a alma, por conseguinte, ao préprio Deus. A quietude é a
contemplacdo daquilo mesmo que Deus €, contemplacdo do belo eterno e imutével, quietude

que se transmuta em paz na contemplacdo da beleza de Deus. E Erilgena continua:

[...] Deus quis chamar (a natureza) de volta & propria imagem em si mesma e em si
mesmo, de modo que, cansada e exercida no tédio dos entes mortais, desejasse
contemplar a estabilidade das realidades imutaveis e eternas e procurasse de modo
ardente as espécies imutaveis e eternas, na beleza das quais, sem qualquer variedade,
encontrasse paz na beleza. (ERIUGENA, PER, L5.959A-959B, grifo nosso,
traducdo nossa).

Em Erilgena, o retorno das mdaltiplas divisdes dos entes a Unidade originaria de
Deus, enquanto causa criadora e primeira natureza da qual tudo deriva, dar-se-a, na sua
esséncia de reditiva collectio, por meio do retorno ontoldgico da Criacdo (natureza criada e
ndo-criadora) ao préprio Criador (natureza ndo criada e criadora). No plano escatoldgico, tal
retorno é a esséncia do projeto salvifico de Deus, o qual, depois de ter criado as coisas,

primeiro no plano ideal, em seguida, naquele fisico e material, decide, em um momento
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posterior, reconduzi-las & sua unidade através do homem, no qual representa a base de tudo o
que foi realizado pela sabedoria divina. Segundo Chietti (2011, p. 28), Eritugena limita-se a
constatar que a Criacdo é articulada, no plano fenoménico em cinco pgpiopor (mérismai:
divisdes) e, a fim de validar tal teoria mediante a citagdo de uma auctoritas patristica, reporta
uma longa passagem de Maximo, o Confessor, que, no entanto, sera citado em Periphyseon
(L5.893B), no qual o autor afirma que a primeira divisio é aquela que separa Deus da Criacdo,
a segunda separa a Criacdo em dois planos: aquele inteligivel e aquele sensivel; a terceira
divisdo, separa a Criagcdo sensivel em terra e céu, enquanto a quarta subdivide a terra em
Paraiso e em continente, a Gltima se relaciona ao homem e o distingue em masculino e

feminino.

5.1.2 Retorno como repouso em Deus

A afirmacdo que muitas vezes se encontra no Periphyseon e custou a Erilgena a
acusacdo de panteismo, ou seja, que Deus se cria dentro da realidade e que a realidade é
inteiramente contida dentro de Deus, deve ser interpretada como a tentativa humana para
compreender o transcendental e iluminar o problema fundamental de grande parte da reflex@o
filoséfica e da teologia antiga. A criacdo de Deus, na realidade, ndo indica a coincidéncia de
substrato entre Criador e criado, e nem mesmo coeternidade, ndo coloca em discussdo a
transcendéncia divina, mas ndo fecha nem as leva para a investigagdo no proceder de Deus em
sua criatura e sobre a multiplicidade de relagdes entre os dois elementos constitutivos do todo.
Para dissipar qualquer interpretacdo panteista, de fato, Erilgena sustenta em varias ocasioes
que, apesar dos elementos de semelhanca prevalecerem sobre aqueles de dissimilaridade, o
homem nunca contempla Deus diretamente, mas sim através de teofanias, ou seja, de
representacfes mais ou menos elevadas do principio do todo. Da mesma forma, o fazer-se de
Deus na criatura ndo implica uma aproximacdo ontol6gica entre os dois extremos, mas a
presenca na criatura, na natureza e na Escritura, de tragos e simbolos da divindade, de suas
manifestacdes (teofanias precisamente) em todos os niveis. Segundo Gorlani (2013, p. 137-
139), o arquetipo funde-se, portanto, com o criado a ponto de confundir-se; porém na natureza
estéd presente um traco da divindade, trago que resulta particularmente evidente no fato de que
o retorno a Deus tocard a todas as criaturas, enquanto a natureza substancial de cada uma
delas é fundada no Verbo de Deus e, em virtude dessa sede estavel que a suporta, ndo podera
nunca perecer de todo, nem ser condenada a puni¢des que possam afetar sua estrutura, uma

vez que esta esta presente, em nivel causal, no mesmo Criador.
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Dentro dessa realidade, o0 homem opera, de acordo com a vontade de Deus, por
copula, (isto é, ele tem a tarefa de ligar o Criador a multiplicidade e de sua propria divisao, ou
seja, masculino e feminino®), para depois prosseguir com as outras divisdes a fim de
reconduzir cada coisa na unidade divina. Isso € possivel ao homem enquanto ele foi criado
por Deus por ultimo, de modo a sintetizar todas as criaturas em si mesmo. O homem, de fato,
é para Eriligena, como também para Maximo, o Confessor, um microcosmo. Na verdade, ele é
a oficina na qual foram criadas todas as coisas, que unifica em uma profunda harmonia tudo
aquilo que foi feito por Deus. O Homem ¢ a oficina na qual o retorno (reditus, avodog) de
todas as coisas a sua origem divina pode ser elaborada, reintegrando gradualmente aquilo que
tinha sido dividido, para atingir de novo, por fim, a origem, na completa unidade. O ser
humano, que pertence a natureza sensivel com o corpo e a natureza inteligivel com a alma,
tem a capacidade de almejar o céu e a unido com Deus incriado, por isso é o ser que tem 0

papel fundamental a superacdo completa da divisdo na natureza inteira.

[...] mesmo se o inicio do movimento normalmente se chama principio, enquanto o
momento no qual termina frequentemente se chama fim; de fato, mesmo entre os
gregos o principio se chama télog(isto &, fim), e sem distingdo alguns chamam
principio e fim tehoc— 0 que mais nos vem sugerido de forma mistica sendo o
retorno da nossa natureza ao préprio principio, do qual foi criada e no qual e por
meio do qual se move e para o qual tende sempre a voltar? Em sentido geral, em
todos os homens, perfeitos ou imperfeitos, puros ou contaminados, que tenham
conhecido a verdade, renovados em Cristo, ou mesmo ainda retidos nas escuridfes
da ignorancia no homem velho, um e apenas um é o desejo natural de ser; estar bem
e de estar bem sempre e, como Santo Agostino resume brevemente, de viver de
modo aben¢oado e de fugir da miséria. Na verdade, est4 presente em todos estes o
movimento em dire¢do a uma vida feliz e a subsisténcia a partir daquele que esta
sempre bem. [...] Mas, se em qualquer circunstancia, a natureza semelhante a Deus
se afastar do seu principio por meio da dessemelhanga, tende sempre a retornar ao
préprio principio, de modo a recuperar a semelhanca que arruinard. (ERIUGENA,
PER, L5.867B-868A, traducdo nossa).

Todo ser, em EriGigena, direciona seu repouso a causa primordial, ao telés de tudo.
Em Deus esta toda nossa felicidade e toda subsisténcia do ser, sem a qual nada pode e nada é.
Mesmo aquele que se afasta de Deus em dessemelhanca pela mutilagéo do ser pelo pecado,
transfigurando seu bem ontoldgico em mal e, por isso, dessemelhante a Deus, tendera a buscar
0 retorno a seu principio, aquilo mesmo que era e deverd sempre ser. Erilgena dizia que
“especialmente quando se diz que se afastou de onde partiu de modo a abandonar

completamente o seu principio — Em Deus vivemos, nos movemos e somos, [...] mas do

8para Méaximo (Ambigua XXXVII), a primeira etapa da reunificacao, isto &, a restauragdo da natureza humana
originaria, em sua condicdo de antes da queda, implicava a superacéo da divisdo sexual masculino-feminino. cf.
DRONKE, 2013, p. XIV.
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momento que foi manchada por uma certa dissemelhanga por causa do pecado” (ERIUGENA,
PER, L5.871B-871D, grifo do autor). Quanto mais distantes do principio, maior nossa
dessemelhanca. A distancia € gerada pelo pecado que desconhece a Deus, o telos existencial,
sem o0 qual nada se pode e nada se é. Esse pecado enche a alma de tantas imagens e
representacdes de sua prépria vontade e desejo como se fora um deus, e deforma o ser em
algo dessemelhante a imagem primordial. Eriugena sintetiza sua doutrina do Retorno em trés
modalidades: 1. A purificacdo corpérea e a reconducdo substancial a causa do todo; 2. o
retorno consumado na obra salvifica de Cristo, que assume a totalidade da natureza humana
propiciando a todo homem o seu repouso em Deus; 3. e a Graca concedida através de Cristo
transcendera a natureza dos entes para a superessencialidade em que a unidade indissoluvel e

inefavel estabelecer-se-a entre Deus e a natureza:

[...] o retorno é apresentado sob uma tripla modalidade. A primeira se considera em
sentido geral na passagem de toda a criatura sensivel, que estad contida no limite
deste mundo (isto é, de todos os corpos ou dos entes que estdo sujeitos aos sentidos
corporeos ou daqueles que escapam por causa de sua sutileza excessiva), de modo
que haja nenhum corpo no tecido da natureza corpérea vivificado de forma
encoberta ou abertamente apenas pelo movimento vital ou agente Gnico em virtude
da alma irracional ou do sentido corp6reo que ndo volte em suas causas ocultas. Na
verdade, nada serd reconduzido ao nada naquelas (coisas) que foram criadas de
modo substancial da causa do todo.

A segunda modalidade tem a sede da prépria reflexdo no retorno universal da inteira
natureza humana salva em Cristo, na condicao originaria de sua criacdo e (como em
um paraiso) na dignidade da imagem divina por mérito de um sé, cujo sangue foi
derramado para a salvagcdo comum de toda a humanidade, de modo que nenhum dos
homens fosse privado dos bens naturais nos quais foi criado, seja tenha vivido bem,
seja tenha vivido mal nesta vida. E assim, a inefavel e incompreensivel difusdo da
bondade e da generosidade divina aparecera em toda a natureza humana, enquanto
em nenhum (homem) vem punido aquilo que emana do supremo bem.

A terceira modalidade da doutrina do retorno abrange aqueles que nédo s6 ascenderao
a altura da natureza neles fundada, mas, por meio da abundéancia da graga divina que
é concedida aos seus eleitos através de Cristo e em Cristo, passardo também além
das leis e dos confins da natureza de modo superessencial no mesmo Deus e serdo
uma coisa s6 nEle e com Ele. O retorno destes é dividido em sete graus. O primeiro
sera a mudanca do corpo terreno em movimento vital; o segundo do movimento
vital em sentido, o terceiro do sentido em razdo, e entdo da razao no espirito, no qual
é colocado o limite da inteira criatura racional. Apds essa reunificagdo das cinco
partes da nossa natureza (isto €, do corpo, do movimento vital, do sentido, da razéo e
do intelecto), de modo que ndo sejam cinco, mas uma sO coisa, onde as partes
inferiores sempre sdo absorvidas pelas superiores, ndo porque ndo existem mais,
mas porque sao uma sé coisa, seguirdo os outros trés graus de subida. Destes, um € a
passagem do espirito no conhecimento de todas as realidades que estdo depois de
Deus, o segundo, do conhecimento na sabedoria, isto é, na contemplacdo interna da
verdade como ela é concedida a criatura, e o terceiro (que é o mais elevado), o
crepusculo sobrenatural das almas totalmente purificadas no préprio Deus, como as
escuridGes de uma luz incompreensivel e inacessivel, na qual estdo escondidas as
causas de todas as realidades. E entdo a noite serd iluminada como o dia, isto €, os
mais secretos mistérios divinos serdo revelados de algum modo inefavel aos
intelectos abengoados e iluminados. Entdo, serd levada ao fim a solidez do nimero
oito como de um cubo sobrenatural. Nesta imagem € intitulado o sexto Salmo:
Salmo de Davi sobre a oitava. Também a ressurreicdo do Senhor acontece no oitavo
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dia, ndo por outro motivo, sendo que se aludia em sentido mistico aquela vida
abencoada, que serd depois da revolucdo de sete dias desta vida apds o fim do
mundo, quando a natureza humana, como dissemos antes, retornard ao seu principio
através de uma subida em oito partes (cinco de dentro dos confins da natureza, trés
de modo sobrenatural e superessencial no préprio Deus), quando o nimero cinco da
criatura sera reunificado no ndmero trés do Criador, de modo que em ninguém
apareca nada sendo apenas Deus, como no ar purissimo ndo aparece nada sendo a
anica luz. (ERIUGENA, PER, L5.1020A-1021B, grifo do autor, traduc&o nossa).

Para Eriligena, a terceira modalidade de retorno, que € a transformacdo da natureza
em modo superessencial, dar-se-a em sete graus, sendo as primeiras cinco a reunificacdo de
nossa propria natureza, do corpo ao intelecto, pela absor¢do das partes inferiores as
superiores, as quais ndo deixam de existir, mas tornam-se uma so coisa. A partir dai Eriugena
elenca trés degraus no percurso do retorno, o primeiro, do conhecimento de todas as
realidades, o segundo, do conhecimento na sabedoria ou contemplacéo interna da verdade. O
terceiro degrau serd o mais elevado: o crepusculo das almas purificadas em Deus. Ele concebe
entdo sua apokatastasis em uma ressurreicdo em oito partes, que chama, numa linguagem
mistica, de oito dias. A reunificacdo de toda criatura em Deus depois dos sete dias neste
mundo no dia da ressurreicéo, o oitavo.

Mestre Eckhart, assim como Eriligena, ira desenvolver o caminho unitivo em trés
passos, ndo de forma sistematica, mas por meio dos quais o0 conceito sera desenvolvido em
toda sua literatura. S8o trés elementos necessarios para que o homem encontre morada em
Deus: 1) deixar a si mesmo e a todas as coisas; 2) amar o bem supremo; 3) tomar a Deus
substancialmente. E possivel aqui tracar um paralelo com Eriligena uma vez que ambos nao
sdo excludentes. Para Eritigena o primeiro passo é o da purificacdo corporea, que em Eckhart
pode ser compreendida como o desprendimento, o desapego de toda criaturidade. O segundo
passo de Eriligena consiste na obra salvifica de Cristo, em Eckhart, 0 amor ao bem supremo.
A obra salvifica de Cristo ndo se confunde aqui com a operacgdo de qualquer bem a ndo ser
pela hipostase divino-humana, que regenerou a criacao ao seu estado primordial antes de toda
gueda, por meio da graca. O Bem supremo encarnou-se e substancialmente entrelagou-se com
toda a criatura. O terceiro passo em Erilgena é o da transcendéncia da natureza, a
superessencialidade de Deus, enquanto Eckhart fala sobre tomar substancialmente a Deus
naquilo que é. Nao héa relacdo de oposi¢do entre ambos, mas uma correspondéncia importante
que, com suas particularidades, ird nos ajudar na sistematizacdo do conceito de unido com

Deus. Veja como Eckhart concebe o processo unitivo:

Agora prestai atencdo ao que o homem deve ter se quiser morar nele, isto é, em
Deus. Ele deve possuir trés coisas. A primeira é ter deixado a si mesmo e a todas as
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coisas, ndo ficando preso as coisas que tocam os sentidos por dentro nem tampouco
demorando-se junto a qualquer das criaturas que estdo no tempo ou na eternidade. A
segunda é que o homem ndo ame este ou aquele bem, mas que ame o bem, do qual
emana todo o bem. Pois nenhuma coisa é mais cheia de prazer ou mais desejavel do
que o tanto que Deus é nela. Ndo se deve, portanto, amar um bem mais do que na
medida em que nele se ama Deus; e assim, pois, ndo se deve amar a Deus por causa
do seu reino do céu nem por causa de um algo qualquer, mas pela bondade que ele
em si mesmo é. Quem ama a Deus por qualquer outra coisa, nele ndo habita, mas
mora naquilo por causa de que ele 0 ama. Por isso: Se, quereis permanecer nele,
amai-o por nada mais a ndo ser por ele mesmo. A terceira é que o0 homem nédo deve
tomar a Deus enquanto o que é bom ou justo, mas na sua substancia pura e limpida,
na qual ele se apreende puramente a si mesmo. Bondade e justiga s&o vestimentas de
Deus. Retirai de Deus tudo que o0 veste e tomai-0 puro, no seu vestiario, onde ele é
descoberto e despido em si mesmo. Assim, nele haveras de permanecer. (MESTRE
ECKHART, Sermao 40, grifo do autor).

O desapego de si, de tudo que proporciona prazer aos sentidos ou de qualquer ser que
porventura amamos, € condicdo sine qua non para a unido. Eckhart, em diferentes momentos,
trabalha esse conceito tdo caro a sua arquitetura do pensamento teoldgico. Para a unido com o
ser puro e superessencial que é Deus, nenhuma criaturidade em nos deve estar no meio; antes
deve haver apenas uma s6 vontade, um s desejo e nenhuma outra coisa nessa busca. Amar a
Deus, 0 Bem supremo, constitui-se ndo por qualquer outra coisa sendo por aquilo que Deus
mesmo €é, ou seja, ndo 0 amamos por existir inferno ou paraiso, por haver sofrimento ou
felicidade, por nele encontrar consolo ou por nele fugirmos da angustia, quem ama dessa
forma ndo ama a Deus pelo que €, sendo por aquilo de que foge ou por aquilo que lhe alcanca
prazer. Amar o Bem supremo é amar a Deus substancialmente, sem qualquer justificativa ou

explicacdo. Amar assim exige inevitavelmente o desapego.

Quem deixa todas as coisas recebe por isso o céntuplo. Mas quem pensa no céntuplo
nada recebe, pois ndo deixa todas as coisas: [...] Mas se ao homem suceder que
alcance esse deixar, entdo 0s que deixaram por causa desse sucesso ndo teriam
deixado tudo, e a eles nada sucederia. Aquele que procura algo em Deus — saber,
conhecimento, piedade, seja 14 o que for —, se 0 encontrar, nem por isso encontrara a
Deus, embora encontre saber, entendimento, intimidade, coisas, alias, louvaveis.
Estas, porém, nele ndo ficam. Mas se 0 homem nada procura, encontra assim Deus e
nele todas as coisas, e elas ficam nele. (MESTRE ECKHART, Serméo 62).

Amar a Deus deve ser um desapego de toda ilusdo de ser, é um deixar tudo e um
buscar nada que ndo seja Deus. Quem assim ama a Deus deixa toda sua criaturidade e busca o
permanecer e repousar no interior de Deus. A via negativa de Eckhart marca também a forma
como o ser deve unir-se a Deus, ou seja, tomando a Deus pelo que é, puro e despido de tudo
que Ihe ¢ atribuido. Eckhart nos chama a atengédo ao fato de que podemos cair na ilusdo de
amarmos aquilo que Deus ndo €, mas apenas aquilo que esta nele. Amar o que repousa em

Deus manifesta-se como um idolo que também interpbe-se entre o ser e Deus. Deus nédo é
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justica ou bondade sendo que elas repousam em Deus. Amar o Deus nu € buscé-lo para além
da idolatria daquilo que nos confunde e separa. Permanecer em Deus consistird em repousar
fora das camadas atributivas transcendendo-as num contato epidérmico das superficies do ser,
desprendido de tudo, com o Deus nu. Eckhart distingue cinco coisas que se manifestam
naquele que permanece em Deus: 1) simplicidade na unidade; 2) pureza; 3) um saber, atuar e
conhecer de Deus; 4) Deus gerado no ser; 5) igualdade na imagem.

E quem assim permanecer possui cinco coisas. A primeira é que entre ele e Deus
ndo ha nenhuma diferenca, sendo eles um. Os anjos sdo muitos mas sem numero.
Nao inauguram “numero particular”, porque sdo sem numeros; isso provém de sua
grande simplicidade. As trés pessoas em Deus sdo trés, mas sem numeros,
perfazendo um mdltiplo <multitude>. Entre aquele homem e Deus, ndo sé ndo ha
diferenga como ndo ha também nenhum mdltiplo. Ali ndo hd mais do que um. A
segunda coisa é que ele <o homem que nele permanece> toma sua bem-aventurancga
na pureza, la onde o proprio Deus a toma e onde encontra sua paragem. A terceira é
que o homem possui um saber com o saber de Deus e um atuar com o atuar de Deus
e um conhecer com o conhecer de Deus. A quarta é que Deus € todo o tempo gerado
no homem. [...] Quando o homem descobre e pde a nu a luz divina que nele Deus
criou naturalmente, nele a imagem de Deus se torna manifesta. E no gerar que se
deve conhecer a manifestacdo de Deus. [...] quanto mais claramente o homem
desnuda a imagem de Deus em si, tanto mais claramente nele Deus é gerado. [...] A
quinta é que aquele homem é gerado todo o tempo em Deus. [...] Pelo desnudamento
da imagem no homem, o homem iguala-se a Deus, pois com a imagem o homem é
igual a imagem de Deus que Deus € puramente, segundo sua essencialidade. E
quanto mais 0 homem se desnuda, tanto mais é igual a Deus, e quanto mais é igual a
Deus, tanto mais é unido com ele. [...] a imagem em que Deus é puramente segundo
sua essencialidade, imagem com a qual o0 homem é um. A unidade do homem e de
Deus deve ser apreendida segundo a igualdade da imagem, pois 0 homem ¢ igual a
Deus segundo essa imagem. Quando se diz que o homem é um com Deus e é Deus,
segundo essa unidade, ele é aprendido pela parte da imagem, segundo a qual ele é
igual a Deus, ndo, porém, segundo isso que ele é criado. Pois se 0 tomamos como
Deus, ndo o tomamos segundo o ser criado; a saber, se 0 tomamos como Deus, nao
negamos o ser criado, assim de tal modo que a negacdo deva ser entendida no
sentido de aniquilar <com isso> o ser criado; antes, ela deve ser apreendida como
uma enunciacdo referida a Deus, pela qual denegamo-lo <o ser criado> a Deus. [...]
E se, por isso, 0 homem, no amor, se dispGe totalmente a Deus, entdo ele de-forma-
se, in-forma-se e trans-forma-se na uni-formidade divina, na qual ele é um com
Deus. (MESTRE ECKHART, Serméo 40, grifo do autor).

O permanecer unido a Deus consiste na unidade em que toda diferenga, toda
desigualdade, seja superada por aquilo que Deus é — como uma gota de agua que cai no mar,
estando ali, torna-se mar. O permanecer unido a Deus consiste no encontro da felicidade na
pureza originaria do ser, sem qualquer bugiganga criatural que, no tempo, agregamos ao ser: a
bem aventuranca se da no descanso e repouso da pureza do ser. O permanecer unido a Deus
consiste em ndo haver mais um atuar, conhecer ou saber préprio sendo aquele unido a Deus,
um viver e pensar sob o viver e pensar de Deus. O permanecer unido a Deus consiste no

desnudar Deus, em toda sua luz, para fora de n6s mesmos. Gerar Deus consiste em manifestar
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em uma teofania de luz, o Deus que substancialmente esta em nds na profundidade de sua
imagem. Por fim, o permanecer unido a Deus consiste no desnudamento do ser, ou seja,
guanto mais despimo-nos de n6s mesmos, de nossa criatura, mostramos aquilo que somos, ou
seja, aquilo mesmo que Deus €, nossa igualdade na imagem e ndo na criaturidade. Eckhart
concebe a criaturidade como uma enunciagdo de Deus, mas busca um sentido mais profundo
para o estado unitivo, que resgata na imago Dei um dado ontolégico da deificagdo humana.
Ele mesmo afirma: no desnudamento criatural o serde-forma (sai de si), in-forma (mergulha
no ser de Deus), trans-forma-se (transfiguracdo do ser) na uni-formidade (unidade ontoldgica

do ser) com Deus.

5.1.3 Uma predestinacao positiva

N&o ha lugar para perdi¢cdo ou aniquilamento do ser, pois a ressurrei¢cao propiciou o
caminho unitivo para todo ser: “[...] a ressurreicdo geral dos mortos, bons e maus, nao
acontecera sendo pela singular graca do Redentor do mundo, [...] na medida em que, se Deus
Verbo [..] ndo tivesse assumido a inteira natureza humana [...] ndo haveria nenhuma
ressurrei¢do dos mortos” (ERIUGENA, PER, L5.899A-899B). Hildegarda também corrobora
essa concepcdo de que nenhum mal pode separar a unido mistica quando, em sua visdo, Deus
afirma: “Portanto, embora os seres humanos nasgam no pecado, em todo caso eu os reino em
meu reino celeste quando eles o buscam fielmente. De fato, nenhuma maldade pode tirar
meus eleitos de mim [...]” (HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias, 1.11.14). Isso ndo quer
dizer que ela ndo se dé conta das implicacfes éticas dessa sentenca, pois ela ird dedicar-se em
boa parte de seus escritos a essa questdo, mas a maldade, por ndo ter substancia ontoldgica,
ndo transforma substancialmente o que a humanidade é; por isso, somos conhecidos
substancialmente pelo que somos, feitos pelo bem supremo, e também pela razdo simples de
que, se ha alguma punicao que nos sirva de purificacdo, essa seré dirigida aos delitos e ndo ao
transgressor(a), ou seja, qualquer sentenca ndo sera contra o(a) pecador(a), mas contra o
pecado cometido. Isso posto, a condenagdo é do pecado. Juliana de Norwich, seguindo essa
concepgao, ird transcrever o que ouviu em uma de suas revelacdes: “Pois disse (Deus): ‘Vos
separarei de vossos vaos afetos e de vosso orgulho vicioso, e logo vos reunirei e vos farei
mansos e doces, puros e santos, unindo-vos a mim’” (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap.
28, p. 78). A concepgéo de uma predestinacdo positiva da criagdo possibilita uma arquitetura
teoldgica em que toda maldade que tenha no pecado aderéncia ao ser sera separada do ser e,

por isso, retornara a sua natureza original, una com Deus.
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Para Eriugena, o Retorno da natureza césmica a Deus, através da sua destruicéo
fisica, é interpretado ndo como cancelamento dessa natureza, mas sim como sua passagem e
transformacdo na dimenséao ideal e espiritual, 0 que é o mesmo que afirmar o retorno ao
Logos. No Retorno universal de toda a humanidade a sua originaria natureza angélica e
espiritual, de acordo com a auctoritas de Maximo, o Confessor, a humanidade sera divinizada
e transmutada em um ser puramente noético e espiritual (CHIETTI, 2011, p. 40). Esse
processo, chamado divinizagdo (Pswoig), € 0 cumprimento da promessa de que Deus voltou-
se para a humanidade, tendo anunciando seu retorno a originaria natureza divina, que estava
deturpada por causa do pecado, mas ndo perdida. Deus, de fato, ndo permite que 0 homem
possa continuar a existir na condicdo de intransponivel distancia e de afastamento do seu
amor e de sua divindade, por isso, no curso da histéria, ele doa ao homem dois meios para seu
futuro retorno: as Escrituras e seu Filho, o Cristo. Cristo esvaziou-se de si mesmo, a sua
condigdo divina, para tomar a forma de servo, colocando-se assim no mesmo nivel da criatura,
a fim de salvar também os efeitos e salvar a criatura mais afastada do principio criador.
Hildegarda, sobre Cristo, afirmaré: “O Pai supremo, em seu mistério, ordenou cada obra de
justica que traria de volta para a salvacdo, mediante um retorno a Deus, 0 primeiro homem
decaido. Como? A humanidade havia caido, e assim eu me levantei em misericordia e enviei
meu Filho para restaurar a salvagdo as almas [...]” (HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias,
I11.11.16). O retorno a Deus esté associado ao ato de misericordia divina em enviar Jesus para
a restauracdo de todas as naturezas. Juliana afirma que nesse ato de misericordia divina toda a
criagdo sofre unida com Cristo em sua paixdo e dor, entristecendo-se e desfalecendo no

momento de sua morte:

Aqui vi uma grande unidade entre Cristo e nds, segundo pude compreender. Pois
quando ele sofria, n6s sofriamos, e todas as criaturas capazes de sofrer sofriam com
ele. Quer dizer, todas as criaturas que Deus tem criado para nosso servico, 0 céu e a
terra, suspenderam suas fungdes naturais devido a tristeza no momento da morte de
Cristo, pois é sua caracteristica natural reconhecer-lhe como seu Senhor, em quem
reside todo poder. E quando ele desfaceleu, eles desfaleceram com ele, segundo sua
natureza, pela causa de seus sofrimentos. E assim, aqueles que eram seus amigos
sofreram dor por causa do amor, e toda a criacdo em geral sofreu. Quer dizer,
inclusive quem ndo Ihe reconhecia sofreu, porque o bem estar de toda criagdo se
debilitou, exceto a poderosa e secreta protecdo de Deus para todos eles. (JULIANA
DE NORWICH, RDL, cap. 18, p. 62, tradu¢do nossa).

Em Erilgena, Cristo apresenta-se como meio de toda graca que propiciou a
libertacdo de toda punicdo: “[...] cada predestinagdo de Deus ¢ completamente a preparacao
da graca e cada graca um dom, toda predestinacdo divina € necessariamente [...] a preparacéo

de seus dons. [...] Ndo ha, portanto, uma predestinagdo que puna” (ERIUGENA, 2002, p. 79).
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Cristo, portanto, assumiu em si a inteira criatura humana, e, com ela, todo o componente
sensivel e material do criado. Nesse mesmo sentido, Juliana de Norwich se inscreve em uma
clara doutrina da “predestinacdo positiva” (TABUYO, 2002, p. 14); diferentemente de Santo
Agostinho e da doutrina oficial, antevé um final feliz para todos os seres, pois n0sso pai ndo
pode, e ndo quer atribuir-nos mais culpa que a seu amado Filho, na humanidade que serd salva
estd tudo incluido, a criacdo e o Criador de tudo. Para Juliana, em Deus ndo ha qualquer
exclusdo de pessoa alguma, como ela afirma: “E se bem pode aceitar-se que esta obra se faz
para a humanidade em geral, isso ndo exclui nenhum ser humano em particular, pois o que
nosso bom Senhor quer fazer com respeito a suas pobres criaturas ndo o sei” (JULIANA DE
NORWICH, RDL, cap. 36, p. 91). Em Deus ndo ha qualquer exclusdo em que alguns se
encontrem em posicao privilegiada em detrimento de outros. Toda criacdo € amada e por isso
restaurada no bem supremo de Deus.

Para Gorlani (2013, p. 124-125), fala-se, portanto, ndo propriamente de ressurreicdo
do corpdreo, mas sim de retorno: de fato, os seres vivos, como plantas ou animais irracionais,
ndo tém a vida em si, mas a recebem da verdadeira vida a qual retornardo por meio do
homem. De modo admiravel, implementar-se-a entdo a passagem dos vicios as virtudes e 0s
aspectos absolutamente irracionais converter-se-a0 na razdo propriamente, gracas a mediacao
do homem. A atual condi¢do do homem no pecado (e, portanto, no mal) é comparavel a um
cone de sombra que se projeta sobre a terra, chamado noite. O retorno consiste na chegada da
luz que dissipa a sombra, na demonstracdo do fato que o mal, desprovido de real substancia
ontoldgica, ndo pode ser eterno, visto que a natureza tende infinitamente a alcancar o bem
maior que a criou, “[...] pois o Criador ndo pune as coisas que ele fez, nem ele tira delas os
dons da natureza” (ERIUGENA, 2002, p. 99). Assim, nosso retorno a realidade divina em
comunhio plena, ¢ fruto do amor incomensuravel de Deus a criacdo toda. “Portanto, o retorno
da natureza parte da dissolucdo do corpo. E, por isso, a morte da carne levou a natureza
humana mais vantagem do que a vinganca [...] tanto que a dissolucdo da carne [...] € dita de
modo mais razoavel morte da morte, que morte da carne” (ERIUGENA, PER, L5.875C).

5.1.4 Vivendo a experiéncia da unido
A morte, em Erilgena, ndo é uma punicdo, sendo o triunfo da redencdo na qual nossa

morte passa a ser a dissolugdo da nossa natureza inferior, que passa a nossa natureza superior,

intelectual e espiritual, que se une substancialmente a Deus, logo a morte ¢ a “morte da
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morte”. Assim, Eriigena desenvolve as etapas da reunido da natureza em Deus no seguinte

esquema:

Assim, o fim desta vida € o inicio daquela futura e a morte da carne é o pressagio da
restauracdo da natureza e do retorno a sua integridade originaria. A primeira etapa
do retorno da natureza humana ocorre quando o corpo se dissolve e retorna aos
quatro elementos do mundo sensivel do qual é composto. A segunda se cumprira
com a ressurreicdo, quando cada um retomara o seu préprio corpo da unido dos
quatro elementos. A terceira, quando o corpo se transformara em espirito. A quarta,
quando todo o espirito e, para falar mais claramente, toda a natureza do homem
retornara as causas primordiais que estdo sempre e imutavelmente em Deus. A
quinta, quando a natureza se movera com as suas causas em Deus, como 0 ar move-
se na luz. E Deus sera todas as realidades em todas as realidades, e quando nédo
haverd nada, mas somente Deus. E, portanto, ndo tentemos demonstrar que a
substancia das realidades é destinada a perecer, mas que é destinada a retornar em
uma condi¢do melhor através daquelas etapas, mencionadas acima. [...] Nao se deve,
portanto, acreditar que a mudanga da natureza humana em direcdo a Deus seja
representada pela morte da substancia, mas sim por uma admiravel e inefavel
conversdo a sua condi¢do originaria, que tinha perdido por causa do pecado.
(ERIUGENA, PER, L5.876A-876B, tradugio nossa).

Cristo, em Eritgena, simboliza a unidade reconstituida entre o0 homem e Deus por
meio da sua natureza teandrica, prefiguracdo do retorno da humanidade a Deus, retorno que,
no fim dos tempos, trard uma renovagdo cosmica e universal. O homem, segundo Chietti
(2011, p. 56) reconduzira na sua natureza de microcosmo toda a criagdo ao seu Criador e, as
divisbes derivadas do pecado serdo absorvidas por um processo de inefavel unido na Unidade
originaria do Espirito. O ultimo fim e objetivo da reunificacdo € unir a natureza criada aquela
incriada — (totus homo toto uniuersaliter ambitus deo). A reunificacdo fez-se possivel por
Cristo, que se fez homem reunindo todas as coisas que estdo no céu e na terra, como também,
nele todas as coisas tinham sido criadas. Hildegarda afirma que Cristo estd no “tabernaculo”
dos coracOes. Essa expressdo lembra também Eckhart, que dizia que Deus esta no fundo da
alma. Juliana, apontando o aspecto fundante da existéncia da igreja, afirmara: “E, portanto, ¢
coisa certa, boa e digna de graca desejar humildemente e com fervor estar sujeito e unido a
nossa mae, a santa igreja, que é Cristo Jesus. Pois a torrente de misericordia que é seu querido
sangue e sua preciosa agua corre abundante para fazermos belos e limpos” (JULIANA DE
NORWICH, RDL, cap. 61, p. 142). Para ela, Cristo nos alimenta como uma mée em Seu seio
materno que jorra seu sangue (no séc. XIV o leite materno é considerado sangue processado)

alimentando a humanidade no sacramento do pdo e vinho, corpo e sangue®. Estar unido

%Em toda Idade Média o uso metaférico do Pelicano como simbolo do sacrificio de Jesus, e as imagens tipicas
do século XIV dos sofrimentos de Jesus, particularmente da quinta chaga, em que sangue e agua sdo jorrados do
peito de Jesus, sdo interpretados por Juliana como o ato materno de Jesus, que se sacrifica dando sua propria
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sacramentalmente é ser participe da igreja enquanto corpo. No corpo ndo existe unidade sendo
0 ser um, as partes embora diferentes s&o um com o todo, em perfeita unido. Cristo ndo ¢é a
cabeca sendo 0 corpo todo e 0 corpo € a igreja, unida sacramentalmente na participacdo do
alimento divino que deifica o ser.Hildegarda, comentando acerca de Ap. 3,20, usa a metafora
da alimentacdo para a unido com Cristo. A unido acontece em uma comunhdo com Cristo na
qual somos abracgados e alimentados por Ele, que também é alimentado pelo fruto das boas

obras:

O vos, que fielmente me amais, vosso Salvador, olhai e vede como, desejando
ajudar-vos, espero no tabernaculo de vossos coragdes, percebendo o que tendes no
autoconhecimento de vossa consciéncia, e com o sopro de vossa memoria, eu bato a
porta de vosso espirito, para que a boa vontade dele possa abrir e permitir a entrada.
E se, em seguida, 0 coracdo fiel, que me teme, ouve meu bater & porta, eu me uno a
ele, abracando-o e tomando com ele o alimento indefectivel, visto que ele me
oferece o doce sabor, ele proprio, em suas boas obras; portanto, ele também devera
tomar aquele alimento de vida em mim, porque ele ama o que traz vida aqueles que
desejam justica. (HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias, 1.11.25).

Para Eriugena, Cristo aparece na terra como um homem e “[...] reunificou em si a
divisdo da natureza, isto é, a divisdo em masculino e feminino. Na verdade, ndo ressuscitou
dos mortos em seu sexo corporal, mas no ser humano simplesmente” (ERIUGENA, PER,
L2.537D). Por isso, unificou também o paraiso e a esfera terrestre em si mesmo, e mostrou
que o paraiso ndo era outra coisa sendo a gléria da ressurreicdo. Assim, ele ira afirmar
utilizando-se de Maximo, o Confessor, que, “no momento da ressurrei¢do, de acordo com a
mudanca inversa que vira esplendidamente no Espirito Santo por meio da graca do Deus
encarnado, a carne sera absorvida pela alma no espirito e a alma por Deus”(ERIUGENA,
PER, L5.880B), entretanto, nessa absorcdo das substancias ndo havera confusdo alguma,
sendo uma unidade inefavel conforme ele mesmo afirma: “E este ¢ o fim de todas as
realidades visiveis e invisiveis, porque todas as entidades visiveis passardo aquelas
inteligiveis e aqueles inteligiveis no préprio Deus, por meio de uma reunificacdo admiravel e
inefavel [...] sem confusdo ou cessagdo das esséncias e das substincias” (ERIUGENA, PER,
L5.893D-894A). Segundo Dronke (2013, p. XV-XVI), a unificacdo do paraiso e da esfera
terrestre ndo foi um ato fisico, mas um modo de expressao em que ambos séo entendidos, isto
¢, devem ser entendidos como as causas primordiais, “unidas e belissimas” (unitas atque

pulcherrimas), nas quais o universo por fim retornard (PER, L2.539D).

carne para alimentar seus filhos, como a méde pelicano faz, e abrindo seu proprio peito para amamentar seus
filhos famintos. Ver mais em FLORES, 2013.
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A discusséo do tema unido com Deus, no pensamento de Eckhart, ndo pode deixar de
lado a importante discusséo da deidade humana. O ser deificado é aquele que nada €, a fim de
ser ninguém, que € o puro ser de Deus. Nesse esvaziar-se de ser ndo ha igualdade sendo
unidade do ser em Deus. Esse fazer-se um € deificar-se, estar dentro de Deus. A deificacao
exige a renuncia de toda imagem, de toda representacdo de si mesmo e de Deus, pois toda
representacdo € uma busca de igualdade quando esta, ontologicamente, ndo é possivel; porém
a unidade na deificacdo do ser coloca-nos no meio daquilo que Deus &, a saber: ninguém.

Eckhart expressa-0 assim:

Mas como ¢ que somos “o Filho de Deus” ou como sabemos que 0 Somos, uma vez
que Deus ndo é igual a ninguém? [...] E uma vez que é da natureza de Deus nao ser
igual a ninguém, somos obrigados a alcancar o ponto de nada sermos, a fim de
podermos ser transportados para 0 mesmo ser que ele mesmo é. Mas se eu alcangar
o ponto de ndo me “configurar” em nada e de ndo configurar nada em mim,
expurgando e desfazendo-me do que estd em mim, entdo poderei ser transportado
para o puro ser de Deus, e isso é 0 puro ser do espirito. Ali, deve-se expulsar tudo
que € igualdade, a fim de que eu seja elevado e transportado para dentro de Deus e
me torne um com ele, uma substancia, um ser e uma natureza e, com isso, o Filho de
Deus. [...] pois ndo Ihe é nada oculto na deidade. Entdo o homem é levado para
dentro de Deus. Mas para que nada me permaneca oculto em Deus que ndo me
venha a ser revelado, nada de igual deve manifestar-se em mim e nenhuma imagem,
pois imagem alguma manifesta a deidade ou seu ser. [...] para que tu sejas um com
Deus, é preciso que ndo haja nenhuma figura em ti, nem interior nem exterior, isto &,
que ndo haja nada em ti de encoberto que ndo venha a ser revelado e lancado para
fora. (MESTRE ECKHART, Serméo 76).

Toda ilusdo de vaidade humana é um vazio de sentido de ser. Se ha verdadeira
felicidade, esta ndo estd em outro lugar que em Deus. Aquele que se volta para o interior de
Deus, transportado para a realidade uterina de Deus, de onde partimos e para onde
voltaremos, manifesta a deidade plena que é o desvelamento da fantasia do ser para a
revelacdo teofénica de Deus na realidade transfigurada do ser em Deus. Finalmente,
utilizamos as palavras de Juliana de Norwich (2002) que ensina: “[...] aprendi que nossa alma
ndo terd nunca descanso até que se una a ele, reconhecendo que ele € plenitude de alegria, de
intimidade e cortesia, de felicidade e vida verdadeira” (cap. 26, p. 75). Todo repouso, toda
permanéncia, todo descanso da alma ndo encontrara lugar que ndo seja o ser um com Deus, 0
retorno a causa primordial, ao bem supremo e ontologico do qual fomos criados, a viva luz

para a qual nossas almas-centelhas sdo atraidas.
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5.2 Oracao como diélogo e Sacramento como banquete

“[...] o fruto e o fim de nossa oragdo, que é estar unidos a ele e ser semelhantes a nosso Senhor em todas as
coisas” (JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 42, p. 99).

Desejamos aqui desenvolver a importancia da igreja em sua experiéncia sacramental
e de oracdo para 0 processo unitivo do ser. Até entdo, parece-nos que a igreja, em seus ritos,
férmulas, cerimonias, nada contribui ou esta alheia ao conceito da unio Dei, sendo um
subproduto da cultura. Na verdade, a religido seja qual for, e em particular o cristianismo -
representado pela igreja - € um espaco litargico de celebracdo do mistério divino e da busca
do re-ligar a humanidade ao divino por meio da via sacramental. Entretanto, a compreenséo
de suficiéncia dos sacramentos para 0 gozo de uma vida unida ao divino é equivocada, por
isso, o resgate da compreensdo mistica do sacramento ¢ fundamental, pois “Toda agdo
sacramental reduz-se a deificagdo uniforme de nossas vidas dispersas” (PSEUDO DIONISIO
AREOPAGITA, DCH, C3.1). O sacramentalismo, que é a crenca final na eficacia dos
sacramentos, sem considerar amplos aspectos da via religiosa, € um reducionismo perigoso
que deforma a experiéncia mistica em uma experiéncia meramente ritualista que nao busca o
aprofundamento e alargamento da fé, mas o cumprimento de ritos, muito mais como uma
experiéncia socio-cultural que fenomenolédgica. Também a oracéo, vista sob o legalismo de
formulas e sentencas, corrdi e destr6i com a compreensdo da oracdo como didlogo, de
comunicacdo com o sagrado, de acesso dinamico aos bens espirituais. Juliana de Norwich
destaca que o “fruto” e “fim” de nossa oragdo ¢ a unido com Deus. O didlogo pressupde a
relacdo entre os entes, estabelece um vinculo sobre a alteridade entre o “eu” e o “tu”, nisto
conheco-me e sou conhecido, nisto transformo o “outro” e sou transformado. Assim, a oragao
é um didlogo com Deus que busca a unidade em todo proposito com a vontade e desejo de
Deus. A igreja é comunidade de oracdo, retne-se para orar coletivamente, seja essa oracao

uma acdo de gracas ou uma intercessao, sendo sempre um didlogo com Deus.

5.2.1 Oracdo: contemplacéo e éxtase

Na oracdo da igreja, os bens espirituais tornam-se tangiveis e nisso reside sua
eficcia, no fato de que, transcendemos o mero didlogo em direcdo a misteriosa presencga
numénica do ser com o ser eterno. Juliana continua sua compreensdo de oracdo nesta

explicacéo:
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A oracgdo une a alma com Deus, pois embora a alma possa ser semelhante a Deus em
natureza e em substancia, restaurada pela graca, é, frequentemente diferente a ele
por causa do pecado do homem. Entdo a oracdo é uma prova de que a alma quer
como Deus quer, reconfortar a consciéncia e capacitar ao ser humano para a graca.
[...] E porém, é ele quem as faz. Por isso Ihe pedimos com insisténcia que faca o que
o ¢ agradavel, e ¢ como se ele dissera: “Como podes satisfazer-me mais que
suplicando-me, de maneira ardente, sabia e sincera, que faca o que eu quero fazer?”
Deste modo, pela oracdo, a alma se faz uma com Deus. [...] Ndo podemos fazer mais
que contemplar-lhe e alegrar-nos, com o enorme e irresistivel desejo de estar
totalmente unidos a ele e prestar atencdo a seu movimento, regozijamos em seu
amor e deleitamos em sua bondade.

Assim, por sua doce graga, por nossa oragdo continua e humilde, entraremos nele
nesta vida mediante os muitos toques secretos de suaves visbes e sentimentos
espirituais, na medida em que nossa simplicidade seja capaz de recebé-los. E isto € e
sera realizado pela graca do Espirito Santo, até o dia em que morramos, todavia
entdo desejando ardentemente o amor. E todos entraremos em nosso Senhor,
conhecendo-nos a nés mesmos com clareza e possuindo plenamente a Deus; ocultos
para sempre em Deus, vendo-lhe verdadeiramente, sentindo-lhe plenamente,
escutando-lhe espiritualmente, cheirando-lhe deliciosamente e saboreando-lhe
docemente. Ali veremos a Deus cara a cara, intimamente e em plenitude. (JULIANA
DE NORWICH, RDL, cap. 43, p. 101-102, tradugdo nossa).

Na oracdo, o ser encontra sua satisfacdo, ndo pela falsa certeza de que ira alcancar o
que suplicou, mas pela certeza de que Deus mesmo se faz satisfeito pela oracdo que busca em
sua vontade, a satisfacdo de quem a Ele ora. Por isso, na oracdo ha satisfacdo reciproca, é o
momento em que 0 ser “langa” toda sua ansiedade (cf. 1 Pe 5,7) do desejo e vontade para o
melhor cuidado divino. Nesta persuasdo, Juliana dird que a alma faz-se uma com Deus, pois
s0 ha uma vontade e um desejo, a oracdo vincula no amor o ser que repousa em fé, no melhor
juizo e discernimento posto em Deus. Ao ser que repousa em Deus na oracgdo, s lhe cabe a
contemplacdo e éxtase diante da presenca misteriosa de Deus no templo interior, lugar da
oracdo. E pela oracdo que entramos em Deus, nesta vida por meio de “suaves visdes” e
“sentimentos espirituais”. A dimensdo mistica da ora¢do torna o(a) orante capaz de perceber
poeticamente a presenca de Deus (suaves visdes) nas coisas mais reais, concretas e
corriqueiras enquanto produz internamente a plenitude alegre e feliz da vida (sentimentos
espirituais) que se entrega a esse mistério que se desvela na percepcdo da dimensao espiritual
entranhada e tecida juntamente com os fios da fria realidade concreta. Em Juliana, o entrar
final em Deus, em nossa morte, trard a plenitude de Deus em todos os sentidos sensoriais.
N&o se trata de uma busca empirica da experiéncia com Deus sendo do pleno estado de graca
na participacdo do ser naquilo que Deus mesmo é, ndo mais em flashes do quotidiano, ndo
mais em lampejos sensoriais do mistério que se desvela e volta a se ocultar, mas na
manifestacdo plena da gloria e honra de Deus. Assim a oragdo, enquanto um dos aspectos da
vida eclesial, busca a unido noetica com Deus, mas ainda na expressao da vida eclesial, ndo é

unica, pois a via sacramental também busca o sentido profundo de nossa unido com Deus
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. .. .. . e, e e . 85
sendo seu fim principal “transmitir os mistérios da Deidade a quem esteja ja iniciado”

(PSEUDO DIONISIO AREOPAGITA, DCH, C3.1).

5.2.2 Eucaristia: a transfiguracao do ser

Barbara Newman (2015) comenta o0 que segue sobre a concepcdo sacramental de
Hildegarda: “Hildegarda ensina que, embora os sacramentos sejam necessarios para a
salvacdo, eles ndo sdo suficientes; devem ser acompanhados pelo arrependimento e pelas boas
obras” (p. 62). Isso quer dizer que a via religiosa tem um aspecto introspectivo, de transportar
para dentro, para o interior do ser, o mistério em busca de transformacéo e por sua vez, essa
realidade interior transformada, move-se para fora em uma ética dotada de virtudes. O mero
consumo de bens espirituais, sejam eles os sacramentos, ndo podera por si s0, desenvolverem
a dimensdo mistica da espiritualidade cristd. Para Hildegarda, a igreja é vista como um ente
mistico que busca na metafora da unido matrimonial, um casamento com seu noivo: Cristo. A
aplicacdo da metéafora nupcial do livro de Cantares de Saloméo a experiéncia cristd ocorre
desde o periodo apostodlico, e ¢ nela que Hildegarda ir4 se apoiar quando afirma: “Porque a
igreja, na voz do sacerdote, busca seu dote, que € o corpo e o sangue derramado de seu Filho,
a fim de tornar-se apta para a abencoada gestacdo no salvar almas; pois, quando aquele
sangue precioso foi derramado, ela foi aumentada por uma grande multiddo de povos”
(HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias, I.VI1.6). Hildegarda concebe que no casamento
mistico da igreja com Cristo, a igreja torna-se verdadeiramente mae de almas. A igreja sem
Cristo ndo compreende sua vocacdo que ¢ a de “gestar” almas. Hildegarda, assim como
Juliana de Norwich, que entendia o leite materno como sangue processado, segue a tendéncia
da fisiologia medieval que compreende os fluidos do corpo como processamento do sangue.
Por isso ela relaciona o “derramamento” do sangue a igreja com “aumentou” uma grande
multidao de povos. A relacdo de fertilizacdo do sangue com o carater maternal da igreja, nos
leva a crer que Hildegarda estabelece um vinculo simbolico e mistico na metafora da unido
nupcial. Essa exegese da imagética hildegardiana ndo se furta de que, em seu campo
semantico “corpo” e “sangue” sdo elementos metaforicos fundamentais do sacramento

eucaristico. Se em Juliana de Norwich, o sacramento eucaristico, é a alimentacdo ou nutricao

8pseudo-Dionisio Areopagita usa a palavra iniciado especificamente no contexto da Eucaristia, uma vez que na
tradicdo apostdlica a sub-apostolica a eucaristia era privilégio apenas dos catecimenos que haviam passado pelo
sacramento da iluminagdo (batismo seguido de confirmacgdo). Nedfitos apenas participavam da liturgia da
palavra.
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de Cristo a seus filhos em seu préprio seio materno (FLORES, 2013, p. 85), em Hildegarda é
revestido do aspecto de fecundagéo, de fertilizagdo para gestacdo do novo ser, de uma unido
espiritual profunda, traduzidas por elementos simboélicos de uma metafora antiga. Ela também
ird explorar a imagem do sacramento eucaristico na visdo escatoldgica dos profetas quanto ao

banquete dos bem-aventurados, como afirma abaixo:

[...] fortalecei vossos coracBes com o pdo celestial, e assim, com devocdo fiel,
recebei seu corpo. De fato, ele veio do céu e nasceu da doce e pura Vigem (sic) e,
pelo sofrimento por vos na cruz, deu-vos seu proprio ser; de modo que agora possais
receber o doce e puro pao, que é seu corpo, consagrado sobre o altar pela invocagao
divina, sem nenhuma amargura, mas com sincera afeicdo e, desse modo, possais
escapar da fome interior da humanidade e alcancar o banquete da bem-aventuranga
eterna. (HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias, I1.V1.27).

Para o conhecimento fisioldgico medieval, o alimento ingerido torna-se um naquele
que come, ou seja, 0 alimento se dissolve e nutre ou “fortalece” o organismo do ente. Em
Hildegarda, o sacramento eucaristico também tem essa funcdo: “fortalecer” o ente em sua
“fome” espiritual ou “interior”. O sacramento eucaristico ¢, por assim dizer, um
acontecimento proléptico, antecipatdrio, de um evento escatolégico e futuro que ocorrera aos
fieis (cf. Is. 25,6). Mestre Eckhart também compartilha desse imaginario fisioldgico o qual
utilizara por analogia a composicdo de seu pensamento sobre o processo unitivo a partir do

sacramento eucaristico, conforme a citacdo abaixo:

Confortado assim pelo seu Corpo, o teu prdprio corpo se renova. Pois devemos ser
transformados nele e com Ele plenamente unificados (cf. 2Cor 3,18), de modo que
aquilo que é seu fica nosso, e aquilo que é nosso fica seu; Nosso coracao e 0 seu se
tornam um, e nosso corpo e o seu um corpo. (MESTRE ECKHART, 2016, p. 49).

A experiéncia sensorial do sacramento eucaristico traz & tona a nocdo de
corporeidade na concepcao da unio Dei, mas também de uma outra faceta do que podemos
entender aqui por imago Dei no tocante a renovacdo do corpo que procede do conforto
(espiritual) do Corpo de Cristo. Tornamo-nos aquilo que consumimos, somos 0 que
comemos. Esse € um aspecto transcendente que tem como fundo, uma espécie de
“antropofagia” simbolica, ou seja, apropria-se, transforma-se, une-se espiritualmente a Cristo.
O “corpo” partido, ou o “pao” que ¢ ingerido, santifica, deifica, deiforma, transforma,
transubstancia nossa natureza concupiscente no novo ser, € a propria experiéncia do Cristo
nas feicdes humanas do outro, ver e contemplar a Cristo na humanidade dignificada e

santificada do outro enquanto o eu também se torna mais Cristo encarnado na transformacéo
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gerada e propiciada pelo mistério do sacramento, em tudo o que se compreende e também
naquilo que o sentido ndo se esgota do sacramento eucaristico.

O aspecto oblativo ou sacrificial ¢ também compreendido em Eckhart em seu
argumento alimentar, que de fundo nos recorda a analogia medieval do pelicano que, na arte
sacra, € retratado dilacerando seu peito a fim de alimentar seus filhotes. Eckhart tem na
citacdo abaixo, esse tema quando diz:

Nosso Senhor retirou a si de seus discipulos como Deus e homem e se Ihes deu de
novo como Deus e homem, mas de outro modo e forma diferente. [...] Também
assim fez Nosso Senhor, quando se deu como um outro si mesmo. Na ceia, Deus se
da a si mesmo com tudo que ele é a seus queridos amigos. (MESTRE ECKHART,
Sermdo 20b).

Para Eckhart, a encarnacao € substituida pela eucaristia, ou seja, uma outra habitacéo
do sagrado divino na experiéncia eclesial, uma transcendéncia da compreensdo da presenca
real de Cristo agora no sacramento, naquilo que representa seu corpo (“pao” e “vinho”) e seu
espirito (graga). A ceia é a comunhdo de ser, a partilha de ser. A comunhdo é a troca
reciproca de ser, a oblacdo reciproca, e essa compreensao nos dara a clara percepcdo de que a
expressao “Deus se da a si mesmo como alimento” € s6 mais uma metafora cataféatica, pois
ndo ha alimento, hé apenas aquilo que Deus é e aquilo que somos, o ser eterno dado a nés, e
nés a Ele. Desta forma, compreendemos que a experiéncia eclesial esta fundada no anseio
profundo de suas praticas, de uma unido eficaz e real com Deus. Como dissemos no inicio, as
praticas formuldrias e ritualisticas da experiéncia eclesial, podem sufocar o verdadeiro sentido
mistico da reunido dos fieis, entretanto, a igreja enquanto comunidade dindmica de fé supera
os legalismos e fundamentalismos da tradigdo engessada para que na recepcao dos dindmicos

depdsitos da fé, utilize-se de todo instrumental para transfigurar-se na noiva.

5.3 Casamento mistico: a unido de Cristo e a igreja

“E uma virgem que, de propria vontade, estd prometida santamente em casamento ao meu Filho, é recebida
convenientemente por ele, pois ele deseja té-la unida a si como companheira”
(HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias, 11.V.10).

Ja temos referido ao tema do casamento mistico como recorrente na literatura
mistico-medieval, e que também ndo era novo, mas tem suas raizes na literatura sapiencial do

primeiro testamento biblico. Dado o apofatismo como método teoldgico na composigdo da
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grande maioria dos(as) misticos(as)®® a metafora do casamento mistico encontra-se em meio a
grande tradi¢do como uma experiéncia antropoldgica fundamental para a analogia da unio Dei
e, por isso, ndo é desprezada, mas reelaborada na poética teoldgica tipica dos(as) grandes
misticos(as) medievais. O casamento mistico, herdado da tradi¢do judaica era uma alianca
entre Israel e Javé, aliancga estabelecida desde os patriarcas e matriarcas da nacao israelita e
que, no universalismo cristdo, permanece e amplia-se a todos os povos e nagdes daqueles(as)
que constituem a igreja. Esse matrimonio ou alianca é explorado poética e liricamente pelo
livro de Cantares de Salomao em que a experiéncia erética e sexual é entrelagada as tradigdes
culturais e sociais comuns na Palestina daqueles dias. Este “musical” entre dois amantes ¢
absorvido na experiéncia crista e preservado na mistica, é, na verdade, o conceito de uniao
elevado a seu grau mais criativo na literatura, isso ndo quer dizer que exista de fato um
matrimonio espiritual, mas que existe uma unido profunda e sagrada, que, por si mesma,
gerou um campo semantico que orbita a seu favor, enriquecendo ndo o conceito, mas sua
interpretacdo. Em nossa epigrafe, Hildegarda insere algumas das palavras importantes nesse
campo semantico que vai explicitando o conceito. Primeiro ela utiliza a palavra “virgem”,
como alusdo a “igreja” (do gr. Exxleowa), a virgem representa o estado de pureza, intacta e
inviolada, pureza que na literatura hildegardiana é entendida como a elevacdo moral e
espiritual adornada pelas virtudes. Esta “virgem” a si propria, livremente, promete-Se a0 seu

“noivo”.

5.3.1 A imagetica da crucifixdo para o casamento mistico

Sabemos que Hildegarda como abadessa tinha uma visdo de larga liberdade de suas
monjas, permitindo-as, diferentemente da tradicdo beneditina, adornarem-se com joias
trazidas de suas familias, pois para ela, ¢ assim que as “noivas” de Cristo devem a ele se
apresentar: no esplendor de sua beleza. Além disso, Hildegarda ja prefigura certas liberdades
femininas, jamais experimentadas sendo pela contemporaneidade, isso explica sua énfase na
entrega “livre” da noiva, prefigurando a “igreja”, sem coagao, sem convénios familiares, sem
obrigacOes quaisquer que sejam, mas livre conscientemente para entregar-se a seu ‘“noivo”.
Em Hildegarda, ¢ desejo de o “Filho” estar unido a “ela” como “companheira”. Ela omite na
arquitetura de seu pensamento, palavras em torno da submissao feminina e obediéncia servil

ao marido, mas coloca-a como “companheira”, aquela que divide o pao na mesa em lugares

88Excetuando-se Eriligena que, nas obras que tivemos acesso, ndo faz mencéo a esta metéfora.
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iguais. N&o é que Hildegarda projete para o interior de sua exegese visual suas concepcdes de
género, mas que para ela, ndo ha diferencas que legitimem a submissao e obediéncia uma vez
que Deus une-se a sua igreja em inefavel amor na unidade do Um em sua mais radical
simplicidade.

Para Hildegarda, Jesus, o “noivo”, presenteou sua noiva com seu proprio corpo e
sangue como segue nesta passagem: “Portanto, ela € nobremente dotada com seu corpo e
sangue; de fato, o Unigénito de Deus concedeu seu corpo e sangue em gloria insuperavel a
seus fiéis, que sdo a Igreja e seus filhos, para que através dele, eles possam ter vida na cidade
celestial” (HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias, I1.VL.1). A obla¢do do “Filho” é o dote
completo e suficiente para a unido mistica com a “noiva”. Este dote ¢ o sinal visivel da graca
imerecida a qual a igreja tange por esta inefavel unifo. E este dote, dado como alimento, que
propicia a “vida”. Jesus € o “noivo” partido sobre a mesa oferecido como dote a “noiva”, sua
companheira, a qual, livremente se entrega em santo matrimonio ao “Filho”. Em Hildegarda,
a unido mistica da Igreja com Cristo é a histdria do real e verdadeiro amor em seu sentido
profundo e radical que oferece a humanidade, o mais nobre testemunho de relacionamento.

Esse casamento mistico é selado no ato vicario de Cristo na cruz, conforme citacdo abaixo:

Depois destas coisas, vi o Filho de Deus pendendo da cruz, e a supramencionada
imagem de uma mulher surgindo do antigo conselho como uma radiac&o brilhante.
Pelo poder divino, ela foi levada a ele, e ela mesma ergueu-se, de modo que foi
aspergida pelo sangue do lado dele; e assim, pela vontade do Pai celestial, ela foi
unida a ele em feliz noivado e nobremente dotada com seu corpo e sangue.
(HILDEGARDA DE BINGEN, Scivias, I1.VI, grifo do autor).

Na citacdo acima, Hildegarda em terceira pessoa, descreve esse casamento conforme
as praticas medievais. O “Filho” que estd “pendendo da cruz” como um noivo em frente ao
altar, e a “mulher” que surge € a noiva que, pelo “poder divino”, ¢ conduzida ao noivo sendo
“aspergida” pelo sangue. Era pratica nos matrimdonios medievais, os noivos beberem o vinho
consagrado no mesmo calice, por isso essa alusdo a noiva “aspergida pelo sangue” analoga a
pratica ja existente, e finalmente diante do “Pai celestial”, noivo e noiva sdo unidos.
Hildegarda constroi aqui um discurso cristocéntrico fundado no sacrificio para a compreensédo
da unido com Deus. No episodio final da via sacra, estabelece-se o enlace mistico-
matrimonial entre Cristo e toda a humanidade. Em Cristo, toda nossa humanidade € unida, e
em nossa humanidade, toda a Criacdo é restaurada a comunhdo amorosa com Deus. Esse dado
é fundamental e importante para o resgate da teologia da encarnagdo na mistica medieval. Até

entdo, Cristo é articulado em importantes postulados do neoplatonismo, aquele Verbo eterno
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ou a Sabedoria de Deus que participa dos processos unitivos, d& lugar aqui a compreensao
unitiva que repousa sobre os elementos mais carnais possiveis, migrando das categorias
metafisicas para as erdticas e sensoriais deslocando o centro da argumentacdo para uma

teologia da encarnacao centrada na paixao de Jesus:

[...] a Igreja, unida a ele nos secretos mistérios do céu [...]. De fato, quando o
Cordeiro inocente foi levantado sobre o altar da cruz pela salvacdo humana, a Igreja
repentinamente apareceu no céu por um profundo mistério, na pureza de fé e em
todas as outras virtudes; e pela Suprema Majestade, ela juntou-se ao Unigénito de
Deus. O que isso significa? Que quando o sangue jorrou do lado ferido de meu
Filho, imediatamente, a salvacdo das almas aconteceu; de fato, a gléria da qual o
diabo e seus seguidores foram expulsos foi dada a humanidade quando meu
Unigénito sofreu a morte temporal na cruz, despojou o inferno e levou as almas fiéis
ao céu. Por conseguinte, aquela imagem, ela mesma, ergue-se, de modo que é
aspergida pelo sangue do lado dele; e assim, pela vontade do Pai celestial, ela foi
unida a ele em feliz noivado. Com efeito, quando a for¢a da paixdo do Filho de Deus
jorra ardentemente para frente e ergue-se as alturas dos mistérios celestiais, como o
perfume de especiarias se difunde no ar, a Igreja, revigorada por aquela forga nos
puros herdeiros do Reino eterno, é unida fielmente ao Unigénito de Deus pela
sublime decisdo do Pai. Como? Tal como uma noiva, submissa ao seu noivo na
oferenda de subordinacdo e de obediéncia dela, recebe dele um presente de
fertilidade e um pacto de amor para procriar filhos e educa-os quanto a sua heranca.
Assim também, a Igreja, unida ao Filho de Deus no exercicio de humildade e de
caridade, recebe dele a regeneracdo do Espirito e da agua para salvar almas e
restaurar a vida, e envia aquelas almas para o céu.

[...] e a Paixdo de meu Filho comegou no raiar do dia e se consumou na hora nora
(sic), quando ele expirou na cruz e venceu a morte por sua morte. E a Igreja ficou ao
lado de meu Unigénito naquele lugar e recebeu seus dons matrimoniais; e estes
devem agora ser celebrados pelos filhos da Igreja. (HILDEGARDA DE BINGEN,
Scivias, 11.V1.38, grifo do autor).

A metafora das bodas espirituais entre Cristo e a Igreja, no pensamento
hildegardiano, recebe um criativo elemento teol6gico, a maternidade da Igreja. Para
Hildegarda, uma vez que a noiva recebe do noivo, o poder de conceber filhos, assim também
a Igreja recebe de Cristo, o poder de regenerar, por meio do batismo, o nascimento de
inimeros filhos e filhas. A semente do Verbo que fertiliza a Igreja € frutificada no exercicio

da caridade na restauracdo de vidas.
5.3.2 Batismo: utero fecundado para a nova humanidade
A salvacdo é nada mais que o amor profundo produzido na relagdo de Cristo com sua

Igreja. Aqui, o batismo é o Utero maternal da Igreja. E nesse sentido que Eckhart ira elaborar

sua metafora das bodas com Cristo, quando diz:
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Como dizem os mestres, o fundamental para a unido é somente igual com igual,
assim o homem deve ser serva, virgem, que deve receber o Jesus virginal.

Agora prestai atencdo e observai com precisdo! Se 0 homem permanecesse para
sempre moca-virgem, dele ndo viria nenhum fruto. Para tornar-se fecundo, é
necessario que seja mulher. “Mulher” é o nome, o mais nobre que se pode atribuir &
alma, e é muito mais nobre do que “moga-virgem”. Que o homem conceba Deus em
si € bom, e nessa concepcdo € ele moca-virgem. Mas que Deus se torne nele
fecundo, isso é bem melhor. Pois frutificar a dadiva é a Unica gratiddo para com a
dadiva. E ali, o espirito € mulher, na gratiddo que gera novamente, la onde o espirito
gera novamente a Jesus para dentro do coracdo paterno de Deus. (MESTRE
ECKHART, Sermdo 2, grifo do autor).

Eckhart vai além dos seus mestres que entendiam que a igreja deveria permanecer
pura, ou seja, moga-virgem, para o recebimento de seu noivo, o Jesus virginal. Para ele, mais
importante que ser moca-virgem era tornar-se mulher. A relacdo erotico-espiritual entre o ser
e Jesus, torna a dar frutos de dadiva. Assim, mais nobre é ser mulher que mocga-virgem, pois
ndo h& sentido em uma pureza que ndo conceba os frutos da dadiva. Na metafisica de Eckhart,
ndo é que o espirito tenha algum género, mas na metafora, é o ser fecundado pela semente do
Verbo que devera produzir os frutos de dadiva. Em Juliana de Norwich, esse casamento
mistico foi idealizado desde a criacdo, na propria substancialidade divina em nossa natureza,

como diz abaixo:

Deus, a santissima Trindade, é o ser eterno. E assim como ¢ eterno desde toda a
eternidade, assim estava em seu designio eterno criar a natureza humana. Esta bela
natureza foi preparada primeiro para seu proprio Filho, a segunda pessoa; e quando
quis, mediante o pleno acordo de toda a Trindade, nos criou a todos nds ao mesmo
tempo. E em nossa criagdo nos incorporou e uniu a si mesmo, e por esta unido
somos conservados tdo puros e nobres como fomos criados. Pelo poder dessa
preciosa unido, amamos a nosso Criador e nos deleitamos nele; o louvamos e damo-
no gragas e nos alegramos eternamente nele. Esta é a obra que constantemente se
realiza em cada alma que serd salva, e esta é a vontade divina anteriormente
mencionada.

E assim, em nossa criagdo, Deus todo-poderoso é nosso Pai amoroso, e Deus todo
sabedoria é nossa Mae amorosa, com o0 amor e a bondade do Espirito Santo, um s6
Deus, um sO0 Senhor. Nesta incorporacdo e nesta unido ele é nosso verdadeiro
esposo, e nos sua amada esposa, sua formosa virgem, que jamais o desgostou. Pois
ele disse: “Eu te amo e tu me amas, € nosso amor nunca se dividird em dois”.
(JULIANA DE NORWICH, RDL, cap. 58, p. 135, traducdo nossa).

Na criagdo, Deus que é Pai e Mae, designou a criacdo da natureza humana como
plena de beleza para a encarnagdo e unido com a segunda pessoa da Trindade. E em nossa
criagdo, uniu-se a n6s mesmos, tornando-se nNosso esposo em inefavel amor, o qual “nunca se
dividirda em dois”, sendo sempre um Um, unidade simples. Aqui, Juliana cede o tema da
liberdade da noiva na entrega para o noivo, para uma genealogia profunda do casamento,
agora ndo mais numa cristologia fundante, mas num plano cosmogbnico em que a

humanidade esta predestinada a esta unido que, apesar da queda, Deus permanece fiel a sua
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noiva, entregando-se em paixdo na encarnagdo do Filho. A unido erético-espiritual é tambem

nossa propria salvacéo.
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CONCLUSAO

“E a infinita passividade, ou paix&o, ou paciéncia do Eu — seu si —a unicidade excepcional a qual ele é

reconduzido que é este incessante acontecimento de substitui¢do, o fato para o ser de se esvaziar de seu ser”
(LEVINAS, 2005, p. 92).

Passamos aqui a fazer nossas consideracgdes finais, retomando o que, para nés, sao 0s
principais topicos desta tese em que desejamos ter contribuido no cenario da pesquisa
teoldgica no Brasil na sistematizacdo do conceito de Unio Dei (Unido com Deus) na literatura
mistico-teoldgica de Jodo Escoto Eriligena, Hildegarda de Bingen, Mestre Eckhart e Juliana
de Norwich. A teologia do séc. XXI busca sempre a renovacdo e aprimoramento de seu
método, abordagem e instrumentos de pesquisa que descrevam e aprofundem mais seu objeto
de estudo. Por isso, consideramos que € salutar a introducdo cada vez maior do apofatismo na
teologia dada sua contemporaneidade no sentido de buscar uma linguagem libertadora, aquela
que transcenda os limites perpetrados pela palavra buscando um novo sentido, que néo
cerceia 0 objeto em categorias limitantes e fragmentada. A teologia negativa ndo visa a
superacdo da linguagem catafatica nem de qualquer outro método, mas pode ser uma
importante ferramenta para qualquer outro método uma vez que sua preocupacdo é com uma
linguagem do sagrado que dé conta da amplitude ontoldgica do objeto. O desafio para uma
hyperteologia ou para uma teologia do ndo-saber, aquela que no esgotamento da metafora e
dos limites da linguagem compreende a revelacdo sobretudo a partir daquilo que Deus ndo-é
naquilo que ha de concreto e real, indo desde essa base para um outro plano noético e
gnosioldgico parece-nos uma possibilidade plausivel e necessaria para a renovacdo do
discurso teoldgico.

Nossa tese buscou um plano para mover-se filosoficamente e a ontologia nos foi
fundamental para um resgate da profundeza mais abissal de nés mesmos em Deus, da resposta
profunda aos nossos dilemas humanos e, em meio a tantos e variados discursos, ecos de
barbarie e ruidos de selvageria que sempre voltam a ser ouvidos pela humanidade,
especialmente em tempos de mudanca e crises, externando o que ha de pior e mais grotesco, 0
que ha de mais antinatural e ojerizante do que se espera da civilizacdo, nossa ontologia é
fundamentalmente otimista quanto ao ser humano. Nela, renovamos nossa crenga naquilo que
h& de melhor em nossa natureza e buscamos nisso, esperanga corajosa para enfrentar o dilema
desesperador do que nos tornamos e fizemos conosco e nosso meio. Vimos que nossa vocagao
ontologica e mais radical é de ser substancialmente bondade e amor. Fomos criados como

imagem e semelhanca de Deus e isso consiste em dizer que em Deus tudo que se fez, assim o
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fez em sua bondade e amorosidade inesgotavel para a qual, todos nos voltaremos. O que
fazemos de bom é em nds, e nds estamos em Deus e Deus esta naquilo que fazemos de bom e
Deus € em nos, assim o dissemos em um de nossos capitulos. A verdade ultima de todas as
coisas € que tudo € bondade e amor, tudo € a operacdo de Deus no mundo e em nos, para nds
e através de nos.

Compreendida essa substancialidade de nossa natureza e agdo, nossa literatura
mistico-teoldgica convida-nos a uma busca da pratica da “economia da retribuigdo inversa”
ou seja, paga-se 0 mal com o bem. Sabemos que apesar do fundamento de nossa ousia ou
natureza substancial, o mal age e encarna-se como a monstruosidade que desfigura o ser
humano como imagem e semelhanca, tornando-o em sua decadéncia e degeneracéo, a face
desesperadora da dor e da morte pelo pecado. Por isso Lévinas (2005) ira afirmar: “A
ontologia deveria, pois, ser interpretada ndo s6 como saber que duplica o ser, mas como 0
ultimo retorno da identidade do ser a si mesma, como retorno ao Uno” (p. 200). Isso quer
dizer que, a ontologia busca em si, fazer o retorno na trajetoria deformante do ser para uma
unidade com Deus.

Em meio a implosdo de toda racionalidade e otimismo progressista do século XX
resultantes da belle epoque e do positivismo operante na ciéncia, a pergunta sobre onde Deus
esta ndo se cala e continua em nossos dias. E fato de que a descrenga na institui¢io “igreja” e
de sistemas religiosos dogmaticos e messianicos é operante, haja visto o crescente nimero de
pessoas que declaram ndo terem religido, serem agndsticos ou ateus. Se por um lado isso
aponta uma maior liberdade humana em decidir por si proprio os caminhos da emancipacéo
da consciéncia, por outro, desmascaram a profunda crise a que o cristianismo ocidental passa
pos-guerra fria. Nossa literatura pesquisada aponta caminhos para a superacdo da crise,
caminhos ndo-ortodoxos evidentemente, mas caminhos que buscam honestamente, um
reencontro da humanidade perdida em seus delirios. Deus esta no ndo-lugar. A definicdo que
parte de uma metafisica de Deus evitando qualquer acidente, pois em Deus ndo ha
movimento, por isso, Deus ndo se encontra em lugar algum, dando origem a expressdo nao-
lugar, desdobra-se em possibilidades teoldgicas que renovam o0s ares no interior da academia.
Deus ndo estd em templos, ele esta cum templum. A realidade de que nossos espagos sagrados
sdo meramente lugares de experiéncias antropoldgicas com o sagrado, da lembranca da
memoria coletiva e ancestral, da préatica de rituais que re-contam sagas e mitos fundantes nao
poderdo mais sufocar a busca do homem contemporaneo por uma vida contemplativa (cum
templum), ou seja, que se compreende como verdadeiro ndo-lugar da habitacdo de Deus, da

presenca numénica e temorizante do divino. Ndo estamos afirmando que a contemplag&o nos
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leve a uma espiritualidade individualizada (embora cada vez mais esse seja 0 espirito do
tempo) e alienante, mas que, cada vez mais, o centro da manifestacdo da fé descola-se da
administracdo sacerdotal e migra para a elaboracdo personalissima de fé em detrimento da
crise do discurso formal e objetivo das igrejas cristds tradicionais no ocidente. Esse fato,
enquanto fendbmeno de estudo das Ciéncias da Religido ndo deve ser por nos tedlogos(as)
combatido sendo entendido como a fronteira a que chegamos na experiéncia religiosa. Urge
cada vez mais, um discurso de respeito e convivéncia com as demais experiéncias religiosas,
passamos do periodo da tolerdncia ou dos discursos cupulares para um de dimensao pastoral,
que lide diariamente com a plurirreligiosidade das pessoas, com as multiplas experiéncias do
sagrado que ao mesmo tempo buscam orientacdo e conselho em seus(suas) lideres
tradicionais. Deus, manifesta-se para além das fronteiras de nossos templos, para além das
fronteiras de nossa religido, para aléem das fronteiras de nossa fé. Ndo é que Ele esta sendo
assim, Ele sempre é Deus, apenas n6s o matamos quando o antropomorfizamos em nosso
pretenso discurso dogmatico, excludente e messianico.

A questdo acima suscita a relacdo da subjetividade do ser e da responsabilidade em
meio a ideia de liberdade. Nossa literatura mistico-teologica deu conta em suplantar a
fantasiosa ideia de liberdade em Deus, como se cada um de nés pudesse ter uma subjetiva
interpretacdo de Deus com o conceito de vontade de Deus. Reafirmamos que a liberdade é o
desprendimento de nossa fantasia de que necessitamos de algo para ser felizes ou de que
precisamos de determinadas condi¢bes que mediam a felicidade. O ser livre é vazio,
despojado, desprendido, desapegado de qualquer coisa. Todo apego é o empoderamento de
nossa vontade distorcida e, portanto, nosso aprisionamento e cativeiro do ser. O despojamento
de nossa propria vontade torna deificada a acdo que serd um sempre para-0-outro. Assim, a
vontade divina, é a realizacdo do amor para e com o proximo. Isso quer dizer que, ndo ha
liberdade fora da vontade de Deus que é sempre o alcance do proximo como manifestacéo
teofanica e deificada do Cristo no mundo. Uma contemplagcdo que apenas rompa com 0
encastelamento das religides e encaramuja-se num ensimesmamento, troca um anticristo por
um narcisico e diabdlico eu idolatrico. Neste sentido Adorno (2009) fara sua critica social
quando diz: “O medo dos excessos ¢ a marca distintiva desse modo de vida burgués civilizado
que ndo pode abdicar a preco algum do supereu juntamente com as suas irracionalidades.” (p.
229). Como em nossos(as) misticos(as) ndo entendemos que 0 excesso esteja apenas e tdo
somente em uma classe social, mas em toda vontade humana demonstrada deturpadamente

pela ostentagdo e grupos de poder. A verdadeira contemplacgdo, lugar de Deus, devera na
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interioridade, levar o ser para fora de si, pois Deus ndo se esgota, mas transcende mesmo
nosso fundo, seja 0 mais abissal possivel.

Quando assumimos a transcendéncia radical de Deus em seu aspecto ontoldgico, de
que Deus ndo se esgota em qualquer discurso religioso, de que nem mesmo se esgota em
qualquer que seja a experiéncia humana, e de que todo nosso esforco teoldgico é apenas a
epigrafe de tudo o que Deus representa, entdo passamos a busca de conhecer as realidades
como busca da esséncia da realidade do Verbo para o qual todas as realidades foram criadas
nele e por meio dele. Ao saber do ndo-saber que nos faz compreender melhor aquilo que Ele é
pelo simples fato de que ndo-é. Deus ndo é a natureza, mas pode se chegar a conhecer a Deus
por meio das criaturas que obviamente mostram aquilo que ndo-é Deus. A base dessa teoria
do conhecimento que se fundamenta na ontologia eriugeniana e eckhartiana nos coloca nao
numa metafisica etérea, mas de frente com a mais concreta realidade, com a mais verdadeira
de verdadeira natureza das coisas e a partir dela, contemplar no ndo-saber, aquilo que Deus é
pela simples negacdo da negacdo. Por isso, estamos invertendo qualquer concepgdo panteista
gue possa parecer, pois é exatamente seu oposto, uma dupla negacdo. N&o é que Deus apenas
ndo seja isso ou aquilo, mas que embora isso ou aquilo contendo substancialmente um algo
daquilo que Deus é, Ele ainda assim, esta acima substancialmente de qualquer natureza, por
IS0, 0 ndo-saber € a negacao da negacdo. Destacamos 0 que Lévinas sublinha sobre a questdo

do conhecimento:

Conhecimento como retorno a presenca, quer dizer, ao ser, no brilho da evidéncia;
como retorno a multiplicidade de ideias, certamente, mas também sempre a reuniao
destas ideias, a sua sintese, a unidade de sua apercepgdo, a sua com-preensdo; e,
nesta co-presenga compreendida, retorno ao proprio lugar do sentido, a significancia
do significado (sensé) em que a dispersdo temporal é considerada precisamente
como privagdo da inteligibilidade ou sua imagem degradada. (LEVINAS, 2005, p.
182))

O conhecimento devera buscar sempre a reunido de sua multiplicidade de ideias e
finalmente seu retorno, a sintese, a unidade do lugar do sentido. Para ele, a disperséo
temporal é privacéo da inteligibilidade. Por isso Eckhart diversas vezes disse “olhar” a partir
do “ponto de vista da eternidade”, isso porque determinadas classificacdes congelam o
conceito como uma fotografia épica e tornam-se um risco epistemoldgico da pesquisa
teolégica, um tipo de antropomorfismo que se projeta a partir de uma experiéncia
antropologica local e temporal para uma compreensdo conceitual de Deus. Lembramos de

Pseudo Dionisio que disse:
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“No Uno, como muitas vezes tenho dito, estdo previamente todos os seres ¢ esta
presente em todos e em todas partes como Uno e Ele mesmo e como 0 mesmo Todo
até todos e permanece em Si mesmo, é quietude e movimento, nem é quietude nem
movimento, ndo tem principio nem meio nem fim, ndo esta em nenhum dos seres
nem é algum dos seres. Em uma palavra, ndo o preocupa nenhuma das coisas que
sdo eternas, nem das que sdo temporais, sendo que transcende o0 tempo e a eternidade
e tudo o que existe no tempo e o que é eterno porque é a Eternidade em si, por Ele e

d’Ele existem todas as coisas, a medida das coisas ¢ as coisas medidas.” (PSEUDO
DIONISIO AREOPAGITA, DDN, C5.10, tradugdo nossa).

O apofatismo mistico € um importante instrumento para compreender e desenvolver
em uma linguagem alternativa, a transcendéncia divina fora do tempo e eternidade e fora dos
espacos e lugares. Ndo é que a literatura mistico-teoldgica seja anacrénica, mas que busca
uma terceira via, longe do anacronismo e do sincronismo que caricaturam um Deus extra-
terreno ou antropomorfico. O ndo-saber é entdo uma teoria do conhecimento teoldgico a partir
da literatura mistico-teoldgica que se mostra absolutamente relevante para a atual pesquisa
académica. O apofatismo enquanto método teoldgico (utilizado nesta pesquisa) contribui para
um didlogo hermenéutico com a modernidade na medida em que desconstroi e expande
conceitos, dogmas e ideias que permeiam a experiéncia religiosa. A via negativa da teologia
permite-nos a suspeita sobre qualquer definicdo sobre Deus e sua relagdo com a natureza
criada. Se a modernidade, por meio do niilismo, produziu a morte de Deus, o apofatismo é por
sua vez, uma critica aquilo que o niilismo destruiu, a saber, 0 conceito a que a experiéncia
historica e social produziu sobre Deus e sua interagdo com o cosmo. Isso tampouco significa
gue o apofatismo ndo opere como uma critica ontoldgica e teoldgica ao préprio Deus, pelo
contrario, € por meio da desconstrucdo que ele atualiza e contextualiza a compreensdo de
Deus para o ser.

Ainda refletindo sobre os desdobramentos da modernidade tardia, particularmente a
partir das contribui¢fes do existencialismo pessimista que tem em Sartre, particularmente em
sua obra Sursis a definicdo de que o homem vive com a morte na alma, nossa literatura
pesquisada oferece-nos importante referencial existencial para um otimismo construtivista. O
conceito de est-idade nos interessa. A est-idade (lat. est: €) € 0 nome que se da a busca da
compreensdo do ser em sua subjetividade. Para nossa pesquisa, sé Deus é, pois toda
existéncia ndo é um em-si-mesmo, mas depende do ser de Deus. Essa concepgao nos projeta
da mera subjetividade para uma intersubjetividade, em que o homem saia de si mesmo
negando seu “eu” (pois s6 Deus € seu proprio “eu”), e ali (no esvaziamento do “eu”) s6 ha
deidade (Deus), ou seja, uma unidade inseparavel de todas as coisas com Deus. A medida que

compreendo e assumo que s6 Deus é, e que tudo estd nele e vive por meio dEle, entdo
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esvazio-me a fim nédo de viver com a morte na alma, mas de que o verdadeiro Deus de
verdadeiro Deus, como rezado no Credo Niceno, manifeste-se em sua teofania.

Nessa perspectiva, chegamos a uma cosmologia mistico-materna, em que toda a
criagdo esta no cuidado uterino de Deus, esta no ventre de Deus, num espaco-tempo no
interior do infinito e eternidade. Todo o universo nada mais é que uma noz na linguagem
juliana. Em Deus nos estamos, e em seu cuidado mantém todos os fundamentos da bela
organicidade das naturezas. Em Deus encontramos nossa viriditas, uma fecundidade
incomensuravel, como se Deus fora a seiva que sustenta todo o cosmo. Toda criagdo é uma
vibracdo do Logos, uma vibragdo intensa de uma liturgia celestial que traz a existéncia
moléculas e particulas e as une em perfeita harmonia. Deus € nossa verdadeira mae na graca
que escorre para fora de si mesmo e em amor puro nos concebe em misericérdia sem fim.

Essa compreensdo de que tudo esta conectado em um tecido organico-mistico em
toda a criacdo (e isso envolve o ser), a reflexdo mistica nos oferece um plano ético para uma
nova relagdo como o cosmo e com Deus. Falamos diversamente sobre a imitatio Christi como
sintese da deiformacdo que nada mais é que a busca do “outro” no mundo. Para nossos
misticos, a ética de Jesus é lugar de salvacao. S. Francisco de Assis dizia: “Evangelize
sempre, se necessario use palavras”. A imitatio Christi muito além de uma proclamacéo vazia
de acdo é inversamente oposta. Assim uma espiritualidade profundamente cristica ndo podera
jamais estar divorciada de uma ética evangélica. Esta ética da imitatio Christi materializa,
encarna, exterioriza todo processo interior de contemplacdo a que nos referimos. Se nossa
teologia ndo proporciona uma busca de comunhdo interna, ou no fundo da alma, na
linguagem eckhartiana, com Deus, entdo Deus sera apenas e meramente, uma palavra.

Levinas (2005) comentando sobre seu conceito de alteridade relacional iré afirmar:

[...] deve-se pergurtar: a alteridade do outro homem, a alteridade de outrem, ndo tera
para o eu, logo, um carater de absoluto, no sentido etimolégico deste termo, como se
outrem ndo fosse somente, no sentido I6gico e formal, outro (isto é, outro de uma
autoridade logicamente ou mesmo transcendentalmente superavel, prestando-se a
sintese da unidade do “eu penso” kantiano), mas fosse outro de maneira irredutivel,
de uma alteridade e de uma separacdo refratarias a toda sintese, anteriores a toda
unidade e onde a relacdo possivel do eu com outrem, alteridade de estranho
indesejavel — em que a sociabilidade é independente de todo reconhecimento prévio
e de toda formacdo de totalidades? Relacdo ética! Projeto de uma cultura que
precede a politica e que, na proximidade que vai do eu ao préximo, que ela significa,
nao se reduz a uma deficiéncia qualquer, ou “privacdo” em relacdo a unidade do
Uno. Relagdo com outrem, enquanto tal, e ndo relagdo com o outro ja reduzido ao
mesmo, ao “aparentado” ao meu. (p. 236, grifo do autor).
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Para Levinds a relacdo ética como mediacdo do eu e do outro é a chave de
compreenséo da alteridade entre os sujeitos. E esta relagio ética com o outro que reconhecera
os limites do eu no sentido de ndo atomizar o0 outro a um “aparentado” ou torna-lo um “meu”,
mas conceber a alteridade como elemento ontoldgico do ser, a diferenca como aspecto
fundante na multiplicidade do Uno, na divisdo das naturezas, na criacdo. A ética de Jesus,
fundada no sumaério da Lei (aquela redugdo do decélogo a dois mandamentos) é expressdo
elementar desta relagao ética, particularmente o segundo mandamento que diz: “[...] amaras o
teu préximo como a ti mesmo [...] (Mt 22,37-40)” o qual pedimos a licenca de traduzi-lo por
“amaras o teu proximo que ¢ como vocé€”. Ao tempo que impde 0 distanciamento entre 0 eu e
0 outro (préximo), também compreende que os direitos, sentimentos e experiéncia do outro
também sdo merecedores daquilo que, particularmente o eu goza. A imitatio Christi é entdo, o
ponto de fusdo entre ética e estética, ou seja, tornar-se imagem e semelhanca de Cristo em seu
fundamento ético é resgatar a beleza originaria e edénica para a qual o ser foi criado. A
imitatio Christi € a beleza de Deus nos salvando da horroridade dos vicios, da mutilacdo do
mal e da deformacdo do pecado numa transfiguracdo, expressao teofanica de nossa unido
mais intima de ser com Deus.

A doutrina da teofania, tipica dos pais capadocios e revisitada por nossa literatura
mistico-teoldgica, deve ser por nos, revisitada e contextualizada a partir do ponto de vista da
teologia latino-americana. Temos de lidar com uma realidade pastoral que compreenda a
expressao cristica e teofanica no chdo mais duro e rachado de nosso contexto. Longe dos
farisaismos da classe média ou dos imperialismos oligarquicos do poder econdémico e politico,
estdo a grande maioria da populacdo de pessoas pobres e excluidas dos bens de consumo, do
sistema de crédito, dos servicos financeiros e da economia especulativa, excluidos mesmo de
direitos béasicos e fundamentais como uma alimentacdo digna e saudavel, uma salde que
conte com meédico e medicamento e uma educacdo que os dé um acesso ao conhecimento
basico e quica superior. Excluidos ainda mais dos bens culturais como teatro, danca e museus.
Uma exclusdo da excluséo. A igreja se quiser resgatar seu papel de relevancia espiritual
devera compreender o pobre e excluido como expressdo da teofania de Deus. Ali, naquele
ndo-lugar, Jesus encarna-se no profundo olhar do marginalizado que circula em periferias
para apenas, reproduzir uma vida mediocre usurpada de todos o0s bens a que Deus confiou em
sua criacdo. Se como tedlogos(as) ndo tivermos a capacidade intelectual de encontrarmos a
teofania de Deus em Cristo nas “Galileias” de nossas cidades, e nelas buscar a vibragao do
Verbo que se encarna em um anuncio de salvacdo que resiste ao grande poder, entdo Deus ndo

passara também de uma palavra em nossa reflexdo. Como dizia Boff (1977): “Participar da
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natureza divina ¢, fundamentalmente, participar de Jesus Cristo. Participar de Jesus Cristo
implica, num primeiro momento, numa mutacgdo ontica do ser humano, capacitando-o num
segundo momento a viver cristoforme, isto ¢, filialmente (elemento personal)” (p. 216). Viver
cristoforme é tornar o centro da atencdo da missdo de Jesus, o centro de nossa atengdo
também. A nossa teofania serd também a teofania reconhecida no olhar de quem sofre. Boff

nos provoca ainda mais quando afirma:

[...] a graca s6 emerge na matua abertura de Deus e do homem. Este intercambio
modifica a ambos: Deus se humaniza e 0 homem se diviniza. A encarnagdo exprime,
por exceléncia, esta mdtua simpatia de Deus para com o homem e do homem para
com Deus. Pela encarnagdo ndo é somente Deus que vai ao encontro do homem; o
homem também vai e sempre esteve em busca de Deus. (BOFF, 1977, p. 216).

Esse reciproco movimento de um Deus que se humaniza e de um homem que se
diviniza é o escopo da alteridade de nossa ontologia, uma ontologia que vé no conceito da
teofania a verdadeira encarnacdo do Deus quer irrompe o ser em sua deidade e do homem que
transcende em direcdo a Deus em toda sua est-idade. A igreja consciente da contextualidade
de sua missdo entre os mais simples tem um atributo de transformacdo moral do ser dada na
informacdo deste nos mistérios dos sacramentos e Palavra, mas também de romper, por esse
modelo ético de Jesus, um novo modelo de vida, de sociabilidade, de comunhdo entre as
pessoas. Comunhdo é algo muito caro na experiéncia antropoldgica dos sacramentos,
particularmente, do sacramento eucaristico. A ceia é a comunhado de ser, a partilha de ser.
Nela, a igreja deverd buscar a forca simbolico-imaginaria de um processo de transformacéo
interior que transcendera em partilha de ser, comunhdo em uma sociedade dividida,
fragmentada e distante da verdadeira beleza da liturgia divina. Assim o0 compromisso ético da
comunidade dos que foram transformados pela imitatio Christi € o de ter uma acdo sem
porqué, ou seja, desinteressada e desapegada de qualquer l6gica de retribuicdo. E mesmo uma
ética do absurdo num modelo de sociedade em que tudo é mercadologizado, as relacdes sdo
coisificadas e as relagOes sdo meras trocas de interesses. Viver sem porqué é desafio de uma
ética do desapego na melhor linguagem eckhartiana.

Encarnacdo e deificacdo tem como conexdo, ponto de encontro o desapego. Jesus
despe-se, esvazia-se de toda sua gloria e veste nossa corporeidade, nossa carne, humaniza-se.
O homem que se deifica esvazia-se de toda criaturidade, de toda multiplicidade de ser e busca
em Deus sua unidade. E a graca a participacdo da comunhio divina e esta conexdo de
comunhdo, chamamos de kenosis, o total esvaziamento da vontade como verdadeira pobreza,

oblacgdo, sacrificio e entrega a Deus. Sem kenosis tudo que desejamos € amor aquilo que nos
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divorcia de Deus, portanto, sofrimento e infelicidade, e assim, afastamento de Deus. Na
kenosis divina, Deus se fez pobre. Muito além de se fazer humano, fez de si mesmo, um entre
milhGes de excluidos em total entrega e oferecimento vicario da humanidade toda.
Kierkegaard refletindo sobre o dilema do desespero humano diante da questdo do pecado

afirma:

O erro estava em considerar Deus como de certo modo exterior a nés [...]. Porque
Deus nédo nos é exterior, como por exemplo um agente de policia. Insistamos: o eu
tem a ideia de Deus, mas isso ndo o impede de ndo querer o que Deus quer, nem de
desobedecer. (KIERKEGAARD, 2001, p. 76).

Para Kierkegaard Deus é uma realidade interior ao ser, mas o ser e dotado da
capacidade de ndo querer submeter-se a vontade de Deus, por isso desobedece. A
desobediéncia daquilo que é vontade de Deus é amor e apego ao préprio eu, a falsa ideia de
liberdade. Se a vontade de Deus é totalmente boa, entdo ndo resta ao ser decidir desobedecer
sendo obedecer, mas 0 apego ao eu idolatrico e diabolico, gera todo sofrimento e dor na ilusdo
da vontade de poténcia do ser. Ndo ha comunhdo de ser, ndo ha unio Dei sem abnegacéo de
vontade, do desejo, do ser. Esta abnegacdo ou desapego € entrega ao outro como Boff bem

nos lembra:

O que buscamos hoje ndo é a diviniza¢do, mas a plena hominizacéo [...]. O homem
s6 é homem na medida em que comunga com o diferente dele. Quanto mais sair de
si, fizer uma experiéncia abradmica e se relacionar com o outro, tanto mais pessoa se
torna. Quanto mais se relaciona com o absolutamente Outro, tanto mais é ele
mesmo. Ora, o totalmente Outro sé pode ser o nome para 0 mistério de Deus.
Portanto, a completa personalizacdo implica a divinizagdo do homem. (BOFF, 1977,
p. 214).

O encontro relacional com o outro, que € um tu, € um encontro de comunhdo pois
comunga com o diferente e para isso deve o0 ser “sair de si”, desensimesmar e nisso consiste a
deidade no homem. Por isso Adorno (2009) dird: “Em verdade, ndo ha identidade sem algo
ndo-idéntico [...]. Para isso auxilia a elevagdo da mediagéo do ndo-idéntico ao nivel de seu ser
absolutamente conceitual” (p. 108). A consciéncia do outro é fundante de nossa identidade,
entretanto, Adorno alerta ao fatode que elevamos esta relacdo com o nédo-idéntico a relacdo
conceitual, a fim de constituir nosso proprio eu, em uma geragdo sucessiva de diferencas que
se constituem em zona de exclusdo. O encontro do outro com o eu deve ser uma comunh&o de
ser. Lévinas comenta: “A relagdo com o Infinito ndo ¢ conhecimento, mas proximidade [...]
Um Tu insere-se entre o Eu e o Ele absoluto. N&o é o presente na historia que é o entre-dois

enigmatico de Deus humilhado e transcendente, mas o rosto do Outro” (LEVINAS, 2005, p.
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90). O “rosto do Outro” que completa esse encontro relacional triangular é Sine qua non para
a compreensao da relacdo ontologica em sua alteridade.

Em nossa pesquisa do conceito de unido com Deus, ndo desprezamos a tradicdo
escatologica fundada na ideia da ressurrei¢do enquanto apokatastasis ou um retorno de toda a
criacdo ao seu estado primordial. O fim escatolégico de todas as coisas, de todas as naturezas,
sera a reunificagdo de todas elas através do amor que € a aderéncia pela qual se dara a uniao
inefavel com Deus. Por isso, quanto mais distantes do principio de bondade e beleza da
criagdo, maior nossa dessemelhanca. Ainda assim, em termos julianos e eriugenianos, em
Deus ndo ha qualquer exclusdo, portanto toda criagdo é predestinada positivamente. Por isso,
h& uma radicalidade na literatura mistico-teolégica em universalizar a agdo soterioldgica de
Deus para muito mais além das fronteiras eclesiologicas. Boff comenta sobre isso quando

afirma;

Entendida a participagdo na natureza de Deus como um processo de radical
personalizacdo (pessoa como ser-para-o-outro, finalmente, como ser-para-Deus,
como o absolutamente Outro), entdo resulta que ela ndo pode ser exclusivizada para
0s cristdos ou somente para aqueles que tém consciéncia desta realidade. Ela
constitui um permanente oferecimento para a humanidade e sempre esteve presente
na histéria dos homens, sempre que, rompendo 0 encaramujamento sobre si mesmo,
0 homem buscou o encontro humanizador, no amor, na reconciliagéo, no perdédo e na
superagdo daqueles obstaculos que impedem os homens de serem mais pessoas.
(BOFF, 1977, p. 218-219).

Em Deus ndo ha exclusdo. Deus ndo seria Deus se na busca honesta e verdadeira de
centenas de civilizacBes e culturas tivesse privilegiado meramente uma civilizagcdo, uma
cultura, um povo, uma etnia. Deus nédo seria Deus se tivera se limitado a um tipo de adoragéo,
culto, oracdo e ritos religiosos. Deus jamais seria Deus se fosse cristdo. E por ndo ser
exclusivista que Deus transcende em sua misericordia, em amor gracioso que escorre pelas
paredes do ser, reconciliando tudo em si e sendo tudo em todos, sem exclusdo, pois ama tudo

que fez e nada do que fez sera perdido.
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