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RESUMO

Duas misticas separadas pelo tempo, mas com pontos em comum, compdem a dupla
de mulheres cuja escrita € objeto de estudo nesta tese. A escritora medieval,
Hadewijch de Amberes, e a contemporanea, Adélia Prado, reservam em suas obras
a temética da mistica do amor e trazem nela aproximac¢des e distanciamentos que
foram identificados ao longo desta pesquisa. Foi buscando responder aos
guestionamentos de que aspectos permitiriam este didlogo que foi feita uma reflexao
comparativa entre a lirica amorosa e mistica de ambas, analisando a presenca do
amor cortés e da mistica crista, fazendo deste o principal objetivo do trabalho. Com a
metodologia de pesquisa focada na discussao destas teorias, assim como 0 uso da
literatura comparada e da estilistica no que toca as andlises dos poemas, foi realizado
um estudo dividido em trés partes. Na primeira discutiu-se aspectos teoricos da
mistica, do amor cortés e da jun¢do destes dois pontos; assim como foram ressaltados
alguns nomes de mulheres que se destacaram na literatura, sobretudo no periodo
medieval. Na segunda parte é possivel conhecer a escrita das duas misticas,
compreendendo os caminhos, do ponto de vista de estilo, que cada uma traca nas
publicacdes. No terceiro momento da tese, reunindo quatro tépicos, foi desenvolvido
um estudo analitico de poemas inseridos e adotados a partir das tematicas da
natureza, do temor, da entrega e do corpo, de modo comparativo; apontando aquilo o
gue as une e o0 que as separa. A leitura dos poemas proporcionou a conclusdo de que
as vozes femininas, sejam do medievo, sejam da contemporaneidade séo capazes de
ecoar, legitimar e dar visibilidade ao discurso de qualquer mulher que permita sentir,
falar, amar, mesmo que o eleito seja a maior entidade da comunidade crista: Deus.

Palavras-chave: Hadewijch de Amberes. Adélia Prado. Mistica. Poesia. Amor Cortés.



ABSTRACT

Two mystics separated between the time, but sharing something in common, compose
the pair of women whose writing is object of this study. The medieval writer, Hadewijch
of Antwerp, and the contemporary, Adélia Prado, reserve in their compositions the
mystic theme of love and bring in it approaches and detachments which have been
identified in the course of this research. By trying to answer questions of which aspects
would have allowed this dialog that was made a comparative reflection between the
lyrics of love and the mystic between both and analyzing the presence of courteous
love and Christian mystic, making this the main object of this thesis. With the research
methodology focused on the discussion of those theories, as with the use of
comparative literature and from the stylistic theory in which we can analyze the poems,
a three-part study was accomplished. In the first part theoretical aspects of the mystics
are discussed, from courteous love and the junction of the following two points; as
there’s been highlighted some names of women who stood out in the literature,
specially in the medieval period. In the second part it's possible to acknowledge the
writing of the two mystics, following the paths, from the stylistic point of view, that each
trace on their publications. In the third moment of this thesis, reuniting four topics, it
was developed an analytic study of the poems inserted and adopted following the
themes of nature, fear, deliverance and the body, in a comparative manner; pointing
that which unites and separates them. The reading of poems has provided the
conclusion in which the feminine voices, being the medieval, being contemporary, are
capable of echoing, legitimate and giving visibility to the speech of any woman who'’s
allowed to feel, speak, love, even tough the chosen one is highest entity of the Christian
community: God.

Keywords: Hadewijch of Antwerp. Adélia Prado. Mystic. Poetry. Courtly Love.



RESUMEN

Dos mujeres que el tiempo separd, pero con ideas semejantes, son la pareja de
misticas cuyos escritos son objeto de estudio en esa tesis doctoral. La escritora
medieval, Hadewijch de Amberes, y la contemporanea, Adélia Prado, presentan en
sus libros el tema de la mistica del amor que contiene aproximaciones y distancias
identificados durante esta investigacion. Fue en un intento de responder las preguntas
sobre qué aspectos permitirian ese dialogo que se hizo una reflexion comparativa
entre la lirica amorosa y mistica de las dos, analizando la presencia del amor cortés y
de la mistica cristiana, haciendo de este el objetivo principal del trabajo. Con la
metodologia de investigacién enfocada en la discusion de estas teorias, asi como el
uso de la literatura comparativa y estilistica con respecto al analisis de poemas, se
realizé un estudio dividido en tres partes. En la primera parte fueron discutidos
aspectos tedricos de la mistica, el amor cortés y la combinacion de estos dos puntos;
tal como se destacd los nombres de mujeres importantes en la literatura,
especialmente en la época medieval. En la segunda parte es posible conocer la
escritura de las dos misticas, entendiendo los caminos, desde el punto de vista del
estilo, que cada una traza en las publicaciones. En el tercer momento de la tesis,
reuniendo cuatro temas, se desarrollé un estudio analitico de poemas insertados y
adoptados de los temas de la naturaleza, el miedo, la entrega y el cuerpo de manera
comparativa; sefialando lo que los une y lo que los separa. La lectura de los poemas
llevd a la conclusion de que las voces femeninas, ya sean medievales o
contemporaneas, son capaces de hacer eco, legitimar y dar visibilidad al discurso de
cualquier mujer que permita sentir, hablar, amar, incluso si la persona elegida es la
entidad mas grande de la comunidad cristiana: Dios.

Palabras clave: Hadewijch de Amberes. Adélia Prado. Mistica. Poesia. Amor Cortés.



LISTA DE ILUSTRACOES

Figura 1 — Placa de entrada da casa beguinal (Bruges — Bélgica) ..........cccccceeuvvnnnnn. 42
Figura 2 — Jardim do beguinato (Bruges — BEIQICa) .........ccoovrurriiieeiiiiiiiiiiiieiiiiiennn 43
Figura 3 — Cartdo descritivo da casa da beguina do século XVII (Bruges — Bélgica) ..44
Figura 4 — Het Houten Huys, localizada no Begijnhof (Amsterda — Holanda) ............ 45
Figura 5 — Estatua em homenagem as beguinas (Amsterdd — Holanda) .................. 51



SUMARIO

CONSIDERAGCOES INICIAIS. ....ooiuiieecee ettt sttt sttt 12
1. DA MISTICA AO AMOR CORTES ......ooiiiiiiciceee et 22
1.1. Oindizivel da MiStiCa ....cccoiiiiii e 22
22 © I - 11 4 (o] g o3 o ] o (== 26
1.3. Mistica cortés: asintoniadaalma € 0 amor.......ccccceeiiiiiiiiiiiiiiicees 36
1.4. Uma linhagem de mulheres emancipadas ..........ccccooiimmmmmimmiiiiee 39
141, AS DEQUINGS. ... 40
1.4.2.  VOZES AUUACIOSAS ....evvvruuniieeeeeieeieiiiiieseeeeeeeeeaataasseeeeeeeeeesssnaaaeeaeeeeeensnnnnes 52
2. DOS LABIOS DEVOTOS QUE BROTAM DEUS E SEXO .....coooveveeiriiecieee 71
2.1. Em que caminhos se enveredou Hadewijch de Amberes.......................... 71
2.1.1. Os ensinamentos das CArtasS..........ceiiieeeerieeeriiiiiiee e eeeeeeerinans e e e e e eeeeennnns 75
2.1.2.  AS VISOES reVElatOras ........cccevveiiiiiiii e 92
2.1.3. A ENrega NOS POEIMAS ....ccuuiiiiiiieiiieeiieeetaeeei e e et e e e et et a e e e eean s 99
2.2. A desdobravel Adélia Prado .......ccccooiiiiiiiiiiiiiiiiii e 105
V227208 W AN o To 1= 153 = We [o T X0 [0 [ =T o o SO 108
2.2.2. 0O Deus que te permite sexo: a unido do cosmos com o sagrado .............. 113
2.2.3.  Uma mistica do SECUIO XXI ...coeuiruiiiiiie e 117

3. A MISTICA DO AMOR DE HADEWIJCH DE AMBERES E ADELIA PRADO 125

3.1. “jAy, Dulce naturalezal”.................cooiiiiii i 127
3.2. “Oh, Deus, ainda nao é sem temor que te amo, nem sem medo”........... 144
3.3. E dentro delas que a MiStiCa aCONLECE. .........ccueveeeeieieeeeeeeee e e 167
3.4. “Meu pobre corpo é feito de Deus”: o enlace entre alma e matéria ....... 189
CONSIDERACOES FINAIS .....oveiveieeieeceete ettt 200

REFERENCIAS ..ottt ettt ettt ettt ve e nens 206



12

CONSIDERACOES INICIAIS

Pesquisar, refletir e dialogar com temas medievais no meio académico,
sobretudo na perspectiva literaria, ainda causa estranheza entre alguns estudiosos.
Ja na década de 70 do século passado, Spina nos alertava para algo que, quase 50
anos depois, persistiria: a nocdo de que a ldade Média enquanto expresséao cultural,
sobretudo em se tratando de cultura brasileira, de modo amplo ou especializado,
dificilmente teve poder de conquista no meio académico no nosso pais. De acordo
com o medievalista, ndo teria funcionalidade diante de olhos apressadamente
pragmaticos. Foi uma época vitima de muitos preconceitos e o publico —
especialmente da esfera universitaria — manifestou, por muitas vezes, o que Spina
(1971, p. 9) chamou de “certa alergia por estudos relacionados com estes ‘séculos
obscuros’ da histéria do Ocidente”.

Ha muitas questdes por tras disso, podemos citar pelo menos trés que foram
motivo para o tardio desenvolvimento da pesquisa no nosso meio: o fato da arte
medieval fugir dos padrdes classicos, tdo vangloriados na academia; a obra medieval
ter um enfoque mais voltado para a oralidade até o século XIV, muitas vezes
renegadas pelos estudiosos; e por ter sido uma época em gue se generalizou como
obscura, repleta de trevas oriundas das doencas e pragas cuja historiografia ressalta
com tanta tenacidade. Apesar desses impasses, Le Goff (2013, p. 13) ressalta que
esse longo periodo foi criativo e dinamico e que rendeu criacdes artisticas que
permanecem vivas em nosso tempo, tais como a masica vocal e instrumental, a
pintura e a arquitetura religiosa. De acordo com o tedrico, “O ‘tempo das catedrais’,
como chamou Georges Duby, € admirado; a despeito disso, o encantamento nao
trouxe a mudanca de imagem da ldade Média que ele deveria ter suscitado”, e este é
um ponto a ser repensado por nos pesquisadores.

De fato, parece que a larga contribuicdo que esta época nos deixou até entao
nao foi o suficiente para convencer o publico em geral de que o vasto periodo medieval
nao deveria ser encarado sob esse olhar negativo. Ainda ha muito o que se
(re)descobrir sobre este tempo e é dever do pesquisador transformar as trevas de
conceitos preguicosamente desenvolvidos, na luz que a pesquisa pode proporcionatr.
De acordo com Zumthor (2009), o periodo medieval é um feixe de interrogacdes e

muito provavelmente essas lacunas assustam alguns pesquisadores. A falta de afinco
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e sensibilidade no olhar para a época, além da auséncia de edicfes e de acesso a

algumas obras relegaram uma visdo muito reducionista do que seria a ldade Média.

No entanto, alguns medievalistas, no curso dos anos recentes mostraram
bastante audacia para tentar ultrapassar a simples decodificacao filoldgica, e
comecaram a decifrar a alta estela hieroglifica que constitui a “literatura
medieval”. Eles instigavam assim motivacdes novas e mais validas,
justificando a relativa popularidade de seu objeto; e atualizavam as bases de
um alcance ainda mais amplo, porém mais bem fundamentado e, além disso,
mais fecundo. (ZUMTHOR, 2009, p. 20)

Fica com o pesquisador, deste modo, a funcdo de abrir os horizontes para
redefinir esse longo periodo temporal e destitui-lo das amarras do preconceito; o autor
supracitado sugere uma espécie de redefinicdo da “textualidade” medieval. Estudar a
Idade Meédia, portanto, vai paulatinamente se tornando um viés de extrema
importancia para a comunidade académica de Letras!. A tomada de consciéncia das
suas contribuicdes literarias abre nossas mentes para que entendamos que ela € uma
referéncia que esclarece um ou outro aspecto, que Zumthor enfatiza como, dessa
mutabilidade, dessa manipulabilidade que somos nos.

Como visto nas linhas acima, a ldade Média foi tratada, por muitos séculos,
com preconceito e distanciamento. Conhecida como ‘ldade das Trevas’, teve seu
legado artistico silenciado por fugir dos padrbes classicos e foi injustamente
classificada como ‘grosseira’. A partir do século XIX o aparecimento de textos
desconhecidos trouxe a baila a importancia de sua literatura. Junto da (re)descoberta
desse periodo veio a publicacéo de textos em que o feminino foi sujeito e objeto, sendo
mais objeto que sujeito nesta época; afinal, a publicacdo de edi¢des e traducbes para
linguas modernas das obras de autoria feminina se expandiu, sobretudo, apés o
movimento feminista, a partir dos anos 70 e 80. Estigmatizada a partir da figura de
Eva, a mulher teve sua voz oprimida, no entanto, muito se falava dela e sobre ela. Eva
era 0 argumento central para justificar a superioridade do homem sobre a mulher. Na
releitura da Biblia, feita por moralistas medievais, Eva ndo era aimagem e semelhanca
de Deus, pois, por ser criada a partir de Adao, ela seria uma projecdo dessa

semelhanca, portanto, inferior ao homem, dotado da imagem divina.

I Atualmente, ha dez grupos de pesquisa em Literatura Medieval, oriundos de Instituicées de Ensino
Superior, cadastrados no Diretério dos Grupos de Pesquisa no Brasil, da plataforma Lattes, CNPQ.
Ver: http://lattes.cnpg.br/web/dgp.
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A palavra atribuida a mulher era carregada de um teor maléfico, dada a heranca
de Eva, que “inaugurava para as suas filhas, para a arborescéncia das geracoes
futuras, uma relagéo dificultosa no uso da lingua” (REGNIER-BOHLER, 1990, p. 518).
A palavra da mulher foi temida pelos homens, pois inquietava pelo carater pecaminoso
que herdara, como confirma Régnier-Bohler (1990, p. 521): “Palavra maléfica da
mulher préxima dos segredos feiticeiros, palavra que escarnece negando a virilidade
do homem, palavra que ousa dizer sexo!”. Por ser fonte de inspiracdo do desejo havia
uma forte ligagéo entre mulher, demonio e palavra no discurso medieval, impedindo-
Ihe a possibilidade de realizacdo de um discurso publico. Rivair Macedo (2014)
informa que boa parte do que foi escrito sobre este periodo € oriunda de religiosos
gue associavam sexo e sexualidade ao demdnio e a mulher enquanto instrumento
deste. Assim, a mulher foi, por muito tempo, submetida a um olhar nada neutro da
escrita dos homens.

Em contrapartida a producao desses discursos, algumas mulheres escreviam
sobre si, sobre 0 meio em que viviam, o que nos permite afirmar que, de fato, havia
vozes ousadas que discretamente revelavam a face do feminino da Idade Média.
Nessa época emblematica, muitas foram capazes de ultrapassar a esfera privada e
cravar seus nomes na histéria e na palavra, a exemplo de Joana D’arc, Hildegarda de
Bingen, Christine de Pizan, Eleonora de Aquitania. Com toda a capacidade de
transformar através da perigosa palavra, essas vozes femininas do medievo trazem o
amor e a mistica enquanto temas recorrentes e, dados os temas, encontramos em
destaque o nome de Hadewijch de Amberes?. Esta beata pertenceu as beguinas,
grupo religioso de notavel cultura, que seguia o caminho da experiéncia mistica cujo
tnico fim era transcender-se e fundir-se em Deus sem a necessidade de
intermediarios.

As medievalistas Epiney-Burgard & Brunn (2007, p. 14, traduc&do nossa) dizem
que “As beguinas possuiam a arte de compreender e expressar as realidades
espirituais melhor que os homens dotados e instruidos nos assuntos do espirito”s. As
mulheres dessa ordem tinham estudos de alto nivel e a grande maioria era oriunda de

familias abastadas, tendo acesso a cultura e a literatura. Ainda segundo as autoras

2 Na literatura é possivel encontrar para esta autora outras grafias para seu nome como: Hadewich de
Amberes, Hadewijch de Antwerpia e Hadewich de Antuérpia. Elegemos Hadewijch de Amberes, para
manter a uniformidade nas referéncias ao seu nome.

3 “Las beguinas, posean el arte de comprender y expresar las realidades espirituales mejor que
hombres dotados e instruidos en las cosas del espiritu”.
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supracitadas, a principal obra beguinal consistiu em reformar a Igreja — corroida por
caprichos, esclerose e desencaminhamento intelectual — e em instaurar novas formas
de vida cristd. Havia uma forte tendéncia para que a mediagdo com a hierarquia
eclesiastica fosse paulatinamente diminuindo, visto que a filosofia central era o contato
direto com Deus, rompendo com as convencdes tipicas da Igreja. Obviamente tais
acOes nao foram bem vistas pelo alto clero, relegando a essa corrente espiritual o
desprezo.

Em relacdo as tematicas, as beguinas também compartilham de um dos temas
mais recorrentes do medievo: o amor. Seu diferencial vem da fusdo desse amor, que
é cortés, com a expressdo metafisica do amor de Deus. Segundo Epiney-Burgard &
Brunn (2007, p. 26, traducdo nossa), “[...] as beguinas criam uma lingua para traduzir
suas experiéncias apaixonadas, para buscar uma conjuncdo mais imediata e mais
total com Deus e proclamar uma espécie de evangelho interior, uma nova exigéncia
de amor eterno™. Assim, sua linguagem se instrumentaliza na lingua vulgar e seu
modelo literario € o do amor cortés®. A beguina Hadewijch de Amberes seguiu a
proposta de sua ordem, ela se utiliza da mistica e do fin’'amors para unir amor e Deus
em um soé escrito. Tal caracteristica a aproxima bastante da poetisa® que pode ser
considerada uma mistica atual: Adélia Prado.

Conhecida no meio literario por fundir cotidiano, religiosidade e erotismo em
sua poesia, de maneira natural, sem receios, aos quarenta e um anos a poetisa lancou
seu primeiro livro, Bagagem (1976), que arrancou elogios de Carlos Drummond de
Andrade. Prado (2000) declara, com simplicidade, ter escrito a partir de um conjunto
de vivéncias e experiéncias que levava na bagagem; diz que seu primeiro livro foi feito
a partir do entusiasmo de fundacdo e descoberta, emocBes que lhes foram

inseparaveis da criacdo, mesmo que oriundas em varias situacfes de sofrimento.

4 “[...] las beguinas crean una lengua para traducir sus experiencias apasionadas, para buscar una
conjuncién més inmediata y mas total con Dios, y proclamar como una especie de evangelio interior
una exigencia nueva de Amor eterno”.

5 O conceito sera desenvolvido no capitulo | desta tese.

6 Escolhemos utilizar o termo poetisa por acreditarmos que € possivel revalorizar esta palavra que
outrora foi sinébnimo de diminuigcdo para as mulheres. Acreditamos que nomear as escritoras enquanto
poetas, com o sentido de iguala-las a imagem de superioridade que se dava ao homem a época em
gue o termo ndo era comum-de-dois-géneros, ndo € coloca-las em pé de igualdade, mas supervalorizar
um termo que tinha conotac¢des exclusivamente masculinas. Ora, se as chamamos de poetas
assinalamos que apenas sob essa nomenclatura elas teriam o devido valor que os homens que assim
eram chamados tinham. N&o cremos que € preciso mudar a nomenclatura e 0 uso de poetisa para
poeta, pois 0 peso da palavra ndo tem mais a distin¢éo de antes e, como outros tantos termos, podemos
ressignifica-la e retribuir em seu uso a leveza e a musicalidade que ele traz consigo.
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Esse sofrimento, do qual a poesia nasce, esta diretamente ligado a relacdo da poetisa
com Deus e ao amor vivenciado nesta comunhdo. A experiéncia mistica em Adélia é
revelada em situacdes cotidianas cujo amor de Deus aparece frequentemente e,
muitas vezes, € ligado ao eroético, como afirma Alves numa leitura de “Festa do corpo

de Deus’:

O poema traz o sublime para o cotidiano, o distante para o proximo. A visao
do corpo de Cristo crucificado da testemunho da corporeidade da vida. Nao
se trata, portanto, de uma visdo que foge do sexo, do prazer, por considera-
lo pecado. A carne é inocente e a festa dos corpos pode ser um hino de
louvor. (ALVES, 2007, p. 85)

Em varios de seus poemas é comum detectar uma escrita concentrada no
universo do lar, nas reminiscéncias dos momentos em familia, nos detalhes da vida
marital. Além disso, percebemos que essa ligacdo com Deus, através da poesia, €
ponto de encontro entre as duas escritoras que, mesmo em épocas distantes,
lancaram mao de suas reflexdes sobre a vida e desenvolveram uma escrita
confessional em relacdo ao amor divino.

Realizar, portanto, um estudo entre a lirica amorosa e mistica das duas
poetisas, analisando a presenca do amor cortés e da mistica cristd € o principal
objetivo desta tese. Especificamente, pretendemos estabelecer aspectos que revelem
0S pontos em comum entre a mistica e o amor cortés, assim como identificar imagens,
acOes e atitudes que revelem tanto as aproximacdes quanto os distanciamentos que
delimitam as fronteiras entre a poesia das duas escritoras. Além disso, faz-se
importante analisar a relacdo que ambas tém com a mistica, reforcando o poder da
mulher através do tempo, o poder da palavra e dos questionamentos surgidos em
cada lugar de fala.

Diante do que foi concisamente exposto e dos objetivos delimitados,
formulamos as seguintes questdes: Que aproximacdes podem ser estabelecidas entre
a poesia da medieval Hadewijch de Amberes e a da brasileira Adélia Prado? Como se
configura na poesia das referidas poetisas a tematica do amor cortés e o carater
mistico? Para obtermos nossas respostas, partimos da hipotese de que se ambas
trazem em seus escritos uma intima relacdo com Deus, o amor e a espiritualidade, é
possivel que se faca um estudo pertinente entre a poesia de ambas, mesmo que haja
uma distancia temporal consideravel entre suas produc¢des. As aproximacdes entre as

duas ndo excluem a possibilidade de distanciamento de determinadas formas com
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gue cada uma trata a tematica do amor cortés e o carater mistico. Entretanto, acredita-
se que a poesia de Adélia Prado possa ostentar marcas do fin’amors e da mistica que
se aproximam dos escritos de Hadewijch de Amberes.

Sabendo disto, é importante entender que ha uma quantidade significativa de
estudos dedicados a producdo do feminino, tanto no periodo medieval quanto na
contemporaneidade. A norte-americana Vicki Ledn, por exemplo, langou um livro, fruto
de longa pesquisa, intitulado Mulheres audaciosas da ldade Média. Nesta obra a
autora traz mais de uma centena de nomes que “soube utilizar a inteligéncia (e outras
armas, como a coragem, a malicia e muita imprudéncia) para propalar seus nomes ao
redor do mundo” (LEON, 1998, p. 9). As mulheres trovadoras séo destaque no livro, a
exemplo de Eleonora de Aquitania e seu gosto pela masica e Maria de Franca com os
seus Lais.

O livro também faz acepcdo a existéncia das beguinas, lugar aonde
esperavamos encontrar o nome de Hadewijch de Amberes, ja que nao fora
mencionada entre as trovadoras, mas nada se fala dela. N&o € de se espantar que
este, como tantos outros livros ndo tragam o nome da religiosa entre seus escritos.
Poderiamos concluir, precipitadamente, que a auséncia da mencdo esta na
insignificancia de sua obra. Mas logo descartamos este motivo, visto que, devido ao
crescente interesse pela literatura medieval que se desenvolve aqui no Brasil ainda
h& muitas escritoras pouco lidas e pesquisadas.

Assim, mapeamos os estudos ja realizados sobre a autora. Fizemos uma busca
em livros, dissertacdes, artigos cientificos, paginas da internet e surpreendentemente
encontramos uma quantidade relevante de estudos, sobretudo nos dois ultimos
segmentos. Entre os livros, identificamos uma citacdo ou outra sobre a mistica da
autora, mas nada que aprofundasse a tematica sobre sua escrita. Aqui no Brasil ha
apenas um livro cujas 31 cartas sdo publicadas apds uma curta apresentacdo sobre
a mistica da autora — Hadewijch de Amberes - Deus, amor e amante (1989). Para ter
acesso aos poemas, foi necesséaria a importacdo de uma obra, em lingua espanhola
— El lenguage del deseo: poemas de Hadewijch de Amberes (1999) —, pois alguns
sites trazem um ou dois poemas completos e traduzidos e as poucas dissertacdes
encontradas sobre a mistica transcrevem trechos apenas.

Quanto ao aspecto relacionado a barreira da lingua, houve uma preocupacao
gue se arrastou pelos meses iniciais do trabalho: a leitura dos poemas na lingua

materna de Hadewijch. Como toda pesquisa ha obstaculos que nem sempre
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conseguem ser vencidos e este foi uma pedra no nosso sapato que cuidamos de tirar
com nossas proprias maos. A poesia escrita por Hadewijch e organizada por Jozef
van Mierlo, foi recentemente disponibilizada no site da DBNL (Digitale Bibliotheek de
Nederlandse letteren) a partir de edi¢cdes, datadas de 1931 e de outras duas de 1942
e 19527. Os entraves que tinhamos nas maos eram: o compilado feito por Mierlo se
encontrava em holandés médio, dificultando a compreenséo dos poemas por haver,
como ja esperavamos, muitos vocabulos em desuso; e as edi¢cdes do estudioso ndo
estdo organizadas como no livro organizado e traduzido por Tabuyo, ndo nos
permitindo identificar, para que possamos fazer um paralelo dos termos utilizados, por
exemplo, de que poema se trata. Em alguns momentos ndo conseguiamos detectar
onde um poema comecava e terminava, pois estrofes e versos sao intercalados a
partir de tematicas e comentarios que impedem tal distingéo.

Assim, ficou muito claro que a edicdo realizada por Maria Tabuyo reunia de
forma mais organizada a selecdo de poemas da beguina. Por isso, quando
trabalharmos nos capitulos que seguem o0s poemas da beguina, priorizaremos a
guestao tematica e, quando necessario, analisaremos questdes fonicas e semanticas,
sempre lembrando das escolhas, em lingua espanhola, da tradutora. Ademais,
sempre que tinhamos duvidas quanto a musicalidade ou semantica atribuida a uma
palavra, recorriamos aos textos de partida, quando encontrados na edicdo de Mierlo,
e atestavamos a competéncia trabalho de traducdo feito pela tedrica. Além da
gualidade do material que tinhamos em maos, achamos que néo seria justo deixar
gue a barreira da lingua impedisse a leitura dos poemas de Hadewijch de Amberes e
0 estudo que nos propunhamos a fazer. Os textos em holandés médio mantém vivas
as escolhas lexicais da beguina; mas por ndo ser de facil alcance, a grande maioria
das pessoas que ndo domina essa lingua, impedem o acesso a um material rico em
experiéncia mistica e sensibilidade feminina. Além disso, como a proposta da tese &
de analise e ndo de traducdo de textos literarios, os poemas de Hadewijch foram
trabalhados a partir da edicdo de Tabuyo.

Se houve dificuldades para ter acesso a obra, € imaginavel que o acesso aos

estudos também néo tenha sido facil. Através dos meios digitais foi possivel localizar

7 Os pdfs das respectivas edicdes em holandés médio podem ser encontrados em:
https://www.dbnl.org/titels/titel. php?id=mier004poez01#dcld=1575814401188&p=2,
https://www.dbnl.org/tekst/hade002stro01 01/hade002stro01 01 0044.php e
https://www.dbnl.org/zoeken/zoekeninteksten/index.php?zoek=Hadewijch%2C+Mengeldichten



https://www.dbnl.org/titels/titel.php?id=mier004poez01#dcId=1575814401188&p=2
https://www.dbnl.org/tekst/hade002stro01_01/hade002stro01_01_0044.php
https://www.dbnl.org/zoeken/zoekeninteksten/index.php?zoek=Hadewijch%2C+Mengeldichten
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alguns estudos em revistas e dissertacfes, nem todos em lingua portuguesa, como é
o caso de “Desborde y herida de amor en la poesia mistica de Hadewijch de Amberes”,
de Cecilia de Palumbo (2009), na revista Teologia, da Universidad Catélica Argentina.
Em lingua portuguesa foi encontrada apenas uma dissertacéo, intitulada “Amar,
Experienciar, Transformar: Trés verbos misticos em Hadewijch de Antuérpia”, de
Joana de Fatima Goncalves Pita do Serrado (2004), da Universidade do Porto, em
Portugal; assim como uma entrevista com a professora Felisa Elizondo (2015), da ISP
de Salamanca, intitulada “Hildegard e Hadewijch: mistica da luz viva, mistica do amor”.
Aqui no Brasil ha alguns poucos artigos, a exemplo de “A fungao pedagdgica dos
textos de Hadewijch”, de Denise da Silva Menezes do Nascimento (2011) e outros que
abrem um pequeno espago em seus topicos para falar rapidamente da experiéncia
mistica da beguina.

Diante da escassez de material, procuramos, ja imaginando ndo existir, uma
guantidade consideravel de pesquisas que versassem sobre 0s escritos desta mistica
medieval ao lado da escritora Adélia Prado, que contempla um numero significativo
de estudos, sobretudo no viés poético, no nosso pais, abarcando temas como
cotidiano, religiosidade e o0 erotismo (que ora se misturam, ora se separam). A procura
nao nos rendeu surpresas. De fato, ainda ndo ha publicacdes que versem sobre a
analise da poesia das duas, o maximo que encontramos foi a mencdo do nome da
beguina como exemplo de uma mistica que pudesse ser comparada a escritora
brasileira.

Fazer um percurso de leitura com grandes medievalistas como Le Goff, Duby,
Huizinga e encontrar pouco ou quase nada sobre Hadewijch, nos fez constatar que o
estudo do trabalho das mulheres misticas ainda precisa ser aprofundado e que por
muito tempo a historiografia oficial deixou de lado uma rica producao de autoras, nao
s6 no periodo medieval, mas pelo menos até o século XX. Essas breves men¢des nos
deram uma motivacdo ainda maior para seguir com a pesquisa e contribuir para a
abertura de um espaco de didlogo em que a poesia medieval encontre eco na poesia
contemporanea. Afinal, concordamos com Coulanges (1961, apud PONTES, 2003, p.
83) quando este diz que “felizmente, o passado nunca morre por completo para o
homem. O homem pode esquecé-lo, mas continua sempre a guarda-lo em seu intimo,
pois 0 seu estado em determinada época € produto e resumo de todas as épocas

anteriores”.
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Desse modo, encontramos no eco do medievo a motivagdo para analisar a
poesia do ponto de vista de duas mulheres que se separam temporalmente por
séculos; sendo a tese um veiculo responséavel pela construcdo de um saber que
permita construir novas relacdes entre os géneros. Acreditamos, também, que esta
pesquisa sera valida para a comunidade académica, pois servira enquanto parte de
uma fortuna critica das autoras e referéncia de estudo para professores e
pesquisadores.

Dessa forma a tese esta constituida em trés capitulos, percorrendo um trajeto
gue vai das teorias que envolvem a mistica e o amor cortés a producéo literaria delas,
culminando na analise comparativa dos poemas das duas escritoras. Assim, 0

o ”

primeiro capitulo, intitulado “Da mistica ao amor cortés”, contempla um passeio sobre
0 conceito da mistica e de elementos, como a Unio Mystica e éxtase, que permeiam
todo o mistério que envolve a tematica. Com uma discussao acerca do fin‘'amors, a
teoria do amor cortés € apresentada a partir de referéncias como Duby (1990) e
Capeldo (2000), para entdo se compreender a concepc¢ao de mistica cortés.

A partir dai a linhagem de mulheres emancipadas conhecidas como beguinas
nos € apresentada: seu modo de vida e os principios que lhe regiam sdo colocados
em discussdo pelas peculiaridades que lhes distinguiam das ordens religiosas
vigentes a época. Deste tdpico, surgem as vozes audaciosas: Hildegarda de Bingen,
Beatriz de Nazaré, Matilde de Magdeburgo e Marguerite Porete, para que se possa
entender que Hadewijch ndo era a Unica questionadora de seu tempo.

O segundo capitulo contempla a apresentacéo das duas escritoras, comecando
por Hadewijch de Amberes e o pouco que se sabe dos seus dados biogréaficos. Nele
sdo apresentadas as Cartas, publicadas no Brasil pela editora Paulinas, com a
apresentacao de alguns trechos que ilustram a entrega da beguina e a relacdo com o
divino. A partir deste género sao eleitas quatro categorias, nomeadas como Campos
1, 2, 3 e 4, que ajudardo o leitor a entender algumas tematicas recorrentes nestes
escritos. A ideia é apresentar as cartas de modo mais abrangente, como uma espécie
de convite a leitura de todo o conteudo. Do mesmo modo, damos uma amostra das
Visdes cuja experiéncia mistica € mais direta que nos poemas, mas ndo menos
sensivel e relevante. Em seguida é realizado um passeio pelos poemas da beguina,
de maneira muito breve, com o intuito de apresentar o estilo de escrita e algumas

caracteristicas que serao retomadas e melhor discutidas no capitulo 3.
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No mesmo capitulo, o leitor serd apresentado a escrita de Adélia Prado e
descobrira os versos do cotidiano que o levam a cozinha, com cheiro de café, e o
convidam para experimentar a roga, o jardim, a vida com os pais e o matrimonio, por
exemplo. Também € discutida a presenca de Deus em seus escritos, salientando a
forma como insere o sagrado na poesia. Enquanto mistica do século XXI, Prado
coloca na poesia seu discurso religioso e ilustramos isto a partir da rapida andlise dos
poemas “Staccato” e “Previsao do tempo”.

No terceiro capitulo, a mistica do amor € compreendida a partir de quatro
momentos que caracterizam as tematicas escolhidas para relacionar entre si a poesia
das duas: 1. A natureza, 2. O temor a Deus, 3. A mistica da entrega e 4. A relacdo do
corpo com a experiéncia mistica. Utilizamos para a compreensdo dos poemas, 0
método interpretativo de Auerbach (1998, p. 501) que “deixa a discrigdo do intérprete
um certo campo de acao: pode escolher e dar énfase como preferir. Contudo, aquilo
que afirma deve ser encontravel no texto”. Isto quer dizer que nos sentimos com a
liberdade da interpretacdo, mas nao nos distanciamos das esferas da compreenséao
textual. Bosi (2004, p. 462) explica em seu método de interpretagao que “[...] ler é
colher tudo quanto vem escrito. Mas interpretar € eleger, na messe das possibilidades
semanticas, apenas aquelas que se movem no enlaco da questdo crucial: o que o
texto quer dizer?”. Assim, com a leitura pontual dos poemas foi possivel recolher
imagens, ritmos e sentidos que revelaram as semelhancas entre as poetisas em
estudo.

Vale salientar que durante o estudo (de alguns poemas centrais) fizemos
analises de aspectos pontuais para se chegar a um quadro em que as aproximacoes
e diferencas fossem identificadas. Por esse motivo, buscamos lancar mao de um
método que permitisse colocar em evidéncia textos de mulheres que nunca se
cruzaram, mas que dialogaram poeticamente com tematicas semelhantes. A proposta
dial6gica com a mistica cristd surge como uma perspectiva interpretativa, assim como
também com os referenciais de estudos sobre o feminino, o que nos permite ler as
obras com um olhar mais apurado e adentrar no universo da mistica literaria produzida
por mulheres.

Foi assim que lancamos um olhar final sobre o estudo, acreditando que o
percurso metodolégico que seguimos favoreceu tracar o quadro que acreditdvamos

existir no inicio da pesquisa, como veremos nos capitulos que seguem.
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1. DA MISTICA AO AMOR CORTES

Os estudos sobre mistica vém ganhando maior espaco no Brasil desde 2011,
guando foram iniciados encontros sobre a tematica no Seminério da Floresta, em Juiz
de Fora - MG. De acordo com um dos nomes de maior expressado na tematica aqui no
Brasil, o Tedlogo Faustino Teixeira (2015), esse seminario deu abertura para que um
grupo restrito de pesquisadores e amigos inaugurasse uma atencao especial, no
espaco académico aqui no Brasil, para o tema da mistica. A partir de entdo, os
pesquisadores que compreendem esse fenbmeno como objeto de estudo levaram a
frente a producédo do ponto de vista cientifico sobre o assunto.

Entretanto, antes de realizar um levantamento sobre essas producdes e refletir
sobre elas, seria de grande valia pensar um pouco sobre seu conceito, porque nem
sempre ha clareza e objetividade quando procuramos entender de fato: o que €&

mistica?

1.1.0 indizivel da mistica

Se ndo ha exatiddo em respostas para a constru¢cdo de um conceito sobre
mistica é certamente porque elas ndo se encontram em um lugar de facil acesso: no
mais profundo subjetivo humano quando em contato com o divino. O mais préximo
gue chegamos de uma definicdo compreensivel a todos € que a experiéncia mistica
seja o0 encontro do homem com o divino, sem interposi¢des institucionais, através da
contemplacéo, do momento em que a alma se envolve no mistério daquilo que néo se
pode expressar.

Contemplacdo e mistério sdo termos recorrentes nos estudos sobre o tema,
sendo também meios de busca da plenitude com o divino. Apreciar aquilo que nao se
pode explicar, passar por momentos de intensas sensacfes corpdreas e espirituais
sdo contextos em que a mistica floresce. Assim, nessa relacdo com o contemplar,
confirma o pesquisador Pablo Maria Bernardo que a mistica € um termo de uso
frequente e a0 mesmo tempo impreciso e para entender um pouco seu terreno é

preciso recorrer a literatura espiritual crista. Para ele:

Refere-se a uma experiéncia de Deus de ordem interior e se relaciona
estreitamente com a palavra contemplacao, que expressa uma nova maneira
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de operar do espirito humano e de suas faculdades por um dom de Deus que
pode ser transitorio, porém que, normalmente, vai-se enraizando no ser
profundo do homem para transforma-lo e diviniza-lo. (BERNARDO, 1989, p.
7)

A mistica, portanto, compreende uma experiéncia, € apice da relacdo direta do
sujeito com Deus. Corpo e alma sao ocupados pela presenca divina, na apreciacao
mutua, e capturados pela transformacédo, pelo éxtase. De acordo com Nunes Junior
(2005, p. 82), a contemplacéo foi exaustivamente abarcada na literatura mistica, de
modo que o arrebatamento vindo deste momento precedia uma “ansia do sujeito de
encontro, unido intima com a divindade, na qual todo o corpo participa em atmosfera
gozosa”. Contemplar era o primeiro passo para a materializagcdo das sensacoes
provenientes do encontro humano-divino.

Podemos pensar na contemplacédo mistica, por exemplo, a partir da analogia
gue o tedlogo Marcial Maganeiro (1995, p. 38) faz com a descoberta do novo pela
crianca: “Diante do belo que extasia ou do novo que assusta, a crianca se maravilha
sem restricdes. Anterior aos sofisticados dribles da razédo, o maravilhar-se infantil é
um ato de coragdo. Quase mistico. Rapido, Intenso”. Maravilhar-se na contemplacéo,
gue é desafiadora, leva o mistico a se abandonar em nome do Outro, a criar
percepcdes do indizivel, coisa que seria impossivel sem essa ligacao profunda.

Se para 0 meio religioso esse maravilhamento se assemelha a mistica, para as
ciéncias humanas o termo analogo é o éxtase. Este ponto culminante do encontro
entre Deus e humano tem, segundo Nunes Junior (2005), alguns aspectos a serem
destacados. Primeiro a sua origem etimoldgica que vem do grego ékstasis, “sair de”,
“sair fora de si”. Para o autor, ao pensar na questdo semantica, o éxtase constitui o
ato em que a mente busca superar os limites corporais; o ser extasiado abandona-se
para se encontrar em um momento de profusdo com o divino. Nunes Junior também
lembra que ha relatos na hagiografia catélica que atestam que sujeito e ser divino, ao
se unirem, permitem a ampliacdo da capacidade intelectual do homem: a mente
expande durante o processo de transubstanciacdo no divino. Além disso, a unido
mistica é “[...] acompanhada de um estado inebriante e de arrebatamento e associada
a fenbmenos que envolvem alteracfes perceptuais, [...] alteracbes corporais, como 0
aparecimento de sinais de identificagdo com a divindade, entre outros” (NUNES
JUNIOR, 2005, p. 36). Deixando, portanto, efeitos corporais de uma experiéncia

marcada no encontro entre os seres.
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Desse encontro surge a concepg¢ado da Unio Mystica, um elo que sugere
intimidade amorosa entre homem e divindade e particulariza o contato desses dois
seres. Sao Bernardo de Claraval (1091 - 1153) apresenta essa unidao como o encontro
entre dois amantes e inaugura a corrente da mistica esponsal, que mais tarde ganhara
uma espécie de irma: a mistica cortés. “Sao Bernardo concebia o éxtase como uma
unido momentanea entre esposo (Cristo) e a esposa (Alma)” (NUNES JUNIOR, 2005,
p. 37). Ele trabalha com a compreensdo da mistica esponsal cujo teor é o
envolvimento amoroso do celeste com o terreno. Para Claraval, Deus desce a Terra,
deixando de lado sua grandeza para unir-se a alma e esta se deleita e tem seus
desejos agucados para que 0s encontros ndo cessem. A alma, nunca satisfeita com
0 que experimenta, tem a chama do desejo sempre acesa, portanto, sua satisfacao
plena jamais sera atingida.

A mistica tem esse viés sensual, pois partem do corpo as sensac¢oes indiziveis
provocadas pela unido com o Outro. O homem compartilha com Deus dos sentimentos
mais aterradores emanados pela carne que Ihe dispde. Ainda nesta direcao Certeau

revela que a mistica:

[...] destaca o desafio do Unico. Sua literatura tem, pois, todos os tracos do
gue ela combate e postula: ela é prova pela linguagem da passagem ambigua
da presenca a auséncia; ela atesta uma lenta transformacéo da cena religiosa
em cena amorosa, ou de uma fé em uma erética; ela conta com um corpo
“atingido” pelo desejo e gravado, ferido, escrito pelo outro, substitui a palavra
reveladora e que ensina. (CERTEAU, 2015, p. 6)

E do corpo que partem as percepcdes indiziveis da carne e essa auséncia de
palavras direciona, nha maioria das vezes, a incompreensdo da experiéncia mistica.
Certeau também afirma que as origens da concepcao da mistica, enquanto tematica
formal, podem ser vistas a partir de Hadewijch de Amberes e, progressivamente, de
Mestre Eckhart; este ultimo, herege, de acordo com a Igreja, como veremos mais
adiante.

E importante salientar que a institui¢do catélica no periodo medieval teve uma
relacdo conturbada com a mistica. Ela a aceitava, desde que sob suas regras: “Em
sua liturgia, a Igreja concentrava o contato do espirito com o divino em experiéncias
de momentos definidos, e impusera cor e forma ao mistério” (HUIZINGA, 2013, p.

367). A pratica da mistica que apresentamos nas paginas iniciais deste capitulo era
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temida pela clupula eclesiastica, pois havia algo nela que era impassivel de controle,
s6 se apagando com o proprio fogo das fogueiras da Santa Inquisi¢ao.

De modo geral, o efeito inicial da mistica “é moral e prético, consistindo, acima
de tudo, no exercicio da caridade” (HUIZINGA, 2013, p. 368). As misticas medievais,
além dos relatos em que experenciavam o contato com Deus através do corpo, eram
grandes figuras caridosas. A partir da ternura, inspiradas pelo espirito, transmitiam
aos necessitados aquilo que a divindade lhe proporcionava através da ajuda, sendo
simples e prestativas. O autor supracitado enfatiza que esse modo de vida que as
religiosas medievais adotaram contribuiu bastante para a cultura e costumes de uma
época; do ponto de vista do medievalista a mistica ficou ligada a moderacédo, a
diligéncia, a ajuda.

O agente responsavel por expressar a atmosfera mistica € o corpo. Ele é
elemento indispensavel para a construcéo da experiéncia do sujeito; € por meio dele
gue o individuo experimenta o contato com o Outro atraves de percepc¢des sensoriais
gue Ihes séo peculiares e de dificil descricdo. Para Certeau (2015) a existéncia de um
corpo na mistica €, ao mesmo tempo, essencial para a edificacdo da vida espiritual e
enigmatica. A expressao corporal ndo € de facil interpretacdo e, na auséncia de
palavras, € menos compreensivel, por isso, o0 autor desenha um esquema de estudo
do corpo mistico que pode ser observado a partir de trés pontos variaveis e cujas
relacbes também podem mudar: eventos, discursos simbdlicos e praticas sociais.

Para explicar a relacéo dos trés aspectos pelos quais se pode analisar o corpo,
Michel de Certeau (2015, p. 122) determina que “a mistica, como literatura, compde
roteiros do corpo. Desse ponto de vista ela é cinematografica”. Dessa forma, ele
exemplifica: no atimo da dor ou gozo o corpo € surpreendido naquele dado momento
(evento) e cria um sentido para aquele acontecimento, produzindo uma simbolizacéo
(discurso simbdélico) que serd comunicada na escrita, definindo o seu lugar na mistica,
comunicando (prética social). O mistico perpassa pelas sensacdes de prazer e dor e
seu discurso sobre essa vivéncia se materializa na escrita que se cristaliza enquanto
porta-voz daquilo de um tempo, de uma verdade e de um lugar.

No processo de compreensédo da mistica ha um fator que envolve o entremeio
da comunicacdo espirito-corporal: o mistério. Ao lado da contemplacéo, ja citada
anteriormente, este aspecto € recorrente nas pesquisas em se tratando da teméatica
em questdo e é fundamental para que se possa entender a aura que envolve 0

indizivel. O que néo se revela, ndo se mostra, ndo se consegue falar, guarda em si a
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mais profunda riqgueza sensorial, deixando oculto aquilo vivenciado apenas pelo
individuo. E justamente por ser uma experiéncia pessoal que a mistica traz em seu
escopo o segredo, o0 oculto, e carrega consigo o designio de afastar as obviedades e
de abrir passagem para o dialogo com o divino.

O mistico tem consigo um entendimento a que apenas ele tem acesso e toda
vivéncia, embebida de sensacfes corpoéreas, configura uma linguagem propria que
define o dito e o0 néo dito. Em torno disto, o segredo faz parte da construcao de seu
discurso, define o envolvimento do individuo com sua experiéncia. “[...] o segredo
localiza a confrontacdo entre um querer saber e um querer esconder’” (CERTEAU,
2015, p. 151); portanto, ele atua sobre aquele que ndo o conhece de forma hipnética,

causando consequéncias impactantes ao visionario. Por isto,

[...] as ‘palavras misticas’ ndo engatam somente sobre todo o repertdrio das
seducbes ou manipulacdes que geram o oculto; elas sdo tomadas em si
mesmas nas relacdes labirinticas das ficcdes que elas produzem com as
realidades que elas subtraem. (CERTEAU, 2015, p. 151)

O segredo €, pois, uma condicdo de existéncia do discurso mistico; € nas teias
desse enredo que o oculto atrai o interlocutor para as vicissitudes do encontro com

Deus.

1.2.0 amor cortés

Na ldade Média nasce uma forma de amar prépria das cortes, um modo de
compartilhar o sentimento com o outro que mais a frente se tornara parte influente da
chamada mistica cortés. Este modo ficou conhecido como amor cortés, vejamos,
portanto, um pouco sobre ele e como se deu sua origem. Ele surge, na Idade Média,
como um ideal de vida superior. Por ndo nascer de uma influéncia religiosa ou
filosofica, nem ser fruto de uma velha civilizacdo, Paz (1994) diz que a aparicao do
amor cortés tem algo de milagroso. No ensaio sobre o fin’amors presente na obra de
Christine de Pizan, Luciana Deplagne explica as origens dessa doutrina:

A doutrina do “amor cortés” foi criagdo de um grupo de poetas provengais, no
Sul da Franga, no Século XIlI, os chamados “troubadours”, cujos poemas em
lingua vulgar refletiam os ideais e estilo de vida daquela sociedade
aristocratica, determinando a busca pelo amor como forma de vida.
(DEPLAGNE, 2008, p. 136)
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Os poetas provencgais denominaram esse amor cortés de fin’amors, termo que
remete a ao significado de um amor puro, refinado; um amor que ndo visa a
reproducdo, nem apenas ao prazer da carne, mas ao processo da conquista, a
delicadeza do sentimento, cuja figura central € a mulher.

O aparecimento do amor cortés encontrou um campo fértil em relacdo a
condicéo feminina (pelo menos da nobreza); as mulheres nobres detinham, na época,
algo de liberdade e poder que suas antecessoras néo tinham. A autoridade da casa
era sua, do controle de alimentos ao das empregadas, sua opinido era ouvida e
seguida. Além disso, Duby (1990) relata que o clero do século XII aconselhava-as a
se comportar como a Virgem Maria em relacdo a Cristo com 0s seus maridos: sempre
aconselha-los a agir com cautela e calma e estar junto deles quando havia alguma
causa a ser defendida. Essas mulheres, apesar de inseridas em um rigido controle
social, conseguiram uma parcela infima de poder que lhes colocou no centro das
atencdes da corte e, desta vez, ndo enquanto as pecadoras, mas aquelas que
deveriam ser conquistadas e amadas.

Duas das circunstancias que as inseriram neste contexto foram: com o
cristianismo, elas adquiriram um valor e uma dignidade que eram desconhecidos pelo
paganismo; e, no contexto feudal, a fidelidade dentro das relacdes conjugais era algo
gue nédo tinha extrema importancia, tanto pelo fato do casamento ser geralmente
baseado em interesses politicos ou econdmicos, como também por, em circunstancias
de longas auséncias devido as constantes guerras travadas, o senhor se ver obrigado
a entregar a sua esposa a administracdo de suas terras. De acordo com Auerbach,

num capitulo dedicado ao periodo medieval:

A teoria do amor cortés, tal como foi desenvolvida nas cortes de Eleonora de
Inglaterra e de suas filhas, comportava uma dominacgédo absoluta da mulher;
0 homem era encarado como um escravo que devia obedecer cegamente a
todas as ordens de sua senhora e servi-la, mesmo sem esperanga de
recompensa, até a morte; ela, no entanto, tem o direito de fazé-lo sofrer ou
de recompensa-lo, conforme Ihe aprouver, sem se importar nem com 0s
sofrimentos do amante nem com os direitos do marido; pois, o apaixonado
ndo € nunca o marido, mas um terceiro; o adultério se torna um direito da
mulher. (AUERBACH, 2015, p. 179)

De acordo com o autor, a fidelidade no casamento, de fato, ndo era seguida a
risca; as relagbes extraconjugais por parte das mulheres, apesar de expressamente
proibidas pela Igreja, eram comuns. Tem-se nota da lenda de origem celta, Tristao e

Isolda, em que a rainha foi infiel ao rei mesmo antes de estar casada com ele: ambos
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“[...] mostravam-se cerimoniosos um com o outro, como convinha a futura rainha e ao
sobrinho do rei; entretanto, um olhar furtivo entre eles ndo escapou a sagacidade do
bardo Andret, que desejava ver aquele principe intruso afastado da corte [...]" (NEIVA,
2014, p. 63). Por fim, ndo podemos esquecer-nos do lendéario triAngulo amoroso da
literatura que envolvia o caso da rainha Guinevere com o cavaleiro Lancelote, fiel
escudeiro do rei Arthur que se popularizou bastante. Abaixo, podemos constatar na

obra de Zimmer Bradley o jogo de amor cortés em que dama e amante entraram:

Lancelote — ndo, ela jurara a si mesma, da Ultima vez que ele deixara a corte,
gue ndo pensaria mais nisso. Mesmo assim, ansiava por ele, de coracao,
alma e corpo, mas prometera ser uma esposa fiel e leal a Artur. Nunca mais
Lancelote teria dela aqueles jogos e brincadeiras que deixavam os dois
ansiosos por mais... Era brincar com o pecado, e com outras coisas menos
graves. (BRADLEY, 2008, p. 218)

O modelo cortés é simples de entender. A mulher ocupara o centro da relagao
e atraira os olhares do homem que, vendo sua condicdo de casada/proibida, se
perturba e a quer. “Tudo comecga por um olhar langado. A metafora é a de uma flecha
gue penetra pelos olhos, crava-se até o coracédo, incendeia-o, traz-lhe o fogo do
desejo” (DUBY, 1990, p. 331). A partir dai o cavaleiro sonha constantemente com a
dominacédo daquela por quem ele se torna dominado. Do ponto de vista social, a dama
j& ocupa uma posicao superior a este que o corteja, pois, geralmente, € uma esposa
de um senhor a quem aquele deve obediéncia e € subalterno. Ele, portanto, se torna
seu servo e da sua palavra de que dedicara seu amor exclusivamente a esta mulher.

A mulher exerce um papel nesse jogo que lhe da o poder que Ihe foi negado
sobre sua vida e suas decisGes desde que nasceu. Apesar de correr o risco de sofrer
graves castigos caso descoberta, quando ela aceita ser cortejada a ideia de que é
uma propriedade do marido, e ja foi do pai outrora, fica em segundo plano. Seu corpo,
apesar de sempre vigiado, ganha com a possibilidade de prazer, descartada no
casamento medieval, e a aventura a faz se sentir viva, desejada. A experiéncia do fino

amor era arriscada para ambas as partes, mais especialmente a mulher.

O cavaleiro que decidia tenta-la sabia o que arriscava. Obrigado & prudéncia,
e sobretudo a discricao, tinha que se exprimir por sinais, edificar no seio da
confusdo doméstica a clausura de uma espécie de jardim secreto, e fechar-
se com a sua dama nesse espaco de intimidade. (DUBY, 1990, p. 332)
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A coragem era uma virtude admirada pela dama, mas vale lembrar que ela era
livre para aceitar ou recusar as investidas. Dessa forma, o amante a cercara e utilizara
de algumas estratégias proprias para obter sucesso. Para conquistar seu troféu, o
servo devera entender que estd em um jogo, de acordo com Spina (1996), leal,
inatingivel e, acima de tudo, sem visar recompensas.

Ainda de acordo com o autor, os principios fundamentais do amor cortés sao:
a submissdo absoluta do homem a sua dama; a relacdo devera ser de vassalagem
humilde e paciente, sob uma promessa de honra-la e servi-la com fidelidade; fazer o
uso do senhal, que € uma imagem ou pseuddnimo poético para que o trovador possa
ocultar o nome da mulher amada; para néo abalar a reputacdo da dama devera haver
mesura, prudéncia e moderacao; ndo podera haver mulher mais formosa no mundo
gue sua amada; por ela o trovador devera desprezar o poder e a riqgueza; deve-se
desprezar os intrigantes da vida amorosa; invocar 0s mensageiros da paixdo do
amante, que sao 0s passaros e devera haver a presenca de confidentes da tragédia
amorosa.

Além dos principios a serem obedecidos, o codigo amoroso se dava por etapas.
O Tratado do Amor Cortés (2000), obra literaria normativa de André Capeldo, um
clérigo da Idade Média, explica que ha na entrega uma gradacdo que levara ao
objetivo final dos amantes, em seus dois primeiros livros o autor explica seus graus:
no primeiro grau a amada deve dar esperancas ao cortejador; no segundo ocorre a
oferta do beijo; no terceiro o vassalo podera desfrutar de abracos mais intimos e
calorosos da amante; no quarto, ocorre a entrega total da amada.

O Tratado tem trés livros, dentre os quais os dois primeiros explicam o que é o
amor e como manté-lo e o terceiro trata da condenacdo do amor. O primeiro livro,
segundo Buridante (2000) retoma os principais elementos da tradicdo de Ovidio, em
seus cinco primeiros capitulos: ‘Que é amor?’, ‘Pessoas entre as quais o amor é
possivel’, ‘De onde vem o seu amor?’, ‘Quais sao os efeitos do amor?’ e ‘Quais sao
as pessoas capazes de amar?’. Ainda de acordo com o autor, Capeldo segue adiante
nos escritos de forma original, imprimindo sua marca na teoria.

Neste livro introdutério ha um capitulo em que a mulher enumera as virtudes
gue o homem deve ter para conseguir o acesso até sua amada. Ela explica que para
uma dama de alta estirpe seria degradante ter um amante de classe social inferior, a
menos que este prove que suas virtudes compensem a mediocridade de seu

nascimento. “Um plebeu, portanto, deve superar em méritos todos os nobres, e
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mesmo 0s mais elevados, para merecer o amor de uma dama de alta condi¢do”
(CAPELAO, 2000, p. 51), porque n&o seria facil para uma mulher superior conceder
amor a alguém de menor valia social. O homem, portanto, ndo pode rebaixa-la
oferecendo menos do que um nobre lhe proporcionaria e, dessa forma, sao
necessarias inumeras provas de que ele € digno de seus sentimentos.

Dentre as provas, a dama esclarece que obrigatoriamente o cavaleiro devera
exercer sua generosidade, ndo sendo avaro. E muito importante ser caridoso, ainda
gue nao solicitado. O respeito aos superiores € um dever, assim como a Deus e seus
santos, chegando a outra virtude que complementa seu comportamento: a humildade.
Denegrir os outros seria falta gravissima, “[...] pois a cortesia ndo admite maledicentes
em seu seio” (CAPELAO, 2000, p. 59); o espirito de conciliagdo, portanto, é
fundamental. Chacotear os outros ndo € honroso, sobretudo os desafortunados. Ao
rir, lembrar-se da discricdo na presenca de mulheres e ser moderado. Costumar
frequentar lugares famosos e estar sempre em companhia de pessoas importantes.
Além do mais, nos jogos de dados deve-se ter pratica comedida. A coragem nos
combates € essencial, na presenca do inimigo o cavaleiro deve-se mostrar audacioso
e astuto. A fidelidade a uma s6 mulher € indispensavel; ndo se pode ser amante de
varias, concomitantemente, a devoc¢ao a uma so € recebida com louvor.

Ha também outras provas que regem o comportamento do amante como o
cuidado com a aparéncia, tendo sobriedade ao se vestir; mostrar amabilidade no trato
com os outros, além da discricdo que Ihe impediria de ser insensato. A sinceridade é
t&0 imperativa quanto os extremismos ao falar ou silenciar demais. E preciso muito
cuidado com as promessas, pois devera cumprir todas, ndo devendo, portanto,
exagerar nas juras ou fazer juramentos falsos dos quais ndo possa cumprir. Ao falar
deve-se pensar em uma linguagem distinta, evitando a grosseria que gera delitos
graves. A hospitalidade é imprescindivel, inclusive com clérigos, monges ou quaisquer
figuras da Igreja, ndo proferindo injurias nem sendo sarcasticos com eles. Neste
ambito, o cavaleiro devera frequentar a Igreja, com regularidade, e manter sua
religiosidade intacta. Por fim, ndo cobicar a fama de ninguém, tampouco ndo ser
sincero em todas as palavras.

Apbs ouvir cada conselho, o0 homem agradece a sua amada e a elogia por
explicar com tanto zelo e ciéncia os artigos do amor. O que ha de interessante nessa
passagem € que logo apds o elogio, ele faz sua investida e, mais uma vez, pede que

a dama lhe dé mais esperancas. Sua justificativa é que, para conseguir realizar tudo
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o que ela lhe ensinou, é preciso saber que este futuro entre os dois tera uma chance
de se concretizar.

E importante destacar algumas informacdes que Duby traz, esclarecendo a real
inteng&o do jogo do amor cortés. Primeiramente o autor lembra que a realidade das
mulheres ndo devera ser medida historicamente pelos escritos, pois o fino amor € uma
criacao literaria, feita por homens. “O risco de se enganar é para ele (o historiador)
particularmente grave no que respeita a condi¢cao feminina, porquanto, nos textos que
explora e de que tira tudo o que sabe, ndo é a mulher” (DUBY, 1990, p. 335). Para o
autor, 0 homem ocupa o primeiro plano, no sentido de que 0s textos foram compostos
por ele no intuito de agradar e entreter os homens de guerra e os cavaleiros. O poder
concedido a dama estava “[...] confinado num seio de um campo bem definido, o do
imaginario e do jogo” (DUBY, 1990, p. 333); além disso, a mulher ganhou nas letras a
imagem de que os homens faziam dela e ndo quem realmente ela era.

Ainda segundo o autor supracitado, aquilo que os poetas escreviam tinha
influéncia semelhante a exercida pela literatura hagiografica. De fato, 0 homem cortés
€ exemplo de virtude e modelo social, tais quais os santos da Igreja. Nao a toa esse
modelo de amor foi respeitado e aceito, tanto do ponto de vista social, quanto
eclesiastico, pois o casamento, considerado sagrado, ndo era uma instituicdo que
comportava as relacdes sexuais fora do objetivo principal de reproducéo. Portanto, 0s
clérigos instigavam a virilidade masculina no campo do jogo para que os homens nao
maculassem suas esposas com a luxuria, desejar outra era mais aceitavel. O jogo do
amor cortés, deste modo, era um ambiente fértil para o0 meio masculino.

A ideologia por tras desse modelo de fino amor estava voltada para o controle.
Se pensarmos nas regras do amor cortés, tanto o homem quanto a mulher estavam
condenados ao autodominio: a mulher ndo poderia ceder aos seus desejos
prontamente, pois isso Ihe excluiria do jogo e nado lhe tornava digna de ser cortejada;
o homem poderia atacar com inlUmeras taticas, mas deveria ser prudente e néo cair
no absurdo de tomar sua amada a forca. Ambos eram socialmente controlados e essa
pratica literaria forcava a corte, de modo geral, a ter condutas que trouxessem
equilibrio ao Estado, contribuindo, portanto, para a estabilizacdo da moral e da ordem.

Logo se vé que o modelo cortés ndo foi uma simples criacao literaria, apesar
de ser um jogo, ele repercutiu no comportamento social, melhor dizendo, ele refletiu o
comportamento social. A dama, por exemplo, participava de uma parcela minima da

populacéo, era uma habitante da corte, uma nobre; as vilas ndo eram dignas de fazer
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parte do ritual, elas podiam ser desrespeitadas por sua posi¢do e eram vistas como
de facil acesso. O amor, diferente do comportamento sexual que era atribuido aos
vildos, era sofisticado e s6 poderia ser associado as pessoas que merecessem tal
predicacéo.

Embora tenhamos visto que o posicionamento defendido por Duby foi o de que
a ldade Média foi uma época desfavoravel & mulher, Régine Pernoud ndo absolutiza
o dominio do homem a esse respeito. Ao contrario disto, a autora afirma que havia um
culto da honra e do respeito a dama neste contexto; existia uma espécie de
semidivinizacdo do seu corpo, dos seus modos e do que ela representava enquanto
ideal de perfeicdo para o cavaleiro: “E ela que inspira as cang¢des, que anima os heréis
dos romances, que faz suspirar ou comoverem-se os trovadores. Dedicam-lhe os
versos; para ela compdem belos manuscritos ricamente iluminados. Ela é o sol, a rima
e a razao de toda a poesia” (PERNOUD, 1997, p. 120). Além disso, a medievalista
aponta para o dominio literario que a mulher exercia nesta época e diz que nenhuma
civilizacdo, como a francesa, p6s tanta prontiddo em honrar a mulher e a colocou num
ideal tdo alto. Para ela, “A Idade Média representa a grande época da mulher, e, se
h& um dominio em que seu reinado se afirma, € o dominio literario” (PERNOUD, 1997,
120). Como exemplo disto ha Maria de Franca com suas fabulas e seus lais — que
foram prefaciados por Marina Colassanti em edicdo mais recente no Brasil —, além de
Christine de Pizan com sua obra Cidade das Damas — recentemente traduzido para o
portugués pela professora Luciana Calado.

Vale salientar que a mesma época em que homens trovavam sobre as
mulheres, estas também, em menor quantidade, o faziam, desafiando a ordem da
conquista: “O que impressiona em primeiro lugar na poesia de amor das trobairitz €,
€ claro, a reversao da situacdo habitual da mulher que adorava se tornar adoradora
[...]"® (BEC, 1995, p. 29, traducdo nossa). Pierre Bec salienta que, mesmo do ponto
de vista feminino o cédigo das trobairitz tem caracteristicas dos trovadores, afinal
estdo inseridas no mesmo mundo cortés e aristocratico deles. Entretanto, elas se
destacam por algumas diferencgas: enquanto o trovador se reconhece em seus versos
como tal, “As mulheres-trovadoras, ao contrario, nunca fazem alusao ao seu estado

de poetisas™ (BEC, 1995, p. 32, traducdo nossa). Isto se explica porque, segundo Bec

8 "Ce qui frappé au premier chef dans la poésie amoureuse des trobairitz, c’est, bien évidemment,
I'interversion de la situation habbituelle de la femme que d’adorée devient adoratrice [...]".
9 “Les femmes-troubadours, au contraire, ne font jamais allusion a leur état de poétesses".
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(1995, p. 33, traducdo nossa), "Tudo acontece, portanto, como se os trovadores
tivessem o sentimento e a necessidade de uma certa participacdo em uma classe, ou
pelo menos em uma corporacéo profissional. As mulheres ndo"'°. De fato, esse ndo
pertencimento a uma classe de trovadoras se deve muito ao fato de que as mulheres
eram mais objeto da lirica que autoras. A escrita delas foi produto de resisténcia a
misoginia vigente.

Nesse contexto, temos algumas producdes de trovadoras para enfatizar o uso
do fin’'amors na poesia escrita por mulheres no medievo. Abaixo, no poema de Na
Beiris de Romans, trobairitz do século Xlll, traduzido por Luciana Calado, ha uma
declaragéo para outra mulher, Maria. De acordo com a tradutora, este poema faz parte

das cantigas de trobairitz anénimas ou sem registros iconograficos:

Cara Maria, de mérito e valor,
beleza, distin¢cdo e alegria,

de muita honra e modo acolhedor,
doce falar e améavel companhia,
de meigas faces e pura beldade,
de jeito amoroso e olhar radiante,
tantas inigualaveis qualidades,

me fizeram de vés sincero amante.

E por isso vos peco que Fin Amors,
prazer, doce humildade e cortesia
facam-me permanecer, por favor,

junto a vés, Bela Dama. Minha alegria
€ a esperanca de vossa vontade,

pois vos tenho amor e ansia incessante
e em vo6s esta minha felicidade,

e por v0s tenho suspiro ofegante.

E superando em valor e beldade

qualquer mulher, estais sempre adiante.
Clamo-vos, pela honra e dignidade,

de ndo vos enganar com um mau amante.

Bela dama, tanta jocosidade

inspira minhas estrofes de amante.
Pois sois, por todas essas qualidades,
de qualquer um, todo o bem aspirante.

(NA BEIRIS DE ROMANS, 2018, p. 233)!

10 "Tout se passe donc comme se les troubadours avaient le sentimento et le besoin d’'une certaine
appartenance a une classe, ou du moins & une corporation professionnelle. Les femmes non".
11 Vers&o original do poema traduzido:

Na Maria, pretz e fina valors,

E’l joi e.l sem e la fina beutatz,

E I'aculhir €'l prétz e las onors,

E’l gente parlar e I'avinent solatz,

E la dous esgart e 'amords semban,
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Também se destaca Beatriz de Dia, La Comtessa de Dia, que foi casada com
Guilherme de Poitiers, mas se apaixonou por Rambaut D’Aurenga. Diante dessa
paixao proibida, ela compds para ele algumas cantigas. De acordo com Bec (1995),
ela € incontestavelmente a mais célebre das trobairitz. Vejamos abaixo o poema,
também de traducdo de Luciana Calado, em que ela declara o desespero que sente

diante de seu cavaleiro amado:

Oh, tdo grande € meu desespero

Por um cavaleiro amado

Que esse amor seja declarado

Por mim, pra sempre, ao mundo inteiro.
Vejo agora que sou traida

Porque nao |he dei meu amor.

Isso me causa imensa dor,

Noite e dia, nua ou vestida.

Queria ter meu cavaleiro,

Nu, por uma noite, em meus bragos.
E que ele ficasse conformado,

Se apenas for seu travesseiro.

Pois, maior é minha euforia

Que de Floris por Brancaflor.
Dou-lhe meus olhos, meu amor,
Meu cora¢do e minha vida.

Belo amigo, cortés, charmoso,
Quando em meu poder vos terei

E junto a vGs me deitarei

Para dar-vos beijo amoroso?
Sabeis que em meus bracos almejo
Ter-vos em lugar do marido.

Que son en vos, don avetz egancga,
Me fan traire vas vos ses cor truan.

Per ¢o vos préx, si'us platz, que Fin’ Amors
E gauziment e dous umilitatz

Me puosca far ab vos tant secors

Que mi donetz, bela Ddmna, si'us platz,
G0 dont plus ai d’aver j0i esperanca ;

Car en vos ai mon cor e mon talan

E per vos ai tot ¢o qu’ai d’alegranca,

E per vos vauc mantas vetz sospiran.

E car beutatz e valors vos enanca

Sobre totas, qu'uma no’'us es denan,

Vos préc, si'us platz, per ¢d, que’us es onranga,
Que non ametz entendidor truan.

Béla domna, cui Prétz e Jois enanca,
E gent parlar, a vos mas coblas man,
Car en vos es gaess’ e alegranga

E tot lo ben qu’'dm en domna deman.

(NA BEIRIS DE ROMANS, 1995, p. 73)
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Que vés cumprais o prometido:
Que sera tudo ao meu desejo.

(LA CONTESSA DE DIA, 1995, p. 105)*2

E sempre importante destacar a presenca dessas producdes de mulheres, para
gue nao se pense que apenas os trovadores foram os grandes poetas do fino amor.
Simoni (2018, p. 201) destaca que “[..] até pelo menos o século XIX a presenca das
mulheres poetas/escritoras nas historias literarias é quase inexistente, e reflete a
maneira como a sociedade medieval articulou a relagéo entre o feminino e 0 masculino
[..]": a0 homem cabia a escrita € a mulher os afazeres da vida doméstica. Entretanto,
vemos que algumas delas ousavam deixar sua marca e se inserir nos moldes que aos
homens se destinavam.

Quanto a producdo masculina, apesar de tantos entraves e de reconhecermos
gue a repercussao desse modelo de amor tinha um publico misdgino, € sempre bom
lembrar que no Tratado do Amor Cortés, citado anteriormente, a mulher, mesmo que
através da escrita de um homem, recebe algum reconhecimento. Ela tem opinido e

direito a recusa, suas premissas sao consistentes e fazem o homem refletir sobre seus

12 Versao original do poema traduzido:

Estat ai en gréu cossirier

Per un cavaliér qu’ai agut,

E vuolh sai totz temps saubut
Com eu I'ai amat a sobriér;
Ara vei qu’ieu sui traida

Car eu non li donéi m’amor,
Don ai estat en gran error,
En liech e quand sui vestida.

Ben volria mon cavaliér

Tener un ser en mos bratz nut
Qu’el se’n tengra per ereubit
Sol qu’a lui fezés cosselhiér,
Car plus m’en sui abelida

No fetz Floris de Blanchaflor:
Eu l'autrei mon cor e m’amor,
Mon sen, mos uolhs e ma vida.

Bels amics, avinenz e bos,
Quora’us tenrai en mon poder,

Et que’us dés un bai amorés ?
Sapchatz, gran talan n’auria
Que’us tengués en ludc del marit,
Ab ¢b que m’aguessetz plevit

De far tot ¢o qu’eu valria.

(LA COMTESSA DE DIA, 1995, p. 105)
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atos, ser mais cuidadoso com suas a¢oes emrelagao a ela. Mesmo que literariamente,
ndo deixa de ser uma conquista para o publico feminino, um tipo de emancipacéao
suave que levou a alta sociedade a perceber que a mulher ndo era um mero objeto
sem vontades, mas um individuo capaz de desenvolver atributos como inteligéncia e

sensibilidade.

1.3.Mistica cortés: a sintonia da alma é o amor

A relacdo de amor entre humano e divino acontece de modo distinto a tradicao
do fin’amors, quando o homem se tornava servo da sua amada. Nos caminhos
misticos, Deus € o suserano e a alma € sua vassala que passa por dores e desejos
na esperancga de atingir a comunhéo total com seu Amado. Assim surge a ideia da
mistica do desejo que tem direta relacdo com o fin’amors, ou amor cortés, originando
a mistica cortés ou o amor mistico.

De acordo com Nunes Junior (2005) o amor mistico € a expressao apaixonada
darelacdo com Deus, na qual a alma esta em constante busca voraz dEle. Ha, através
dos misticos, um transbordamento da experiéncia em seus testemunhos escritos, algo
gue os diferencia da escrita teologica oficial que foca na disseminacéo dos dogmas e
preceitos institucionais. Segundo o autor supracitado, as religiosas ndo visavam
difundir a fé cristd, apenas tinham o desejo de relatar suas vivéncias intimas e registrar
0s momentos que |hes eram tao subjetivos.

Esse movimento comeca na soliddo dos conventos, mosteiros e associacdes
religiosas, na ldade Média, “[...] as mulheres se apropriaram dos instrumentos de
escritura para falar de si mesmas e de Deus, pois Deus foi o que encontraram em
seus quartos, em suas casas, em seus castelos da alma”® (CIRLOT & GARI, 1999,
p. 11, traducdo nossa). Suas vozes eram reveladas pelas visdes, pela poesia, pela
intensidade de seus testemunhos de unido com Deus a partir das vias carnal e
espiritual. Esse som mistico ecoava de forma diversificada em cada escrito, mas ao
mesmo tempo transmitia mensagens similares: a de que Deus se comunicava e

convidava suas amantes ao amor.

13 4...] las mujeres se apropiaron de los instrumentos de escritura para hablar de si mismas y de Dios,
pues Dios fue lo que encontraron en sus camaras, en sus moradas, en sus castillos del aima”.
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Num breve apanhado histérico, o século Xll traz Hildegarda de Bingen com a
escrita em primeira pessoa, demonstrando um sutil desvio da tradicdo que a antecede.
No século XIlI, que segundo Cirlot & Gari (1999) € o século da mistica feminina, a
lingua vulgar ultrapassa o latim e os textos das misticas sdo difundidos em suas
linguas maternas, fator que as distanciaram da Igreja e a explicacdo de muitas
perseguicdes pela Santa Inquisicdo. E neste século que a mistica cortés tem seus
primeiros textos produzidos, assim como “[...] novas formas de vida extraconventual e
semirreligiosa”* (CIRLOT & GARI, 1999, p. 15, tradug&o nossa) surgem no cenario
europeu. Ainda de acordo com as autoras supracitadas, nomes como Clara de Assis
e Margarida de Cortona, na lItalia, e Margarita de d’Oingt e Marguerite Porete, na
Franca, também enveredam nesta época pela vida unida a pobreza e fora dos
conventos. No século X1V, Catalina de Siena, que escreveu um livro em cinco dias de
éxtase, e Brigida de Suécia, que desde crianca via aparicdes celestiais, se
destacaram. E, no século XV, fim da Idade Média, Juliana de Norwich e Margery
Kempe ganharam destague em sua escrita audaciosa.

Cirlot & Gari (1999) também destacam que no século XV ha testemunhos de
escritoras cuja espiritualidade se aproxima muito da mistica intuitiva e visionaria, sao:
Isabel de Villena, em Aragéo, e a insolita Teresa de Cartagena, em Castilla. Mas antes
disso, ainda no século Xlll, as comunidades informais das semirreligiosas e 0s
conventos urbanos que abrigavam as Clarissas'®, por exemplo, foram lugares cujas
mestras na mistica cortés feminina puderam expressar seu amor por Deus através da
escrita.

Um pouco antes dessas mulheres se entregarem a Deus em espirito e em
carne, Bernardo de Claraval (Bernard de Clairvaux) dava-lhes fundamento para tomar
o Outro como esposo. Ele € uma figura muito importante do medievo que “[...] encarna
simultaneamente a renova¢do do monacato beneditino impulsionado por Citeaux, 0
engajamento dos monges a servico da Igreja, o espirito de cruzada, o despojamento

ascético e a forga dos arroubos misticos” (LE GOFF, 2013, p. 159). Sabe-se que, apos

1441...] nuevas férmulas de vida extraconventual y semirreligiosa”.

15 A ordem das Clarissas surgiu depois do encontro de Clara e Francisco de Assis. Segundo Jacques
Le Goff (2015, p. 77 - 78) em 1212, Francisco a recebeu. “Uma jovem nobre de Assis, inflamada com
os sermdes do santo, fugiu da casa da familia com uma amiga na noite da festa de Ramos e se refugiou
em Porcilncula, onde Francisco cortou-lhe os cabelos e as vestiu com um burel semelhante ao seu,
depois as levou ao mosteiro das beneditinas de San Paolo de Bastia. [...] Algum tempo depois o bispo
Guido da a capela de San Damiano a Chiara e as ‘Pobres Senhoras’, que mais tarde serdo chamadas
Clarissas, como os ‘Frades Menores’ serdo chamados Franciscanos”.
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a morte da sua mée, ele se lancou na vida mundana, no periodo de sua adolescéncia,
até alguns anos depois resolver se unir a vida mondstica. No exercicio religioso,
produziu uma obra composta de sermdes que pregam o despojamento diante das
coisas mundanas.

Dentre seus escritos de maior expressao ha os comentéarios que fez sobre o
livro Céantico dos Canticos cujos ensinamentos guiavam o fiel a elevacao espiritual.

Como comentador da Palavra,

[...] Bernardo constroi sua teologia mistica, sob forma de itinerario exemplar,

gue é aquele do monge, numa vida de retiro propicio a meditacdo, ao
conhecimento de si para sair da ‘regiao de disparidade e atingir a Deus na
unificacao e éxtase do puro amor’. (LE GOFF, 2013, p. 160)

Em torno de 1126, o monge cisterciense escreveu o tratado Do amor por Deus,
nele desejo e amor sédo elementos determinantes na unido com o divino. De acordo
com Almeida (2011, p. 101), a obra do monge “descreve a progressiva sublimacao do
desejo”. Claraval explica os estagios do contato do homem com Deus: incialmente o
homem estima apenas a si, pois sua origem € a carne; logo depois ele sobe um degrau
e sua espiritualidade o permite amar a Deus, entretanto, esse amor € inicialmente
egoista, no sentido de querer Deus para si proprio; num passo decisivo, quando mais
elevado, o humano consegue chegar a amar a Deus por Deus; para, por ultimo,
esquecer-se totalmente e fundir-se no seu objeto de desejo.

Por esses ensinamentos o ser humano tem acesso a um amor sem trocas ou
recompensas, um amor que arrebata a alma. Ha um processo de desconstrucao do
eu para uma reconstrucdo de um novo modelo de si. Um modelo que permita o
desnudamento do ego, a doacdo do corpo e do cerne para o Amor maior. Claraval
abre as portas para a mistica do enamoramento, cuja cobica e egoismo se
desvencilham da mente do amante. O amor € puro e deve ser vivido em seu mais alto
grau, de graca e sob graca divina.

Outro nome muito associado quando se estuda a questédo mistica é o de Mestre
Eckhart. Muito conhecido na Alemanha, seu contato inicial com a temética se deu nos
conventos femininos onde atuava como clérigo. Segundo Almeida (2011), ele fazia
parte da ordem dos dominicanos desde muito jovem e refletia sobre a
imprescindibilidade de se ter uma vida religiosa mais elevada. Nesse contexto de

elevacao ele incluia a contemplagédo de Deus de modo n&o racional, pois acreditava
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gue aintuicdo guiaria 0 humano no processo de purificacdo da alma. De acordo com
Huizinga (2013), nos escritos de Eckhart, Jesus Cristo quase ndo é mencionado e a
Igreja e os Sacramentos sdo praticamente inexistentes. O que é ressaltado na mistica
dele sdo aspectos que dizem respeito a visdo do ser do ponto de vista mistico, a
presenca da verdade e a divindade ligada a luz e a vastiddo. Como muitos no meio
mistico, ele foi acusado de heresia tendo por alguns dos principais motivos: a relacéo
entre Deus e a criagao, a divinizacdo do homem e a unidade da esséncia divina.

A denudncia de heresia foi feita por dois confrades dominicanos e, por isso,
Eckhart viaja até a sede de seu julgamento a p€, em respeito as regras de pobreza
delimitadas pela ordem. Antes que o processo que enfrentava fosse concluido, ele
morre em Avignon, em 1328. “Depois de sua morte o papa Jodao XXIl censura 28 teses
eckhartianas [...] de maneira bastante dura: ‘no campo do Senhor (In agro dominico),
um homem hostil espalhou ervas daninhas, as sementes do diabo” (LE GOFF, 2013,
p. 279). Ainda segundo Le Goff, ele ndo se submete aos dogmas e néo |é a Biblia de
maneira literal, seus comentarios observam o livro sagrado de modo alegorico e
seletivo, 0 que o aproxima muito da linha de pensamento das beguinas.

Nesse contexto, os escritos do século XlII vém com experiéncias centradas na
devocéo a Cristo e na identificacdo do corpo com o espirito. O encontro com o Outro
é vivenciado através da carne e da alma, ha um casamento entre humano e divino

cujo apice € o despojamento de si e a fusdo num so, almejada em cada encontro.

1.4.Uma linhagem de mulheres emancipadas

Desde a ldade Média, periodo de grande volume de escritos sobre a
experiéncia mistica, as mulheres apresentaram uma rica producdo de conhecimento
do Outro. De acordo com Tabuyo (1999, p. 8, traducdo nossa), elas, “[...] mestras de
experiéncias e amigas de Deus, souberam unir liberdade e beleza em um
extraordinario caminho de conhecimento, ao mesmo tempo, caminho de divinizacao”.
Em seus registros revelam a relacdo esponsal com Deus. Embebidos de desejo, 0s
textos apresentam a face do erotismo sagrado e representam uma emancipacao da
voz feminina no medievo.

Com autonomia, essas mulheres construiram, através de seus escritos, uma

imagem de Deus em sua onipoténcia, mas tao préximo que pode ser confundido com
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um humano; Ele é amor, mas também é amavel, amado e amante. O desejo conduz
a mistica ao encontro com Deus, ha uma forca de atracao exercida pelo Amado, “dizer
Deus é dizer desejo” (MACANEIRO, 1995, p. 62). O desejo, portanto, faz parte da
relacdo com o divino; ele é o combustivel de que a mistica necessita para saciar suas
incompletudes humanas; € ele que ateia o fogo no caminho espiritual a ser percorrido;
€ seu calor o responséavel por alimentar as vontades de que apenas o Outro podera
realizar. O desejo é experiéncia de Deus.

Ao pensar no desejo oriundo dessa experiéncia divina, vale lembrar, que Nunes
Junior (2005) diz que o sexo feminino, no medievo, foi dicotomizado entre santa e
bruxa, a partir de parametros que envolviam Deus e sexo; sendo a santa voltada para
as virtudes castas e a bruxa para praticas demoniacas que afrontavam os dogmas
eclesiasticos de inviolabilidade do corpo. A partir desta visdo dualistica, segundo o
autor, a mistica aparece enquanto uma terceira personagem representativa do género
gue funde as duas facetas criadas pelo imaginario masculino. De um lado, a ligacéo
com Deus as aproximava da santidade, por outro, a negacdo da autoridade
eclesiastica e seus escritos de entrega eroética as tornavam passiveis da acusacao de
heresia, bruxaria e outras tantas faltas graves.

As beguinas, como veremos nas linhas a seguir, aparecem nesse celeiro de
mulheres que poderiam ser vistas como santas, pelos que recebiam seu acolhimento
e caridade; mas também como bruxas, por terem como instrumento de comunicacao
com Deus o corpo, usufruindo deste para gozar e sentir prazer na unido com seu

Amado.

1.4.1. As beguinas

Esse nome, ainda pouco conhecido para muitos, tem origem contestavel e
discutivel. O termo “Beguina” (Begijnhof, Béguinage) pode estar ligado a Santa Bega;
pode ter relacdo com os Albigenses (al-bigen-enses) ou pode ter origem em Lamberto,
0 gago, um frade “[...] que teria destinado sua riqueza a fundacédo de um hospicio, em
Lieége, onde teria acolhido as viuvas e os filhos dos que partiam para as cruzadas”
(CALADO, 2008, p. 22). De acordo com Almeida (2011) o termo “beguina” era
pejorativo e tinha tom herético quando relacionado albigenses heréticos da Franca.

Ha também, segundo a autora, uma interpretacdo de que a etimologia da palavra
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remeta ao tecido rustico da vestimenta dessas mulheres, tipico dos defensores da
“pobreza evangélica”.

A origem do movimento pode ser definida, segundo Almeida, a partir de duas
acOes que caracterizaram uma expressiva parcela do periodo medieval: a mistica dos
mosteiros e a vida missionaria. As mulheres excluidas do movimento cristao
comecgaram a se atrair pelos movimentos reformadores que direcionavam suas
mensagens ao povo e abriam espaco para o desenvolvimento de sua espiritualidade,
sem distingdo de género. “A opgao do convento excluia as mulheres da maior parte
da vida apostdlica: a ministragdo do evangelho no mundo secular” (ALMEIDA, 2011,
p. 126), além do alto custo para ingressar nessas instituicdes, pois se tornar freira
exigia certas taxas que muitas ndo poderiam custear. Entrar para o mundo das
beguinas, portanto, poderia ser um caminho cuja liberdade lhes acompanharia e lhes
legitimariam enquanto mulheres livres e espiritualizadas.

De acordo com a autora supracitada, o lugar de nascimento do movimento
beguinal foi a diocese de Liege, localizada hoje na Bélgica. A partir dali, houve uma
expansao e varias adeptas se uniram em paises da Europa como Holanda, Alemanha,
Franca, Itélia, Espanha, Pol6nia e Austria. Diante do visivel crescimento do grupo, a

Igreja se preocupou em exercer 0 seu dominio sobre elas:

Para melhor controlar esse movimento, que tomou uma grande amplitude de
Flandres até a Renania, passando por Artois, Brabante e a diocese de Liége,
0s bispos favoreceram a constituicdo de grandes conventos de beguinas,
cercados de muros, em cujo interior cada uma tinha a sua pequena casa,
onde levava uma vida laboriosa e devota, participando de alguns oficios
comuns e ouvindo frequentes pregac¢des. (VAUCHEZ, 1995, p. 152 - 153)

Entretanto, o poder clerical ndo alcancava os atos das beguinas, tampouco
exercia influéncia sobre suas vontades. Vauchez (1995) explica que a maioria dessas
mulheres preferira continuar suas jornadas sozinhas em suas casas ou em pequenas
comunidades informais. Na ficcdo temos como exemplo o enredo de El juego de Dios
(2008), de autoria da espanhola Rosa Villada; o livro traz a historia de duas beguinas,
Valentina del Valle e Brigida la Loca, que optaram por compor sua propria comunidade
informal, vivendo em uma casa com outras delas. Na narrativa, elas vivem num
ambiente indspito, no contexto pés-execucdo de Marguerite Porete, autora de O
espelho das almas simples. As personagens decidem continuar a difusao do livro e

sdo igualmente condenadas a execucao.
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De fato, esse movimento representa uma significativa parcela de mulheres que
se apropriaram da escrita para descrever a relagdo com Deus e falarem de si mesmas.
Elas eram leigas catdlicas que professavam sua fé através da caridade; nao viviam
em monastérios, mas em vilas em meio as periferias urbanas, como a que vistamos
em Bruges, na figura 1; tinham a liberdade de ir e vir e ndo aceitavam todas as regras
da Igreja — vale salientar que elas tinham suas préprias regras. Até os 30 anos, viviam
com outra beguina mais velha, apés completar a idade iam para uma casa humilde

aonde se dedicavam aos pobres e doentes.

Figura 1 — Placa de entrada da casa beguinal (Bruges — Bélgica)

BEGIJNENHUIS.._EE A

= MAISON BEGUINALE !

Fonte: Acervo Pessoal, 2019.

Uma caracteristica peculiar deste grupo € a independéncia. Apesar de partilhar
da mesma filosofia muitas ndo sentiam a necessidade de viver em conjunto,
praticavam a piedade conjuntamente, mas cada uma cuidava de si. As casas e as
vilas em que viviam foram declaradas patrimbnio da humanidade pela Unesco, em

1998, e podem ser encontradas hoje tanto na Holanda, quanto na Bélgica. Em visita
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a Bruges, pudemos ver a estrutura do beguinato erguido em 1245. Com um imenso
jardim rodeado por casas brancas, como se pode ver na figura 2, o lugar € um

ambiente convidativo & contemplagéo.

Figura 2 — Jardim do beguinato (Bruges — Bélgica)

Fonte: Acervo Pessoal, 2019.

Segundo Almeida (2011, p. 129), “Esses agrupamentos de pequenas
construces, Begijnhof (Holanda) ou Beéguinage (Bélgica), compreendem um
guarteirdo cercado por pequenas habitagcBes, com uma capela ao centro”. A autora
destaca que geralmente estdo rodeados por um muro e isolados da cidade por
portdes. Elas podiam usufruir dessas habitacdes, conhecidas como beguinarias ou
beguinatos, e abandonéa-las a qualquer momento de suas vidas para ir a outras
comunidades de beguinas, servir aos pobres ou até casar e constituir familia. Isto
acontece no romance El juego de Dios: tanto Valentina quanto Brigida mudavam de
casa assim que lhes fosse conveniente, a liberdade de escolha é enfatizada em toda
narrativa.

Ao visitar o beguinato de Bruges foi possivel identificar a estrutura citada por
Almeida. Na casa destinada a visitacdo ha um cartdo que aponta, com detalhes,

alguns objetos da moradia dessas religiosas, como se pode ver na Figura 3.



Figura 3 — Cartéo descritivo da casa da beguina do século XVII (Bruges — Bélgica)

CASA DUMA BEGUINA DO SECULO XVII

No "hal)" da entrada repare no relogio do século XVII. 0 quadro representa a procissao do
Santissimo Sacramento na cerca da Beguinaria.

A COZINHA FLAMENGA

No cenlro, o antigo fogao de louvain. A chaminé ¢ gotica, Lipicamenle burguesa. Duas figuras:
uma, a direila de Maria de Borgonha e oulra & esquerda, de Carlos o Temerario. Azulejos de
Delft de 1500. A escalfeta de que as beguinas se serviam no inverno, durante o oficio. Um
armario de cozinha em madeira de carvalho do século XVI. :

No nicho, "Delfts decorados” representam cenas biblicas. Na prateleira, loucas de barro
antigas.

0 SALAO

Por cima da chaminé, um quadro do século XV representa a Virgem das Dores de Bloemaert.
Dois quadros de Garemijn: Abrado e Rebeca. Uma imagem da Virgem em seda.

Na vitrina da esquerda, magnificas rendas de Chantilly %prelas) ¢ de Valenciennes (brancas).
Uma velha roca. Uma prensa para a roupa de 1644. Uma almofada de renda. Armarios lipicos
com caixilhos proprios. Uma mesa em estilo Renascenca. Cadeiras beguinais em madeira de
pereira. Por cima da porta, um Cristo em cera de 1428. Um outro Cristo pintado em vidro.

0 PEQUENO CLAUSTRO

Deslinado a oracdo e ao siléncio. Recanto lipicamenle monastico.

QUARTO DE DORMIR

Cama anliga com docel. Uma roca anliga e uma prensa para a roupa. Um velho quadro oval
com trajo duma beguina.

SALA DE JANTAR

Por cima da chaminé um quadro do século XVI representando uma roda de jovens.- Uma
estatua de S. José em madeira de 1656. Na vitrina da esquerda: vasos de louga muitd anligos,
porcelanas de Tournai, de Bruxelas e da ¢poca de Napoledo. A direita, velhas rendas de
Bruges. Em frenle um armario beguinal, quase Gnico, em eslilo Renascenga. [ o velho
"SCHAPRAAI" com trés andares. Uma das praleleiras servia de mesa para as refei¢des. Este
armario ¢ admiravelmente esculpido: monogramas do Cristo, da Virgem, de Santa Ana.

Se ja nao ha beguinas, exisle ainda vida religiosa neste lugar "DE WIINGAARD"

— "A VINHA" (Vinea Civitatis Brugensis) pelas "Filhas da Igreja”, Beneditinas
missionarias das paroquias.

Obrigado pela vossa visila.
F, FAVOR ENTREGAR ESTE CARTAO A SAIDA. OBRIGADO!

" Manaetarium Na Wiinnaard

Fonte: Acervo Pessoal, 2019.

N&o é demais destacar que uma expressiva parcela de mulheres que viveram
no periodo medieval ou se encontrava em uma situacdo econémica dificil ou se
inquietava dentro dos padrdes de esposa e mae exemplar que lhe foram designados;
assim, ser beguina era procurar outra forma de sobrevivéncia social. Opitz (1990)
destaca que no século Xlll surgiu uma grande quantidade de ordens e de conventos
femininos, a exemplo das cistercienses, franciscanas e dominicanas e salienta que
essa forma de vida religiosa especificamente feminina das beguinas se expandiu e
ganhou muita concorréncia, principalmente no Reno, Flandres e Brabante. Em

nameros, a autora mostra que s6 na Alemanha havia a época 74 conventos de
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dominicanas (superlotados) e que somando a quantidade de beguinas que habitavam
Colonia e Estrasburgo temos uma conta de 1770 religiosas, s6 nestas duas cidades.
Dentre tantos lugares habitados pelas beguinas, ainda podemos encontrar alguns
abertos a visitacdo, a exemplo do beguinato que fica localizado no centro de
Amsterda. Abaixo, na figura 4, vé-se a casa de madeira mais antiga de Amsterda,

lugar que abrigou muitas beguinas no século XVI.

Figura 4 — Het Houten Huys, localizada no Begijnhof (Amsterda — Holanda)

Fonte: Acervo Pessoal, 2019.

Por ndo estarem ligadas a clausura, as beguinas se dispunham a cuidar dos
pobres e dos doentes; tinham contato com a populacdo e se inseriam em um meio
raro na sociedade medieval: o das mulheres com certo teor de liberdade. De acordo
com Vauchez (1995), a maioria dos movimentos religiosos surgidos apés o século XII
levava consigo o desejo de quebrar padrdes rotineiros para que fosse possivel o
empenho no servigo de Cristo de maneira pessoal e livre.

Essa liberdade ndo era bem vista aos olhos dos homens, sobretudo do clero

gue néo tinha uma boa relagdo com a populagao. “O menosprezo pelo clero, que como
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uma corrente paralela permeia toda a cultura medieval ao lado da elevada veneragao
pela posicdo sacerdotal, em parte pode ser explicado como uma reagdo ao
comportamento mundano do alto clero” (HUIZINGA, 2013, p. 288). Além disso, o
refinamento da espiritualidade religiosa “tornou muitos cristdos mais sensiveis as
discordancias que existiam entre o aspecto visivel da Igreja e o ideal em que ela
deveria se inspirar’ (VAUCHEZ, 1995, p. 76) que, segundo o autor supracitado,
também tem relacdo com os progressos da instrucao vigentes a época.

No século Xl os fiéis estavam atentos a cobranca no que dizia respeito a pratica
do celibato que, apesar de antiga, ndo era respeitada por muitos padres; a auséncia
dessa pratica estava diretamente ligada a degradacao moral de um clero que caia na
impopularidade diante de seus atos. De acordo com Vauchez (1995), a preocupacao
das pessoas se descolou do campo dos costumes para o da riqueza e do poder que
o clero exercia no século Xll. Cada vez mais se via a ostentacdo material nas abadias
e catedrais, enquanto a populacdo seguia envolta em pobreza e precarias condicdes
de vida.

Vé-se que havia inUmeros motivos para que boa parte da populacdo néo
enxergasse esses homens da Igreja com respeito e, nesse contexto, as beguinas
tomam uma posicdo de destaque. Elas ndo se isolavam, nem demonstravam
superioridade, viviam em suas comunidades e ndo se incomodavam com o contato
com o mundo que, nas palavras de Cirlot & Gari (1999), era o verdadeiro monastério.
As autoras enfatizam que esta corrente de espiritualidade feminina é uma das
manifestacdes mais originais e caracteristicas, pois eram mulheres que ignoravam o

grande poder das instituicdes eclesiasticas.

As beguinas estavam no “mundo” para ser sal e luz, e essa liberdade de
leigas concedeu-lhes a oportunidade de associarem a vida contemplativa
com a caridade, o trabalho com a pregacéo. Elas ndo almejavam o ideal
puramente ascético de perfeicdo cristd; ndo queriam ficar fechadas dentro
das paredes de um monastério voltadas para Deus e sua propria vida
espiritual. Para elas, mais importante que a contemplagéo era o exemplo de
Cristo a ser seguido. (ALMEIDA, 2011, 135 -136)

Por isso, foram reconhecidas pela ajuda que ofereciam aos doentes. A doacao
para Jesus Cristo partia de principios que ndo as distinguiam de quaisquer outros
seres, todos eram igualmente filhos de Deus e mereciam sua dedicagdo. Um exemplo

disto é o caso da lepra, doenga conhecida por seu alto contagio cujos enfermos eram
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desprezados pela sociedade. Eram, pois, as beguinas quem se aproximavam e lhes

davam o apoio necessario para lidar com a enfermidade.

Na ldade Média a lepra era uma doenga que causava asco, o termo “leproso”
se tornou sindnimo de rejeitado, ndo apenas pelas deformidades fisicas que
a doenca causava como também pela associagdo entre lepra e pecado. O
medo da doenca e a segregacdo do doente estavam intrinsecamente
baseados em seu contagio. Havia, portanto (sic) uma série de medidas
segregacionistas que objetivavam a prevencdo: os doentes eram proibidos
de andarem descalgos, com as Ulceras dos pés tocando os lugares onde os
ndo contaminados circulavam, também ndo tinham permisséo para tirar agua
dos pogos e se tocassem em comida nas feiras eram obrigados a compra-la,
pois se temia que suas maos infectassem as cordas das cacimbas e os
alimentos. (NASCIMENTO, 2001, p. 236)

Os leprosos eram marginalizados e tinham uma doenga que a época era
considerada incuravel. A questdo dos cuidados e da alimentacdo que lhes era
dispensada contribuia para o agravamento da situacado dos enfermos e os isolavam
mais ainda do seio social. Em contrapartida, as beguinas Ihes davam maior atencao
pela repulsa que estes sofriam, inclusive da Igreja que determinava o minimo de
apari¢des publicas ao doente. “Desejando prevenir o contagio, a Igreja ordenava que
os leprosos fossem afastados dos demais fiéis e ndo entrassem em locais publicos,
tais como tabernas, igrejas, mercados e estalagens” (NASCIMENTO, 2001, p. 239).

Na narrativa de Rosa Villada, a protagonista Valentina afirma:

A maioria de nés beguinas temos esse conhecimento. Levamos em conta que
parte de nossa vida é dedicada a ajudar e socorrer aos demais, ha medida
em gue podemos. NOs ndo nos limitamos a rezar e meditar, como fazem nos
conventos. NOs estamos em contato com o mundo. O mundo é nosso templo,

pois Deus reside em cada uma de suas criaturas® (VILLADA, 2008, I. 1869,
traducao nossa)*’

O leproso, em especial, € uma figura emblematica do ponto de vista Biblico. No
Novo Testamento, Jesus Cristo ndo receia chegar perto dos doentes e é sob essa
perspectiva que as beguinas se apoiavam para auxilia-los. “Assistir ao leproso era
também uma pratica de peniténcia, um sacrificio imposto a si mesmo voluntariamente

paralouvar a Deus. [...] No Novo Testamento € Cristo quem da a sua vida em sacrificio

16 “| a mayoria de las beguinas tenemos ese conocimiento. Ten en cuenta que parte de nuestra vida la
dedicamos a ayudar y socorrer a los dem@s, en la medida de nuestras posibilidades. Nosotras no nos
limitamos a rezar y meditar, como hacen en los conventos. Nosotras estamos en contacto con el mundo.
El mundo es nuestro templo, pues Dios reside en cada una de sus criaturas”.

17 Referéncia feita a partir de e-book no formato kindle.
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para Deus em prol da humanidade corroida pelo pecado” (NASCIMENTO, 2001, p.
243). Ao oferecer ajuda sem medo da contaminagao, a beguina chegava mais perto
do modelo de vida de Jesus Cristo e, portanto, da salvacdo de sua alma. Era uma
atitude que lhe colocava mais proxima do divino e, consequentemente, a diferenciava
das religiosas que se limitavam apenas as oracdes e ao trabalho interno nos
conventos.

Outro grupo também socialmente desprezado, e também ligado aos leprosos,
era o das prostitutas: eram aquelas “[...] que tinham a alma corroida pelo pecado e os
leprosos haviam sido punidos por sua lascivia. O pensamento da época era de que
uma das principais formas de contagio da lepra era a relacdo sexual, principalmente
com prostitutas” (ALMEIDA, 2011, p. 136). Nascimento (2001) explica que o
isolamento desses grupos precisa ser visto como o desejo da sociedade de isolar um
simbolo vivo da promiscuidade, a fim de evitar que ele infecte esta sociedade com a
sua sexualidade excessiva.

As beguinas ndo s6 se compadeciam e se solidarizavam com o lugar das
prostitutas na sociedade, como também se posicionavam a favor das mulheres que
por motivos financeiros se encontravam abandonadas e/ou em condi¢cdes de miséria.
Nascimento (2001, p. 240) enfatiza que “As comunidades de beguinas contribuiam
para amenizar o problema das mulheres sés e marginalizadas, na medida em que
ofereciam oportunidades de trabalho e de alojamento para as mulheres oriundas da
populagcdo mais pobre das cidades”. Este grupo de religiosas transformou o cenario
de muitos lugares, cujo desprezo pela mulher que ndo se encaixava nos padrées era
natural e moral. Uma vez auxiliada pela comunidade beguina, a mulher, fosse ela
prostituta, leprosa ou desempregada, tinha a oportunidade de se refazer e se
reinventar. O ensinamento de oficios para 0os que precisavam e a ajuda no cuidado
com os leprosos foram essenciais para que essas classes marginalizadas pudessem
se manter e ndo se tornassem um fardo social. Com os leprosos fora das ruas, 0s
indices de contagio diminuiam e com as mulheres empenhadas em um oficio que lhes
dessem sustento, menor era 0 numero de mendigas.

No entanto, conforme Rute Almeida, a Igreja tinha uma concepcdo de boa
beguina desde que ela estivesse enclausurada; o que “[...] ndo seria de verdade uma
beguina, ja que o principal objetivo do movimento era a liberdade de estar no mundo
para nele fazer a diferenga” (ALMEIDA, 2011, p. 132). Por isso, esse distanciamento

das regras leva essas religiosas a um patamar diferenciado em sua conjuntura.
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‘Finalmente, a época em que aparecem as beguinas ndo € a da emancipagao das
mulheres, mas a que comeca o reinado da dama, que de fato formam a alma do
Ocidente e modifica permanentemente os tragos de sua cultura”® (D’ANVERS, 2008,
p. 13, tradugdo nossa). Este reinado foi inicialmente aceito, mas posteriormente visto
com maus olhos pela Igreja e muitas foram perseguidas e queimadas por
compartilharem da experiéncia mistico-amorosa e extatica com Deus.

N&o a toa, Almeida (2011) explica que a trajetéria das beguinas na Idade Média
€ repleta de quedas e reabilitagcdes. A autora destaca que desde no inicio do século
Xlll ja se tem conhecimento da bula papal de Gregério IX em que ele designa apenas
as enclausuradas como boas beguinas, ao passo que as seculares seriam
desaprovadas pela Santa Igreja. No mesmo século, o bispo alemédo Bruno de OImiitz
acusa as religiosas de usar a liberdade para escapar da obediéncia devida aos
sacerdotes. Abrindo as portas do século XIV elas foram condenadas no Concilio de
Viena, mas anos depois “[...] 0 papa Joao XXIl, em 1321, anulou a sentencga contra as
beguinas, permitindo que elas continuassem com seu estilo de vida [...]" (ALMEIDA,
2011, p. 148). Nestes altos e baixos as beguinas provaram ao longo dos anos uma
capacidade de resisténcia admiravel; elas permaneceram na vida mendicante e
apostolica e mantiveram suas a¢cdes em consonancia com seus ideais ao longo de
muitos anos.

Como ja mencionado, seguir 0s passos de Jesus Cristo era um modelo de vida
para essas mulheres religiosas; portanto, além da aproximagdo com os doentes
excluidos socialmente, com as mulheres solitarias e com os pobres, elas também o
imitavam na pregacao do evangelho. “Como pastoras desse rebanho de pobres e
enfermos, também ensinavam e, em protesto contra os desmandos e monopdlio
clerical da pregagao, ousaram pregar publicamente” (ALMEIDA, 2011, p. 139). Era na
pregacdo que elas conseguiam expressar tudo o0 que as motivava a permanecer na
vida com Cristo, além de levar os que escutavam para mais o0 perto possivel da
experiéncia de conhecimento de Deus. Através da palavra era possivel problematizar
a interferéncia da Igreja na vida e no comportamento dos fiéis; afinal, essas mulheres
discretas tinham o poder sobre aqueles a quem auxiliavam e podiam ajuda-los a

refletir sobre o meio de subordinagdo a instituicdo eclesidstica em que se

18 “Enfin, I'epoque ou paraissent les béguines est non pas celle de I'affranchissement de la femme, mais
celle ou commence le regne de la dame, qui devait en vérité former 'dme de I'Occident et fixer
définitivement les traits de sa culture”.
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encontravam. Com essa postura elas podiam fazer com que as pessoas se
aproximassem mais de Deus e percebessem que elas podiam fazé-lo sem que uma

autoridade intermediasse o contato.

Elas foram ousadas ao tentar enfrentar o poder eclesiastico, e so o fizeram
porque criam no sacerdécio universal dos cristdos, entendendo que qualquer
pessoa podia ter acesso a Deus, e porque consideravam a experiéncia
religiosa como uma relacéo direta com Deus, que podia ser expressa com
voz propria sem ter de recorrer a interpretacao eclesiastica da palavra divina.
O relacionamento pessoal com Deus seria mais pleno e o Espirito Santo
atuaria mais no esclarecimento de sua Palavra se os cristdos de todas as
épocas buscassem mais a orientacao divina do que a interpretacdo humana.
(ALMEIDA, 2011, p. 139 - 140)

Ora aceitas como santas habitantes da terra, ora rechacadas como heréticas,
esse movimento passou por altos e baixos com o meio eclesiastico e foi, de fato, uma
ameaca constante para o absolutismo da Igreja. O que ocorre € que “[...] estas
mulheres saem do controle das duas Unicas instituicbes pensadas socialmente para
elas: o casamento e a clausura”® (CIRLOT & GARI, 1999, p.24, traducdo nossa). Essa
sensacao de ameaca que rondava a sociedade se materializava em denudncias ao
mais alto escaldo da Igreja, como se vé nas palavras do franciscano Gilbert de Tournai

ao papa:

Ha entre n6s mulheres chamadas beguinas. A algumas lhes atraem as
sutilidades do pensamento e sentem prazer pelas novidades. Andam
interpretando em lingua vulgar os mistérios das Escrituras. Leem
habitualmente, com irreveréncia, com audéacia, em pequenas reunides, nas
salas de costura e em plena rua. Eu vi pessoalmente, li e tive entre minhas
maos a Biblia em lingua vulgar [...]. Os livros perigosos devem ser destruidos
para que o verbo divino ndo se banalize em lingua vulgar.?° (Collectio de
scandalis ecclesiae Archivium franciscanum historicum apud CIRLOT &
GARI, 1999, p. 24, tradug&o nossa)

O uso da lingua vernacula nos espacos publicos para falar de Deus deu poder
e alcance a essas mulheres; além de cultas, elas dominavam a lingua do povo e se

aproximavam de sua realidade, atraindo a atencdo de uma grande parcela das

19 “estas mujeres escapan al control de las dos Unicas instituciones pensadas socialmente para ellas:
el matrimonio y el monasterio”.

20 “Hay entre nosotros mujeres llamadas beguinas. A un cierto nimero de ellas les atraen las sutilidades
del pensamiento y se complacen en las novedades. Han interpretado en lengua vulgar los misterios de
las Escrituras. Las leen en comun, con irreverencia, con audacia, en pequefias asambleas, en los
talleres y en plena calle. Yo personalmente he visto, leido y tenido entre mis manos la Biblia en lengua
vulgar [...]. Hay que destruir los libros peligrosos para que el verbo divino no se vulgarice en lengua
vulgar”.
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pessoas. Temos o exemplo de Marguerite Porete que foi uma ameaca tao expressiva
para a lgreja que, gragas aos seus escritos, o Concilio de Viena a acusou de herege
e a condenou a fogueira. E importante destacar o0 movimento permaneceu ativo,
sobretudo até o século XX, quando a ultima das beguinas, Marcella Pattyn, faleceu
em 2013, no beguinato de Courtrai na Bélgica. Assim como em Courtrai que possuli
uma estatua de bronze em homenagem a Marcella, no beguinato de Amsterda
também ha uma estatua em homenagem ao movimento beguinal em um dos jardins

da propriedade, como vemos na Figura 5.

Figura 5 — Estatua em homenagem as beguinas (Amsterdd — Holanda)

Fonte: Acervo Pessoal, 2019.

As misticas tinham uma forca inacreditavel e transmitiam suas experiéncias de
modo revelador. Elas foram temidas pelas visées e pela forma com a qual lideram
com a figura de Deus, seu poder sobre 0 povo atemorizou o meio eclesial e, por isso,
sofreram as piores puni¢des. A rebeldia através da liberdade de expressdo e da
caridade aos marginalizados foi a mola propulsora para o destaque dessas mulheres
a partir do século Xlll. Foi da vontade de seguir suas proprias regras e se igualar aos
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religiosos homens, no canal que tinham com Deus e nas pregacdes publicas, que
surgiu uma comunidade que, de certo modo, mostrava ao mundo a for¢a da mulher.
A empatia pelos doentes e desfavorecidos criou uma cadeia de solidariedade, onde
mais adeptas simpatizavam e aderiam ao movimento. Assim foram abrigo e referéncia
para muitas misticas que ficaram conhecidas por seus destinos e/ou pelas producdes
gue deixaram. Veremos nas linhas a seguir, alguns nomes que se destacaram no
movimento e/ou que influenciaram algumas beguinas em seus modos de vida,
ajudando a construir o legado dessas mulheres audaciosas que (beguinas ou néo)

nao quiseram calar.

1.4.2. Vozes audaciosas

Voltemos muitos séculos e imaginemos mulheres com o poder de se pronunciar
sobre Deus mais articulado do que os membros do mais alto escaldo da Igreja. Hoje
€ possivel ter essa visdo, pelo menos fora da Igreja — a exemplo das tedlogas
feministas —, mas no século Xlll essa assertiva poderia soar como um embuste, algo
que faria os eclesiasticos perderem o controle sobre o riso. Entretanto, Epiney-
Burgard & Brunn (2007, p. 14) informam que em 1250, um franciscano chamado
Lamberto de Ratisbona se espantou com as aptiddées das beguinas e escreveu em

VEersos:

He aqui que, en nuestros dias,

en Brabante y Baviera,

el arte ha nacido entre las mujeres.
Sefior Dios mio, ¢ qué arte es ése
mediante el cual una vieja

comprende mejor que un hombre sabio?

Em nota explicativa, as autoras esclarecem que o termo ‘vieja’ ndo tem relacéo
com a idade, mas com a falta de conhecimento, indicava ignorancia. De fato, parece
que Lamberto ndo tinha a verdadeira dimensao da instrugcao destas ‘viejas’. Ha um
consideravel numero de textos e documentos que nos permite afirmar que boa parte
das mulheres que pregaram o evangelho, nesta época, detinha um alto nivel de
conhecimento, o que fez com que a parcela marginalizada da populacéo repensasse

certas normas eclesiais e Igreja se incomodasse com tamanha ‘ousadia’.
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Epiney-Burgard & Brunn (2007, p. 15, traducdo nossa) atestam que essas
mulheres religiosas possuiam uma cultura teologica e metafisica solida: “A
originalidade e a for¢ca de nossas monjas e de nossas beguinas consiste na perfeita
integracao da doutrina em sua experiéncia espiritual”?!. A articulacdo do conhecimento
doutrinario aliado a sensibilidade com que lidavam com as experiéncias no campo
espiritual legitimavam o lugar dessas mulheres e Ihes davam a autenticidade para
assumir seu lugar na sociedade. Nao a toa, elas foram chamadas de mestras, titulo
gue lhes foi dado pela sabedoria com que lidavam com a palavra divina, pelas aulas
gue se propunham a ministrar e por todo o seu conhecimento com plantas e ervas no
tratamento dos enfermos.

As autoras supracitadas mostram que o fato dessas mulheres terem
assombrado seus contemporaneos com a erudi¢cdo, assim como nos espantam até
hoje, se explica por seus escritos estarem pautados numa base solida de
conhecimento intelectual e muita leitura. A sapiéncia as fez agitar a época em que
viviam. Epiney-Burgard & Brunn (2007, p. 16, traducdo nossa) afirmam que “Por
importante que seja [...] o0 aspecto literario dos seus escritos, a obra principal dessas
mulheres consistiu em reformar a Igreja corroida pelas cismas, a esclerose, a simonia,
o dessecamento intelectual e em instaurar novas formas de vida cristd”?2. Apesar de
concordar com a maior parte da afirmacao, € possivel repensar que o aspecto literario
de seus escritos tenha sido sim componente de sua obra principal, e ndo algo que
podemos deixar a parte. Seus escritos fizeram parte da expressédo mais forte de uma
vivéncia que conseguiu ser documentada; foi também por causa deles, e ndo apenas
pelas pregacdes e atos, que as religiosas conseguiram documentar sua proximidade
com Deus e reverberar para as futuras mulheres outras possibilidades de relacdo com
o divino.

Tal € a importancia da escrita dessas mulheres que as autoras enfatizam que
se ndo fossem as beguinas e outras misticas, como a abadessa Hildegarda e Beatriz
de Nazaret, a producao dos misticos a exemplo de Eckhart e Ruusbroec, o admiravel,

nao havia tido o desenvolvimento teoldgico que tiveram. Estas escritoras sdo aquelas

21 “La originalidad y la fuerza de nuestras monjas y de nuestras beguinas consiste en la perfecta
integracion de la doctrina en su experiencia espiritual”.

22 “Por importante que sea [...] el aspecto literario de sus escritos, la obra principal de estas mujeres
consistio en reformar la Iglesia corroida por los cismas, la esclerosis, la somonia, el desecamiento
intelectual, y en instaurar nuevas de vida cristiana”.
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que juntamente “[...] com atores de cancbes de gesta, com os Minnesanger® e os
trovadores, estdo na origem de nossas grandes literaturas, gragas a sua maneira livre
de expressar a frescura e o vigor das coisas em uma lingua viva e em vias de
criagdo”* (EPINEY-BURGARD & BRUNN, 2007, p. 24, tradugio nossa). S&o elas e
sua escrita as responsaveis pela difusdo da palavra em seu mais alto grau de
liberdade expressiva.

Conheceremos um pouco mais sobre estes representativos nomes que
ousaram desafiar os moldes sociais e religiosos e deixaram escritas suas vivéncias e

percepcdes de um mundo que nem sempre as compreendia em sua totalidade.

Hildegarda de Bingen

Esta mistica nasceu em 1098 e com cerca de oito anos de idade sua abastada
familia Ihe encaminhou a um monastério. Seu crescimento se deu em meio beneditino
e, por isso, aos 50 anos ela sai desta comunidade para criar um monastério feminino
perto da cidade de Bingen am Rhein. Anos depois funda um novo convento e ganha
uma expressiva visibilidade social. Nao a toa “Hildegarda mantém correspondéncia
por meio de cartas com 0s grandes personagens: papa, imperador, bispos, abades e,
muitas vezes, ndo morde a lingua quando julga sua conduta indigna®® (EPINEY-
BURGARD & BRUNN, 2007, p. 41, traducdo nossa). Logo se vé que ‘medo’ nao
parecia um vocabulo em seu repertério. Afinal, desde crianca ela enfrentou a vida

solitaria e aprendeu a conviver com outras pessoas que nao seus pais.

Hildegarda era uma crianca fragil, que tinha visGes religiosas; os pais
aristocratas resolveram consagra-la a Deus, colocando-a num quarto com
uma janela na Ordem Mondstica de Disibodenburg. Esse espaco magro ja
estava ocupado por Jutta, uma eterna ermitd que ensinou a menina a ler e
escrever, e latim e musica. A ndo ser pelas idas a privada, Hildegarda passou
7 anos trancada. (LEON, 1998, p. 184)

Segundo a autora supracitada, aos poucos 0s seus dotes espirituais e

intelectuais ganharam popularidade. Muitas mulheres a procuravam como fonte de

2 Trovadores alemées.

24 “Son estas mujeres las que, con los autores de las canciones de gesta, con los Minnesanger y los
trovadores, estan en el origen de nuestras grandes literaturas, gracias a su forma libre de expresar la
frescura y el vigor de las cosas en una lengua viva y en vias de creacion”.

25 “Hildegarda mantiene correspondencia epistolar con los grandes personajes: papa, emperador,
obispos, abades y a menudo no se muerde la lengua cuando juzga su conducta indigna”.
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sabedoria, porque ela tinha habilidades impares além da mistica como escrever,
compor, administrar, entender sobre boténica e métodos de cura atraves das plantas.
Em relacdo a esses conhecimentos que adquirira, a abadessa afirmava ser simples e
de pouca cultura. No entanto, sua intimidade com a filosofia e a religido era notavel a
ponto de ser conselheira de alguns estudiosos. J& seus conhecimentos cientificos
procediam de certo modo “[...] da observagéao pessoal da natureza que a rodeava,
plantas e animais (identificou cerca de quarenta peixes que vivam nos rios proximos),
enquanto o conhecimento das doencas devia aos pacientes que |hes procurava para
receber cuidados”® (EPINEY-BURGARD & BRUNN, 2007, p. 46, traducdo nossa). Le

Goff é mais preciso e lista alguns titulos desenvolvidos pela religiosa:

O saber enciclopédico e médico de Hildegarda a fez redigir um vasto Liber
subtilitatum dieversarum naturarum creaturarum (Livro das sutilezas das
criaturas divinas, transmitido a posteridade sob a forma de duas obras: a
Physica e o Cause et cura (As causas e 0s remédios). Também é dela um
estranho glossario de setecentas palavras desconhecidas intitulado Lingua
ignota, algumas Vidas de santos fundadores de seus monastérios, Disibod e
Rupert, uma ampla correspondéncia (perto de trezentas cartas) trocadas,
entre outros, com Bernardo de Claraval, Sigebert de Gembloux (que
posteriormente escrevera a Vida de Hildegarda) e com o imperador Frederico
Barba Ruiva. (LE GOFF, 2013, p. 168)

Ela tem uma obra extensa e respeitada. Sua fortuna critica informa que apesar
de todo o avanco de suas ideias, a abadessa estava presa a algumas visdes do
sistema feudal (afinal ela estava integrada a esse modus vivendi) como as questdes
hierarquicas: ela, por exemplo, ndo aceitava que plebeias entrassem para o noviciado,
apenas mulheres nobres. Para a religiosa a vida conventual fazia parte da ordem

cdsmica, por isso:

[...] insiste no fato de que o mundo se compde de estados hierarquicos
queridos por Deus, ordem que em nenhum caso deveria ser revogada. [...]
com a mistura de irmas nobres e plebeias no convento se correria o perigo
de incitar as primeiras ao orgulho e as outras a rebelido. Praticando a
humildade (entre semelhantes) as jovens sdo mais propensas a cumprir a
vontade divina.?’ (EPINEY-BURGARD & BRUNN, 2007, p. 43, traducéo

nossa)

26 “[...] procedian, por una parte, de la observacion personal de la naturaleza que la rodeaba, plantas y
animales (identific6 una cuarentena de peces que vivian en los rios préximos), mientras que el
conocimiento de las enfermedades lo debia a los pacientes que acudian a ella para recibir cuidados”.
274...]insiste en el hecho de que el mundo se compone de estado jerarquicos queridos por Dios, orden
gue en ningun caso deberia ser revocado. [...] con la mezcla de hijas nobles y plebeyas en el convento
se correria el peligro de incitar a las primeras al orgullo y a las otras a la rebelién. Practicando la
humildad (entre semejantes) las jovenes son mas propensas a cumplir la voluntad divina”.
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Ha de se convir que esta visdo nao Ihe coloque em um bom lugar do ponto de
vista da isonomia social, no entanto, temos que levar em conta que Hildegarda nasceu
de bardes e teve uma vida influenciada por sua posi¢éo social. A influéncia nobre que
detinha sempre foi algo que a acompanhou, assim como também carregou consigo
uma visdo de mundo que Ihe era prépria do seu status quo.

Apesar disso, as autoras supracitadas afirmam que Hildegarda foi uma
visionaria que soube destacar a importancia fisica e espiritual da feminilidade, mas
esclarecem que seus escritos estdo diretamente ligados a teologia agostiniana,
enquanto a mistica beguina langa mao de um novo elemento teoldgico: “Se trata da
doutrina do retorno da alma a sua realidade original em Deus, em uma formulagéo
muito mais radical que a de Agostinho”?® (EPINEY-BURGARD & BRUNN, 2007, p. 25,
traducdo nossa). O que separa ideologicamente as duas € que a abadessa cré que a
alma se faz semelhante a Deus, enquanto as beguinas pregam que a alma, antes de
tudo, precisa ser aniquilada, como sugeriu Marguerite Porete, para se converter em
Deus.

De acordo com Leon (1998), seus escritos contém pecas de mistério, uma
Opera, poemas e livros. Os assuntos mais comuns de seus textos sao teologia, historia
natural e cura. Em uma de suas anotacdes Hildegarda receita raiz de mandragora
para depressao e mal de amor; assim como canfora, para auxiliar as freiras e manté-
las alertas no momento das missas. Ela foi feliz ao descrever o lupulo, dentre as 485
ervas e plantas que catalogou, como item para o preparo da cerveja. E talvez uma de
suas contribuicbes mais avancadas tenha sido a descricdo formal do orgasmo
feminino — em que h& grande possibilidade que ela ter sido a primeira a escrever sobre
0 assunto, segundo Ledn.

O manejo com as plantas também |he inspira a escrita de poesia, como se vé

abaixo no poema citado por Epiney-Burgard & Brunn (2007, p. 83):

El verdor, fuerza germinante de una gracia primaveral

Oh, nobilisimo verdor,

tu que te enraizas en el sol,

brillas en la serena claridad,

en el movimiento de una rueda

gue escapa a la inteligencia humana.
Ta, verdor, estés envuelto

por la fuerza de los misterios celestiales.

28 “Se trata de la doctrina del retorno del alma a su realidad original en Dios, en una formulacion mucho
mas radical que la de Agustin”.
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Enrojeces como la aurora,
flameas en el ardor del sol,
oh tu, noble verdor.

Epiney-Burgard & Brunn (2007, p. 47, traduc&o nossa) citam um trecho do livro
Vita, de autoria da abadessa, em que ela descreve suas sensac¢des corporais, a partir
de uma visdo mistica: “[...] todos os meus érgéos interiores se sentiram sacudidos e
as sensacdes do meu corpo sumiram. Pois minha consciéncia havia se transformado,
como se eu ja ndo me conhecesse: gotas de orvalho caiam da méao de Deus em meu
espirito [...]"%°. Arelacdo dela com Deus se assemelhava bastante com o que sabemos
sobre as experiéncias divinas das beguinas. Apesar de divergirem sobre o destino da
alma, a experiéncia de encontro com Deus as faz estremecer; corpo e espirito se
mesclam de modo a ndo saber mais onde um comeca e o outro termina.

N&o ha nada de novo ao mencionar as diferencas entre géneros no periodo da
Alta Idade Média: o homem em seu patamar superior e a mulher, ora subjugada, ora
como serpente do mal, em sua posicéo de inferioridade. O pecado original sempre foi
um forte argumento do ponto de vista religioso para culpabilizar a mulher pelos males
do mundo; até hoje, o discurso misogino pautado nessa premissa € endossado na
nossa sociedade. Com Hildegarda de Bingen néao ocorreu tao diferente, ela cria que
homem e mulher deveriam ser tratados de maneira distinta, pois o primeiro tinha a
marca da for¢a, enquanto a outra trazia consigo a fraqueza de Eva. Segundo Epiney-
Burgard & Brunn (2007), ela reforcava esta fraqueza para enaltecer a forca e coragem
de Maria, mae de Jesus. Mas destacam as autoras que em oposic¢ao a visao religiosa,
nos escritos cientificos, ela tinha um ponto de vista sobre a feminilidade que
ultrapassava as barreiras morais e se centrava na ciéncia, colocando homem e mulher

lado a lado.

Em uma época em que as descricbes misdginas herdadas de Teofrasto e
Sao Jerbnimo prevaleciam, encontra-se Hildegarda com o objetivo de superar
esquemas tradicionais: certamente a mulher simboliza sempre a terra
materna que ird germinar tudo, igualmente a Virgem Maria sera matéria
transfigurada [...] que pela forca do Espirito Santo, dar4 nascimento ao verbo

encarnado.3® (EPINEY-BURGARD & BRUNN, 2007, p. 55, traduc&o nossa)

29 “[...] todo mis organos interiores se sintieron conmocionados y las sensaciones de mi cuerpo se

extinguieron. Pues mi conciencia se habia transformado, como si ya no me conociera a mi misma:
como gotas de rocio caian de la mano de Dios en mi espiritu [...]".

30 “En una época en que prevalecian las descripciones misoginas heredadas de Teofrasto y san
Jer6nimo, se encuentra en Hildegarda un intento de superar los esquemas tradicionales: ciertamente,
la mujer simboliza siempre la tierra materna de la que va a germinar todo, lo mismo que la Virgen Maria
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Apesar de sua resisténcia a entrada de plebeias no meio religioso, a abadessa
colocava a mulher do povo em pé de igualdade com a Virgem Maria. A religiosa
mostrava claramente que através da capacidade materna a mulher expressava sua
maior forca: a de gerar, ndo apenas crian¢as, mas também a de lidar com a palavra e
todo seu poder. Assim como Maria foi capaz de gerar o Verbo, nela também estava
cultivada a inteligéncia; sua descendéncia feminina lhe permitia articular a palavra,
espalhar a sabedoria, transformar o mundo em sua volta através desse poder.

Mesmo sendo adepta a ideia de que Eva representa o pecado original,
Hildegarda foi capaz de perceber que diante da debilidade, havia flexibilidade e forca
e que esses atributos ndo eram exclusivos de um género, mas comum a ambos, como
observam as autoras mencionadas acima. Se em alguns momentos ela parece seguir
a tradicdo doutrinaria, em outros ela sugere que algumas mudancas poderiam
comecar a agir na mentalidade da sociedade em que vivia. Hildegarda plantou

sementes questionadoras que futuramente iriam mover outras tantas religiosas.

Beatriz de Nazaré

Aos sete anos de idade Beatriz de Nazaré perdeu seu referencial de mae;
encaminhada pelo pai, Bartolomé, que tinha alguns filhos e outras duas filhas, Cristina
e Sibila, teve seus primeiros conhecimentos na escola das beguinas de Léau, meio
religioso bastante influente para a menina nascida em 1200. Além de adquirir
conhecimentos basicos em matematica, musica e astronomia, muito jovem, Beatriz
decidiu se dedicar a Deus e agia com muita rigidez na pratica das peniténcias. Assim,
aos quinze anos se tornou novica e a partir dos trinta anos até o fim de sua vida foi
madre superiora no Convento de Nazaré.

Essas informacdes podem ser vistas no livro Vitta Beatricis, obra que traz
detalhes raros de se encontrar sobre a trajetéria das misticas de seu tempo. O livro é
uma reunido de escritos que Beatriz deixou, adicionado de alguns dados que foram
colhidos, através das religiosas que conviviam com a mistica, por um sacerdote, cujo

nome nao se sabe. Cirlot & Gari (1999) explicam que o capeldo e confessor da mistica

sera la materia transfigurada [...] que por la fuerza del Espiritu Santo, dara nacimiento al Verbo
encarnado”.
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deixou claro em seu prélogo que a admirava indubitavelmente, mas transpareceu
certo medo, ndo esclarecido, em escrever tudo a que teve acesso na sua traducao.

As autoras esclarecem que este medo pode ser imaginado por, na época em
gue ele teve acesso a escrita de sua priora, haver muitas polémicas em relacédo as
novas formas de espiritualidade feminina e pelas consequéncias que levaram muitas
mulheres a inquisicdo. “O capeldo sabia, provavelmente também as monjas. Os
escritos em holandés da priora, cuidadosamente guardados por elas, representavam
um perigo. Apenas os deram ao seu confessor para que ele traduzisse ao latim e ele
o fez”3! (CIRLOT & GARI, 1999, p. 112, traducdo nossa). Houve uma adequag&o ao
texto, em nome da preservacao da imagem de Beatriz diante da Igreja.

Nas palavras de Epiney-Burgard & Brunn (2007, p. 125, tradugdo nossa) a
evolucao na vida de Beatriz pode ser pensada em niveis distintos: as peniténcias, as
manifestacOes extaticas e as visdes. As peniténcias estariam diretamente ligadas a
sua consciéncia de pecado, “[...] quer dizer, de ser absolutamente incapaz de se unir
a Deus, o Ser perfeitamente bom, pelas proprias forgcas”2. E o desejo de estar perto
do Ser perfeito que a leva ao ‘descontrole’, a loucura e a partir disto surgem as
manifestacbes extaticas cujas consequéncias sao: estado de catalepsia, risos
incontrolaveis e muitos instantes de agitacao.

Apos alguns anos de convivéncia com suas peniténcias e momentos extaticos
que, por vezes, perturbavam o convento, Beatriz conseguiu chegar a uma etapa
espiritual que Ihe permitia visdes, instantes em que Deus estava atuando diretamente

nela;

Pouco a pouco, ao meditar sobre a paixdo de Cristo, sobre o mistério da
Trindade, se abre a outra dimensdo. Em primeiro lugar, em missa, depois da
elevagdo da hostia, vé Cristo com os bracos estendidos. Esta unida a ele,
literalmente, coracdo com coragédo, e todo o espirito de Cristo passa a ela.
Por um pacto de amor, est4 disposta a fazer tudo o que o Senhor lhe peca, e
Cristo imprime nela sua imagem como sobre cera branda, para fazé-la
semelhante a ele.33 (EPINEY-BURGARD & BRUNN, 2007, p. 128, traducéo
nossa).

31 “E| capellan las sabia, probablemente también las monjas. Los escritos en neerlandés de la priora,
celosamente guardados por ellas, representaban un peligro. Se los dieron a su confesor para que los
vertiera al latin y éste lo hizo”.

32 4[] es decir, de ser absolutamente incapaz de unirse a Dios, el Ser perfectamente bueno, por las
propias fuerzas”.

33 “Poco a poco, al meditar sobre la pasion de Cristo, sobre el misterio de la Trinidad, se abre a otra
dimension. En primer lugar, en misa, tras la elevacion, ve a Cristo con los brazos extendidos, Est4 unida
a él, literalmente, corazon con corazon, y todo el espiritu de Cristo pasa a ella. Por un pacto de amor,
esta dispuesta a hacer todo lo que el Sefior le pida, y Cristo imprime en ella su imagen como sobre
cera blanda, para hacerla semejante a él”.
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Da viséo surge o pacto que legitima o mais profundo sentimento de amor entre
ela e Deus. Os coracdes que se tocam e bragos abertos de Cristo para a monja sao o
sinal de que ela pode confiar sua vida e sua devoc¢ado aquele a quem devera respeito
até os seus ultimos dias; quando Ele se interioriza nela o pacto esta selado e o Criador
estara em todos os momentos com a religiosa, para que ela disfrute de toda a graca
divina.

Segundo as autoras de Mujeres Trovadoras de Dios (2007), todas as visdes de
Beatriz estéo ligadas a vida litlrgica, seja por um versiculo de um salmo, por trechos
de um serméo, pela eucaristia e, talvez por isso, haja bastante a falta de descri¢cdes
de universo exterior a esse contexto. As visdes ocorrem em locais muito abstratos
cuja indicacdo temporal inexiste, além disso, as imagens relatadas sao das mais
tradicionais como: a roda do mundo, Jesus no altar, etc. Apesar disto, as autoras
enfatizam que as sensacdes corporeas superam a trivialidade: como 0 momento em
gue ela sente a presenca de Deus passar por todo seu corpo, quando as chamas da
chaga de Cristo sdo derramadas em sua alma ou ainda quando o Senhor atravessa
sua alma com o fogo de seu amor. A audicdo também desempenha um papel
importante, a exemplo da experiéncia em que Jesus lhe propde em latim um pacto de
unido ou da que Cristo Ihe explica que os fatos de nao ter cometido nenhum pecado
mortal e ama-lo com todas as suas forcas a tornam eleita e inscrita no livro da vida.

As descricbes mencionadas acima podem ser encontradas no livro As sete
maneiras de Amor, obra principal da religiosa em se tratando da vivéncia intima com
o divino. “Seu texto, escrito em prosa rimada, em neerlandés médio, vai do mais puro
refinamento da linguagem, passando por uma erética do conhecimento até a mais
apurada reflexao filosdéfica sobre as relagdes do humano com a dimensao do sagrado”
(NOGUEIRA, 2017, p. 153). Nogueira destaca que Beatriz se mostra nesta obra como
uma auténtica trovadora de Deus que ultrapassa, com maestria, os limites da simples
razao.

Como ja sinaliza no titulo, ha sete partes que abarcam toda sua experiéncia
mistica. Daremos atencéo a sua obra no tocante ao contetdo, em alguns momentos,
pela proximidade que encontramos com a escrita de Hadewijch de Amberes. Como
podemos ver, en passant, o primeiro modo de amor, de acordo com Cirlot & Gari
(1999), traz em sua escrita 0 autoconhecimento, a indagacao para a alma e para o
coracao baseada na ideia cisterciense de que a espiritualidade esteja concentrada no

coracgao, seja ele dos homens ou de Deus. Além disso, Epiney-Burgard & Brunn (2007)
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acrescentam que esta primeira maneira apresenta o desejo de amar e seguir a Cristo
como uma espécie de elixir para a retomada da pureza, nobreza e liberdade. Vejamos

um trecho desta visado:

A primeira forma é um desejo que se origina ativamente do amor. [...] Este
desejo nasce evidentemente do amor mesmo: a alma boa, que quer servir
fielmente e amar em toda verdade, se deixa arrastar pelo anseio de obter e
guardar a pureza, a liberdade e a nobreza com que Deus ha criado sua
imagem e sua semelhanga — algo que necessita do nosso amor e protec&o.*
(BEATRIZ DE NAZARETH, 2001, p. 263, traducdo nossa)

O segundo modo diz respeito ao amor e sua gratuidade. Nas palavras de
Epiney-Burgard & Brunn (2007) Beatriz quer servir a Deus, sem motivos,
gratuitamente e, inclusive, inverte a relagdo de servico, utilizando o vocabulario do
amor cortés, em que o servo deveria servir a Dama e aqui a dama quem se dispde a
servir 0 seu Senhor. As autoras acrescentam que este amor € ausente de
recompensas além da de retornar o afeto dedicado; é um sentimento sem medidas,

acima de toda medida, ‘um amor sem porqué’:

O término, destinado a uma abrangente vida na tradicdo da escritura mistica
posterior, é utilizado por Beatriz e por sua contemporanea Hadewijch, sem
que possamos determinar a direcdo das influéncias. Marguerite Porete e
Eckhart o retomariam com frequéncia.®®> (CIRLOT & GARI, 1999, p. 127,
tradug&o nossa).

A terceira maneira de Amor ocorre pela pena e sofrimento e nisto Beatriz é
perita. As penitencias a que se submetia ficaram conhecidas pelo rigor com que se
propunha a cumpri-las. Beatriz de Nazareth (2001, p. 265, traducdo nossa) relata: “E
um grande sofrimento ndo poder desejar mais do que ndo pode conseguir. Por isso
deve permanecer nas tristezas do seu coracdo e ter por lar a insatisfagdo™®. Seu
corpo, que apresentava bastante fragilidade, ndo suportava mais que a alma. Sao
comuns os relatos de que Beatriz adoecia com frequéncia, visto que seguia a risca

sua doacédo ao Outro e levava suas penitencias as Ultimas consequéncias: “De vez

34 “La primera forma es un deseo que procede activamente del amor. [...] Este deseo nasce
evidentemente del amor mismo: el alma buena, que quiere servir fielmente y amar en toda verdad, se
deja arrastrar por el anhelo de obtener y guardar la pureza, la libertad y la nobleza con que Dios la ha
creado su imagen y su semejanza — algo que necesita de nuestro amor y proteccion”.

35 “E| término, destinado a una larga vida en la tradicién de la escritura mistica posterior, es utilizado
por Beatriz y por su coetanea Hadewijch, sin que podamos determinar la direccion de las influencias.
Margarita Porete y Eckhart lo retomaran con frecuencia”.

36 “Es un gran sufrimiento no poder desear mas lo que no puede conseguir. Por eso debe permanecer
en las penas de su corazon y tener por hogar la insatisfaccion”.
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em quando o desejo se eleva violentamente; y entdo se entrega apaixonadamente a
querer fazer tudo™’ (BEATRIZ DE NAZARETH, 2001, 265, traducédo nossa).

O quarto modo é representado pelo termo abismo de amor que se trata de um
mergulho da alma no sentimento de entrega de modo que o0 gozo e a dor refletem
seus opostos. Epiney-Burgard & Brunn (2007) deixam claro que na quarta maneira
Beatriz sublinha o carater imprevisto e gratuito do amor; a vivéncia espiritual se coloca
diretamente relacionada com propriedades do amor como a beleza, pureza, justica e
nobreza. E a repercussado dessas experiéncias é sentida na quinta maneira: com a
furia. As autoras explicam que ao praticar este quinto modo de amor Beatriz sofre
gravemente de maneira concreta e simbdlica as consequéncias: suas veias chegam
a se abrir nas descri¢cdes, sua medula enfraquece, seu peito arde e tem sua garganta
ressecada.

O quinto modo “[...] € a tormenta ou furia de amor, tema central nas cartas e
poemas de sua contemporanea Hadewijch. Nela, a loucura e a violéncia do amor
afetam ao corpo e a alma indissociavelmente, ao tempo que o abraco do amor a
fortalece™® (CIRLOT & GARI, 1999, p. 129, traducio nossa), como vemos neste
trecho: “E, como um fogo devastador, que atrai tudo o que pode consumir, sente que
o0 amor atua furiosamente nela, sem piedade e sem medida, exigindo-a y devorando-
a completamente”® (BEATRIZ DE NAZARETH, 2001, p. 268, traducdo nossa). O
sexto modo converte a faria do amor a calma, a resolucao das aflicbes e angustias.
Ele é oposto do quinto. Epiney-Burgard & Brunn (2007) afirmam que nesta maneira
todos os conflitos se resolvem e que ha um modo de vida angélica cuja disposi¢cao
para servir aos outros e o dominio de si sdo duradouros. H4 também, segundo as
autoras, o uso das imagens tradicionais, nesta maneira, do peixe e do passaro para
representar as dimensdes infinitas do amor de Deus como: longitude, altura e
profundidade. Mais a frente veremos que Hadewijch também faz bastante alusdo a

natureza para falar do seu amor a Deus, sobretudo dos passaros.

Os estudiosos do texto de Beatriz tendem a dizer que Os setes modos de
amor poderiam ser encerrados no sexto, ndo so pela superacdo da finitude

37 “De vez en cuando el deseo se eleva violentamente; y entonces se entrega apasionadamente a
querer hacerlo todo”.

38 “E| quinto modo de Beatriz es la tormenta o furia de amor, tema central en las cartas y poemas de su
coetdnea Hadewijch. En ella, la locura y la violencia del amor afectan al cuerpo y al alma
indisociablemente, al tiempo que el abrazo de amor la fortalece”.

39 “Y, como un fuego devastador, que atrae todo lo que puede consumir, siente que el amor actia
furiosamente en ella, sin piedad y sin medida, exigiéndola y devorandola completamente”.
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gue ali aparece (e que é uma das caracteristicas da mistica) como também
pela forma como conclui este modo: “Que Deus nos conceda (a vida angélica
neste mundo) a todos! Assim seja!”. (NOGUEIRA, 2017, p. 157)

O sétimo modo é considerado uma recapitulagdo que parece ndo somar tanto
quanto os anteriores, como constatam Epiney-Burgard & Brunn (2007). Segundo as
estudiosas ele poderia abarcar cada um dos modos de Amor ja descritos, pois
conteudos e temas reaparecem, a exemplo da morte em vida. Elas concluem que o
livro de modo geral ndo pode ser considerado uma escada, com seus (de)graus, nem
um itinerario linear cujas etapas devam ser seguidas; e adicionam que o biégrafo de
Beatriz frisa a importancia dos escritos como algo que publicizou a vida de uma mulher

gue se santificou atraveés das experiéncias estigmatizadas em seu corpo.

Matilde de Magdeburgo

Também do século Xlll, Matilde nasceu entre os anos de 1207 e 1210. Nao ha
indicios suficientes de que tenha sido uma nobre, entretanto, pelos escritos que deixou
€ possivel que tenha vivido de maneira confortavel e tenha tido uma boa instru¢cdo em
sua vida. Muito do que se sabe sobre sua vida esta contido na obra A luz
resplandecente da deidade; de acordo com Cirlot & Gari (1999, p. 140 - 141) é

possivel chegar perto de quem foi Matilde a partir de seu texto:

En los dias de mi vida, cuando comenceé este libro

y llegé a mi alma una sola palabra de Dios,

era uno de los seres mas ignorantes

que pudieran encontrarse en la vida espiritual.

No sabia de la maldad del diablo,

ni tampoco conocia la enfermedad del mundo.
Ignoraba asimismo la falsedad de la gente de la Iglesia.

Matilde reconhece sua ingenuidade diante da vida, sua ignorancia diante das
revelacdes que lhes seriam mostradas por Deus e, sobretudo, que seus olhos
estavam fechados para as maldades do mundo poderia oferecer, como também para
as falsidades com que as pessoas da Igreja se portavam. As autoras citam mais um
trecho de seu livro — que mistura prosa, poesia, confissdes e visbes — e explicam que
h& dois periodos cronoldgicos: um aos doze anos quando o Espirito Santo da seu
sopro marcando a primeira transformac&o e outro, aos quarenta e trés anos, que se

mostra como uma etapa mais uniforme em que a espiritualidade é cada vez mais
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intensa e as coisas materiais Ihe trazem mais desapego. Elas adicionam que € aos
quarenta e trés anos que a mistica comeca a escrever seu livro e inicia uma etapa
marcada pela palavra de Deus em sua alma; mas que antes disto, aos vinte e trés
anos, Matilde abandona a casa onde vivia com sua familia para ir a uma cidade onde

ninguém a conhecesse: Magdeburgo.

Entrou em uma comunidade de beguinas e ali escondeu durante muitos anos
as gracas excepcionais da que era objeto, até que terminou confiando no seu
confessor, o dominico Henri de Halle. Estimulada por ele, comecou a
escrever, a partir de 1250, seu livro intitulado Das Fliessende Licht der

Gottheit (A luz resplandecente da Deidade).*® (EPINEY-BURGARD &
BRUNN, 2007, p. 86, traducdo nossa)

O livro, segundo as autoras supracitadas, traz a mistica cortés representada
pelos dialogos entre Deus e Alma, Dama Alma e Dama Amor e outras figuras
alegodricas como a Fidelidade e a Constancia. No livro |, por exemplo, Epiney-Burgard
& Brunn (2007, p. 109) mostram que ha um momento em que ela retrata a viagem da

Alma a corte, onde Deus se revela para, mais adiante, receber versos em seu nome:

El amor de Dios en cinco puntos

iOh Dios, que te derramas en tu don!

iOh Dios, que resplandeces en tu amor!

iOh Dios, que ardes en tu deseo!

iOh Dios, que te fundes en unién con el amado!

iOh Dios, que reposas en mis pechos, sin ti no puedo ser!

Cirlot & Gari (1999) dizem que a escrita dos cinco primeiros livros da obra levou
guinze anos para ser concluida, anos depois Matilde escreve os livros VI e VII. Durante
a escrita do ultimo livro, passou a viver no monastério de Helfta, sendo la editado,
visto que o editor dos primeiros seis numeros, Henri Halle, havia morrido.

Nas palavras das autoras de La mirada interior (1999), os contatos com a
divindade determinaram os momentos de transformacédo de uma concepcéao de vida
altamente simbdlica de Matilde. A vida para ela se concretizou em trés etapas: a
separacao da familia, o abandono da riqueza e a peregrinacdo ao estrangeiro. Este

entendimento de vida serviu de modelo para muitas mulheres que, ao ndo terem

40 “Entré en una comunidad de beguinas y alli oculté durante largos afios las gracias excepcionales de
las que era objeto, hasta que acabé por confiarse a su confesor, el dominico Henri de Halle. Estimulada
por él, se puso a redactar, a partir de 1250, su libro titulado Das Fliessende Licht der Gottheit (La luz
resplandeciente de la Divinidad)”.
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condicbes morais ou financeiras de entrar nos monastérios, se uniram as
comunidades beguinas. Entretanto, elas alertam que, apesar de Matilde se sentir
confortavel como beguina, havia muita inseguranca neste modo de vida e quando
passou a viver no monastério de Helfta, mesmo com medo de que ele se dissipasse,
ela respirava, minimamente, com mais seguranca. “A inquietude e angustia que se
reflete em sua escritura contrasta, por outro lado, com a serenidade daquelas
mulheres, como era o caso de Gertrud a Grande ou Matilde de Hackeborn, que desde
a infancia haviam vivido em um monastério”*! (BYNUM apud CIRLOT & GARI, 1999,
p. 149, traducdo nossa). Ambas religiosas dividiam o espaco do monastério com
Matilde.

Foram muitos anos de dedicacédo a escrita, de forma que pudesse alcancar
aqueles que nao tinham o privilégio das visdes ou do conhecimento do amor de Cristo,
mas o medo, como ja mencionado no paragrafo anterior, era recorrente. Em alguns
trechos de seu livro Il ela descreve: “Me advirtieron de que tuviera cuidado con este
libro/ y los hombres me amonestaron:/ jsi no queria renunciar a €l/ seria consumido
por el fuego!” (MAGDEBURGO apud CIRLOT & GARI, 1999, p. 150). Em outra
passagem ela faz alusdo as fogueiras inquisitérias que queimavam livros e mulheres;
nela, Deus lhe acalma e assegura que ndo se queima o imaterial: “Amada mia, no te
aflijas tanto,/ porque nadie puede quemar la verdad” (MATILDE DE MAGDEBURGO
apud CIRLOT & GARI, 1999, p. 150). Em meio a perseguicdo as mulheres que
implementavam esse novo modo de falar de e com Deus, a religiosa tinha motivos
para se resguardar e temer sobre seus escritos, afinal, as beguinas passaram a ser
perseguidas e odiadas em varios lugares da Europa.

A linguagem da obra é baseada, de acordo com Epiney-Burgard & Brunn
(2007), na obra dos padres gregos e na tradicdo surgida deles. As autoras colocam
Matilda profundamente vinculada aos escritos de Beatriz, Hadewijch e Marguerite em
relacdo ao tema do retorno da alma a sua verdadeira natureza e, a0 mesmo tempo,
afastada de suas irmds no que diz respeito a influéncia metafisica da esséncia.
Enfatizam que os mistérios do amor estdo envoltos no mistério trinitario: Deus Pai é
aquele que serve a bebida da vida embriagada, o Filho é a taca e o Espirito Santo é

o vinho. Os amigos/aliados de Deus, assim, sdo consumidos na Trindade. Ha,

41 “La inquietud y angustia que se refleja en su escritura contrasta, en cambio, con la serenidad de
aquellas mujeres, como era el caso de la misma Gertrud la Grande o Matilde de Hackeborn, que desde
la infancia habian vivido en un monasterio”.
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segundo as autoras Cirlot & Gari (1999), uma proximidade muito grande com a poesia
amorosa cortesa e profana e Matilde, em sua audacia, se apropria da linguagem
erdtica, justificando sua compreensao simbolica de que existe uma relacdo analogica
entre céu e terra, corpo e alma, assim como os sentidos espirituais e corporais.
Numa vida em que o sofrimento e as provacdes foram parte de sua relagcdo em
amor com o Sagrado, Matilde de Magdeburgo levou consigo a certeza de que, por
mais perto que chegassem de julgar herege sua producéo, nada poderia destruir a
verdade imaterial. A obra ndo teve um destinatario, como Hadewijch de Amberes fez,
por exemplo, na escritura de cartas as irmas beguinas. Matilde estendeu suas
palavras a todos aqueles que se interessassem em conhecer a experiéncia do

encontro com o divino.

Marguerite Porete

Se o termo ‘aniquilamento’ fosse jogado numa roda de conversa entre
medievalistas, pouco provavelmente alguém néo se lembraria de Marguerite Porete:
a mulher que em 1310 foi consumida pelas chamas da fogueira da Santa Inquisicéo,
na praca de Greve, em Paris. Mas antes de chegarmos a este ponto, vejamos quem
foi e os motivos de seus escritos terem Ihe levado a um fim téo doloroso.

Por volta de 1250, o condado de Hainaut — territorio situado onde entendemos
hoje por partes da Bélgica e da Franca — assistia ao nascimento de uma menina,
possivelmente de origem nobre, que receberia 0 nome de Marguerite Porete. Sua
origem é mera possibilidade, pois seus dados biograficos sdo minimos, nem sequer
se sabe 0 nome de seus pais, mas ao entrar em contato com sua obra fica claro que
a erudicao e algumas criticas ao meio nobre foram consequéncia de uma vivéncia em
meio privilegiado.

Conhecida por fazer parte da comunidade das beguinas, Marguerite era
andarilha e ficava pouco tempo em uma cidade. Sua alma e seus pensamentos eram
livres demais para se estabelecerem em um dnico lugar. De acordo com Almeida
(2011) além de dominar varias linguas e nao temer compartilhar suas visées com a
Igreja, Marguerite escreveu um dos textos mais relevantes para a mistica de todos os
tempos: O espelho das almas simples (1290). Esta obra “[...] apresentava a expressao

de sua propria consciéncia com uma construgdo imaginativa e poética” (ALMEIDA,
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2011, p. 153). Ela ndo foi bem recebida pelos clérigos e cerca de dez anos depois de
publicada foi queimada publicamente na Praca de Valenciennes, por ordem do bispo
de Cambrai.

O livro ficou proibido de ser lido e propagado e Marguerite de continuar
difundindo as ideias que havia escrito. Ela resistiu, no entanto, e além de nao temer
falar livremente sobre sua forma de ver o mundo de e com Deus, Cirlot & Gari (1999)
relatam que ela chegou a enviar a copia dos escritos a religiosos que pudessem ler e
entendé-la. O que néo foi o caso do bispo de Chalons sur Marne que posteriormente
atuaria como testemunha acusatéria de seu processo. Entretanto, as autoras afirmam
gue por tras do processo que se interpunha contra ela, havia opiniées favoraveis, ao
livro e a autora, que ficaram a margem, no siléncio. Havia pelo menos trés nomes de
clérigos que se dispuseram a favor da beguina, mas que de nada adiantou: Jean de
Querayn, um representante das ordens mendicantes, franciscano; Franc, um
cisterciense da abadia de Villers; e Godefroi de Fontaines, um tedlogo do meio

eclesiastico, homem muito influente em Paris.

Somente Fontaine, um dos mais importantes fildsofos escolasticos de Paris,
fez ressalvas afirmando que pessoas simples poderiam encontrar muita
dificuldade para entender o texto. Ja frei Jodo de Quaregnon chegou a afirmar
gue a sua obra tinha sido inspirada pelo Espirito Santo, mas que temia que
poucos pudessem enxergar isso, porque “todos os clérigos do mundo” nao
poderiam entendé-la a ndo ser que tivessem um grande discernimento
espiritual. (ALMEIDA, 2011, p. 153)

Sob o contexto de que poucos a entenderiam, depois de ter seu livro queimado
e ter sido advertida sobre reincidéncias, Marguerite Porete foi presa em 1308. Seu
processo foi transferido desta vez e chegou as maos do inquisidor geral do reino. A
partir dai, foi presa e interrogada por um ano e meio, pois segundo o Manual dos
Inquisidores, quando o0 herege se nega a admitir seus pecados € necessario o
isolamento temporario para que sua inteligéncia seja reavivada. De fato, eles temiam
gue as mortes na fogueira, sem o expresso arrependimento e confissdo de culpa dos
condenados, os transformassem em martires e levavam as ultimas consequéncias as
punicdes para aqueles que se negavam. Por seu siléncio e resisténcia ela foi
condenada ao fogo.

Cirlot & Gari (1999) levantam dados que intrigam tamanha perseguicdo a
religiosa. O primeiro € que uma mulher, beguina, mereca tanta atencao por parte da

Igreja, como uma ameaca; depois chega a surpreender que um livro j& condenado
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preocupe num nivel em que seja necessaria a ratificagdo dos maiores experts do mais
prestigioso centro universitario da época. O que mais causa espanto, segundo as
medievalistas, é que ela tenha se mantido por mais de um ano em siléncio, mesmo
sob a pressado das cupulas politicas e religiosas. Marguerite fez jus ao seu ideal de
alma livre e respondeu apenas a quem sentia que deveria responder: a Deus.

Antes de ser presa, quando apenas foi advertida pelo conteudo que fez com
gue seu livro fosse queimado, Marguerite se manteve divulgando a obra e pregando
a verdade que encontrara em sua experiéncia mistica. Ela espalhou diversas copias
de seu Espelho para que todos pudessem experimentar o amor de Deus e a liberdade
gue a alma sO encontraria através deste vinculo. Na ficcdo El juego de Dios,
mencionada anteriormente, o grande tesouro material das beguinas Valentina e
Brigida eram as copias de Espelho das almas simples. Por todo o enredo elas, além
de copistas, ensinavam a outras mulheres que se dispunham a aprender o oficio da
escrita, para que os ensinamentos libertadores de Porete pudessem ser difundidos.

De fato, havia ousadia em perseverar na divulgacao da obra:

Contudo, ainda mais audaciosos do que seus escritos foi sua insisténcia em
viajar, pregando e disseminando o material de seu livro, o que por fim causou
sua prisdo pelas autoridades. A acusacdo foi de que era suspeita de
promover a heresia do livre espirito. (ALMEIDA, 2011, p. 154)

O conteudo do livro teve uma grande influéncia do modelo cortés e, para Cirlot
& Gari (1999), toda a escritura parece resultado de um extenso processo de
conhecimento e experiéncia. As autoras explicam que a obra € composta de dois
momentos distintos, o primeiro descreve os caminhos que fazem com que a alma se
liberte e como essas almas sédo. Nesta parte, através do diadlogo, as personificacdes
de Dama Amor, Razdo e Alma Aniquilada se encontram. O segundo descreve 0
caminho que Marguerite levou para ultrapassar a fronteira do ‘Pais da Liberdade’.
Neste momento o dialogo passa a ser um monologo que conclui o caminho que aponta
aos sete estados de graca.

E importante ter conhecimento da dimensio da obra de Marguerite Porete,
sobretudo quando descobrimos que “[...] O espelho das almas simples ndo é apenas

o relato da experiéncia da autora. E um tratado didatico, mistagdgico, que pretende
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comunicar a outros e outras essa experiéncia, e que pretende ensinar a partir dela”?
(CIRLOT & GARI, 1999, p. 237, traducéo nossa). As medievalistas situam o futuro
leitor de que ele sera inserido em uma espeécie de labirinto espiral que terd uma
progressdo ascendente. E como se o titulo fosse uma escada, mas sem linearidade
ou etapas, pois 0s ensinamentos ascendem através de um movimento argumentativo
e linguistico circular num jogo espiral de proximidade e distancia. Para ele foi criada
uma imagem de que a palavra é a escada em caracol em uma torre de conhecimento
em que ao se passar diante das janelas, hA sempre a mesma paisagem para
contemplacdo, mas cada vez num nivel distinto, com perspectivas renovadas e um
horizonte mais amplo.

Os sete estados de graca anunciados por Porete no inicio de seu livro séo
acompanhados de trés mortes, conforme as medievalistas citadas acima: a morte ao
pecado, a natureza e ao espirito. Estes niveis e mortes sdo organizados em torno de
duas leis: a da Razdo e a da Dama Amor. As autoras lembram que o regime da Razao
pertence ao que ela chama de ‘Santa Igreja, a pequena’ (a Igreja institucional) e o da
Dama Amor pertence a ‘Santa Igreja, a grande’ (almas livres). Ambos os regimes séo
contrarios e o da Dama Amor esta acima da Razéao, fato que agravou a situacao da
religiosa. Afinal, se as almas livres estdo acima da Igreja (mesmo nao estando contra)
a instituicdo enxerga isto como posicao de inferioridade, o que jamais seria aceito no
meio eclesial. No livro, em conversa com Amor, ha uma passagem em que a Alma,

apaixonada por Deus, se despede das virtudes em forma de versos:

Virtudes, de vés me libertei para sempre,

Terei agora o coracao mais livre e mais feliz;

V0sso servigo é muito constante, bem o sabeis.

Em vés coloquei meu coracdo por um tempo, sem nada reter;
Sabeis que a vos totalmente me abandonei;

Fui uma vez vossa serva, mas agora me libertei

Todo meu coracdo em vos coloquei, bem o sabeis,

E assim, por um tempo, em grande aflicdo vivi.

Graves tormentos sofri, muita dor suportei;

Assombro é que com vida escapei;

E assim sendo, pouco me importa: de vos estou afastada,
Pelo que agradeco a Deus la no alto; boa foi a jornada
De vossa dominacgéo, que tanto me afligiu, me livrei.
Nunca fui téo livre, exceto longe de vés;

De vossa dominagao parti, em paz repousei.

(MARGUERITE PORETE, 2008, p. 38)

42 “...] El espejo de las almas simples no es solo el relato de la experiencia mistica de la autora. Es un
tratado did4ctico, mistagdgico, que pretende comunicar a otros y otras esa experiencia, y que pretende
ensefar desde ella”.
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Mesmo depois de sua morte Marguerite continuou viva nas paginas de seu
Espelho. Epiney-Burgard & Brunn (2007) informam que a obra foi traduzida em varias
linguas — francés antigo, italiano antigo, inglés médio e latim — e que o norte da Italia
tenha sido o lugar que os escritos tenham causado mais reboligo, principalmente na
metade do século XV.

S&o Bernardino de Siena se volta contra ele nos sermdes em que prega entre
1417 e 1437; em Padua, em 1433, os beneditinos proibem a obra em suas
congregacgdes; os jesuitas de Veneza, acusados de fazé-lo de livro de
cabeceira e de simpatizar com a heresia do Livre Espirito, sdo declarados
inocentes pelos investigadores comissionados em 1437 pelo papa Eugénio

IV, enquanto a inquisicio prosseguia em Padua.*® (EPINEY-BURGARD &
BRUNN, 2007, p. 211, traduc&o nossa)

As autoras afirmam que o assunto se virou contra o papa, acusado por um
inquisidor, depois de ter sido deposto, de ser favoravel ao livro. O inquisidor, Maestro
Santiago, escreveu muitas reprovacdes sobre 0s escritos e relembrou que no concilio
de Basileia, 1439, trinta artigos do Espelho das Almas Simples foram julgados
hereges. O que parece, ao fim de tudo, é que a obra movimentou muitos pensadores
e os fez pensar em questfes metafisicas e misticas; e a mulher que a escreveu foi/é
um simbolo de resisténcia e ousadia, sobretudo para seu tempo. Marguerite foi capaz
de transformar agueles que acessaram suas palavras e de ser um marco para as
mulheres que viriam depois, uma mulher forte e segura de suas convicgoes.

Em meio a tantas mulheres convictas daquilo em que acreditavam, ousadas
por trabalharem a escrita em lingua vulgar quando n&o se atribuia valor nenhum em
detrimento do género, estava também beguina Hadewijch de Amberes, que
conheceremos no capitulo que segue, ao lado de Adélia Prado. Ambas levam consigo
a coragem para escrever sobre si, sobre seus corpos e essa relacdo de amor e desejo

gue Deus lhes inspira.

43 “San Bernardino de Siena arremete contra €l en los sermones que predica entre 1417 y 1437; en
Padua, en 1433, los benedictinos lo prohiben en sus congregaciones; los jesuatos de Venecia,
acusados de hacer de él su libro de cabecera y de simpatizar con la herejia del Libre Espiritu, son
declarados inocentes por los investigadores comisionados en 1437 por el papa Eugenio 1V, mientras
que la inquisicién prosigue en Padua”.
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2. DOS LABIOS DEVOTOS QUE BROTAM DEUS E SEXO

Seria possivel que duas mulheres separadas por mais de 800 anos pudessem
escrever com sintonia sobre a experiéncia mistica com Deus? E sob essa pergunta
gue a leitura dos textos de ambas, especificamente a poesia, foi feita. Embora os
versos ainda ndo sejam diretamente abordados, em grau comparativo nos proximos
topicos, é importante que se tenha consciéncia de que Hadewijch de Amberes e Adélia
Prado tém percepcdes do Seu Amado que |hes aproximam e |lhes distanciam.

Neste capitulo, as escritoras serdo apresentadas de modo que se possa
conhecer um pouco sobre elas, assim como suas obras, para que mais a frente seja
possivel observar o ponto de intersec¢cao que as une, assim como as arestas que as

separam.

2.1.Em que caminhos se enveredou Hadewijch de Amberes

Mais ou menos na metade século Xlll, uma Hadewijch de Amberes escrevia
em neerlandés-meédio, lingua que se falava na zona de Brabante, atual Bélgica. Seu
nome era muito comum na regido Flandres e como ndo havia um sobrenome nos
escritos encontrados, atribuiram-lhe ao seu lugar de origem devido a um de seus
manuscritos que traz as seguintes palavras: “Bem-aventurada Hadewijch de
Amberes”. Seus dados biograficos sdo muito escassos e o que se péde saber até hoje
€ proveniente de sua contribuicdo literaria, que se da através de cartas e fragmentos
poéticos em que Deus e o Amor sdo a tematica central. JA que documentos oficiais
inexistiam sobre a vida da beata, Pablo Maria Bernardo (1989, p. 14) diz que ela
nasceu, “[...] com toda probabilidade, pelos fins do século Xll, que foi o verdadeiro
renascimento depois dos tempos barbaros e das invasdes normandas”.

Sua vida intima chega a ser uma incognita, pois, como vivia entre as beguinas,
nao estava em um meio monastico e ndo se tem registros precisos. O que se percebe
€ gue ela poderia ser de familia abastada, pois naquela época as mulheres sé tinham
acesso a erudicao se estivessem em posicao social privilegiada. De acordo com Cirlot
& Gari (1999, p. 78, tradugao nossa), ela é “[...] a mulher que inaugura a literatura

neerlandesa em Brabante e, em grande parte, a literatura religiosa europeia em lingua
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vulgar’*4, Nas palavras de Tabuyo (1999), ela é considerada a primeira grande
escritora em lingua flamenca; mulher de cultura considerada assombrosa, tanto do
ponto de vista teoldgico como profano, sua obra tem refletida a influéncia da poesia
cortés, que da a sua linguagem uma aura de encanto. Além disto, tinha dominio sobre
o neerlandés, latim e francés. Esses dados, além do manejo com 0s versos, apontam
para a provavel origem, como ja afirmamos, em meio nobre; afinal, aquela época
dominar com perfeicdo as artes nao era algo que se aprendia no seio das camadas
pobres.

Sabia latim, conhecia as regras de prosédia, a retdrica e a arte epistolar. O
uso das numerosas palavras francesas se deve, sem dulvidas, ao seu
conhecimento da poesia trovadoresca do norte da Franca. Desde o ponto de
vista religioso, da prova de seus conhecimentos biblicos, litrgicos e

teoldgicos.*® (EPINEY-BURGARD & BRUNN, 2007, p. 156, traduc&o nossa)

As autoras supracitadas ainda destacam que Hadewijch sabia manejar o verso,
gue as vezes era largo, as vezes era curto, com a intencao de traduzir a intensidade,
a emocao e todo o drama existencial da relacdo que tinha consigo mesma e com
Deus. Segundo as medievalistas, o amor € cantado diante da sua polivaléncia; sempre
feminino, é apresentado como uma pessoa e personificado na dama, na rainha, na
mestra, unindo-se a ele imagens da vida cavalheiresca: a aventura, a cavalgada, a
cacada em que 0 amor persegue e se deixa persegulir.

Como ja mencionado no capitulo 1, ela fazia parte do grupo que congregava a
liberdade e se opunha ao sistema do alto clero da Baixa ldade Média. Junto a outras
beguinas, estas mulheres responsaveis pelo relevante protagonismo feminino na
sociedade, Hadewijch de Amberes se dedicava “[...] a causa dos pobres, com sélida
formacdo humanizadora, de profunda sensibilidade aos valores do Sagrado
(“embriagadas de Deus”)” (CALADO, 2008, p. 22), mas, lembrando que sempre
distanciadas do controle da Igreja.

Seu desejo era de exercitar sua experiéncia com Deus distante dos mosteiros

e congregacoes religiosas, ja que sua comunidade tinha uma pratica distinta de outros

44 “[...]la mujer que inaugura la literatura neerlandesa en Brabante y, en gran parte, la literatura religiosa
europea en lengua vulgar”.

4 “Sabia latin, conocia las reglas de prosodia, la retorica y el arte epistolar. El uso de numerosas
palabras francesas se remonta sin duda a su conocimiento de la poesia de los trovadores del norte de
Francia. Desde el punto de vista religioso, da prueba de sus conocimientos biblicos, litdrgicos y
teoldgicos”.
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grupos religiosos. Além da atuacdo caridosa, muitas beguinas, como ja vimos no
capitulo anterior, contribuiram para a produc¢éo de conhecimento, atuando ativamente
no campo das letras e Hadewijch é uma das que mais se destaca nessas producoes.
Ela viveu numa “[...] época de davidas e independéncia, de intensa vida espiritual,
mas também intelectual, embora ndo separadas”™® (TABUYO, 1999, p. 16, traducéo
nossa). De acordo com Tabuyo, na Baixa Idade Média se invoca a Biblia, a Platdo, a
Virgilio e a Horacio, e os monastérios sdo um foco de irradiacdo cultural em que as
mulheres brilham com luz prépria, com palavra e autoridade.

Os anos de producao desta beguina ficam entre 1220 e 1244 e h& trés nomes
gue podem ter influenciado sua escrita: Bernardo de Claraval, Guillermo de Saint
Thierry e Ricardo de Saint Victor. Ela também deixou marcas em Eckhart e Ruusbroec,
sendo considerada a antecessora da mistica renana, uma corrente espiritual nordica
chamada de Renano-Flamengo. Hadewijch de Amberes deixou registradas Visoes,
Cartas e Poemas que estavam perdidos entre velhos arquivos até o século XIX,
guando dois medievalistas, em 1838, chamados Mone e Snellaerte, resgataram do
esquecimento. Em 1897, Maeterlinck escreve um artigo sobre a mistica flamenca em
gue cita a escritora. Anos mais tarde, no inicio do século XX, Jozef van Mierlo faz uma
edicéo critica de sua obra.

Em relagao ao livro das visdes “[...] se trata de um trabalho de maturidade em
gue Hadewijch narra de uma forma sistematica uma experiéncia espiritual que se
iniciou na sua juventude, talvez em sua infancia”’ (CIRLOT & GARI, 1999, p. 92,
traducdo nossa). Suas catorze visfes trazem uma lista de homes conhecidas como:
lista dos perfeitos. Esta lista esta na décima terceira visdo e aponta 107 perfeitos,
sendo 29 ja falecidos, 73 vivos e 5 que ainda nasceriam. Dentre estas pessoas estaria
uma beguina morta pelo mestre Robert, “[...] tudo parece indicar que Hadewijch se
refere a Robert le Bougre, inquisidor em Flandres de 1235 a 1238 e famoso por sua
brutalidade, e a beguina Aleydis queimada com outras, em Cambrais, em 17 de
fevereiro de1236"48 (TABUYO, 1999, p. 11, tradugdo nossa). Os perfeitos, de quem a

46 4...] época de dudas e independencia, de intensa vida espiritual, pero también intelectual, no
separadas todavia”.

47 “[...] se trata de un trabajo de madurez en el que Hadewijch narra de una forma sistematica una
experiencia espiritual que se inicidé en su juventud, tal vez en su infancia”.

48 “[...] todo parece indicar que Hadewijch se refiere aqui al dominico Robert le Bougre, inquisidor en
Flandes de 1235 a 1238 y famoso por sus métodos brutales, y a la beguina Aleydis, quemada con otras
en Cambrais el 17 de febrero de 1236”.
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religiosa fala, estariam embebidos do Amor que veremos, mais adiante, ser um dos
nomes que ela utiliza para representar Deus.

Suas cartas sao o Unico género traduzido para o portugués em uma edi¢do da
editora Paulinas por Roque Frangiotti. Contando com trinta e uma, elas guiam o leitor
para o caminho da comunhdo com Deus; déo direcionamentos espirituais aos que
pretendem entrar em sintonia com o Amor e estimula a préatica da caridade e o
conhecimento de si mesma. De acordo com Cirlot & Gari (1999, p. 91, traducéo
nossa), a tematica principal dessas cartas é sempre “[...] a da mistica, mas nelas as
experiéncias de Amor dos poemas e o conhecimento de Deus alcancado nas visdes
se expressam nos términos de um caminho pratico pelo qual devem conduzir-se na
vida ativa e contemplativa de suas discipulas™®.

Quanto ao ultimo género ha uma separacao entre poemas estroficos e poemas
de rima mista. De acordo com as autoras supracitadas ha 45 nesta primeira série de
estroficos (sendo 16 deles de atribuicdo segura a autoria dela) e 13 de rima mista.
Entretanto, na edicdo de poemas de Tabuyo (1999) s6 ha 33 poemas no total;
divididos entre Poemas de Hadewijch — em nimero de 20 — e Outros Poemas — 13.
Este segundo titulo da-se por haver a possibilidade de existéncia de outra Hadewijch,
a ll. A desconfianca da autoria é colocada pela data dos poemas que seria um pouco
mais tarde que a expectativa de vida da beguina, fins do século Xlll. O que confunde
a maioria dos estudiosos é que “[...] origem, meio e tradicdo sdo 0os mesmos de
Hadewijch. Por estilo, vocabulario e desenvolvimento tematico se inscrevem
perfeitamente na mistica da esséncia”™® (TABUYO, 1999, p. 29, traducéo nossa).

Estes ‘Outros poemas’ sdo a imprecisao que os medievalistas ainda nao
conseguiram sanar. O fato é que ndo fossem as datas, talvez a incerteza fosse quase
nula. Nessa série de uma possivel Hadewijch I, ha um compartilhamento da mesma
experiéncia interior que encontramos na reunidao de 20 poemas feita por Tabuyo. O
gue os diferenciam de alguma maneira é que se houve uma Hadewijch Il, esta tem
um estilo “[...] mais abstrato e metafisico que o Hadewijch”>! (TABUYO, 1999, p. 29,

traducdo nossa), mas nada que as distancie significativamente. Por esta incerteza e

49 “[...] de la mistica, pero en ellas las experiencias de Amor de los poemas y el conocimiento de Dios
alcanzado en las visiones se expresan en los términos de un camino practico por el que deben
conducirse en la vida activa y contemplativa de sus discipulas”.

50 “[...] origen, medio y tradicion son los mismos de Hadewijch. Por estilo, vocabulario y desarrollo
tematico se inscriben plenamente en la mistica de la esencia”.

51 “[...] mas abstracto y metafisico que el de Hadewijch”.
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pela falta de elementos conclusivos para que se comprove se houve ou ndo outra
Hadewijch, serdo considerados todos os poemas como de sua autoria e levados em
conta no decorrer das analises por acreditar que, neste caso, o conteido dos poemas

seja mais relevante que a duvida sobre a autoria.

2.1.1. Os ensinamentos das cartas

Em trinta e uma cartas Hadewijch de Amberes deixou um legado de
ensinamentos direcionados as suas irmas beguinas. Na maioria das vezes, com tom
mais pessoal que dogmatico, ela empregou nas palavras seu desejo pela liberdade
do amor e o compartilhamento da vida com Cristo, assim como redigiu alguns
aconselhamentos de direcionamento espiritual as suas pupilas. Acredita-se que ela
era vista como referéncia pelas outras, uma lider, visto que em suas cartas trata suas
destinatarias com o carinho e atencdo de uma mestra.

Foi com muita dedicacdo que ela elaborou seus escritos. Sua atencdo para
gue discipulas entendessem que também poderiam ambicionar a unido com Deus foi
expressa através da lingua vernacula nas cartas. A linguagem nessas epistolas

configurou uma inovacao para a época que a diferenciou em varios aspectos.

Ao usar o idioma materno, liberta-se dos moldes oratérios inseparaveis do
ensino do latim. A mesma obrigagcdo em que se encontra de buscar palavras
adequadas, para expressar 0 que nunca se havia dito em sua lingua, leva-
a a esquadrinhar seus conceitos e a buscar figuras e metaforas apropriadas
para comunicar uma experiéncia que, no fundo, supera sempre as palavras.
(BERNARDO, 1989, p. 18)

O autor supracitado ressalta que nos escritos de Hadewijch ha uma
“autenticidade da expressao” e que apesar de falar de Deus como amor e amante nao
ser necessariamente uma inovacao, a linguagem com gue se expressa ensina mais
do que a oratoria de clérigos que tiveram notoriedade na histéria da Igreja. Esse modo
auténtico ndo passa por um aspecto particular em si do seu pensamento, mas sobre
sua forma de interpretar o mistério da Santissima Trindade. Bernardo (1989, p. 19)
deixa claro que nao é possivel explicar de forma sistematica e organizada “[...] esta
consideracdo, dado que ela se refere a um mistério que, tendo-o entendido em

experiéncias indiziveis, ndo cai na tentacdo de apresentar uma construgao racional”.
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Assim, aquilo que ela produziu & mais passivel de ser sentido enquanto mistério do
gue ser explicado de maneira logica.

O autor supracitado afirma que a visdo teoldgica e existencial exposta nas
cartas de maior extensdo de Hadewijch de Amberes é original. O medievalista ressalta
gue desde pequena, como se pode ver na carta XI, muitos ensinamentos lhes foram
transmitidos por Deus e a partir dai ela entendeu que havia sido escolhida por Ele,
aceitando assim o sofrimento e a riqueza proveniente desta unido.

Na Carta I, por exemplo, o leitor & convidado a entrar num mundo em que a
linguagem gira em torno dos conselhos ofertados as suas pupilas e da experiéncia da
beata no relacionamento amoroso que mantém com o divino. A beguina escreve para
uma irma e traz um substantivo que repete por todo o texto como caracteristica
verdadeira do ente divino: a claridade. No inicio da carta ela explica: “A claridade mais
alta que se pode ter nesta terra é a autenticidade no cumprimento efetivo das obras
justas, quando alguém atua em todas as circunstancias segundo a verdade, dando
lugar a luz do nobre Amor, ou seja, de Deus” (HADEWICH DE AMBERES®?, 1989, p.
33 - 34). A claridade € um dos elementos por meio dos quais Deus se mostra e atua.
NEle irradia a imensid&o de luz e os dons divinos so dispostos a partir dela. E através
desta luz que airma a quem a beguina direciona sua carta podera enxergar o caminho
para a santidade. Com o coracao aberto e iluminado sera possivel aprender a ver as
trés virtudes que definem o amor: a verdade, a bondade e a plenitude. Conhecendo-

as, a beata chama sua amiga:

Ah!, querida filha!, & medida que seu poder irresistivel se manifesta em ti,
enquanto melhor se cumpre sua vontade santa e mais se faz transparente
em ti sua clara verdade, aceita mudar a suave tranquilidade pela suprema
totalidade de Deus. Pde teu ser na claridade e adorna-te com virtudes e obras
justas. Dilata teu espirito com o sublime desejo da totalidade de Deus, e
dispbe tua alma para gozar do amor todo-poderoso de nosso Deus, além de
toda suavidade. (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 35 - 36)

O gozo no amor aparece como sensacdo que emana sua verdade: eis que
Hadewijch de Amberes fala abertamente do prazer da alma, erotizando, de certa
forma, a unido com Cristo. “O que ele &, goza-o ele proprio em sua suave fruicéo, e
me deixa errar longe dele, sempre impedida de gozar com o Amor” (HADEWICH DE
AMBERES, 1989, p. 36). A claridade a que Hadewijch se refere na carta é também

52 As referéncias das citagdes das cartas serdo feitas conforme a traducéo, sendo, pois, Hadewich sem
of.
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abordada, alguns séculos antes, no Capitulo IV de Dos nomes divinos, de Dionisio
Pseudo-Aeropagita. Segundo o mistico, a luz se origina do bem e Deus é o provedor
desse elemento. Além disso, a bondade divina penetra todas as coisas através de sua
luz, ela “[...] ilumina, produz, vivifica, contém e aperfeigcoa todas as coisas aptas a
recebé-la e é a medida, a duracdo, o numero, a ordem, a custodia, a causa e o fim
dos seres” (PSEUDO-AEROPAGITA, 2004, p. 94). Ele fala do poder da luz em
manifestar a bondade divina a partir da estrela mais luminosa e potente de que se tem
conhecimento, “[...] este grande sol todo luminoso e sempre reluzente segundo a
ténue ressonancia do bem, ilumina todas aquelas coisas que sédo capazes de
participar dele e tem uma luz que difunde sobre todas as coisas e se estende sobre a
totalidade do mundo visivel” (PSEUDO-AEROPAGITA, 2004, p. 94). Pseudo-
Aeropagita explica que a claridade divina é acessivel a todos e que se ela ndo chega
até alguém néo é por falta de forgca ou competéncia, mas porque este nao tem aptidéao
para recebé-la.

Ainda na Carta I, a beguina de Amberes (1989, p. 34) declara a sua amiga-
irma: “Ah!, que claridade imensa quando deixamos que Deus esteja com sua proépria
claridade. Nela o Amor disp0e para si mesmo e para suas criaturas [...] os dons que
sua divindade Ihe sugere repartir com toda justica e claridade”. Pseudo-Aeropagita
(2004, p. 96) define essa claridade, a partir da Teologia Simbdlica, como ‘luz
intelectual’. O religioso explica que esta luz € uma fonte de irradiagdo que “ilumina
com a sua plenitude toda a inteligéncia que vive acima do mundo, em redor do mundo
e no mundo e que renova completamente as faculdades intelectuais”. A claridade de
gue Hadewijch de Amberes fala € a mesma luz a que Dionisio reflete, sinbnimos para
fendbmenos semelhantes: Deus em sua claridade € capaz de congregar os dons que
refletem justica e reunir 0s seres em sua sabedoria. Ambos 0s misticos seguem uma
linha de pensamento em que a luminescéncia € a porta de entrada para o contato com
Deus.

Como se vé na Carta | ha varias tematicas e estas também marcam presenca
em todas as trinta e uma cartas que a beata deixou. Por isso, do ponto de vista
didatico, separamos determinadas tematicas que aparecem com frequéncia nesses
textos, para que seja possivel a construcdo de uma visdo ampla daquilo que é mais
recorrente no discurso da religiosa. Comentar carta por carta nao traria o efeito
desejado, afinal nem sempre a analise minuciosa de detalhes revela mais do que uma

amostra soélida do todo. Sendo assim, selecionamos alguns termos que direcionam
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seus conselhos a partir de quatro campos semanticos. Essas quatro categorias, num

guadro esquematico, se desenham da seguinte maneira nas epistolas:

Campo 1 - caridade, generosidade e humildade.
Campo 2 — justica sabedoria e liberdade.
Campo 3 —amor cortés, desejo e suavidade.

Campo 4 —tristeza, sofrimento e temor.

O primeiro vocébulo que se enquadra no campo 1 talvez seja o mais recorrente
nas trinta cartas: A caridade, sem dlvidas, € a palavra que mais se repete nos
conselhos da beguina. Nas respostas a pedidos de socorro, nos convites a vigilancia
na relacéo com Cristo, nas adverténcias, sempre havera espaco para Hadewijch falar
da caridade, da bondade e da humanidade com que a amante deve servir ao seu
amado: “[...] com uma caridade perfeita, estaras pronta para dar seu alimento a todas
as coisas da terra e do céu, de acordo com a ordem da caridade auténtica. Assim é
que podes chegar a perfeicdo e receber o que é teu, se quiseres” (HADEWICH DE
AMBERES, 1989, p. 44). A beata explica em seus dizeres que a acdo caridosa € uma

exigéncia do amor, a0 mesmo tempo que é um fruto imediato:

O amor fraternal ha de arraigar-se na caridade de Jesus Cristo, pois esta € a
base do amor fraternal e de todas as suas manifestacdes: nas alegrias e nas
tristezas, quer use a forca, que a bondade, mediante os servicos e o0s
conselhos, as adverténcias e os consolos. (HADEWICH DE AMBERES,
1989, p. 46)

O fundamento da caridade auxilia a amante de Deus a atingir seu amado.
Hadewijch sabia que, ao praticar o bem, estava cada vez mais perto do Amor, por
mais que ela tivesse consciéncia do quao inatingivel ele era.

A caridade é acompanhada de varios adjetivos ao longo das cartas: eterna,
ardente, generosa, ela é referéncia concreta para alcancar o Outro na unido mistica.
Indubitavelmente a beguina sente que sua fé e devocao sdo mais fortes na acéo de
doar-se, neste caso ndao apenas a Deus, mas ao préoximo. Na carta de direcdo
espiritual de numero XIV ha referéncia a caridade eterna que exige bastante

dedicacgao:
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[...] se queres viver para Deus: sabes que tudo quanto facas sem caridade é
como nada. Corre, pois, na perseguicdo a caridade e sejam tua forca teus
ardentes desejos do justo Amor. Sé atenta e diligente para conformar-te a
caridade e satisfazer suas exigéncias enquanto estas peregrinando pelos
caminhos da vida. Entdo entraras a gozar dela no pais do Amor, onde a
caridade néo tera fim. (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 101)

E por meio da ac¢&o de se dar ao outro que a religiosa encontra o caminho para
Deus. As intencdes desse processo sao importantissimas, afinal sem a vontade
verdadeira de ajudar vinda do coracao, de nada vale a acdo. Para entrar na casa do
Amado é necesséria a peregrinacdo, a ajuda ao irmdo, a persisténcia naquilo que é
considerada uma acgéo-chave para a conquista do divino. A ligacdo com o proximo
para atingir Deus € um passo que fica claro na carta XllI: “Empenha-te e trabalha pelo
progresso do amor, sem esquecer a divina caridade com o proximo” (HADEWICH DE
AMBERES, 1989, p. 99). E por meio desta acdo que se acolhe e se clama pelo irm&o
e por sua alma: “Recapitula em si a caridade e a misericordia que tu poderias sentir
pelas almas do inferno ou do purgatorio, por aqueles que Deus ndo conhece ou que
conhecidos por ele, se extraviam para longe de sua querida vontade” (HADEWICH
DE AMBERES, 1989, p. 116). Ela segue explicando que a caridade abrange, sem
duvidas, todos os mandamentos de Deus, pois esta acéo alcanca a totalidade divina.
O conselho é fixar-se na integridade de Deus e ser perfeita no servico e na dedicacao
gue lhes sao exigidas.

E esta acdo divina a beata ndo isola num campo semantico de pureza e
intocabilidade, na carta XV, por exemplo, a beguina de Amberes (1989, p. 103)
adiciona ao discurso a unido do fogo ao termo, quando explica numa possivel palestra
a trajetoria de Jesus na Terra: “Em seus trabalhos levava dentro de si o fogo da
caridade que se manifestava exteriormente em suas obras e virtudes a favor dos
estranhos como dos amigos”. Caridade contempla fogo, o ardente, ela ndo é ajuda
branda, tem a forca do amor que demanda uma espécie de chama viva que queima
dentro daquele que ama, que ajuda.

Assim, na carta Xll, ela a caracteriza: “Inflama-los-as com o ardor de uma
existéncia abrasada desde o mais intimo de sua unidade, e os iluminaras com a
chama da caridade ardente” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 95). A doacéo,
portanto, ndo é simples e puro sentimento de entrega mansa, ela pode oscilar desta

docura a chama ardente. Nas palavras que lemos € possivel perceber que a mistica
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tem consciéncia de que 0 mesmo ato, 0 mesmo termo traz seus extremos, seus polos
distintos, assim como a natureza humana o é.

Através da caridade surge o servico que é prestado para o outro, para Deus, e
esse servico demanda dois outros substantivos que S&o recorrentes nas cartas,
também presentes no campo semantico 1: generosidade e humildade. A primeira seria
uma espécie de aliada ao ato de doar-se, um pré-requisito, e a segunda um estado
constante para que 0 servigco e a caridade se concretizem. A generosidade aparece
com mais clareza nas cartas X e XVII. Na primeira ela é adjetivacdo do amor: “O amor
€ tdo nobre e tdo generoso que a ninguém nega sua paga. Quem se atreveria a
reclamar?” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 81 - 82); na segunda ela é
pressuposto para o servico: “Entdo devemos atuar nobremente em toda circunstancia,
ser generosos, servigais, compassivos, porquanto a necessidade e a falta de tudo
urgem o nosso proximo” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 117). Generosidade
faz parte dos requisitos para alcancar o caminho da perfeicéo e ser escolhida de Deus,
junto a ela a humildade devera lhe ser fiel companheira, tal como Maria o foi com
Cristo: “Ponho, em primeiro lugar, a humildade auténtica, que foi, para sua amada, o
principio de tudo, quando por sua humildade, fez descer nela o amor” (HADEWICH
DE AMBERES, 1989, p. 87). A amada Maria foi eleita a seu servi¢o através de sua
nobreza e ser humilde em sua autenticidade lhe deu o posto da amante capaz de
gerar o proéprio Deus.

A humildade, dentro deste campo semantico de entrega e doacao, é, segundo
a carta XIV, uma constante da caridade: “Onde esta a caridade, necessariamente ha
humildade” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 101). A caridade demanda esse
despojamento de si, da alma, paraisto o ato de ser humilde entra em perfeita harmonia
com a submissao ao servigo, ao proximo, ao Amado: “Aceita submeter-se com inteira
humildade a toda criatura, e que nada te dé motivos para te elevar. Considera tua
pequenez e sua grandeza, tua baixeza diante da sua sublimidade, tua cegueira
comparada com a clara visao que ele tem de todas as coisas” (HADEWICH DE
AMBERES, 1989, p. 173). O amado tem a clara visdo diante de todos os atos da
amante, portanto, a humidade estd sendo observada e levada nesta relacdo que é
menos de troca que de doacdo. Deus nunca esta satisfeito, ama-lo demanda uma
entrega total que jamais atingira a consumacao; afinal, na carta XVI, a beguina de
Amberes revela que o Amor € insaciavel e que a humildade de coracdo deve ser

aspirada consciente de que ela abranda, porém nao é suficiente para preencher a
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imensiddo do Outro. Além disto, ela adverte, nas cartas XXIIl e XXVII, que mesmo
diante de uma virtude téo singela é preciso estar atenta para ndo buscar a humildade
com mentiras, assim como nédo se envaidecer diante dos atos tidos em nome dela.

Partindo para o campo 2 ha um termo muito recorrente nas cartas que diz
respeito ao principio daquilo que é correto, da equidade: a justica. Na carta XXIX, ao
consolar uma jovem amiga que esta sofrendo por ver a beata perseguida, a beguina,
muito confiantemente, lhe confessa: “Quem vive no amor justo tera de suportar o
oprébio da parte de toda pessoa estranha, até que o amor se encontre a si proprio,
isto é, até que tenha amadurecido conosco 0 amor nas virtudes e passe a ser uma so
coisa com a pessoa humana” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 192). Por ter
vivido muitas experiéncias no amor, ela sabe que a justica € algo que tem que estar
presente nos momentos de deciséo e, por mais que a vida Ihe tenha sido injusta e
muitos tenham feito pouco de suas acodes, ela ndo duvida de que o0 Amor se mantém
justo e a valoriza em todas as circunstancias em que ela se dedicou ao outro.

Na carta XXX, citada por Pablo M. Bernardo (1989) por ter uma forte densidade
em relacéo a vida espiritual de Hadewijch, ela explica que Deus € o fundamento do
justo amor. Aqui a justica € adjetivada para qualificar a fidelidade de um amor que,
com perfeicdo, € justo com todos em sua volta. A fidelidade ganha espaco em seu
discurso de justica, uma parece equivaler a outra, assim como caridade e humildade
no campo 1, ambas aqui se complementam, se tornam condi¢cao de existéncia: “Que
minha total fidelidade te chegue por este procedimento. Advirto-te, porém, pelo amor
verdadeiro, que vivas em toda verdade e perfeicdo, com 0 Unico propdsito de
satisfazer a Deus e devolver-lhe amor, louvor e justica [...]” (HADEWICH DE
AMBERES, 1989, p. 171). Assim como nesse trecho da carta XXVI a beata se fideliza
na justica divina, na carta XXIll ela adverte que a justica e a verdade ndo devem ser
sacrificadas e necessitam, portanto, ser manifestadas no devido momento. Em seus
escritos ndo ha espaco para a esquiva, € justo ao Amor ter um posicionamento. Na
carta XXII, por exemplo, ela deixa claro o quanto deve-se estar a servico de Deus a

partir da seguinte imagem:

Se o filhote da aguia ndo pode olhar fixamente o sol, esta o lancara de seu
ninho. Assim também a alma judiciosa se desprende de tudo o que poderia
obscurecer a claridade de seu espirito. A aima judiciosa ndo lhe convém
descansar, posto que € aguia, e ndo cessa de voar para as alturas sublimes.
(HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 162)
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O descanso é descartado, pois a alma judiciosa, atenta a tudo, coloca-se assim
como a 4guia diante da claridade. Se a natureza da aguia Ihe permite olhar fixamente
o sol, o intimo da alma necessita da procura da luz que claramente representa a
justica. Esta qualidade impossibilita a presenca da escuridéo, ao lancar o olhar para
Deus a alma se ilumina, o espirito ocupa um lugar que quase toca a superioridade do
Amor, quase é abracado por ele. A justica € um dos meios pelos quais a alma se
eleva, por ela a amante € abragada. “Mais que tudo é misteriosa a justica do Pai e o
jubilo de seu Espirito. Neste abraco o Pai compreende também a justica do Filho e do
Espirito; [...] E é de maravilhar-se como Deus €& compreendido em tudo isso”
(HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 160).

Ainda no campo 2, ao lado da justica configuram a sabedoria e a liberdade. A
primeira é colocada nas cartas sob reflexdes intensas, sob conselhos, a exemplo do
trecho que segue na epistola de numero XIV: “Se queres alcangar a perfeicdo, deves
aprender primeiro a conhecer a ti mesma tal como és: teus gostos e aversoes, tua
maneira de atuar, tuas razbes de amar e odiar, se €s aberta ou receosa e tudo o que
te sucede” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 101). No direcionamento espiritual
h&a um convite a reflexdo, a agir com sabedoria no universo do autoconhecimento,
para examinar os gestos e as a¢des que podem levar a amante para perto do amor.

A sabedoria também aparece sob o nome de razéo: “Quem quiser submeter
todas as circunstancias, que se submeta a sua propria razao acima de todas as coisas
gue Ihe ocorra desejar ou que outro espere dele. Porque ninguém chegara a perfeicao
do amor exceto quem se submete a sua razdo” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p.
97). A cautela é sempre apreciada e, apesar de emocionais, as cartas pedem
parcimbnia e comedimento em muitas situacdes. Ser sabia € essencial para 0 Amor:
“No mais profundo de sua Sabedoria é onde aprenderas o que ele é e que maravilhosa
suavidade é para os amantes habitar no outro” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p.
78) e que maravilha é ter o Amor como a grande fonte desta virtude. Na carta lll, ao

alentar uma amiga, ela encerra bem esse poder:

Ah, a sabedoria nos adentra muito na profundidade de Deus, e é a razéo pela
gual temos de viver, aqui embaixo, sem outra garantia que esta tao profunda
sabedoria que pretende alcancéa-lo. [...] pde-te sempre com tuas faculdades
a sua inteira disposi¢éo, de maneira que Deus ndo tenha nada a reprovar em
ti. (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 45 - 46)
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A sabedoria leva o espirito a alcangar o Amor. E através dela e da justica que
0 espirito encontra seus caminhos, mas para isto ele deve ser livre para tomar suas
decisdes. Assim a liberdade figura em suas cartas como uma béncao, uma vereda
gue leva ao amor, um amor que, de acordo com a carta Il, disponha livremente de si
mesmo. Na carta XX, em versos, areligiosa declama a liberdade perfeita a uma amiga

intima:

Quéo livre permanece em tudo o Amor!
O olhar de amor ao amado entrega

os segredos do Amor;

amar € sua vida e liberdade perfeita.
Ah!, guando alcanca a alma a liberdade,
Essa liberdade que da o Amor,

Ja néo lhe importa morte ou vida:

Quer o Amor e nada menos.

(HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 131)

Em versos com carater de explicagcdo das coisas do amor, Hadewijch de
Amberes elucida o livre transito da liberdade diante de Deus. Este né&o tolhe a
condicao de autonomia da amante, deixa a alma livre para desfrutar e fruir das delicias
dessa relacdo. Morte e vida se tornam irrelevantes diante da sensacédo maravilhosa
de liberdade que o Amor da a amante. No fim desta mesma carta, a beata explica a
amiga para qual escreve que a luz oriunda da liberdade invade progressivamente o
ser; diante de sua experiéncia ela declara que “se tivesses tido acesso a esta luz,
chegando a abracar teu amado, conhecerias esta liberdade” (HADEWICH DE
AMBERES, 1989, p. 134). O abraco do amado € 0 gesto que provém a sensacao
Unica de ser livre, uma liberdade dificil de atingir, mas constantemente almejada.

Na sequéncia, 0 campo 3 traz palavras que estdo presentes no contexto do
amor cortés: 0 gozo, a contemplacao e a suavidade. O fin’amors faz parte do discurso
de Hadewich e ora ou outra ha dicas de como chegar ao amado, a exemplo do
sofrimento pela honra do amor, caso a amada queira progredir no caminho do Amor.

Na carta Il ela responde a uma beguina sobre o processo de conquista:

Porém, has de servi-lo como quem pretende estar para sempre a seu nobre
servico e, avante, anima-te a afrontar a honra e a vergonha, os tormentos
deste mundo e os do inferno, ainda quando te atingirem, ao mesmo tempo,
todas as provas com as quais podes servi-lo dignamente. (HADEWICH DE
AMBERES, 1989, p. 40)
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Assim como no jogo do amor cortés, a amante de Deus ha de seguir principios
e passar por momentos de tormenta. Em prefacio ao Tratado do Amor Cortés, Buridant
(2000, p. XL), explica que: “o amor ndo pode ser obtido sem penares, 0s sofrimentos
e os tormentos que lhe d&o valor; o amor facilis ja ndo é amor”. A dor e o sofrimento
sd0 necessarios para legitimar o processo de conquista, 0 amor s6 € amor quando a
entrega traz consigo dificuldades proprias do trajeto.

Na carta V, Pablo M. Bernardo (1989) contextualiza que uma grave crise afeta
0 grupo de beguinas, cuja mestra parece ser Hadewijch. Diante disto ela escreve na
tentativa de que suas companheiras ndo se aflijam, mas foquem no caminho do
servico a este amor repleto de regras. Desta forma, ela sugere: “da-te a Deus sem
reservas, no amor e pelo amor: isto € o necessario” (HADEWICH DE AMBERES,
1989, p. 54). A entrega a um unico amor reserva a amante o posto de auténtica
fidelidade, a doacéo deve acontecer sem reservas, sem medo e esta entrega tambem
deve ser estendida ao proximo: “Sé compassiva e ndo abandone ninguém em suas
necessidades” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 142), afinal a caridade, a
generosidade e amabilidade também fazem parte das virtudes exigidas pelo fin’amors.

Como ja mostrado no capitulo 1, o amor cortés tem uma gradacao estrita que
leva ao objetivo da conquista do amado e, na carta XXI, percebe-se a pratica deste
jogo entre ela e Deus: “Quem quiser conquistar o amado deve primeiro corteja-lo com
conduta nobre e constantemente reta” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 142).
Este seria 0 primeiro grau do jogo cuja amante deve cortejar e, a0 mesmo tempo,
receber esperancas daquele a quem ama. A moderacdo nas promessas e a
sinceridade, enquanto principios e virtudes que a amante deve ter na abordagem,
também podem ser observadas neste conselho.

Além disto, nesta mesma carta, ha elementos linguisticos que caracterizam o
jogo do amor cortés de maneira clara: “O amado é cavalheiro e entende estas coisas.
Quando vé a grande pena e o duro exilio que sua amada sofre por ele, assim como
seus grandes sacrificios, ndo pode resistir. Ele lhe devolvera seu amor com toda
segurancga e se dara a si mesmo” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 143). Neste
trecho ha uma espécie de resposta aquela que pretende se entregar a Deus; o
cavalheirismo é condicao sine qua non do amor cortés e Deus, mesmo se encontrando
em situacao de cortejado, recebe o titulo pela nobreza de entender e devolver o amor
gue recebe. Hadewijch encerra a carta dando algumas dire¢des da conquista do outro

através das virtudes:
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E assim como se corteja 0 amado. Enquanto alguém ndo tem o amado,
necessita servi-lo com todas as virtudes [...]. Quem serve para conquistar o
Amor, gue compra seu servigo; quem, porém, estd amando a seu amado com
0 proprio amor, deixe tudo fora e desfrute apaixonadamente do Amor com
todo o seu ser, dispondo-se para receber a sabedoria singular reservada a
amada no amor. (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 143)

As virtudes, que englobam generosidade, caridade, respeito a Deus, abstencao
da maledicéncia, coragem, fidelidade apenas a pessoa amada, entre outras, devem
servir de ponte para o0 servico ao Amor e sdo 0 suporte no caminho da conquista. Na
carta XVIII, por exemplo, ela cita as virtudes que governam o reino dEle e explica que
a cada uma delas é dada uma funcéo: a exemplo da compaixdo — que da as pessoas
necessitadas um alento —, da caridade — que ampara e proporciona aquilo que faz
falta — e da sabedoria — “[...] que arma os nobres cavaleiros: seus desejos ardentes
Ihes fardo empreender grandes trabalhos e violentos ataques” (HADEWICH DE
AMBERES, 1989, p. 121).

As virtudes se acompanham da bravura dos cavaleiros e essa imagem, como
fonte de coragem, surge nesta mesma carta: “Faze uso de tua sabedoria e tua
autoridade em todos os teus dominios: assemelha-te ao cavaleiro intrépido e governa
também todas as tuas atitudes” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 120). A
presenca do cavaleiro enquanto aquele que tem perfeito dominio de si e seus gestos,
€ uma imagem que legitima o discurso do amor cortés; Hadewijch de Amberes nao
esconde 0 seu jogo com Deus e ensina que a amante deve lutar assim como o
cavaleiro pela conquista, assim como deve ser suave e se encher de virtudes tal qual
o fino cavalheiro.

Diante das virtudes ha uma adverténcia para o que ela considera um amor facil
gue se opde diretamente a nocdo do amor que necessita de cortejo, de conquista. Na

carta Xl a beata diz:

Quem se contenta com o amor facil esquece-se da humildade, que é o lugar
mais digno e a habita¢do mais limpa onde hospedar o Amor. [...] Pobres dos
gue perdem estes beneficios com os enganos do amor facil. De todos os
males que eu conhecgo, estes sdo os mais lamentaveis. (HADEWICH DE
AMBERES, 1989, p. 91)

A dificuldade em atingir o amor é vista sob um aspecto positivo. Dentro do jogo

entre amor e amante as facilidades sé&o formas de obstacularizar o sabor da conquista.
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Assim, o amor pede sacrificio; o amor pede entrega, portanto, ha um grau de
dificuldade nesse processo.

Desse amor cortés e mistico, desse amor que se doa e procura a conquista,
nasce o desejo de ter o outro para si integralmente. Assim, a alma arde e queima e 0s
sentidos se desordenam, “[...] pois somos humanos e temos necessidades’
(HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 117). A beata utiliza imagens de chama e fogo
para ilustrar a poténcia do desejo e aconselhar suas irmas a se comportarem como
amantes diante desse calor: “[...] inflamaras aos outros no dia em que tu mesma fores
fogo” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 95). Este fogo alimenta a unido, néo
apenas sentimental, mas também do ponto de vista sexual. Ela ndo tem medo de

expressar isto nas suas cartas:

Por tudo o que decifrava entre ele e eu nesta vivéncia do amor, porque 0s
amantes ndo costumam esconder um do outro, mas a compartilhar muito o
gue se da na experiéncia intima que fazem juntos, um desfruta do outro,
come-o, bebe-o e engole inteiramente. (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p.
85)

Na intimidade, comer, beber e engolir um ao outro, faz parte da unido conjugal,
gue nédo so faz alusdo ao desejo, como também a unido; apesar da expectativa da
unido espiritual, a relacdo entre Deus e amante alimenta o corpo, que deseja, que
guer. Um desejo constante que pulsa a toda hora na amante; ela ndo se cansa de
enfatizar as sensagdes pelas quais passam constantemente: “Meu coragao, minha
alma e meus sentidos ndo podem descansar uma s6 hora, nem de dia nem de noite.
A chama arde sem cessar na medula de minha alma” (HADEWICH DE AMBERES,
1989, p. 169). O fogo do amor e do desejo a consome, a ponto da alma em sua
profundidade ser afetada.

Na carta XXV, ela relata sobre o descontrole que o desejo pelo amor lhe
provoca. Ao escutar um sermdo em que santo Agostinho era citado, a beguina
descreve: “Enquanto escutava, de repente me senti inflamada desde dentro e a coisa
foi tal que me pareceu que a terra inteira ia se consumir nas chamas que sentia dentro
de mim. O amor é tudo” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 170). Segundo
Bernardo (1989) santo Agostinho representava para esta beguina a maior autoridade
da Igreja Latina e de alguma forma escutar seus pensamentos levavam a amante a
se aproximar de Deus, a senti-lo mais perto e aumentar o fogo do seu desejo pelo

Amor.
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Na carta XVIII, quando a beata explica a sua amiga as condi¢des para se atingir
0 Amor em sua perfeicdo, em dois trechos ela cita o desejo que ora vem da alma —
“Portanto, a alma é realidade sem fundo, na qual Deus se satisfaz a si proprio e na
gual procura satisfazer-se cada vez mais plenamente, enquanto ela se satisfaz nele”
(HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 124) —, ora vem do corpo — “Levanta, por,
incansavelmente teu olhar para teu desejadissimo amado: enquanto alguém se fixa
no objeto de seus desejos, nele sobem as chamas do fogo que o consome e comeca
seu coracéo a desfalecer sob o delicioso fardo do amor” (HADEWICH DE AMBERES,
1989, p. 128). O desejo aqui € uma via de mao dupla, ele pode ser cravado nas
sensacoOes espirituais, assim como pode atingir a pele e os sentidos do corpo. O amor
opera pela vontade, pelo querer se realizar.

O Amor, nas cartas, entra com o elemento da suavidade assim como também
estd sempre associado a sensacao de desejo, conquista e a relacdo afetiva com a
amante. Assim, na carta V a beata exalta o efeito doce do Amor na vida de quem se
entrega a ele: “E tdo suave o Amor. [...] da-te a Deus sem reservas, no amor e pelo
amor: isto é necessario” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 54), e na carta I1X ela
legitima aquilo que havia falado anteriormente: “No mais profundo de sua Sabedoria
€ onde aprenderas o que ele € e que maravilhosa suavidade € para os amantes habitar
no outro” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 78). Habitar no outro, ela explica, é
estarem tdo unidos que nenhum saiba distinguir-se e acrescenta que ambos gozam,
com esta suavidade, enfatizando o toque entre as bocas, corac¢des, corpos e almas.

Na carta XI, a religiosa descreve para a amiga o poder que o Amor tem sobre
seu corpo e sua mente: “[...] em outros momentos, a suave natureza do Amor me
cega, porque o saboreio e o sinto” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 86). A
suavidade do amor tem a forca de cega-la em seus sentidos. O prazer de estar com
ele vem da suavidade, daquele que €, segundo varias cartas, um amante insaciavel.
Esse efeito aprazivel aos sentidos, apesar de doce, macio, ndo perde a conotacao de
forca e vigor que exerce sobre a amante. Em varias cartas Hadewijch de Amberes traz
vertentes diferentes desta condi¢cao: “Melhor é fazer tudo como servigo ao amor e vive
em comunh&o conosco, e nés permaneceremos no suave amor” (HADEWICH DE
AMBERES, 1989, p. 164); “Porque seu suave nome é recreio para todos os homens,
enquanto chega ao ouvido da alma espiritual” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p.
168). A suavidade se adjetiva diante do amor, do nome, da natureza; ao lado da forga,

ela traz consigo a delicadeza e a dogura proprias do detentor do Amor maior.
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Ha também consolo nesta condicdo de suavidade, justamente quando a
amante sente a solidao da jornada que enfrenta: “Desditada, porém, de mim que vo-
lo peco em nome do amor, a vés que deverieis ser para mim contentamento em
minhas penas e dar-me consolo, paz e suavidade em meu triste exilio, enquanto vou
errando s6¢” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 171). Sozinha, ela reconhece que
a ternura do Amor poderd lhe consolar, de alguma forma, em seu exilio. Ele tem o
poder de ajuda-la, mesmo em sua solidao, posto que é doce: “Esta é a condigao para
gue ele possa te dar a conhecer a indizivel e suprema dogura de sua suave e
entranhavel natureza. E tdo profunda e sondavel” (HADEWICH DE AMBERES, 1989,
p. 173).

Na carta XXX, a beata explica que ha trés aspectos da vida com Amor: o
primeiro é o desejo, o segundo € a aderéncia a vontade do amor e o terceiro “[...] € 0
laco que com suave violéncia nos sujeita constantemente em nossa atuacgao”
(HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 198). Aqui a suavidade se associa a violéncia
de forma nao antitética, pois como ja afirmado o suave no contexto das cartas também
contém forca e energia, também é impactante e devastador tal qual a violéncia.

No campo 4 selecionamos as palavras que, de alguma forma, trazem uma
conotacdo de polo negativo: ciumes, tristeza, sofrimento, temor. Vale salientar,
entretanto, que outras tantas aparecem com esse teor, como escuridao, trevas, etc.
Na carta |, por exemplo, a beguina apresenta dois aspectos, o da crueldade de Deus
e das trevas em que este amor a insere: “Ele, porém, tem sido para mim mais cruel
do que jamais fora algum demdnio [...] E me mantém nas trevas, privada de todas
essas alegrias que deveriam ser minha parte” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p.
36). Na maioria das epistolas esse polo negativo ndo vem isolado, mas adjetivado e
substantivado com varios termos que dizem respeito a este campo.

Na carta Il fala-se que os tempos dificeis sdo aqueles que surgem para preparar
a amante para receber grandes coisas e com ele vem o sofrimento: “Se sofremos, nao
€ razao para nos afligirmos, e tampouco devemos pretender o repouso” (HADEWICH
DE AMBERES, 1989, p. 37). Aqui o tom ganha mais ares de consolacdao que de
derrota: é preciso passar pelas atribulaces para se chegar ao amado. Ela explica que
“Este temor nos enche de um amor que nos aperta e que levanta um torvelinho de
desejos” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 41) e aconselha a leitora: “Afasta de ti
todos os demais temores e fica com este por onde quer que vas. Sofre com total

aceitacdo as provas que te vém por disposicédo de Deus. E assim que penetraras em
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seus designios secretos” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 42, grifo nosso). O
sofrimento é, pois, necessario, assim como também consegue suscitar desejo, elevar
a alma e ajudar a amante a se integrar ao Outro.

Na carta IV, um convite a vigilancia dos erros que a amante podera vir a
cometer, ela mostra que a razdo pode ser um destes equivocos e que “vai se
escurecendo, a vontade adoece e de debilita, posto que a razdo ja nao ilumina, de
sorte que se desanima” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 48). Deus ir4 ajuda-la,
“Antes, porém que chegue este consolo, tera de sofrer e viver errante [...] Sofre, pois,
pacientemente. A razao recebera de Deus a luz, a firmeza e a verdade” (HADEWICH
DE AMBERES, 1989, p. 49). Havera espaco para o consolo, mas o sofrimento é
inevitavel. Nao sem motivos, Amor permite que ela passe por esse processo que ajuda
a superar as dores e auxilia no processo de evolucdo da alma. A razdo parece o

motivo para 0 equivoco:

Em poucas palavras, a razdo encontra motivos de confusdo em nossos
temores e esperancas, ho modo de amar ou de cumprir uma regra, nas
lagrimas e na avidez do fervor sensivel, no uso dos consolos espirituais, no
temor dos castigos de Deus, na falta de determinacdo, na maneira de dar e
receber. (HADEWICH DEAMBERES, 1989, p. 50)

Apesar de ser um termo utilizado para expressar sensatez, a razdo pode
ganhar uma ressignificacdo, pois, para Hadewijch, ela pode se amedrontar e se
confundir diante da grandeza de Deus. Aqui, 0 medo e a escuriddo podem influenciar
diretamente até na maior faculdade de ponderacdo que o humano tem: o raciocinio
gue pode ser envolto neste campo de névoa e obscuridade.

Na carta VI, uma das beguinas a quem foi direcionada a carta aprende como
deve se portar no servico de Deus: “Sempre devemos ter presente que é parte da
condicdo humana prestar um servico perfeito numa vida sofrida, igual ao que prestou
Jesus Cristo em sua vida humana” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 59, grifo
nosso). A mestra explica que Cristo ndo gozou de repouso nem de quaisquer
beneficios por se tratar de Filho de Deus; ele soube lidar com o sofrimento por ter
consciéncia de que aquela dor fazia parte do seu aprendizado e |Ihe levaria para mais
perto do Pai, pois “[...] onde esta o amor, sempre ha grandes trabalhos e penas
pesadas” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 60). O filho de Deus foi o maior

exemplo de humildade diante do sofrimento, segundo a beata.
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Ela continua a longa carta dizendo que “Os sofrimentos de nosso bonissimo
Deus que padeceu em sua vida humana, merecem, sem duvida, que suportemos por
ele o sofrimento e as burlas de toda espécie; inclusive deveriamos desejar estes
sofrimentos” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 64). Desejar o sofrimento é sinal
de respeito e dedicagdo ao amado, mas a religiosa reconhece que “Tao longe estamos
de poder suportar e sofrer, em todos os sentidos!” (HADEWICH DE AMBERES, 1989,
p. 67). De fato, para ela ha uma facilidade imensa que, enquanto seres humanos, nos
incomodemos com o desgosto diante da mentira ou a afronta de uma honra roubada
ou ainda quando roubam nossa tranquilidade ou o direito de decidir; estas coisas
sempre vao nos ferir, portanto estamos, de fato, longe de suportar o sofrimento tal
qual a divindade o faz em plenitude.

Segundo os ensinamentos da beguina temos que praticar nossas virtudes,
assim como fez o Filho de Deus que nao pensou em sua propria felicidade e deu
exemplo de compreenséo, ndo deixando de cumprir a vontade de seu Pai. Sob o ponto
de vista de Hadewijch de Amberes, nés devemos, portanto, carregar a cruz assim
como Jesus carregou e, mesmo que passemos pelo dificil caminho exilio, precisamos
manter a forca diante da misséo dolorosa que € se permanecer nos ensinamentos do
Amor.

Angustiada, na carta VIII, ela expressa seus sofrimentos oriundos de momentos
de contemplacado. Afirma que o crescimento do amor é proporcional ao do temor que
também cresce dentro do amor. “Este temor é muito nobre. Faz-nos progredir mais do
gue qualquer outra coisa e faz de nés servidores do Amor. Com este temor,
obedecemos-lhe e o servimos. Este temor hos mantém no temor e nos consagra a
tudo aquilo que nos falta” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 75). Apesar de temor,
para ela é algo que a sustem no momento em que esta abatida e que, de alguma
forma, ilumina a mente e da sabedoria a alma. Na metade da carta ela endossa que

para que se chegue a paz do encontro como o Amor € preciso passar por cima de si:

O que ama deixa que o condenem sem desculpar-se, e assim se sente mais
livre no amor. E esta disposto a tudo sofrer pelo Amor. O que ama aguenta a
disciplina para adquirir a instrugdo. O que ama quer ser recusado para ser
plenamente livre. O que ama busca a soliddo para amar e possuir o Amor.
(HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 77)

Solidao, recusa, condenacao, sdo parte do preco que se paga pelo processo

de desconstrucéo de si, para se reconstruir no momento de encontro com o Outro. A
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beguina admite que muitas coisas a angustiam e que seu coracgao esta enfermo diante
deste sentimento, mas isto ndo a faz desistir do seu propésito. O desanimo e
sofrimento sdo algo natural, afinal, “[...] Deus o sabe, as dores ndo deixam de
acompanhar sempre a beatitude” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 90). A mente
e a alma da amante tém consciéncia da necessidade da paix&o, da dor que este amor
Ihe causa.

Na carta XIllI ela afirma: “O que mais contenta o Amor € ver-nos desprovidos
de todo sossego, quer venha dos estranhos, quer dos amigos ou de n6s mesmos”
(HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 97) e adiciona que é uma vida tremenda esta
gue deseja o0 Amor para si. A satisfacdo aqui vem acompanhada da ideia de rentncia
para satisfazé-lo, s6 desta forma o Amado se contenta com sua amante. Na mesma
carta ela cita que a violéncia do Amor € grande e incompreensivel e termina com estas
palavras: “Deus te dé& a conhecer até onde alcanca tua divida com ele. E justo que
sofras por ele e Ihes dés, antes de tudo, 0 amor exclusivo que ele proprio nos ordenou:
‘Amaras a Deus acima de tudo” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 99). Mais a
frente, na carta XVI, ela endossa o conselho e diz: “Do mesmo modo, suporta com
prazer todo o sofrimento pelo amor” (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p. 110).
Suportar e se entregar sdo virtudes que pedem a compreensao de que o amor e Amor
sdo exigentes e querem mais do que aquilo a que a amante se propde, demandam
sacrificio pleno.

Com um poema introdutorio, a Carta XVII traz um verso que confere dor a
caminhada no servico a Deus: “A toda miséria abre teu coracdo” (HADEWICH DE
AMBERES, 1989, p. 112). Sem medo, a beguina convida a leitora a se abrir diante
dos mistérios divinos e viver como o Filho dele que abriu seu coracdo as misérias da
humanidade. Essa abertura de si, na carta XIX, aparece em forma de aniquilacao, tal

gual encontramos escritos de Marguerite Porete.

Quando a alma ja ndo tem sendo a Deus e ndo sente outro desejo que de
viver inteiramente de acordo com a vontade de Deus, quando se aniquila até
o ponto de querer tudo o que Deus quer como o0 mesmo querer de Deus,
guando se perde nele, chegando a ndo ser mais coisa alguma, entdo ele se
eleva acima da terra atraindo todas as coisas para ele, e ela passa a ser com
ele tudo o que Deus é em si préprio. (HADEWICH DE AMBERES, 1989, p.

133)

As almas aniquiladas, segundo a beata, adquirem no amor a metade do que

perderam no momento do aniquilamento. Neste processo de despojamento a alma
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perde o todo, o completo de si, tudo se destréi para se reconstruir no amor. Este é,
portanto, o processo mais doloroso para a amante, pois sua consciéncia ja ndo é sua,
seus afetos ja ndo Ihe pertencem; a luz que adentra em seu corpo agora € Deus
agindo pura e totalmente nela se torna uma s6 ao lado do Amor. E um momento
doloroso que se finda, na carta XX, quando séo citados os tenebrosos abismos dentre
0os quais mergulhou e a necessidade de entender que haveria de passar por iSsSoO
guantas vezes fosse preciso, pelo bem maior.

Entre dor, alegria e entrega, passamos por quatro campos estudados nas 31
cartas. Haveria outras formas de organizacéo para um estudo como dividir as cartas
em grandes grupos tematicos, porém transitar entre os campos semanticos nos deu
mais liberdade para ir e vir diante das tematicas que abrangem tais escritos. Como o
objetivo aqui ndo € um estudo deste género, espera-se que este breve passeio sirva
como incentivo para a leitura integral destes testemunhos de encontro contemplativo

com o divino.

2.1.2. As visOes reveladoras

Ao contrario das cartas que tém traducdo para o portugués, as visdes de
Hadewijch, assim como os poemas, ndo dispdéem de traducdo para nossa lingua.
Adotamos, portanto, a versédo espanhola, feita pela medievalista Maria Tabuyo. Deste
modo, os trechos citados serdo colocados em nota de rodapé e traduzidos livremente,
para facilitar a leitura do texto. Também, distintamente da forma com que foram
analisados os campos das cartas, as visdes ndo serdo analisadas uma a uma, mas
alguns momentos serdo destacados. Isto se da por haver uma profundidade nos
escritos que ndo cabe ao trabalho colocar em pauta. Pensamos neste topico como um
convite a leitura, pois acredita-se que o leitor deve submergir-se ao contetdo para
viver, para experienciar, para sentir as quatorze visées da beguina. Algo de cunho
intimo e pessoal.

Na carta XI, Hadewijch de Amberes fala da sua primeira experiéncia de visao.
Desde pequena foi invadida pelo amor e percebeu que via além das outras criancas,
ela sabia que era especial, que tinha uma missao: “Desde a idade de dez anos urgiu-
me e pressionou-me tanto o amor mais violento, que teria morrido nos dois anos

seguintes se Deus ndo me tivesse dado uma forca superior a das pessoas comuns e



93

ndo houvesse recriado minha natureza com seu proprio ser” (HADEWIJCH DE
AMBERES, 1989, p. 84 - 85). As visbes, segundo Tabuyo (2005), séo um tesouro
inesgotavel, assim como surpreendente, pois a unido das imagens e os simbolos
configuram um relato de beleza e densidade que véo além do lugar comum. Tal é a
rigueza da obra que a partir dela, péde-se saber que sua atividade literaria datou de
1220 a 1240, visto que, como jA mencionado, ndo h& documentos oficiais que

precisem sua morte e seu hascimento.

Porque a experiéncia de nossa beguina, segundo o que ela nos permite
conhecer através dos escritos, tem um carater claramente iniciativo e
visionario: sem mestre humano, guiada por um anjo, empreende a jornada
visionaria, a ascensdo aos céus distintos, onde tem lugar a unido mistica, o
encontro com seu eu eterno, com uma Gémea celestial; sua natureza
perfeita, companheira de estrada, a guia em seu exilio nesta terra, uma que
se produziu a restauracdo da memoria, e o desejo ardente sera seu

companheiro na aventura do retorno.>3 (TABUYO, 2005, p. 11, traducgédo
nossa)

Com autonomia, Hadewijch entra numa caminhada solitaria em busca de si, em
busca do Outro. Ainda segundo Tabuyo (2005) ela mantém consigo suas
contradicdes, seus desejos, suas angustias, suas ansiedades e s encontra respostas
na revelacdo do Amado que aparece em suas visdes. As visbes sdo uma experiéncia
de descoberta que reunem “[...] os elementos principais de uma iniciagdo verdadeira:
consciéncia lucida dos estados cruzados, sem confundir nunca os planos, distinguindo
entre os distintos niveis de realidade, quer dizer, o mundo celestial, o estado visionario
e a vida cotidiana™* (TABUYO, 2005, p. 12, tradugéo nossa). Suas visées ndo sdo
vistas como alucinacbes, ha uma distingdo dos planos em que se encontra, a
experiéncia ndo é transformada em fantasia, mas num momento de discernimento e
realidade.

De acordo com Tabuyo (2005), o tempo visionario ndo se confunde com o
cronologico, ele tem sua propria composicao de ritmos e leis; ao passo que o reldgio

funciona o tempo da visdo esta la, coexistindo com ele. A beguina deixa claro os

53 “Porque la experiencia de nuestra beguina, seguiin lo que de ella nos es dado conocer por sus escritos,
tiene un cardcter netamente iniciatico y visionario: sin maestro humano, guiada por un angel emprende
el viaje visionario, la ascension a los distintos cielos, donde tiene lugar la unidon mistica, el encuentro
con su yo eterno, con su Gemela celestial; su naturaleza perfecta, comparfiera de camino, la guia en su
exilio en esta tierra, una vez que se ha producido la restauracién de la memoria, y el deseo ardiente
sera su compafiero en la aventura del retorno”.

5 “...] los elementos principales de una iniciacion verdadera: conciencia lGcida de los estados
atravesados, sin confundir nunca los planos, distinguiendo entre los distintos niveles de realidad, es
decir, el mundo celestial, el estado visionario y la vida cotidiana”.
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momentos em que se encontra em cada estado — seja ele de arrebatamento dos
sentidos, seja quando esta fora de seu corpo ou do espirito — para que ela mesma
saiba distinguir os momentos de visdo e do tempo comum a todos. Na visédo primeira
€ possivel ver com clareza: “A partir do momento em que recebi o nosso Senhor, ele
me recebeu, de modo que ele arrebatou os meus sentidos para o esquecimento de
todas as coisas estranhas, para que eu pudesse aprecia-lo na solidao™®
(HADEWIJCH DE AMBERES, 2005, p. 49, traducao nossa). E o Senhor a leva para
uma pradaria, numa planicie chamada Extensao das Virtudes Perfeitas. Nela, a beata
descreve o lugar e relata que lhe foram ditos nomes e o significado deles.

Nesta mesma visao aparece um anjo, da hierarquia dos Tronos, que traz uma
caracteristica importante desses escritos. Quando esta tomada pelo Espirito a uniéo
com o Amor se faz presente, mas para que essa jornada ocorra um anjo aparece Como
guia. Vale salientar que, conforme Tabuyo (2005), o mundo dos anjos é composto por

trés hierarquias e cada uma delas por trés coros, da seguinte maneira:

1. Serafins, Querubins e Tronos.
2. Dominacdes, Poténcias e Virtudes.

3. Principados, Arcanjos e Anjos (propriamente ditos).

A viagem de Hadewijch de Amberes estd acompanhada por anjos destas
categorias. Na primeira visdo um deles Ihe mostra os caminhos: “O que me conduzia
era um anjo do coro do Tronos, que tém como caracteristica propria o discernimento,
e eu o recebi para que, mais adiante, fosse meu guardido e companheiro de todos 0s
meus caminhos”™® (HADEWIJCH DE AMBERES, 2005, p. 50, tradugdo nossa).
Durante a experiéncia o anjo € seu companheiro e lhe envereda por caminhos de
descoberta. Na quinta visdo, por exemplo, o anjo se mostra multifacetado — ele € anjo
e € a Trindade — e lhe explica: “Eu sou esses trés Céus em trés pessoas: anjo do
Trono, como homem encarnado; Querubim, como Espirito Santo; Serafim no gozo
essencial, na plenitude de minha natureza”’ (HADEWIJCH DE AMBERES, 2005, p.

55 “Desde el momento en que recibi a nuestro Sefior, él me recibié a mi, de manera que arrebaté mis
sentidos hasta el olvido de toda cosa extrafia, para que gozara de €l en soledad”.

56 “El que me conducia era un angel del coro de los Tronos, que tienen como caracteristica propia el
discernimiento, y yo lo recibi para que, en adelante, fuera mi guardian y compafiero de todos mis
caminos”.

57 “Yo soy esos tres Cielos en tres personas: angel del Trono, como hombre encarnado; Querubin,
como Espiritu Santo; Serafin en el gozo esencial, en la plenitud de mi naturaleza”.
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73, tradugédo nossa). Na décimo terceira um Serafim € seu guia: “Entdo os serafins
pegaram em sua mao os selos e abriram as asas do centro do Rosto. [...] E o serafim
que era o meu e havia me conduzido a esse lugar me levantou”>® (HADEWIJCH DE
AMBERES, 2005, p. 111, traducdo nossa). A figura do anjo compde um elemento
importante que marca a entrada numa parte do mundo que apenas a mistica tem
acesso, o mundo celestial.

Além de anjos, as visfes trazem uma espécie de autoconhecimento para a
beguina, que, segundo Tabuyo (2005), € um exercicio de reconhecimento, pois ela
desperta sua identidade verdadeira, que ja habita dentro de si, mas que dorme até o
momento em que conhece Deus em seu lugar de origem. Uma espécie de arquétipo
gue é desperto no momento em que ela se une a sua origem celestial. Assim ela narra
em sua sexta visao: “[...] eu vi seu Mistério compreendendo e penetrando em todo o
ser, e sua Imensidao incluida em toda coisa. Escutei sua Raz&do e compreendi com a
razdo todas as razdes. [...] De tudo o que vi, tive a inteligéncia no espirito”®®
(HADEWIJCH DE AMBERES, 2005, p. 77, traducdo nossa). A religiosa percebe que
na unido ela reencontra a razao, que s6 pode ser compreendida a partir deste encontro
com o outro, que também é Razdao.

Da unido nasce uma nova pessoa que busca e adquire conhecimento. Isto se
mostra desde a visdo primeira, quando o anjo |lhe apresenta a varias arvores
detentoras de caracteristicas distintas, dentre elas o conhecimento: “Esta arvore que
minhas palavras te explicam é a arvore do conhecimento do Amor, que tem te sido
pregada tantas vezes para tornar a humildade do seu estado ainda mais pesada, que
eu quero declarar minha vontade com respeito a ti"® (HADEWIJCH DE AMBERES,
2005, p. 60, traducdo nossa). Na visdo doze, quando as aguias celestiais lhe
apresentam as doze virtudes de uma Esposa, duas delas sdo o discernimento e a
sabedoria. Ambas sdo parte do processo de autoconhecimento e de adquirir

conhecimento sobre o Outro, sobre o amor. Ela explica:

58 “Entonces los serafines cogieron en su mano los sellos y abrieron las dos alas del centro del Rostro.
[...]1Y el Serafin que era mio y me habia conducido a ese lugar me levanté”.

59 4[...] yo vi su Misterio comprendiendo y penetrando a todo ser, y su Inmensidad incluida en toda cosa.
Escuché su Razén y comprendi con la razén todas las razones. [...] De todo lo que vi, tuve la inteligencia
en el espiritu”.

60 “Este arbol que te explican mis palabras es el arbol del conocimiento del Amor. Se te ha predicado
tan a menudo para hacerte todavia mas pesada la humildad de tu estado, que quiero declararte mi
voluntad respecto a ti”.
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A sétima virtude € o Discernimento: isto significa que a sagaz Esposa sabe
colocar cada ser em seu lugar; situar o céu na sua altura, o inferno em sua
profundidade, o purgatério em seu modo, 0s anjos em seus coros, os homens
como convém a cada um segundo caiam e se levantem. [...] A décima, a
Sabedoria, Ihe apresenta experta no nobre poder das virtudes perfeitas que

devem ser praticadas para satisfazer plenamente o Amado.%! (HADEWIJCH
DE AMBERES, 2005, p. 106, traducdo nossa)

Discernimento e Sabedoria como virtudes e dons auxiliam a beguina a enfrentar
os abismos que lhe aparecem durante as visdes. Na visdo décimo primeira a mistica
confessa suas dores: “Mas nisso o amor ndo me deixava repousar, muito pelo
contrario, 0 amor me oprimia como uma desgraca sem piedade. Pois eu era uma
criatura humana, e Amor é implacavel e terrivel, queima e devora sem piedade”®?
(HADEWIJCH DE AMBERES, 2005, p. 98, traducao nossa). Deus nao se apieda do
sofrimento da beguina, € inflexivel, ndo cede, usa-se de sua violéncia para oprimir,
impedindo-a de repousar. Na mesma Vvisao, assim que cai prostrada para adorar a
verdade do Ser que adjetiva como terrivel, trés aguias |he dizem que ela deve se
converter, que nao sabe qual o caminho e que ndo conhece o grande reino que deve
receber do Esposo. Entdo ela se justifica, incrédula, diante das aves: “Mas os que se
mantém de pé e fixam nele o olhar recebem a justica e se fazem capazes de conhecer
os abismos profundos cujos segredos sdo tao terriveis para quem os conhecem” 3
(HADEWIJCH DE AMBERES, 2005, p. 104, traducdo nossa). Conhecedora dos
abismos e da escuridéo, a beguina sabe que é preciso passar por eles para alcancar
um bem maior, o enlace com Deus.

A unido com o Senhor, assim como descrita nas cartas, também esta envolta
em desejo nas visdes. Ainda na décima segunda visdo, ela destaca a presenca forte
do desejo: “Esta a mostrava como uma Esposa de rosto benévolo e formoso, perita

no abraco e no beijo penetrante, nas caricias e na ternura com que 0s amantes amam,

61 “| a séptima virtud es el Discernimiento: esto significa que la sagaz Esposa sabe asignar sabiamente
su lugar a cada ser; situar el cielo en su altura, el infierno en su profundidad, el purgatorio en su modo,
a los angeles en sus coros, a los hombres como conviene a cada uno segun caigan y se levanten [...].
La décima, la Sabiduria, la mostraba experta en el noble poder de las virtudes perfectas que se deben
practicar para satisfacer plenamente al Amado”.

62 “Pero en esto el amor no me dejaba reposar, muy al contrario, el amor me oprimia como una
desgracia despiadada. Pues yo era una criatura humana, y Amor es implacable y terrible, quema y
devora sin piedad”.

53 “Pero los que se mantienen en pie y clavan en él la mirada reciben la justicia y se hacen capaces de
conocer los abismos profundos cuyos secretos son tan terribles para quienes no lo conocen”.
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sem negligenciar nada no anseio em que a Amada se rende ao Amado com amor” %
(HADEWIJCH DE AMBERES, 2005, p. 107, traducado nossa). A intensidade com que
se entrega ao Amor se destaca na forma com que descreve: o beijo e 0 abracgo
penetram na alma e as caricias sdo seguidas de ternura e afeto; ha também uma
vontade de estar com outro que alimenta a entrega e ela finalmente se rende ao
Amado.

Na visdo sexta, o desejo de estar perto do Amado se coloca ao lado da
curiosidade de entender as vontades dele: “Queria ir a nosso Senhor, pois sentia um
desejo ardente, uma exigéncia extrema de saber como Deus toma e da aqueles que,
perdidos em si mesmos e abarcando o gozo da unido, querem ele seja tudo em tudo
segundo sua vontade”®® (HADEWIJCH DE AMBERES, 2005, p. 75, traducédo nossa).
Ela recebe um impulso do amor e se arde em chamas, neste momento sua alma é
arrebatada e ela revela que o Amor lhe levou ao lugar mais alto e poderoso e a colocou
em um trono. Apos o0 contato que teve com o seu Senhor, relata: “Ali fiquei abismada,
engolida, sem saber nada, sem ver nada nem nada compreender, apenas que era una
com ele e que dele gozava™® (HADEWIJCH DE AMBERES, 2005, p. 77, traducao
nossa). Por meia hora ficou neste estado em que desejo se misturou com gozo e, no
fim de seu éxtase, foi devolvida a seu corpo com uma dor que descreve como
impiedosa.

No dia de Pentecostes, teve a visdo sétima em que se encontraram seus
desejos mais aflorados. A beata relata que, em plena Igreja, seu coracao, suas veias
e seus membros tremiam e se estremeciam de desejo; ela sentiu dentro de si uma
tempestade provocada pelo Amado que lhe enlouqueceu, deixou-lhe em agonia e
sentindo que a furia do amor Ihe mataria. “O desejo de amor me atormentava e me
torturava de tal forma que meus membros pareciam romper-se um por um, e minhas
veias, uma por uma, sucumbiam a tanto esfor¢o”®’ (HADEWIJCH DE AMBERES,

2005, p. 79, traducdo nossa). A forca do desejo é tamanha que seus membros

84 “Esta la mostraba como una Esposa de rostro benévolo y hermoso, experta en el abrazo y el beso
penetrante, en las caricias y la ternura con que se aman los amantes, sin descuidar nada en el anhelo
en que la Amada se entrega al Amado con el amor”.

85 “Queria ir a nuestro Sefior, pues sentia un deseo ardiente, una exigencia extrema de saber cémo
Dios toma y da a aquellos que, perdidos a si mismos y acogiendo el gozo de la union, quieren que él
sea todo en todo segun su voluntad”.

56 “Alli quedé abismada, engullida, sin saber nada sin ver nada ni nada comprender, sino que era una
con él y que de él gozaba”.

57 “El deseo de amor me atormentaba y me torturaba de tal forma que mis miembros parecian romperse
uno por uno, y mis venas, una por una, sucumbian a tanto esfuerzo”.
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ameagam romper-se, nao lhe sobra resisténcia diante do poder divino; mesmo assim,
sente-se feliz e plena diante da intensidade do desejo pelo outro que nunca havia
sentido.

O desejo invade a alma da mistica em quase todas as visdes e ora lhe da prazer
e fa-la gozar, ora Ihe da prazer e lhe deixa exausta na dor e no sofrimento, como se
pode ver na visdo décima: “E permaneci deitada neste gozo por meia hora; mas
guando terminou, havia passado a noite, e eu retornei, lastimosa e gemendo, a este
exilio, no qual vivi todo o inverno”® (HADEWIJCH DE AMBERES, 2005, p. 93,
traducdo nossa). O prazer supde, na maior parte das visbes, a premissa de que néo
h& gozo sem dor, a exemplo da décima primeira: “Porém, isto mesmo era minha paz
maior, sabendo que ele queria dessa forma, mas era uma paz similar aqueles que
amam e desejam a unido e encontram no desejo o sofrimento que conhego tdo bem”5°
(HADEWIJCH DE AMBERES, 2005, p. 99, traducédo nossa). Em suas reflexdes a
beata afirma conhecer bem esta dor que vem do e ap0s o desejo e néo a despreza,
pois € parte integrante da caminhada que a leva para perto de Deus. Na visao treze,
deixa muito claro o reconhecimento de que o sofrimento € necessario, nada se

podendo dizer ou fazer:

Meu olhar penetrou nesse rosto no qual eu havia visto e conhecido tudo,
penetrou sua altura, sua extensao e sua profundidade. Entdo me inundou o
gozo da unido e cai no abismo sem fundo, e sai do meu espirito para essa
hora da qual nada se pode dizer.”° (HADEWIJCH DE AMBERES, 2005, p.
117, traducdo nossa).

Ao fim das quatorze visdes relatadas por Hadewijch de Amberes, a edicao
espanhola traz a Lista dos Perfeitos: nomes de seres considerados perfeitos por
estarem vestidos como Amor e cada um acompanhado com seu Serafim. Estas
pessoas foram vistas pela beguina em momentos de éxtase e, apesar de todos 0s
nomes ndo serem listados aqui seria interessante tomar conhecimento de alguns

deles antes de terminarmos esta discussdo. Maria, Jodo Batista e Jodo Evangelista

68 “Y permaneci tendida en ese gozo una media hora; pero cuando termind, habia pasado la noche, y
yo volvi, lastimosa y gimiendo, a este exilio, en el que he vivido todo el invierno”.

89 “Sin embargo, esto mismo era mi paz mayor, sabiendo que él lo queria asi, pero era una paz como
la que tienen aquellos que aman y desean la unién y encuentran en ese deseo el sufrimiento que tan
bien conozco”.

0 “Mi mirada penetro en ese rostro en el que yo habia visto y conocido todo, penetré su altura, su
extension y su profundidad. Entonces me inund6 el gozo de la unién y cai en el abismo sin fondo, y sali
de mi espiritu para esa hora de la que nada se puede decir”.
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sdo os trés primeiros nomes; Maria Madalena vem como quarto nome seguindo de
uma justificativa por ser colocada entre os perfeitos: ter um amor impaciente que a fez
grande, assim como S&o Pedro que foi estabelecido e fundado no amor perfeito. Outro
nome conhecido que configura esta lista € Santo Agostinho que, segundo a beata,
dois anos antes de sua morte experimentou uma dor abrupta do amor, caiu no
purgatério com grande confiancga e alcancou a igualdade sublime.

Ha mais algumas dezenas de nomes que transitam entre Santos, monges,
freiras enclausuradas, uma beguina que morreu cantando e outra que foi queimada,
eremitas, sacerdotes e mais outras que ela apenas sabe o nome e desconhece suas
vidas, pois ainda iriam nascer. Esta lista Ihe revelou o poder de sua intimidade com
Deus e a fez perceber que haviam outras tantas espalhadas pelo mundo que tinham
0 mesmo prazer do encontro com o Amor e eram amadas acima de tudo por ele. No
topico seguinte, veremos de maneira mais geral como ela trata deste amor em versos

€ Como sua poesia representa a mistica do amor dentro dos seus escritos.

2.1.3. A entrega nos poemas

Um espirito embebido em liberdade! E assim que costumamos pensar na
beguina. Ela ndo concordava que as regras fossem determinantes ou necessarias
para viver com Deus: “Um espirito de boa vontade vive no interior de si mesmo de
forma mais bela do que todas as regras juntas pudessem chegar a ordenar’’!
(CIRLOT & GARI, 1999, p. 85, traducdo nossa). Desse modo ndo poderiamos
estranhar que uma mente dessas fugisse do convencional, é desse pensamento de
liberdade que a beguina direciona seus versos pela tematica do amor cortés ou da
mistica cortés.

Sua poesia funde amor e divino e deixa marcas de uma visao distinta da entdo
praticada pela Igreja: cuja figura da divindade se encontrava num nivel tdo superior
gue apenas 0s clérigos seriam capazes de transmitir-lhe a comunicacdo humana.

Hadewijch de Amberes (1999, p. 64) abandona esse intermédio e, no poema II7?,

1 “Un espiritu de buena voluntad vive en el interior de si mismo de forma mas bella de la que todas las
reglas juntas pudieran llegar a ordenar”.

2 Os poemas de Hadewijch de Amberes ndo tém titulo. Na referéncia original do poema Il ele é
assinado como Str. Ged. lll. Adotamos, no entanto, a numeracao sequencial dada por Tabuyo por
utilizar sua edigdo, mas nunca deixaremos de colocar em nota 0 nome com o qual ele foi originalmente
assinado.



100

apresenta um eu lirico feminino amante do Senhor que conversa intimamente com
seu Amado: “iNo tengo otra cosa, Amor, de la que pueda vivirl/ Sed mio por
completo!””3,

Ela se introduz nessa refinada forma de amor que surge na Idade Média como
um ideal de vida superior. Segundo Nunes Junior (2005), a beguina foi uma das
misticas que expressou as mais intensas ansias dirigidas a Deus, como vemos no
poema VIII™*: “; Qué queda, Amor, de aquel inmenso ardor?” (HADEWIJCH DE
AMBERES,1999, p. 80). Sob a influéncia dessa corrente, foi capaz de se expressar
de modo apaixonado em relacdo a Deus e lancou mdo do amor mistico. Ainda
segundo o autor, ela, tais quais outras beguinas, desejava registrar suas vivéncias
intimas, apresentando o testemunho “como transbordamento da experiéncia’
(NUNES JUNIOR, 2015, p. 39).

A partir dessa experiéncia, a poesia hadewijchiana traz os termos Minne e
Minnen que sao utilizados, em neerlandés médio, para designar o substantivo proprio
‘Amor’, o abstrato ‘amor’ e o verbo ‘amar’. Segundo Serrado (2004, p. 39), “Minnen
tem a sua origem etimolégica em memini, no acto de re-cordar a experiéncia pessoal
e intransmissivel do siléncio amoroso e cognoscitivo”. Na escrita de Hadewijch de
Amberes, a pesquisadora releva que € “apropriado compreender que a ambiguidade
labirintica e a riqueza de minne sdo um argumento forte a favor da sofisticacao
teologica” e adiciona: “Para a perspectiva humana, minne € igualmente a experiéncia
de ser sujeitado a forca arrasante e a nossa resposta a isso, 0 poder da nossa
actividade de amar que nos conduz até Deus” (SERRADO, 2004, p. 40). Amar,
portanto, se faz pela via da figura divina e da experiéncia humana.

Essa forma de ver Deus como Amor tem inspiracdo na lirica cortés. O
substantivo préprio distancia-lhe do metafisico e aproxima-lhe da humanizacdo; com
Amor, o eu lirico conversa, apela, sofre e idealiza-o. Ha nos seus versos os dizeres
de uma trovadora que canta todo o seu amor e dedicacédo, algo que se aproxima da
poesia cortés. Huizinga (2013) afirma que se pode, inclusive, equiparar o que ele

chama de ‘romantismo da santidade’ com o romantismo cavalheiresco; pois, ambos

3 Diferentemente das Visfes, enfatizamos o que ja dissemos na introducédo e achamos mais prudente
ndo traduzir os poemas, visto que ja trabalhamos com uma tradu¢do do neerlandés médio para o
espanhol. Traduzir poesia, deferentemente da prosa, demanda uma maior técnica, visto que a mudanga
de uma simples palavra, por exemplo, poderia ocasionar na transformacao de um ritmo, de um tom,
até de sentido.
4 Str. Ged. XVI
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surgem da necessidade de perceber certos aspectos de uma forma ideal de vida
concretizada num individuo ou na literatura.

A declaracdo desmedida para 0 Amante traz alguns pontos tematicos que se
sobressaem em toda poesia e que serdo melhor explorados no capitulo 3.
Destacamos alguns que iremos ressaltar nas proximas linhas: a relagédo
erética/corporal, um Amor que atemoriza/maltrata e pede entrega e um Amor que
recompensa essa entrega. Esses tdpicos entram em consonancia com o que Almeida
(2001, p. 112) destaca: “A poesia das misticas visionarias era construida com os
mesmos elementos da cancdo dos trovadores: desejo pelo amado, ansiedade,
depreciacao de tudo que nao seja o bem anelado, submissdo ao amante, que neste
caso era Cristo”. Do ponto de vista erético ndo ha referéncia direta a consumacao
sexual, mas ha uma consideravel quantidade elementos que direcionam a poesia ao
campo semantico do desejo, do fogo, do amor passional, a exemplo desse trecho do
poema IX": “; En que dicha estuvo/ aquella que Amor encadena/ cuando quiere gozar
libremente/ y libre correr en su inmensidad?” (HADEWIJCH DE AMBERES,1999, p.
83).

A mulher que ama pergunta: Que felicidade € aquela em que Amor acorrenta
guando quer gozar livremente e livre correr em sua imensidao? O carater erotico se
apresenta em gozo, liberdade, felicidade e mostra que, mesmo com a perspectiva de
alcance de elementos que dar&o prazer, 0 Amor prende e acorrenta o sentimento e a

amante.

O universo bem perfilado da literatura dos trovadores comparece assim em
toda a obra de Hadewijch, traduzido nela, e a partir dela na literatura religiosa
em lingua materna do século Xlll, na expressao da experiéncia mistica, da

busca da unido amorosa entre alma e Deus.’® (CIRLOT & GARI, 1999, p. 80,
tradug&o nossa).

A trovadora canta uma entrega, declara o seu ndo pertencimento e, em alguns
momentos, tem um discurso semelhante ao de Marguerite Porete quando da

aniquilacdo de si, da alma, para alcancar a plenitude junto ao seu Amado. Assim

s Str. Ged. XVII

6 “E| universo bien perfilado de la literatura de los trovadores comparece asi en toda la obra de
Hadewijch, traducido en ella, y a partir de ella en la literatura religiosa en lengua materna del siglo XIll,
en la expresioén de la experiencia mistica, de la busqueda de la union amorosa entre alma y Dios”.
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como vemos no poema VIII’": “Por cruelmente que me hiera/ nunca renunciaré/ a lo
que el Amor me ha impuesto” (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 82).

Uma das caracteristicas da poesia de Hadewijch € a entrega total, ndo ha
espaco para parcialidade. O intenso sofrimento e a confianga no Amado transbordam
no arrebatamento de si. H&4 uma confissdo do seu desejo que transgride o lugar da
mulher religiosa a época. Quanto a isso, Cirlot & Gari (1999, p. 88, tradu¢cédo nossa)
afirmam que “A lirica cortés, cujos segredos ela aprendeu na infancia, oferecia a
beguina a possibilidade de falar de si, de exteriorizar um eu, uma existéncia pessoal
e uma experiéncia que a atemorizava”’®.

Falar de desejo, de entrega e das sensacoes sentidas era uma experiéncia de
temor, sobretudo, porque muitas que subverteram a ordem e se aventuraram na
ousadia foram queimadas pela Santa Inquisicdo. Nao obstante, parece que Hadewijch
nao temia essa repressao e declarava em seus escritos o0 fogo e a paixao que a
envolvia com o Amado. No poema VI, ela afirma: “El esta en mi y yo estoy en EL/
En esta libertad ardiente” (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 78). Além da fuséo
de corpos e almas ha uma palavra-chave nestes versos que explica o conforto em
desejar o seu Amado, mesmo que este seja Deus: libertad. A liberdade € a senda que
mais a aproxima do desejo; com ela a vassala pode experimentar o ardor e todas as
sensacdes que alma e corpo puderem lhe permitir sentir.

No poema X8, o eu traduz essa chama ardente: “los fuegos precoces/ del reino
del Amor/ me arrastraron lejos de mi” (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 86). O
fogo e a chama sédo de uma intensidade que conseguem afasta-la dela mesma, de
modo que a influéncia desse Amor € maior que sua propria identidade. Seu desejo
total é fixado na entrega, no abandono de suas vontades, pois a soberania esta no
outro, como se V& nos versos do poema VIII8: “Lo que Unico que deseé/ tan pronto
Amor tocé mi corazon/ fue satisfacerle/ en cualquier exigencia;/ lo que hice lo
atestigua./ Soportando sus golpes/ Vi en su rigor mi bien” (HADEWIJCH DE
AMBERES, 1999, p. 81).

77 Str. Ged. XVI

8 “La lirica cortés, cuyos secretos ella aprendié en la infancia, ofrecia a la beguina la posibilidad de
hablar de si, de exteriorizar un yo, una existencia personal y una experiencia que la atemorizaba”.

9 Str. Ged. Xl

80 Str. Ged. XIX

81 Str. Ged. XVI
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O mesmo Amor que inspira as vontades do corpo é o que decreta a sua serva
a entrega, assim como é capaz de maltratar e atemoriza-la. No poema IX®2, vé-se
essa exigéncia: “Amor viene y nos consuela, se va y nos aterra;/ Asi es nuestra
dolorosa aventura”; assim como também consente a entrega e a faz com consciéncia:
‘pues toda al Amor me entregué./ Pero he sufrido también toda la pena.”
(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 85). Da dor que provém o ato de dar-se, surge
uma amante que se anula em nome do Outro: “jAh! No tengo de qué vivir:/ jtl bien lo
sabes, Amor!/ Nada mio conservé,/ dame, pues, de lo que es tuyo.” (HADEWIJCH DE
AMBERES, 1999, p. 70).

Nessa perspectiva, a serva admite em varios versos que ndo tem do que viver,
sua alma esta consumida pelo Amor e nada restou. Foi uma escolha da amante que
pode ser lida também sob a perspectiva de Vauchez (1995, p. 95) em relacéo as
formas de vida espirituais dos séculos Xll e XIlI: a escolha da pobreza “[...] indicava
um desejo de aproximar-se dos marginalizados do progresso e dos excluidos da
sociedade: ndmades, prostitutas, leprosos, etc. Era um protesto contra o luxo dos
poderosos e principalmente da hierarquia eclesiastica’. Nos versos, o eu lirico suplica
gue diante desta doacao (material e espiritual) ele também se entregue; algo que deixa
evidente a influéncia do fin’amors, cujo amante implora a amada por sua rendicao.

A entrega, como no amor cortés, é muito mais da amante do que do Amado e
este siléncio do Outro, em certa medida, causa medo e maltrata aquela que se doa,
como vemos no poema IV8: “ime traiciona con descaro!/ Faltan a mi corazén
palabras/ para expresar su desdicha./ La agonia no es tan dura/ como el hambre del
amor” (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 69). A dor e o sofrimento sédo parte da
jornada que o eu lirico tem que percorrer para atingir o Amor. Apesar de uma aceitacao
declarada, a amante passa por uma infelicidade que a agoniza; mas, adverte que sua
fome de amor é maior que suas privacdes oriundas da rejeicdo do Amado.

Ela cré fielmente que esse Amor a completara, mas reconhece que para estar
ao lado Dele o sofrimento € uma prerrogativa e “conocera muchas horas sin nombre
[de desolacion]” (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 66). Calafrios, tremores,
insodnia, febre, muitas misticas experenciaram esses sintomas em nome do amor que
dedicaram a Deus. E se lermos o0s escritos que elas nos deixaram, como herancga

desses momentos misticos, constataremos que eram momentos recompensadores,

82 Str. Ged. XVII
83 Str. Ged. VI
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como descreve Hadewijch no poema V84 “Qué dulce es la buena nueva,/ por mas que
traiga/ dolores y sufrimientos nuevos.” (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 73).

Uma consciéncia muito equilibrada, de que para atingir o apice da unido com
Amor é necessaria a dor, € colocada nos versos do poema supracitado: “El abismo en
qgue me hundo/ es mas profundo que el mar,/ y sus sismas, aun mas hondas,/
renuevan mi herida.” (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 72). Vejam que a ferida
€ renovada, mas ndo do ponto de vista negativo. Nesse verso ela é fruto do processo
de entrega ao Amado, faz parte do crescimento pessoal da amante. Ha nos escritos
da beguina um lamento que ao mesmo tempo é entendimento desse processo: “cuan
duro/ jay, cuanto!/ Es esperar su consuelo” (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p.
79). Esse consolo que demora, que fere na espera, em algum momento vira.

Assim, surge como em meio aos versos, 0 Amor que recompensa: “pues Amor
nos pagara/ con alta y nueva dignidad. / Amor nos elevara/ al méas alto consejo del
Amor,/ donde se encuentra la novedad en plenitud / y en alta fruicion renovada”.
(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 73). O retorno do Amor vem, no poema V,
através principios que elevam a alma: a dignidade e a plenitude. A dignidade, que
porventura pode ter perdido as for¢cas durante a jornada, Ihe € dada nova roupagem:
¢ alta, no sentido de sublime e superior; € nova, pois foi dada pelo Amor.

Agradecida, reconhece que seus esforgos diante de Deus nao sao vaos: “Si el
Amado/ me conduce a su victoria, /le daré gracias por siempre” (HADEWIJCH DE
AMBERES, 1999, p. 79). Ha uma compreenséao de que o Amado podera levar-lhe ao
melhor lugar. Trabalhando com a fé de que esse retorno € algo palpavel, ndo desiste
em nenhum momento, mesmo sob influéncia da dor, pois: “Del mismo Amor recibira/
la fuerza que le falta” (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 68).

No capitulo seguinte, as leituras dos poemas de Hadewijch serdo
aprofundadas. Contemplaremos aqueles que apontem caracteristicas que nos
permitam identificar as proximidades e os distanciamentos entre a beata e Adélia
Prado, no que diz respeito a Mistica e ao Amor Cortés. Antes disso, € interessante
gue possamos ver um pouco sobre a poetisa contemporanea que elegemos para o

estudo comparativo: Adélia Prado.

84 Str. Ged. VII
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2.2.A desdobravel Adélia Prado®®

Adélia Prado, mineira da cidade de Divindpolis, publicou o primeiro livio numa
idade que alguns podem considerar tardia, outros um presente da maturidade. Aos
guarenta anos ela traz na mala a Bagagem (1976) da sua primeira obra publicada,
elogiada por Drummond e aclamada pela critica especializada. Esta mulher lanca na
poesia brasileira suas primeiras sementes e compartilha em seus livros o lirismo que
mescla cotidiano, religioso e erotico.

Sempre retomando tais teméticas, em maior ou menor grau, sua poesia ganhou
outras publica¢@es entre as décadas de 70 e 80 na seguinte sequéncia de langcamento:
O Coracéao Disparado (1978), Terra de Santa Cruz (1981), O Pelicano (1987), A faca
no Peito (1988). Depois disso, seus versos passaram por periodos mais longos para
serem publicados e sO no fim da década de 90, surgiu Oraculos de maio (1999). A
partir de entdo, passados mais de dez anos chegou em nossas méaos A duracéo do
dia (2010) e seu mais recente Miserere (2014).

Quando Bagagem se tornou objeto de estudo na academia, Coelho (1993)
afirmou que Adélia Prado entrou na poesia brasileira de maneira desafiante,
instaurando uma espécie de relagdo com o mundo na qual a mulher e a poetisa se
assumiram com forca ora explosiva, ora mansa, mas indomavel, identificadas com a

forca da vida. Quanto a este primeiro livro:

A recepcao da critica e dos leitores, sobretudo, foi das mais significativas.
Trinta e oito anos apods a publicacdo do primeiro livro, a poesia de Adélia
ostenta uma rica fortuna critica: teses e dissertacbes em varias
universidades, artigos académicos em dezenas de revistas especializadas.
Poemas como “Com licenga poética” e “Casamento” ja viraram antoldgicos.
(ALVES, 2014, p. 126)

Seguindo a mesma linha, O coracdo disparado vem com um carater de
continuidade ao que foi proposto no primeiro livro, pois ele lida com tematicas e estilo
semelhantes. O seu diferencial foi a contemplacdo com o Prémio Jabuti, na categoria
de melhor livro de poesia. Vislumbrando como um livro que segue a continuidade de

Bagagem, h&a de fato construcbes poéticas de qualidade e acentuacdo da tematica

8 Alguns dados condensados neste tépico sobre a escrita de Adélia Prado foram retirados da
dissertacdo Cotidiano, religiosidade e erotismo em Adélia Prado (2012), de minha autoria, sob
orientagdo do prof. Dr. José Hélder Pinheiro Alves, no Programa de Pds-Graduacdo em Letras da
Universidade Federal da Paraiba.
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religiosa de maneira mais forte que no primeiro. Do ponto de vista estrutural € um livro
com certo amadurecimento, ha poemas mais longos e uma divisdo em quatro
momentos: “Qualquer coisa € a casa da poesia”, “O coragéo disparado e a lingua
seca’, “Esta sede excessiva” e “Tudo que eu sinto esbarra em Deus”.

Na sequéncia, Terra de Santa Cruz (1981) € lancado e, mesmo diante de sua
qualidade, sofreu algumas criticas a época. De modo geral, os analistas afirmavam
gue ele ndo vislumbrava mudancas significativas no estilo de escrita, 0 que nao seria
motivo para tal. Por outro lado, o livro ganhou elogios por conter um amadurecimento
visivel de uma escritora que comecava a encarar a velhice enquanto experiéncia
préxima e a dar mais énfase na inquietacdo diante de um religioso que entrava em
sintonia com o erotico. Com 40 poemas, seus trés momentos “Territorio”, “Catequese”
e “Sagracao” trazem titulos como: “A boca”, “O servo”, “Sagracgéo”, “Festa do corpo
de Deus” e o famoso “Casamento”. Todos enquanto fruto da experiéncia religiosa que
se alia ao cotidiano e ao erdtico, tematicas que marcariam seu estilo definitivamente.

O terceiro livro ndo traz novidades do ponto de vista estilo, pois Adélia Prado
segue uma linha que dura até hoje. O Pelicano, dividido em quatro momentos: “Licor
de romas”, “O jardim das oliveiras”, “O pelicano” e “Colmeias”, traz um rastro religioso
gue se sobrepde aos temas das obras anteriores. A ave, que na simbologia crista
representa a figura de Jesus Cristo, € conhecida por furar o proprio peito para
alimentar seus filhotes. Da mesma forma, na literatura biblica, sabe-se que o Filho de
Deus se sacrificou para alimentar as almas cansadas e pecadoras dos seus irmaos.
Em alguns versos do livro € visivel esta entrega: “Por que todo este peso sobre mim?/
N&o quero ser fiscal do mundo,/ quero pecar, ser livre,/ [...] parece que Deus me bate,/
parece que me recusa” (PRADO, 1987, p. 40). Para Alves (1992), o livro traz
diferencas no tocante a estilistica em relacdo aos trés lancados anteriormente e
adquire uma nuance mais refinada, assim como uma perspectiva alegorica, néo
perdendo o erotismo e a religiosidade, tipicos de sua poética.

Em 1988, A faca no peito, por sua vez, ndo teve a mesma repercussao de
Bagagem, com dois titulos abrindo seus poemas — “Por causa da beleza do mundo” e
“Por causa do amor” — foi lancado em seguida a O Pelicano. Acreditava-se que o livro
nao tenha sido aquilo que Adélia Prado melhor escreveu. Felipe Fortuna, por exemplo,
Ihe transmitiu fortes criticas a respeito da repeticdo do personagem Jonathan, assim
como da repeticdo a exaustdo daquilo que ele chamou de ‘uma poesia sem rigor’. Em

entrevista, ela comenta como foi a recepc¢éo desta critica:
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No caso de A faca no peito, foi a primeira vez que isso aconteceu na minha
vida. Eu estava numa euforia muito grande, aquele livro tinha sido uma alegria
doida. E o critico, Felipe Fortuna, tinha feito uma resenha muito boa de O
pelicano, meu trabalho anterior. Pois bem: ele leu e ndo gostou de A faca no
peito, disse que era repetitivo. Eu me senti muito atingida, sofri muito, era a
primeira vez que levava uma bordoada. Fui relendo o livro e dizendo: “Meu
Deus, que absurdo!”. E tirava um poema. E mais outro, até o fim. O Pedro
Paulo [de Sena Madureira, seu editor] era contra. Mas eu s pensava que
ficaria muito envergonhada se as pessoas olhassem para mim e falassem:
“Olha l4 a Adélia Prado, aquela que pbs 12 poemas horrorosos num livro”.
Anos depois, na hora de editar a Poesia reunida, eu fui rever as poesias.
“Trindade” ndo devia ter saido; esse outro também nao... S6 teve um poema
que eu disse: “Esse aqui precisa de um ato cirurgico”. Cortei aqui e ali, pronto,
ele caiu de pé. Fiquei feliz e agora posso até encarar o critico de novo, mas
com argumentos. (PRADO, 2000, p. 30 - 31)

Apenas em 1999 é publicado, pela editora Record, o livro Oraculos de maio.
Pouco mais de dez anos® apds a decepcdo que o Ultimo livro havia lhe causado,
surge a obra de uma mulher mais experiente no processo de compartilhar vivéncias
em casa, na igreja, na vida, aspectos até entdo trabalhados de maneira mais timida
nas obras anteriores. Alves (2000) declara que é em Oraculos que a poetisa
reencontra a poesia que havia ficado, de alguma maneira, comprometida em A faca
no peito. Disposto em seis partes: “Romaria”, “Quatro poemas no diva”, “Pousada”,
“Cristais”, “Oraculos de Maio” e “Neopelicano”, a obra tem o diferencial de ter sido
lancado em forma de audio. Mauro Rodrigues comp®s a trilha sonora do CD, intitulado
O tom de Adélia Prado: poemas do livro Oraculos de Maio, que preenche com fundo
musical a recitacdo de poesia e aproxima o leitor de uma nova proposta: a de ser
ouvinte e de apreciar 0s poemas na voz da propria autora.

Depois de mais uma pausa has publicacdes, Adélia Prado renasce no mercado
editorial com duas obras separadas apenas por um espaco de quatro anos: A duracéo
do dia e Miserere. Ambos comportam a poesia de uma mulher com mais de oitenta
anos, as reflexdes sédo de uma vivéncia na velhice, algo que néo era possivel quarenta
anos antes: “Setenta anos redondos,/ assim nao se quebra o verso./ Na verdade tenho
mais.” (PRADO, 2010, p 47). O desprendimento e a falta de pudor se tornam mais
acentuados nestas duas Ultimas publicacdes, nos 38 poemas de Miserere, por

exemplo, temos uma mulher consciente dos seus desejos e de sua identidade:

86 Adélia Prado fala sobre esse periodo: “Quando entrei nessa dificuldade pessoal muito grande resolvi
buscar ajuda e, pela primeira vez, procurei um analista, em Belo Horizonte. Foi uma fase depressiva,
eu nem sabia que era esse 0 nome. Fiz seis meses de analise. Eu mesma falei quando achei que dava
pra encerrar as sessbes”. (PRADO, 2000, p. 33)
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“Convalescente de mim,/ faco um carinho no meu préprio sexo/ e 0 nome desse
espirito & coragem” (PRADO, 2014, p. 65). E importante adicionar que, trés anos ap6s
lancar seu ultimo livro, em 2017, a escritora foi a primeira mulher a ganhar o Prémio
de Literatura do Governo de Minas Gerais na categoria Conjunto da Obra. O
reconhecimento pela contribuicdo a literatura brasileira enfatiza a importancia de seus
escritos.

Diante de obra tdo vasta, Oliveira (2012) constatou que ha trés temas que
permanecem e se entrelacam nessa poética: o cotidiano, a religiosidade e o erotismo.
Desta forma, veremos nos tépicos seguintes, como eles se articulam em seus escritos.
Perceber-se-4, em alguns momentos que os temas se mesclam, se hibridizam, o que

torna os escritos mais densos, intensos.

2.2.1. A poesia do cotidiano

A poesia adeliana é inaugurada, em Bagagem, a partir de um dialogo com o
“Poema de sete faces”, de Drummond. “Com licenca poética”, primeiro poema do livro
e provavelmente um dos mais conhecidos da escritora, traz um eu lirico que retrata o
cotidiano mais simples e significativo a partir da vivéncia com a familia, do casamento,

dos questionamentos em ser mulher.

Adélia ndo usa uma linguagem de empréstimo aos homens, nem repete
pieguices em torno de imagens de noite-lua-canto-rosa-mar-estrela-solidao.
Assim ela cruza seus textos com os de Fernando Pessoa, Guimardes Rosa
e Drummond, mas para assinalar uma diferenca. Veja-se o antolégico poema
que abre seu primeiro livro: “Com licenga poética”, por onde retoma a
personagem gauche de Drummond, mas para marcar pelo avesso a sua
trajetoria, mesmo sabendo ser esse “um cargo muito pesado pra mulher/ esta
espécie ainda envergonhada”. (SANT’ANNA, 2015, p. 486)

Ela nasce numa época em que a mulher é uma espécie ainda envergonhada,
contudo cria versos ousados e une elementos simples do dia a dia para construir sua
poesia. Assim é Adélia Prado, uma poetisa do cotidiano que busca nas coisas triviais
o lirismo da vida. De acordo com Sant’'anna (2015, p. 486), “La estao as comadres, as
santas missdes, as formigas pretas, 0 angu, as tanajuras, as pessoas ha sombra com
faca e laranja”. Nesta poesia o ambiente em que se vive é valorizado, as pequenas
coisas e 0s pequenos acontecimentos do dia tém seu valor. O cotidiano de Prado é

simples, trivial como deve ser, contudo, carregado de lirismo, ndo cansa, nao €&
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monotono, revela detalhes que transforma a leitura em reflexdo sobre aquilo que

vivemos no dia a dia.

Dia

As galinhas com susto abrem o bico

e param daquele jeito imével

—ia dizer imoral —,

as barbelas e as cristas envermelhadas,
s0 as artérias palpitando no pescogo.
Uma mulher espantada com sexo:

mas gostando muito.

(PRADO, 2015, p. 130)

O poema “Dia” ilustra o momento reflexivo que a tematica cotidiana de Prado
pode nos proporcionar. As galinhas, aves que vez ou outra aparecem nos versos da
mineira, sdo parte da roca, do quintal, da vida do eu lirico. Aqui, ndo sao apenas
animais que representam um cotidiano isolado de outras vivéncias, mas se unem ao
sexo, ao erotico. “Sexo € o que ha de mais cotidiano” (SANT'ANNA, 2015, p. 488) e
as galinhas também podem revelar, através de seu comportamento animal, imagens
gue remetam a ele. As cristas avermelhadas, as barbelas e as palpitacbes fazem

referéncia ao sexo e a naturalidade que nele existe.

A metéfora das galinhas representa com propriedade a mulher no instante
sexual. [...] a poesia revela o erotismo que permeia o cotidiano das mulheres
simples interioranas, com casas, quintais e galinhas, cujo olhar reflete a
natureza como espelho ou, neste caso, a natureza representando o sexo e
desafiando a moral vigente. (BOEHLER, 2013, p. 96)

Tudo que faz parte da rotina pode ser motivo para a escrita, desde que
represente algo significativo para a poetisa. O grao de mostarda, a pintura das paredes
e 0Ss mosquitos rondando sua cabeca podem costurar um poema. A vida em familia,
0s momentos com os filhos e marido, o saudosismo com 0s pais, revelam uma escrita
com diccdo propria, um jeito de falar peculiar que caracteriza seus escritos. Do
humilde ao minimo Adélia Prado surpreende por colocar no papel uma visédo profunda

daquilo que nos parece tao trivial.

Muitas sé@o as dimensdes do cotidiano articulados em sua poesia: 0 caseiro,
o familiar e o religioso. Este modo de articulacéo revela uma peculiaridade de
sua poesia que venho denominando de desierarquizagdo. Esta mistura do
cotidiano com o sagrado, com os desejos do corpo ndo discrimina
experiéncias, ndo determina a priori 0 que € e o que nao é poetizavel. Neste
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sentido, misturam-se sublime e profano, o reflexivo e a fala mais prosaica.
(ALVES, 2014, p. 128)

O conceito de cotidiano, de acordo com Kujawski (1991), comporta a ideia de
unidade de medida daquilo que sucede a vida humana. O tedrico reflete sobre esse
termo como o dia a dia continuado, algo que se repete ao lado de comportamentos
habituais. E nesses habitos que se concretiza a poesia adeliana, a exemplo de

momentos como um furar de orelhas, algo tdo comum entre nds:

Pingentes de citrino

Tao lirica minha vida,

dificil perceber onde soffri.

Depois de décadas de reprimido desegjo,
furei as orelhas.

Miudos como graos de arroz,
brinquinhos de pouco brilho

me tornam mais bondosa.

Fora minhas irmas,

que também pagam imposto

ao mesmo comedimento,

guase ninguém notou.

Fiquei mais corajosa,

igual a mulheres que julgava levianas
e eram sO mais humildes.

(PRADO, 2015, p. 450)

O simples ato de furar as orelhas é motivo para reflexdo. Uma vida cheia de
lirismo |he faz perceber que a mera vontade de usar brincos lhe reprimia, apesar de
nao causar sofrimento. Fontenelle (2002, p. 91) revela ter encontrado na escrita de
Prado um “tom eminentemente confessional do seu modo de elocugéo, ao concentrar-
se no intimo”, assim, apds décadas de desejo reprimido, ela confessa ter furado as
orelhas tal qual uma conquista pessoal, um ato de coragem.

Na descri¢ao dos brincos, “Miudos como graos de arroz”, ela traz a comida que,
de acordo com Kujawski (1991), faz parte dos rituais indispensaveis ao ser humano.
A comida ndo pode ser separada do cotidiano, é preciso sobreviver, é preciso viver
com estes pequenos rituais que constituem o dia a dia. A pequenez dos brincos
comparada ao grao de arroz remete ao detalhe, a importancia daquilo que € miado e
relevante. O uso do diminutivo “brinquinhos” reduz o tamanho do objeto, mas nao a
representagcdo simbolica daquele que foi um passo importante dentro da sua rotina.
Apesar de pequenos, séo estes brinquinhos de pouco brilho que lhe transformam, lhe

deixam mais bondosa, mais determinada.
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Além desses elementos, algo que emerge do comportamento cotidiano é a falta
de atencéo dos que estdo em sua volta. Apenas as irmas, que sao mulheres como ela
e sabem da importancia desses pequenos detalhes, perceberam este gesto de
ousadia diante do mundo. Os brincos e o ato de furar as orelhas Ihe deixaram mais
corajosa, mais consciente de seu papel e |he fizeram ter mais atitude enquanto mulher.

Heller (1989) explica que aquele que € capaz de viver por si mesmo sua
cotidianidade é adulto. A poesia adeliana traz experiéncias que comprovam essa
vivéncia e traca seu cotidiano nas coisas mais simples, admirando aqueles que

enxergam lirismo no dia a dia. A respeito disso a escritora declara:

Tem gente que chega para mim e fala: “Minha mée escreveu um livro de
poesia tao parecido com o seu, olha aqui”. E, quando eu leio, estéa la cheio de
pao de queijo, café as duas horas com broinha, tudo rimado, sabe, com
manteiguinha. Ai eu digo: “Que beleza!” (ri). Isso acontece demais da conta.
(PRADO, 2000, p. 31 - 32)

A identificacdo dos leitores com a tematica a deixa satisfeita, afinal a escritora
consegue fazer com que a poesia seja um espaco democratico onde todos possam
ter acesso. “Casamento”, de Terra de Santa Cruz, € um poema que muitos se
identificam. Em entrevista sobre a recepcao do texto, ela relata que encontrou uma
senhora na rua que partilhou da experiéncia de leitura com identificagao: “Eu fiquei
numa felicidade... Sabe por qué? Ela tinha percebido a natureza poética de estar com
o marido na cozinha limpando os peixes, de madrugada, na hora em que ele chegou
da pescaria, entende?” (PRADO, 2000, p. 32). O trivial lhe fascina e a partir dele a
mineira escreve poemas como “Clareira”, em que comadres e compadres |Ihe trazem

saudosismo:

Seria tdo bom, como ja foi,

as comadres se visitarem nos domingos.

Os compadres figuem na sala, cordiosos,

pitando e rapando a goela. Os meninos,

farejando e mijando com os cachorros.

Houve esta vida ou inventei?

Eu gosto de metafisica, sé pra depois

pegar meu bastidor e bordar ponto de cruz,

falar as falas certas: a de Lurdes casou,

a das Dores se forma, a vaca fez, aconteceu,

as santas missdes vém ai, vigiai e orai

gue a vida é breve.

Agora que o destino do mundo pende do meu palpite,
guero um casal de compadres, molécula de sanidade,
pra eu sobreviver.
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(PRADO, 2015, p. 33)

A sala é o lugar de receber as visitas no domingo, dia costumeiro de visitar 0s
familiares. A cena que se vé € a da presenca das comadres, dos homens na sala, as
criangas brincando, os cachorros soltos, tudo muito comum, porém significativo. Alves
(2000) explica que o universo poético de Adélia Prado traz em sua amplitude questdes
importantes que suscitam reflexdes, mesmo se tratando da experiéncia numa cidade
pequena. O poema “Fosse 0 céu sempre assim”, do livro A duracéo do dia, ilustra o
gue o autor fala. Um homem, seu cavalo, a casa, a terra, todos esses elementos
compdem uma escrita que nos faz pensar sobre a beleza que se pode encontrar na

rotina;

Como num insuspeitado aposento

em casa que se conhece,

uma janela se abre para cascalho e areia,
pouca vegetacao resistindo nas pedras,
esmeraldas a flor da terra.

Nada exubera. E Minas,

um homem com seu cavalo

se abeberando no cérrego.

(PRADO, 2015, p. 389)

A partir dessa matéria-prima, deste lugar em que ela garimpa do ouro a pedra,
nasce a experiéncia de seus dias e a construgcao de sua “[...] poesia-experiéncia que
esta diretamente ligada aos elementos que constituem a vida comum de uma dona de
casa” (OLIVEIRA, 2012, p. 39). Aquilo que é trivial, que é s6 mais um detalhe da rotina,
€ colocado em questdo como algo a ser pensado: “Nao temos protegao para o que foi
vivido,/ insbnias, esperas de trem, de noticias,/ pessoas que se atrasam sem aviso,/
desgosto pela comida esfriando na mesa posta./ Contra todo artificio, nosso olhar nos
revela.” (PRADO, 2014, p. 31).

Sdo sensagbes vividas e ativadas pela memdria, vindas do espago
domeéstico, que resgatam o dia a dia caseiro: “imutaveis como 0s mosquitos
na cozinha ensolarada,/ minha mée fazendo café/ e meu pai sentado,
esperando” (PRADO, 1981, p. 21). Os gestos comuns deste espago o fazem
ambiente de realizacdo de uma poesia desvencilhada de formalidades: “tenho
que fazer o almogo” (PRADO, 1981, p. 25); “E t30 bom, s6 a gente sozinhos
na cozinha,” (PRADO, 1981, p. 31). (OLIVEIRA, 2012, p. 38)

Do feijdo ao arroz, das casas que abrigam as familias e seus costumes, Adélia

Prado apresenta seu mundo, seu olhar, sua matéria prima de onde extrai o lirismo
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mais simples e encantador. Os detalhes que passam despercebidos por todos nos
compdem a poesia da roca, da cozinha, do chdo, da cama, da familia; lugares em que
a poetisa redescobre dentro de suas vivéncias espontaneas e nos presenteia com

cada verso escrito.

2.2.2. O Deus que te permite sexo: a unido do cosmos com o sagrado

Nos oito livros de poesia langcados por Adélia Prado ndo ha um que dispense a
ligacdo com o religioso. Se o leitor observar apenas os titulos de seus poemas,
percebera que esta relacdo com a religido €, de fato, muito forte. Ndo ha como negar
gue a presenca de elementos religiosos, sobretudo do contexto catoélico, € uma das
marcas desta escritora que empresta ao eu lirico todos os contrastes de uma humana
dividida entre o profano e o sagrado, entre a certeza de suas crencas e a duvida de
seus atos.

Seus versos sdo escritos, de acordo com a poetisa, com a ajuda do Espirito
Santo — “Ele quer falar e me usa. No caso, eu sou um oraculo” (PRADO, 2000, p. 27)
— gque esta em todos os lugares, inclusive onde os homens néo imaginam estar — “O
holocausto € Deus. Ou melhor, Deus esta naquela situacéo, porque uma situacéo sem
Deus néao tem existéncia” (PRADO, 2000, p. 28).

O Deus que aparece nos versos de Prado € muito mais compreensivo que
temeroso. Ele ndo representa a punicdo e a ira encontrada no Velho Testamento da
Biblia, ele sabe que sua criacéo é falha, vulneravel — “Mais Deus nos perdoara,/ Ele
que sabe o que fez: ‘homem humano” (PRADO, 2015, p. 163). Deus esta além
daquele que castra, h4 uma admiracéo por ele enquanto a for¢ca maior que tudo salva
e deve ser idolatrada — “Fico em casa esperando Deus,/ cavacando a unha, fungando
meu nariz choroso,/ querendo um poster dele no meu quarto,” (PRADO, 2015, p. 158).

E no catolicismo que Adélia Prado vive sua crenca. A religiosidade é fonte para
registrar a vivéncia com Deus, é dela que nasce a experiéncia de vida e parte da sua
obra. A religido catélica estara, de fato, presente com seus elementos enquanto
influéncia em seus textos; a poetisa vive aquilo que acredita e seria impossivel que
sua crenga néo configurasse em seus textos. Como exemplo, temos 0s versos de
“Fraternidade” — “Um dia/ um padre que fazia milagres/ deu sua béngao pro povo”
(PRADO, 2015, p. 163) — e os de “Lapinha” — “Quando éramos pobres e eu menina/
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era assim o Natal em nossa casa:/ quatro semanas antes/ a palavra ADVENTO
sitiava-nos,/ domingo apos domingo./ Comeriamos melhor naquele dia,/ seriamos
pouco usuais: vinho, doces, paciéncia’ (PRADO, 2015, p. 190) — que ilustram essa
forte presenca de elementos religiosos em sua poesia.

Segundo Oliveira (2012), nos versos de Prado € possivel encontrar a presenca
de instrumentos ritualisticos da Igreja como a hdéstia, o confessionério, o calice, o
cordeiro; além disso ha hinos entoados, citacdes e passagens biblicas e os mais
variados termos para designar Deus e fé que acompanham o eu lirico. Ainda segundo
a autora, religido e Deus entram de maneira arrebatadora na sua vida e nao
representardo um simbolo de opressao, mas adquirira significados de duavidas
momentaneas, afirmacdo pessoal e fortalecimento da crenca. Ambos serdo
responsaveis por revelar uma forma particular de expressao religiosa cristd nos
escritos adelianos.

Mesmo sob esse olhar institucional religioso, o questionamento e a reflexao
permeiam a poesia de Adélia Prado; os dogmas ndo sao verdades absolutas, pelo
contrario, sao colocados sobre a mesa para serem pensados, debatidos. Assim como
também os sacramentos sdo colocados dentro de uma realidade vivida, em que o
humano experencia e se vé diante deles com a escolha entre ser divino ou errante. A
exemplo disto ha o poema “Canto eucaristico” em que o eu lirico peca em um dos

momentos mais sagrados da celebracdo da santa missa:

Na fila da comunh&o percebo a minha frente uma velha,

a mulher que ha muitos anos crucificou minha vida,

por causa de quem meu marido se ajoelhou em solugcos diante de mim:
‘juro pelo Magnificat que ela me tentou até eu cair,

peco perdéo, por alma de meu pai morto,

pelo Santissimo Sacramento, foi s6 aquela vez, aquela vez s¢'.
Coisas atrozes aconteceram.

Até tia Cininha, que morava longe,

deu de aparecer na volta do dia.

Conversdvamos a portas fechadas,

ela com um ar no rosto que eu ainda néo vira,

zangando pouco com o menino, deixando ele reinar.

Houve punhos fechados, observagdes cientificas,

sobre a rapidez com que a brilhantina desaparecia do vidro,
sobre como pode um homem, num so dia,

trocar duas camisas limpas.

Irritacd@o, impertinéncia,

uma juventude amaldicoada tomando conta de tudo,

uma alegria — que chamei assim a falta de outro nome —
invadindo nossa casa com a sofreguidao das coisas do diabo.
Rezei de modo terrivel.

O perdao tinha espasmos de cobra malferida

e ndo queria perdoar,
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era proparoxitono, um perdéo grifado,
que se avisava perdao.

‘Olha, filha, aquela mulher que vai ali
ndo é digna do nosso cumprimento.’
‘Porque, mée, ndo é di-gui-na?’
‘Quando vocé crescer, entendera.’
Senhor eu ndo sou digno

que neste peito entreis,

mas vos, 6 Deus benigno,

as faltas suprireis.

Na fila da comunh&o cantamos, ambas.
A mulher velha e eu.

(PRADO, 2015, p. 146)

Em tom narrativo, a mae conta a filha que a mulher que as acompanha no
recebimento do sacramento foi responséavel pelo sofrimento de uma vida conjugal —
“Olha, filha, aquela mulher que vai ali/ ndo é digna do nosso cumprimento.’/ ‘Porque,

mae, nao é di-gui-na?’/ ‘Quando vocé crescer, entendera.”. A mulher e o sacramento
representam pares opostos na vida desta mée e esposa: de um lado o pecado de
julga-la, de outro o simbolo representante de Cristo, que absolve dos pecados,
adentra seu corpo através da hostia consagrada.

Situacdes do cotidiano se mesclam aos elementos religiosos. Seu marido, de
quem ela nao declara ter raiva, lhe explica: “juro pelo Magnificat que ela me tentou
até eu cair,/ peco perdao, por alma de meu pai morto,/ pelo Santissimo Sacramento,
foi s6 aquela vez, aquela vez s¢’.”. A traigdo, assunto comum na vida conjugal, entra
no contexto religioso enquanto magoa que deve ser perdoada. O lado humano se
sobrepbe — “O perdao tinha espasmos de cobra malferida/ e néo queria perdoar,/ era
proparoxitono,/ um perdao grifado, que se avisava perdao.” — e ndo perdoa. Ao lado
da obrigacéo crista, pois Deus lhe perdoa no ato penitencial —“Senhor eu ndo sou
digno/ que neste peito entreis,/ mas vos, 6 Deus benigno,/ as faltas suprireis” —,
parecia impossivel ser divina tal qual o Criador.

Ela deixa evidenciadas as suas fraquezas no momento em que se faz
necessario supera-las. O trajeto doloroso que percorreu nesta tentativa, ao receber as
visitas da tia, ao conversar sobre amenidades da rotina com o intuito de superar o
motivo do |he feria, remete ao processo do perdao, gesto maior que ndo conseguiu
ser atingido por completo — pelo menos ndo em relacdo a amante de seu marido.
Agora, ambas cantam na fila da comunh&o, no misto de religido e cotidiano que nao

podem se separar.
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E oportuno ainda destacar que a questao religiosa na poesia de Adélia Prado
se entrelaca com outros dois grandes temas que perpassam sua obra: o
cotidiano e o erotismo. Né&o é facil encontrar um poema em que apenas um
destes temas apareca sem a contaminacdo do outro. Este fato revela que a
experiéncia religiosa em Adélia Prado ndo se apresenta fora da vida, como
suspensdo do cotidiano [...]. (ALVES, 2007, p. 76)

Do humano ao divino, surge um eu lirico que transita entre erético e sagrado,
desconstruindo paradigmas da tradicdo do discurso religioso cristdo. O fato é que “[...]
sua poesia nos traz, em fortes momentos, 0 posicionamento poético contra a
repressdo da sexualidade feminina” (SOARES, 1999, p. 125). A poesia adeliana
assume uma posicdo em que o erotico ndo se envergonha diante do religioso, sexo e

fé caminham e dialogam sem as amarras da punicao, do castigo, do julgamento.

Em Adélia Prado, o erético emerge numa combinacgéo graciosa e critica com
o religioso, entendido a partir da mistica crista, tendo-se presentes elementos
biblicos e teolégicos. Portanto, nesta conjungdo, depara-se com uma criacao
complexa em que se manifesta o0 erético conseguindo-se um efeito magico
de possibilidade de expressdes, articulando o religioso, o cotidiano, a
natureza, o divino e o humano, revelando o inexperado (sic), ou aquilo que
ainda néo foi dito. (BOEHLER, 2013, p. 81)

A poetisa que diz que “cu é lindo” (PRADO, 1987, p. 23) mostra que erético e
religioso podem se comunicar em uma mesma dimenséao. O desejo € natural, tal qual
a fé, é algo que vem de dentro, que perpassa o corpo e o espirito. O corpo se entrega
ao desejo de maneira naturalizada. Sexo, desejo, carne, se fixam em sentido positivo,
numa atmosfera em que aquilo que € institucionalmente visto como profano também
faz parte de um templo. O divino e humano nao se anulam, ndo se sobrepéem, mas,
juntos, comp&em uma concepcao da vida que precisa ser desmitificada.

Entre essas duas vertentes é possivel ver que a poesia adeliana libera a
tematica da sexualidade feminina do ponto de vista do preconceito, do pudor
exacerbado, do pecado, do erro. Desejo é parte da vida, assim como a comida, 0
sono, a alegria, a tristeza. Desse modo, o divino se mistura e influencia a projecao das
vontades do humano num movimento natural daquilo que espontaneamente podera

acontecer: prazer e ora(;éo na mesma sintonia.
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2.2.3. Uma mistica do século XXI

No clima de adoracgéo e de reflexdo sobre o divino, Adélia Prado se insurge
numa forma de falar de/com Deus que contempla nos seus escritos as marcas de uma
alianca que perduraria por todos os seus livros. Este modo de escrever/falar com o
Senhor, sem amarras, sem pudor, é fruto da vivéncia espiritual que a mineira acumula
em seus 81 anos de vida. A cidada de Divinépolis é o que se pode chamar de mistica
de nosso tempo, ela desvela os mistérios de Deus e do desejo tdo humano e tao divino
gue nela habita. De acordo com Macaneiro, a experiéncia mistica ocorre de forma

muito natural, ha uma vivéncia do lugar comum:

[...] @ experiéncia dos misticos € um fendmeno pé-no-chao: redimensiona e
torna mais exigente seu proprio cotidiano. A oracao, vida, a justica, a missao
e a proépria personalidade — tudo é assumido como autenticamente humano.
O mistico vive no coracdo do mundo e de seu tempo, porque nele pulsa o
coracgao de Deus, do Deus da histéria. (MACANEIRO, 1995, p. 62)

Dessa experiéncia, nasce uma poesia acessivel a todos, ligada as coisas
palpaveis do cotidiano. O erdtico-religioso de Adélia Prado é um instrumento de
renovacao do discurso tradicional cristdo, a mistica ndo se atribui a heresia, ndo se
flerta com o proibido. Campos (2014, p. 261) explica que Prado utiliza na renovacao
desse discurso, uma linguagem teopatica: “O discurso teopatico (mistico) em Adélia
‘nasce” a partir da experiéncia poética (epifania, manifestacdo) que também é
religiosa — manifestacdo do numinoso engloba elementos racionais e nao racionais do
divino”. A escrita de Prado exprime uma experiéncia de pathos, de paixdo. De acordo
com a autora, € uma linguagem teopéatica que € mistica, que tem nela a paixao como
a capacidade de sair de si e sentir a vida.

De fato, a mineira sai de si e mergulha no mundo através da poesia; enxerga
em Deus 0s questionamentos e as respostas para 0s mistérios da vida; conversa com
Ele; sofre e recria o divino projetado em seu corpo. A exemplo disto, o poema “Um
homem doente faz a oragao da manha”, do livro Bagagem, apresenta um eu lirico que
se fixa na dor do corpo e reconhece um Deus ambivalente em sentimentos como a ira

€ 0 amor.

Livrai de lancar contra VOs
a tristeza do meu corpo
e seu apodrecimento cuidadoso.
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Mas desabafo dizendo:
gue irado amor Vés tendes.
Tem piedade de mim,

tem piedade de mim

pelo sinal da Vossa Cruz,

(PRADO, 2015, p. 42)

O eu reconhece no corpo uma tristeza indigna do seu Senhor. Pede que o livre
de lancar um sentimento que néo esta a Sua altura. Desse corpo que apodrece, Deus
parece ndo ter piedade, afinal seu amor é carregado de ira. Aqui encontramos a
linguagem teopatica de que falamos anteriormente: ha paix&do, dor, Cruz e uma
comunicacdo com o Outro através de uma experiéncia corporal que sai da sua agonia
para pedir piedade.

Em Oraculos de maio ha uma série de poemas que evoca Deus nas sutilezas
do cotidiano, dialoga com a concepc¢do mundanodivina de Adélia Prado e é dotada
deste discurso teopatico que é mistico e epifanico. Vejamos isto na leitura do poema

que segue:

Staccato

Uma formiga me detém o passo,

aonde vais, celerado, que ndo me ajudas?
Mas néo é dela a voz,

€ dele, interceptando-me,

o deus carente.

Se nédo lhe disser Vos amo,

sua dor nos congela.

(PRADO, 2007, p.17)

Em alguns anos dentro da pesquisa em poesia ficou muito claro nas leituras, o
gue alguns teoricos e professores alegavam: a proposicdo de que toda palavra
colocada no poema € uma escolha pensada e refletida. Ao se deparar com um titulo
como “Staccato”, se nao sabemos a definicdo do termo, € ébvio o incbmodo causado
a compreensao do vitral — construcao atribuida ao estilo da poetisa por Alves (1992)
— construido por Adélia Prado nesse texto. Sua escolha foi muito bem articulada. Antes
gue se possa entender a situacdo em que o eu lirico se depara, é importante saber
gue staccato é a articulagcdo na qual notas e motivos das frases musicais devem ser
executadas com interrupgBes entre elas. E um momento cuja cessacéo da musica €

necessaria, para que a melodia seja plena. Por definigéo:
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Notas de staccato sé@o curtas, com pleno espaco entre elas. Por favor, note
que isto ndo significa que o tempo (secdo 1.2.8) ou o ritmo (secdo 2.1) séo
mais rapidos. O tempo e ritmo n&o séo afetados pela articulagao; as notas de
staccato soam mais curtas que escritas apenas por causa do espaco extra

entre elas.8” (SCHMIDT-JONES & JONES, 2007, p. 66, traducéo nossa)

Assim atua o staccato, ele entra em consonancia com as palavras que melhor
descreveriam a construcdo poética em questdo: suspensado/interrupcao. Esta
suspensao acontece desde o primeiro verso quando o eu lirico encontra-se numa
caminhada e uma formiga lhe detém o passo. Na interrupcao de uma acéo corrigueira
0 ser minusculo questiona a onipoténcia humana e o acusa: “aonde vais, celerado,
que ndao me ajudas?”. Primeiro observemos a simbologia que a formiga traz tanto do
ponto de vista biblico quanto literario. Na Biblia a formiga é bastante utilizada como
metéafora para ensinar aos homens determinados comportamentos e dar exemplos de
organizacao e sapiéncia.

Um dos ensinamentos biblicos que traz o inseto como modelo para o homem
estd em Provérbios 6. 6 — 9 e diz: “Yamos, preguicoso, olhe a formiga, observe os
habitos dela, e aprenda. Ela ndo tem chefe, nem guia, nem governante. Apesar disso,
no verdo ela acumula o grdo e ajunta provisdes durante a colheita” (BIBLIA
SAGRADA, 1990, p. 838). Na literatura, nas fabulas de Esopo recontadas por Jean
de La Fontaine, a formiga € um ser trabalhador e organizado. Ela vive
harmonicamente em comunidade e da exemplo de perseveranca. Durante o verao, ao
contrario da cigarra, ela estoca o alimento prevendo a tormenta que sua auséncia
podera lhe causar com a chegada do inverno. Apesar de chacoteada pela colega
cigarra, a formiga mostra-lhe, ao fim, que € a cautela e o bom senso que Ihe permite
a sobrevivéncia.

A imagem da formiga, criatura pequena e infima, detendo o passo do ser
humano, parece algo impossivel, mas € sua pequenez que o toma de surpresa e lhe
suspende, colocando-lhe em contato imediato com o sagrado. Os versos apontam
para o animal enquanto instrumento de comunicac¢ao mistico, o sagrado também esta
na formiga: “Mas nao é dela a voz,/ é dele, interceptando-me,”. Nao € um chamado
OU uma anunciacao, o eu € interceptado. Seu ritmo é mais que pausado, € quebrado,

para chamar sua atencéo.

87 “Staccato notes are short, with plenty of space between them. Please note that this doesn't mean that
the tempo (Section 1.2.8) or rhythm (Section 2.1) goes any faster. The tempo and rhythm are not
affected by articulations; the staccato notes sound shorter than written only because of the extra space
between them”.
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A forca dessa construcdo direciona a um ato abrupto, forte, porque no verso
seguinte o poema apresenta o sujeito que pratica a ag&o: “o deus carente”. Verifiquem
que a forma como a palavra ‘deus’ esta grafada ndo € um erro de digitagdo. O deus
desse poema tem sua diminuicdo a partir de uma adjetivacdo que é prépria do
humano, ele é carente. A caréncia, distante da autoridade absoluta, minusculiza o
divino, o traz para perto do profano. A concepc¢do de um deus carente tira seu poder
de cena, desfaz a imagem cristalizada de um deus distante da humanidade; ele é
mundanodivino e faz jus a criagdo do homem como sua imagem e semelhanca.

A humanizagédo de Deus é colocada aqui como uma forma de estreitar seu
contato com caracteristicas proprias do homem. O ‘Se’ do sexto verso aponta para a
natureza egoista propria do ser humano, a conjuncdo sinaliza que a auséncia da
declaragdo do amor por parte do eu lirico vem carregada de puni¢do: “Se nao lhe
disser Vos amo,/ sua dor nos congela”. Numa situacdo de um relacionamento entre
duas pessoas ha a necessidade da verbalizacdo do sentimento do outro. Neste caso,
o siléncio refletirh em consequéncias; ao contrario da dor humana que so atinge a si
mesmo, a dor divina € capaz de congelar aquele que nao se doa e nao declara o seu
amor.

Em seu livro mais recente, Miserere (2014), Prado traz poemas que enfatizam
seu lado mistico, suas percepgdes do divino. “Previsdo do Tempo”, por exemplo,

aborda a forma como ela percebe a presenca de Deus em seu ambiente:

O espirito de rebelido

também chamado de tristeza e desanimo
comecou de novo sua ronda sinistra.

Sua treva e seu frio séo de inferno.

Por causa de maio, esperava dias felizes;

e ensolarado até agora s6 o recado de Albertina,
escolhida para cantar Jesus é o p&o do céu.
Pao sem manteiga, Albertina,

€ bom que o saiba.

E com ervas amargas que 0 Comemos.

(PRADO, 2014, p. 27)

O poema previsdo do tempo sugere no titulo um tempo distinto do que estamos
habituados no senso comum, que se refere ao conceito de previsao climatica e logo
se pensa em chuva/sol, frio/calor. Este tempo transcende a contagem das horas e as
possibilidades de mudancas climéaticas do ambiente; esta previsdo esta direcionada

para um clima nao fisico, para um tempo metaférico e interno do eu lirico. O tempo é
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do ser, do seu interior, que se transforma diante do contato com o sagrado. Eis que
Nnos versos que seguem ao titulo a previsdo é de nuvens pesadas de insatisfacéo;
uma previsdo direcionada para um clima néo fisico, para um tempo metaférico e
interno da pessoa. Ha neste poema a previsao de um periodo triste, cujo espirito de
tristeza e desanimo é o protagonista do ambiente. O nome dado a este tempo é
“espirito de rebelido”, uma locucdo adjetiva que € utilizada para caracterizar um
espirito que se volta contra a calma e o equilibrio a que devem ter aqueles que
entregam a vida ao convivio com Deus.

Ha desde as primeiras palavras a presenca da mistica mundanodivina na
poesia adeliana: de um lado o espirito é de rebelido (que vem do latim rebellio —re
“contra” + bellus “guerra” — fazer guerra contra), € revolto, é forte e € etéreo em seu
contato com o sagrado; de outro, o espirito rebelde e questionador partilha
caracteristicas do mundo puramente humanas (a tristeza e o desanimo). Nesses dois
substantivos ha uma espécie de encadeamento sonoro que produz o efeito de uma
Unica palavra, o que da mais for¢ca semantica a elas. Pode-se pensar numa formacéao
neste sentido, “tristezedesénimo”, que dialoga com versos de Terra de Santa Cruz:
‘que o choque de uma palavra abre na outra” (PRADO, 1981, p. 19). Com as
auséncias de sentimentos como alegria e do animo, o eu lirico observa a passagem
do espirito em meio a uma atmosfera ameacadora, assustadora.

O eu lirico apresenta a acao desse espirito como um vigia, um guarda noturno
gue faz sua ronda. O objetivo da ronda € manter a tranquilidade do lugar, mas esta
inspecdo do espirito fornece elementos que apontam para o inverso: no segundo
verso, com ‘tristeza’ e ‘desanimo’ e no terceiro com a adjetivagao ‘sinistra’. No quarto
verso ha trés palavras dispostas numa imerséo isotdpica: tristeza — frio — inferno.
Apesar da representacdo do inferno ser diretamente associada ao fogo, o frio em
excesso tem o mesmo potencial de dor na pele que o fogo do inferno relatado na
Biblia. O espirito chega com “Sua treva e seu frio”, a escuridao gera auséncia de visao
e ao lado do frio desagua num dos sentimentos mais naturais do humano: o medo. E
possivel sentir o vento gelado em meio as trevas pelas sibilantes: Sua treva e seu frio
sao de inferno. As alveolares trazidas pelo /s/ podem ser associadas ao som do vento
produzido pelo frio/trevas, ao passo que as labiodentais /v/ e /f/, & sensacgdo de frio
gue este vento produz.

O espirito traz em sua ronda uma carga semantica pesada, negativa:

rebelido/tristeza/desanimo/sinistra/treva/frio/inferno. Com excecéao de ‘sinistra’, todas



122

as palavras séo substantivos, sdo elas que constroem os sentidos que o poema
carrega e, apesar de ser considerada “inominavel e corisca (a) poesia” (PRADO, 1981,
p. 19) sdo esses homes que (sobre)carregam a constru¢ao da leitura de “Previsdo do
Tempo”.

Apesar do mau pressagio que o espirito traz, no verso cinco é possivel ver que
a expectativa do eu lirico era distinta. A previsdo do tempo para ele era de “dias
felizes”, pois 0 més de maio para os cristdos € o més mariano, das maes, assim como
0 més das noivas, do casamento, do amor. Sabe-se que essa associacdo vem
importada da Europa, por maio ser o més em que a primavera entra no seu auge
naquele continente, se tornando um periodo ornado de flores, do canto dos passaros,
propicio para o amor. O més representa o renascimento da terra, € em maio que acaba
o periodo invernal e as flores e campos comegcam a renascer, € o inicio da primavera
europeia.

Mesmo situada no hemisfério sul, cujo movimento climatico é inverso, nenhum
outro fator textual aponta a localizagdo do eu lirico, no Brasil ha locais em que o
inverno € quase inexistente; portanto, podemos pensar no maio das flores e clima
guente e ensolarado. Foi por conta desse clima que maio se tornou ha séculos 0 més
mariano: uma época em que a Igreja celebra sua santa mais importante e a coroa com
as flores primaveris. Tempo de esperanca, da vinda do sol e sementes germinando a
boa nova.

Por isso, no verso seis observa-se que esse maio hdao vem com luz, Albertina,
detentora do recado celeste, € a Unica que se veste de sol para afirmar no verso
seguinte que “Jesus € o pao do céu”. Albertina é escolhida, ndo se convoca, mas seu
canto é um chamado, talvez por isso seu recado seja ensolarado. Seu nome é uma
versao feminina de Alberto que, por sua vez, € uma variante de Adalberto. De origem
germanica, segundo o Dicionario dos nomes proprios (2008), “Adalberto surgiu
através do nome germanico Adalbert composto pela unido das palavras adal, significa
‘nobre’, e berth, quer dizer ‘ilustre’ ou ‘brilhante’ e significa ‘nobre brilhante, ilustre
nobre”. Apenas a nobre e brilhante Albertina, portanto, seria a portadora escolhida
para cantar o divino.

A musica escolhida é motivo de reflexdo, o elemento “pao”, utilizado nas
celebracbes catodlicas para representar o corpo de Cristo, aparece em seu estado
natural, como alimento cotidiano, unido a imagem da manteiga. Pdo com manteiga é

uma combinacdo corriqueira do cardapio brasileiro e comé-lo sem este creme é
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saborear o alimento seco, dificultando a degluticdo, diminuindo o prazer do sabor. E
com a imagem da auséncia de manteiga que o eu lirico mostra a sua amiga Albertina
gue seguir ao lado dos preceitos cristdos ndo é simples, nem facil. Quando diz “é bom
que o saiba” ha uma adverténcia para que, mesmo diante da felicidade de entoar um
canto para a comunidade, ela compreenda que amar e servir a Deus envolve dor e
sacrificio. Afinal, em cambio com a manteiga, sdo ervas amargas que recheiam este
alimento.

O recado pode ser entendido como um sinal de que o eu lirico ndo deveria
perder a esperanca da alegria; mas seu contato com o espirito, desde os primeiros
versos, esta envolvido por uma atmosfera amarga, de desilusdo, de modo que nem o
recado de Albertina € capaz de ilumina-lo. Nao a toa o eu lirico afirma no oitavo verso
que é “Pao sem manteiga, Albertina”. As imagens do pao e da manteiga remetem ao
cotidiano em forma de poesia, caracteristica muito presente na escrita adeliana. Na
maioria de seus escritos a comida, a vida na casa e a cozinha sao trazidas para os
versos: “um esgoto de cozinha a céu aberto/ a agua de sabao meio azulada” (PRADO,
2014, p. 81); “Quantos sacos de arroz ja consumi?” (PRADO, 1981, p. 15); “Minha
mae cozinhava exatamente:/ arroz, feijado roxinho, molho de batatinhas” (PRADO,
1978, p. 29); “O rapaz acabou de almocgar/ e palita os dentes na coberta” (PRADO,
1978, p. 56).

Nos versos oito e nove é do pdo sem manteiga que o eu extrai a dura licdo; ha
um eu consciente de que essa representacao do divino, que no ritual da comunhéo

adentra o corpo do homem, nem sempre € prazerosa.

Enquanto a eucaristia [...] fazia do corpo uma efetuacdo da palavra, o corpo
mistico deixa de ser transparente ao sentido, ele se torna opaco, torna-se a
cena muda de um ‘ndo sei 0 qué’ que altera, um pais estranho aos sujeitos
falantes e aos textos de uma verdade. (CERTEAU, 2015, p. 8)

No verso final ha um fechamento dessa reflexdo em que o eu come 0 pao em
seu sofrido sabor: com ervas amargas. Sua mistica com o espirito nesse poema é
advertidamente dolorosa.

No senso comum a mistica cristd ainda € pouco conhecida e quase nada
discutida. Muito disso se deve ao escamoteamento, de mulheres e homens misticos,
praticado por muitos anos pela Igreja Catodlica. Com a inquisi¢do na Idade Média e o

silenciamento dessas pessoas nos séculos subsequentes, o termo “mistica” se tornou
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tdo misterioso quanto sua definicdo e quase nada se sabia entre os leigos. Gracas a
retomada dos estudos medievais na academia e ao reconhecimento de nomes que
ficaram por séculos perdidos, hoje é possivel refletir sobre a mistica de modo mais
denso. As experiéncias com o sagrado sdo postas a mesa e inidmeras sdo as
possibilidades de conhecer o Outro através da sensibilidade humana.

Hoje podemos concluir que os escritos misticos estdo cada vez mais acessiveis
a leitura, sobretudo em termos de traducdes. Adélia Prado, por exemplo, vem nos
mostrar a existéncia da mistica que permite refletir sobre a unido de Deus e sexo. Sua
escrita ndo se afasta dos afazeres domeésticos e das sensacdes que uma mulher crista
sente ao pensar em Deus, portanto, busca criar uma mistica da simplicidade, das
coisas miudas que fazem diferenca na experiéncia de vida. Pensar, assim, numa
construgao poética atual que nos remeta ao encontro com o divino, sem formalidades,
sem intervencdes direta da Igreja, permite-nos adentrar num universo que beirara o
misterioso, mas que sempre nos possibilitara a reflexdo sobre o indizivel, o
inexplicavel.

Sabendo disto, passemos ao préximo capitulo em que abordaremos de
maneira mais analitica o lado em que a poesia de Adélia Prado e Hadewijch de
Amberes — estas duas mulheres que alcancam o indizivel, que parecem tao
distanciadas pelo espaco-temporal, mas ao mesmo tempo préoximas pela relagdo com
Deus — dialoga, observando as semelhancas no trato com o divino, assim como o

lugar em que habitam as diferencas na forma poética se comunicar com Deus.
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3. A MISTICA DO AMOR DE HADEWIJCH DE AMBERES E ADELIA PRADO

Durante o processo da pesquisa a criatividade d& lugar a quem reflete sobre
tantas ideias que, as vezes soltas, formam um todo; e em meio as reflexfes passamos
a acreditar que se Hadewijch de Amberes e Adélia Prado tivessem a oportunidade de
se conhecer, num espaco temporal hipotético, ambas teriam uma sintonia acerca
daquilo que entendem por fé, Deus e a comunica¢cdo com ele. Infelizmente enquanto
pesquisadores ndo nos € conferido esse poder, portanto o0 maximo que podemos
realizar € o estudo que nos propomos nas primeiras linhas deste trabalho. A primeira
tarefa para concretizar este dialogo € ter em mente que o tempo é um agente ativo no
distanciamento da escrita das duas, além do mais, ao lermos 0s poemas, percebemos
gue estilo e formas de abordagem delimitam as diferencas de cada uma.

Imagine o movimento de um acordedo, ou sanfona, ao passo em que O
instrumento é tocado o fole abre e fecha para emitir as notas que o musicista deseja
ouvir. Pense agora que a poesia das duas escritoras € o0 som que almejamos, no
entanto a cada abertura do fole as suas escritas se afastam e a cada fechamento se
aproximam. Nesse movimento continuo, de aproximacao e afastamento, a cancéo da
tese foi se compondo, algumas tematicas se sobressaiam e outras conferiam
peculiaridades de cada poetisa que, mesmo ndo se assemelhando, davam a harmonia
de que necessitavamos para estabelecer um dialogo.

Ao ler Adélia Prado e Hadewijch de Amberes percebemos que algo de muito
Vivo ecoa de uma poetisa para outra, algo que aparece nas entrelinhas, nos recursos
sensoriais, nas evocacdes a Deus, a natureza, a liberdade, ao desejo. E pouco
provavel que a contemporanea tenha se inspirado na medieval para sua escrita, pois
diante de 10 anos lendo materiais que comportam entrevistas sobre as influéncias que
teve, nenhuma delas trazia o nome de Hadewijch. No entanto, ao descobrir que
Teresa D’Avila é declaradamente uma inspiracdo para Prado, encontramos nela uma
ponte entre as escritoras aqui estudadas, pois a carmelita segue uma linhagem
oriunda da tradicdo mistica muito presente nas beguinas, a exemplo de Marguerite
Porete e Hadewijch de Amberes.

A escrita de Hadewijch € influéncia para Teresa que, por sua vez, contribui para
a criacdo de Adélia; esse entrelagamento mostra uma espécie de linhagem na autoria
dessas mulheres. Segundo Almeida (2004) pode haver uma ancestralidade que liga

essas existéncias e que da forca para inaugurar a tradicdo de um significativo traco
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em comum entre elas. E partindo exatamente dessa relagdo ancestral que vemos a
ligacdo das duas misticas e pensamos na analise da poesia de ambas, sob o ponto
de vista de uma proposta dialégica com a mistica cristd, tendo como referencial os
estudos sobre autoria feminina e os procedimentos estilisticos que ambas aplicaram
em seus poemas.

Como direcionamento para compreender a relacdo entre as duas escritas

pensamos que

[...] a possibilidade de compartilhar experiéncias semelhantes, que se
repetem, tanto nas situag8es de dificuldades, como nas situa¢ces de ousadia
entre elas, cria o vinculo, o traco identitario, lago fundamental para a criacao
de uma linhagem, de uma ancestralidade onde as mulheres poderdo ser
modelos afirmativos e importantes para outras mulheres. (ALMEIDA, 2004, p.
26)

Desse modo veremos nas linhas que seguem que, como amantes de Deus,
elas estabelecem uma relacao intima com a figura mais poderosa do cristianismo.
Com essa atitude, quebram paradigmas religiosos — a exemplo da ligacao direta que
constituem com o Criador, deixando em segundo plano o ritual da confissdo —,
transgridem por meio da escrita — ousando com verbos que sugerem o erotismo mais
profundo, como “arrombar-lhe” e declarando serem “toda do Amor” — e se entregam a
experiéncia de desafiar a ordem vigente, cada uma em seu respectivo tempo.

Ao dispor dos desejos do corpo para Deus transmitem a mensagem da
possibilidade inimaginavel aos moldes eclesiais, assumindo os riscos a partir do seu
lugar de fala de mulher-mistica. Levam o leitor a repensar o conservadorismo ainda
presente nos ritos catélicos e nos posicionamentos cristdos de ontem e de hoje,
abrindo caminho para uma experiéncia de entrega desprendida de amarras pre-
estabelecidas.

Assim vai nascendo o dialogo entre as misticas, com pontos em comum e
distancias naturais diante do tempo e da perspectiva de cada uma. Nesta caminhada,
a poesia de uma revelou passagem nos versos da outra e o eco daquilo que foi escrito
h& tantos séculos, de repente pareceu sopro recente, conversa afinada, encontro
mistico. Muito foi descoberto, mas, como toda pesquisa com tempo limitado, apenas
algumas categorias foram eleitas, neste percurso, como elementos a serem
observados no processo analitico entre as duas escritas: iniciando com a natureza,

passando pelo temor e o medo diante das provacfes até se encontrar com o amor, a
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mistica, o erotismo, o desejo, para enfim, atingir o corpo, a entrega na relacdo com
Deus. Outras categorias também foram encontradas apenas na poesia de uma delas
e iremos aborda-las como caracteristicas que as diferenciam, transformam e déo

identidade aos seus modos de ver o mundo.

3.1.“jAy, Dulce naturaleza!” &

A tematica da natureza na literatura é recorrente e simples de encontrar; ndo é
preciso dar muitas voltas entre os livros para se deparar com os animais, as flores, o
mar, a lua e outros elementos presentes no ambiente natural. De imediato € possivel
citar varios poemas em que a lua, por exemplo, € mais que um satélite que envia a
luz do sol para a Terra. Manuel Bandeira (1993, p. 238), a chama de “A s0, silente
louca, emerge/ Das ondas-nuvens, toda nua.”. O mesmo poeta lembra da beleza
deste satélite natural: “A lua esta despida./ O vento despiu a luz./ O vento arrancou ao
corpo da lua/ As suas vestes de nuvens./ Agora ela esta nua,/ Inteiramente nua.”
(BANDEIRA, 1993, p. 411). Quando lembramos das mulheres da nossa literatura
nacional, Cecilia Meireles (2004, p. 47) nos brinda com um de seus poemas mais
belos, cuja mulher se identifica com aquele mesmo elemento, através de suas fases:
“Tenho fases, como a lua./ Fases de andar escondida,/ fases de vir para arua.../ [...]
Tenho fases de ser tua,/ tenho outras de ser sozinha./ Fases que vao e vém,/ no
secreto calendario/ que um astrélogo arbitrario/ inventou para meu uso.”.

Como elemento da natureza a lua esta presente em tantos outros poetas e
poetisas, em tantas outras escritas. De acordo com Cavalcanti (1993), ela € um
simbolo que esta ligado a valores originarios do inconsciente que, além de possuir
ritmo e natureza proprios, sdo bastante dificeis de definir por escapar a toda tentativa
de conceituacdo. A autora ressalta que suas qualidades aparecem ligadas a
fertilidade, a receptividade. Por isso € um simbolo acolhedor, nutridor, propiciador do
crescimento. E na escuriddo da noite que ela aparece, vem iluminar a vida e os
pensamentos, provocar reflexdes, como no poema “Companhia” da mistica

contemporanea Graciele de Lima (2017, p. 47): “Naquela noite,/ nem a lua me

88 Os titulos dos subtépicos deste capitulo, sinalizados entre aspas, foram retirados de versos de
poemas das duas misticas aqui trabalhadas.
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visitava,/ nenhuma estrela acordada/ aquela hora. [...] Era mais que escura/ aquela
noite/ e nem a madrugada/ queria me alcancar.”.

A natureza de modo geral é facilmente encontrada na poesia brasileira, a
paraibana Lenilde Freitas, por exemplo, escreve sobre a noite, o dia, as aves, o céu e

a ventania em “Estranha sombra”:

A noite entra
sem levantar os olhos.

A lampada recém acesa
€ mero lampejo
— sorriso sem alegria.

No desenho do prato

sobre a mesa,

um passaro cruza o horizonte
onde, rubra, declina a luz do dia.

Por que sangra
0 céu desta paisagem?

Porque resmunga
La fora a ventania?

(FREITAS, 2001, p. 42)

Eunice Arruda em seu livro de haikais contempla a natureza, seus elementos e

suas estacoes:

Nesta manha
um vento — leve — anuncia
o inicio do outono.

(ARRUDA, 2003, p. 35)

A poesia trovadoresca também reline uma gama de textos cuja natureza é
elemento importante da escrita. Segundo Spina (2009, p. 158), “[...] a paisagem se
torna fonte de emocdes liricas, agindo sobre o poeta e predispondo-o para as alegrias
do amor, para a esperanga, para o transporte da paixao, para a saudade, para a
angustia e para o desespero”. A nobre Azalais de Porcairagues compds cantigas que
reunia a vida presente na natureza para cantar seu amor por Gui Guerrrejat, como

vemos na traducgéo de Alder Julio Calado:

Eis que chega o tempo frio
E com gelo, neve, lama
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Passarada emudece

A cantar j4 ndo se chama
Flores, folhas j& ndo nascem
Nos arbustos, seca a rama
Quando em maio me acordava
Rouxinol ai ndo clama

(AZALAIS DE PORCAIRAGUES, 2018, p. 230)%

Também € possivel encontrar a temética em cantigas de trovadoras andénimas

ou sem registros iconograficos, a exemplo deste trecho traduzido por Karine Simoni:

Na estacdo em que o mundo fronda e flora
cresce o prazer dos corteses amantes:
seguem juntos pelos jardins afora

até os passarinhos solfejam diletantes;

(COMPIUTA DONZELLA, 2018, p. 237)®

Basta pensar no tema que logo vao surgindo tantos textos, tantos versos que
poderiam ser divagados por paginas a fio, mas o que se quer mostrar aqui € que a
natureza esta presente na literatura de forma tdo constante que ndo € preciso procurar
muito, logo brotardo referéncias para inUmeras discussdes. Assim como com 0 poeta
e as poetisas citadas, Adélia Prado e Hadewijch de Amberes trazem para 0s seus
versos a natureza, pois ela foi feita, segundo a cosmovisao de ambas, pelo Criador
do Universo e nada mais apropriado do que, em meio aos relatos de convivéncia com
Ele, esse elemento estar presente e atuante.

A exemplo disto, a beguina evoca a natureza para declarar seu amor por Deus,
cujo nome aparecera na forma do substantivo préprio ‘Amor’ em quase todos os

poemas, como vemos no XIX9%:

89 Verséo original do trecho do poema de Azalais de Porcairagues (2018, p. 228):

Ar em al freg temps vengut

E.l gels e.l neus e la faingna

E.l aucellet estan mut,

C’us de chantar non s’afraingna ;

E son sec li ram pels plais,

Quie flors ni foilla no.i crida,

Ni rossignols non i crida,

Que 'am’ e mai me reissida.

90 Vers&o original do trecho do poema Compiuta Donzella (2018, p. 236):

A la stagion che ‘1 mondo foglia e fiora

acresce gioia a tut[t]i fin’ amanti:

vanno insieme a li Giardini alora

che gli auscelletti fanno dolzi canti;

%1 Lembrando o que foi comentado no capitulo 2: os poemas de Hadewijch de Amberes ndo tém titulo.
Na referéncia original do poema XIX ele é assinado como ‘Mgd, XV'. E mantida, portanto, a numeragéo



Saludo a aquel a quien amo
con la sangre de mi corazon.
Mi sentidos se secan

en el furor de amor.

iAy, querido e dulce Amor!
creced segun vuestra esencia
y que asi mis facultades

se libren de la muerte.

iAy Amor amado por encima de todo!
si fuerais lo que sois

yo habria alcanzado

estabilidad.

Ay, muy dulce Descanso!

si poseyerais lo que esté en vos,
ligeras serian las cosas

que tanto ahora me pesan.

jAy, Dulce naturaleza!

¢, COmo esta vuestro corazén?
No puedo vivir ni una hora

sin ser toda del Amor.

jAy! Hermana querida,

si hoy me muestro locuaz

es a causa de una confianza nueva
por el toque profundo del Amor.

jAh! si tuviéramos lo que

las dos juntas tenemos, seriamos tan ricas
que no habria en parte alguna

nadie que fuera tan feliz.

iAy! el furor de amor me exalta

y de mi se apodera ese bien, ser enteramente suya.
jAy! qué sabiduria en el furor de Amor,

qué privilegio en el furor del libre Amor!

Languidezco, velo y saboreo

el Bien que me llena de dulzura.
Conozco, siento y encuentro
recompensa a mi dolor.

Sufro, esfuerzo, quiero llegar por encima de mi,
amamanto con mi sangre (a ese Dios que nace en mi).
Saludo a la Dulzura divina

gue recompensa el furor de Amor.

Me estremezco y a El me doy;
vivo en la honda fe

de que mi pena, mi noble pena
recibira todo en su pena divina.

iAy, Amor amado! el Amor que yo amo
sois Vos, Amor mio;
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sequencial dada por Tabuyo, sempre respeitando a referéncia original encontrada nas referéncias de

Jozef van Mierlo.
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VOS gue dais gracia por gracia
con la que el Amado sostiene a la amada.

iAy, Amor! si yo fuera amor

y vos amarais, Amor, con el mismo amor.
Ay, Amor! dadme por amor

que el amor conozca plenamente al Amor.

(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 108 - 109).

A natureza é personificada, o eu lirico estabelece uma conversa, pois ela é
parte da criagéo divina e um elemento que o liga a Deus, mais forte que a Igreja, mais
forte que os ritos provenientes desta. A natureza tem um coracdo que é capaz de
compreender toda a entrega e sentimento da amante de Deus; para o eu lirico € uma
amiga, que, também criada por Ele, entendera os extremos dos sentimentos de nédo
conseguir viver ao menos uma hora sem o Amado.

O ambiente natural para Hadewijch € um meio comunicador com suas
sensacoOes, é atraves dele que ela consegue se expressar para Amor. Para Ribon
(1991, p. 36), a forma como observamos a natureza é subjetiva e depende da nossa
maneira de interpreta-la: “o siléncio de uma noite de luar, a calma de um vale atravées
do qual um regato abre caminho: o significado que Ihes atribuimos pertence nao a
eles, mas sim aos estados de alma que tais paisagens provocam”. Em relagéo a isso,
as paisagens provocam também em Adélia Prado uma reflexdo profunda sobre si e a
fazem refletir sobre a criagéo divina e 0 quanto dela tem em seu interior, como se pode

ver no poema “Amor no éter”, do livro Terra de Santa Cruz:

Ha dentro de mim uma paisagem

entre meio-dia e duas horas da tarde.
Aves pernaltas, os bicos mergulhados na agua,
entram e ndo neste lugar de memoria,
uma lagoa rasa com canigos na margem.
Habito nele, quando os desejos do corpo,
a metafisica, exclamam:

como és bonito!

Quero escavar-te até encontrar

onde segregas tanto sentimento.

Pensas em mim, teu meio-riso secreto
atravessa mar e montanha,

me sobressalta em arrepios,

0 amor sobre o natural.

O corpo é leve como a alma,

0S minerais voam como borboletas.

Tudo deste lugar

entre meio-dia e duas horas da tarde.

(PRADO, 2015, p. 187 - 188)
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Nos primeiros versos, através da imagem de luz que os horarios entre meio-dia
e duas da tarde emitem, € possivel detectar a forca que a natureza evoca no eu lirico.
A luz esta dentro dela, envolta de uma paisagem natural que transmite a paz divina
qgue Ihe habita. Como disse Ribon (1991) ha uma atribuicdo de significado que néo
necessariamente pertence a essa paisagem, mas aos estados de alma provocados
por ela. De fato, assim como Hadewijch de Amberes evoca a natureza e a personifica,
neste poema os versos de Adélia Prado dialogam com a poesia da beguina no sentido
de que a natureza reune elementos de forca que conseguem adentra-la, se fazer
presentes, se fazer persona que a invade repleta de significados.

As aves aparecem com seus bicos e compdem uma imagem de harmonia e
equilibrio com a natureza: “Aves pernaltas, os bicos mergulhados na agua,/ entram e
nao neste lugar de memodria,/ uma lagoa rasa com cani¢gos na margem.”. Na luz do
mais alto sol, dentro de si, ha grandes aves com sede, mergulhando seus bicos na
agua, que é um elemento essencial a sobrevivéncia. E importante observar que essa
agua tem um valor maior nesse verso quando, ao passar ao seguinte, o eu lirico revela
a possibilidade de uma escassez, pois a lagoa € rasa; portanto, as aves bebem
segundo a necessidade, diante do pouco que |Ihe é oferecido pela natureza,
apontando a possibilidade de auséncia de algo, de incompletude, no interior deste eu
lirico. Aquilo que é incompleto, como o interior de si, também compde uma imagem
externa e se reconhece — “como és bonito!” — munido de uma vontade de se encontrar
e se reconhecer interiormente também — “Quero escavar-te até encontrar/ onde
segregas tanto sentimento”.

O corpo esta na natureza e entra em harmonia com ela de modo que “atravessa
mar e montanha” e tem contato com varios elementos como a agua, 0s animais, as
estruturas de relevo geografico. Prado faz uma imersdo em si e traz como pano de
fundo a natureza, de modo que nos permite captar a ligacdo do eu lirico enquanto
parte desse conjunto que forma o mundo. Assim como a natureza estd no mundo
externo, ela simultaneamente esta dentro deste ser que irradia a luz do sol e da

claridade que aponta entre meio-dia e duas horas da tarde.

Neste poema, o eu lirico percorre um extenso e multiforme percurso.
Primeiro, mergulha na &gua de si mesma; depois ascende as alturas. A
viagem dessa poeta evoca a aspiragdo as alturas, processo representativo
do cogito dindmico, por meio do qual nosso ser se envolve na busca da leveza
e da liberdade. A mente criativa capta nesse movimento de elevacdo a
dinamicidade do imaginario, que em sua forma esguia, figurativiza sua
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tendéncia para a altura e para a luminosidade. O mundo que a altura anima
€ o0 mais diferenciado e fluido dos universos, que carrega consigo 0s signos
da leveza e da alegria. (FERREIRA, 2009, p. 46)

As aves que habitam o eu lirico de Prado também fazem parte dos poemas de
Hadewijch, aparecendo com frequéncia; sdo os pasarillos que cantam em meio as
arvores e compdem os cenarios de suas declara¢cfes a Deus, como € possivel ver no
trecho do poema VI°?, logo abaixo. De acordo Spina (2009, p. 169), os passaros sdo
mensageiros da paixao, “Na poesia provencgal o encarregado da mensagem amorosa
€ o rouxinol (que aparece pela primeira vez em Peire d’Alvernha) ou o estorninho

(como em Marcabru)”.

Callan ahora los pajaros

gque alegremente cantaban,

se apacigua el vibrar de sus alas
cuando la primavera se aleja.
Cuando se el afio se renueve
fieles a su victoria

la festejaran con mas brio.

Para eso nace el péjaro,

lo comprenderas si lo escuchas.

(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 74)

Os péassaros deste poema trazem semelhancas de certo modo com as aves de
“Amor no éter”, pois vao da alegria ao triste siléncio de uma primavera que se afasta,
assim como aquelas que buscavam agua no raso, naquilo que as saciava, mas em
breve ndo mais existiria. Aqui ha uma clara conexao na leitura de como, para ambas,
0S passaros transmitem a representacdo de uma imagem de estado de animo da
natureza: eles agem de acordo com as possibilidades que ela permite, seja bebendo
0 pouco de agua que Ihes é oferecida, seja se calando com a despedida da primavera.

No poema “A postulante”, de Prado, os passaros surgem enquanto cumplices
da tristeza do eu lirico. Como o titulo evidencia, h4 uma ideia de suplica, de pedido,
transmitindo a sensacdo de que algo ndo vai bem; essa leitura € confirmada nos
primeiros versos: “Deus tem todo o poder,/ até o de, por um dia inteiro, me escutar
chorando/ sem me infligir castigo.” (PRADO, 2015, p. 413 - 414). Ao reconhecer que
poderia ser castigada, por ndo estar feliz com aquilo que lhe foi dado por Deus, ela

evoca a natureza e lembra que até os passaros podem compartilhar desse estado:

92 Str. Ged. X
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“Deveras, nao has de banir-me/ do oficio do Teu louvor,/ se até uns passarinhos
cantam triste.” (PRADO, 2015, p. 414). Assim, ela sabe que mesmo diante de certa
culpa por saber que a tristeza pode ndo ser aprovada por Deus, até os passaros
trazem consigo seus lamentos, através do canto.

Hadewijch de Amberes (1999, p. 67), no poema llI°3, compreende bem a

relacdo de tristeza que pode ser expressa através dos passaros:

Por tristes que estén la estacion y los pajarillos,
no debe estarlo el corazén noble.

Pero quien quiera afrontar los trabajos de Amor
de El s6lo tendra que aprender

— dulzura y crueldad,

alegria y dolor —

lo que hay que probar en el servicio de Amor.%*

Para a beguina, o coracdo em sua humanidade pode ser atingido pela tristeza,
pois até as estacdes e 0s animais se encontram envoltos desse sentimento, mas néao
deve inundar-se nele.

O eu lirico de “A postulante” justifica a compreensao de Deus diante de sua
aflicdo, enquanto o outro explica que servir a Ele é estar ciente das antiteses dessa
relacéo: docura x crueldade, alegria x dor, por exemplo. Esta consciéncia do servico
a Deus mostra a diferenciacdo do eu lirico enquanto humano diante dos passaros e
das esta¢fes do ano. Aqui residem as visfes que cada uma tem de Deus nesses dois
poemas: de um lado ha uma justificativa trazendo uma imagem de Deus piedoso e
compreensivo e de outro uma dualidade de um Deus que pode ser piedoso, mas

também cruel.

% Str. Ged. V

94 Podemos observar que no trecho original do poema, retirado do compilado de Mierlo, o termo ‘minne’
(Deus enquanto amor) aparece duas vezes, tal qual na traducdo de Tabuyo. Vemos, portanto, uma
preservacao de sentido importante na transicdo do texto de uma lingua para outra:

Al droevet die tijt ende die vogheline,
Dan darf niet doen die herte fine

Die dore minne wilt doghen pine;

Hi sal weten ende kinnen al

— Suete ende wreet,

Lief ende leet —

Wat men ter minnen pleghen sal.

O poema completo pode ser encontrado em:
https://www.dbnl.org/tekst/hade002stro01 01/hade002stro01_ 01 0006.php#section-5-8
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Deus, inclusive, esta presente e representado nas aves. Ao lermos o poema
‘Do verbo divino”, publicado em Miserere, livro mais recente de Prado, pode-se ver

gue elas também fazem parte daquilo que a autora entende por divino:

Trés aves juntas limpam-se as penas
e param iméveis

no mesmo instante em que intento dizer-me
da perfeita alegria.

Ninguém acreditara,

me empenho em fechar os termos
desta escritura dificil

e estdo 14 as trés,

estaticas como a Trindade Santissima.
Faz tempo que estou aqui

com medo de levantar-me

e descosturar o inconsutil.

Mudam de galho as trés,

uma licenca pra eu também me mover
e escapar como as rolas

da perfeicdo de ser.

(PRADO, 2015, p. 473)

Em numero de trés as aves sdo apresentadas ao leitor, limpando as penas
para, em seguida, parar imoveis. Ha um eu lirico que observa as aves, gesto muito
comum entre as pessoas, seja pelo encanto que provocam ao realizar seus voos, seja
pela beleza e canto peculiares de cada espécie. Nessa observacédo ha uma reflexao
sobre a quantidade de aves que param: elas sao trés, em trés versos. Sao trés, assim
como a Santissima Trindade, tais quais Pai, Filho e Espirito Santo. O olhar lan¢cado
sobre elas revela a proximidade desses animais com o divino: “e estao la as trés,/
estaticas como a Trindade Santissima”. Elas sdo, em numero e em acdo, a
reproducao, na Terra, da unidade que a Trindade representa para os cristdos. Basta
observar que agem em conjunto, assim como os Trés: elas param imoveis e
permanecem estaticas, para finalmente mudarem simultaneamente de galho.

Em oposicéo ao trabalho coletivo das rolas, identificadas no penultimo verso, o
eu lirico reflete em sua condicao individual sobre a perfeicdo dos animais que estéo
mais perto de Deus; ele tenta, com dificuldade, concluir aquilo que escreve: “me
empenho em fechar os termos/ desta escritura tao dificil/ e estao la as trés,”. Elas
estdo em um galho, lugar alto, mais que o chao, o que as tornam seres que transitam
entre a terra que 0s humanos pisam e o céu, morada de Deus, segundo a visao crista.
A proximidade com o céu, o poder que detém com o voo, a liberdade que inspira tantos

olhares, faz com que o eu lirico se cologue imével como elas, admirando esse
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momento que esta tdo bem atado com receio de que seja descosturado: “Faz tempo
gue estou aqui/ com medo de levantar-me/ e descosturar o inconsutil.”. O movimento
da mudanca de galho é um alivio para quem observa, libera-se uma licenca para se
mover, uma licenca que vai além das autorizacdes, pois reflete na sua prépria
composi¢ao, uma licenca “da perfeicao de ser”.

As rolas, assim como os pensamentos do eu lirico, escapam da perfei¢cdo e em
outro poema reaparecem, com a mesma conexao com o divino, em namero de trés
novamente, quica para que o leitor ndo esqueca que na criacdo a Trindade se reflete:
“A seus afagos nao sei como agradecer,/ beija-flor que entra na tenda,/ flor que sob
meus olhos desabrocha,/ trés rolinhas iméveis sobre o muro/ e uma alegria subita,/
gozo no espirito estremecendo a carne.” (PRADO, 2015, p. 470). Como sublinhado,
outros elementos da natureza compdem o presente que Deus forneceu para os
homens: os afagos divinos sdo recebidos com a entrada do beija-flor na tenda que
tem como destino encontrar a flor. Na presenca do animal e da planta o eu entra em
contemplacdo mistica admirando o espetaculo da natureza. Uma flor que sob seus
olhos desabrocha e esta pronta para a unido com a ave que para no ar para toca-la,
beija-la e compor sua arte natural. Eis que diante desse momento contemplativo as
trés rolinhas estdo iméveis sobre o muro tal qual a Trindade e, se observamos bem
esta imagem, estdo acima de quem vé. Os muros, em geral, estdo numa posi¢cdo mais
alta de quem observa e de la as rolinhas sdo supremas, iméveis e testemunhas
daquilo que a contemplagao € responsavel: “uma alegria subita” que atravessa seu
espirito com gozo que abala o proprio corpo, irradia na carne.

Hé& outro poema de Prado (2015, p. 313) em gue 0s passaros interagem com
um eu lirico que sente saudade do Amado, nomeado no livro A faca no peito como
Jonathan. O eu evoca a natureza, € ela quem a acolhe na auséncia dEle: “Quando,
por demasiada,/ a saudade de Jonathan me perturba/ eu vou pra roga”. A roga é seu
lugar de acolhimento, € nos cheiros e sensacdes provenientes dela que o eu lirico se
apraz: “O cheiro dele é resinas, sua dogura,/ escondida em cupins, cascas de pau,/
mel que nunca provei”. O sagrado se encontra nestas imagens sinestésicas: do sabor
doce a viscosidade produzida pelas resinas que déo cheiro as cascas de pau. Tais
imagens compdem a ligagdo sensorial que eu lirico tem com natureza, imagens que
para Paz (2012, p. 313) “tém sentido em diversos niveis. Em primeiro lugar, possuem
autenticidade: o poeta as viu ou ouviu, S840 uma expressao genuina de sua visao e

experiéncia de mundo”.



137

Os cheiros, sons e as visfes da roga sao acompanhados da presenca dos
passaros que ganham voz neste poema de Prado (2015, p. 313): “Descubro que
passarinhos/ s6 fazem o que Ihes da gosto/ e me incitam do bambual:/ Vocé também,
pequena mulher,/ deve cumprir seu destino”. Os passarinhos, opiniosos, desta vez
nao inspiram uma reflexdo pelos gestos, mas instigam a pensar sobre seu lugar no
mundo enquanto mulher. Diante de sua pequenez, eles a advertem do cumprimento
de seu destino e, nesse momento, é possivel notar que os animais interagem com o
eu lirico como se dele fizessem parte, como se houvesse uma sintonia entre as
criaturas oriundas de Deus. Nessa perspectiva, Octavio Paz, em discusséo sobre as
relagcbes entre a natureza e a poesia, esclarece a ligacdo do homem e o meio

ambiente:

O mundo natural se apresenta como algo alheio, possuidor de uma existéncia
propria. [...] Ndo somos nada diante de tanta existéncia fechada em si
mesma. E desse sentir-nos nada passamos, se a contemplacdo se prolonga
e 0 panico ndo nos embarga, ao estado oposto: o ritmo do mar se adapta ao
compasso do nosso sangue; o siléncio das pedras é nosso préprio siléncio;
andar nas areias é caminhar pela extensdo da nossa consciéncia, ilimitada
como elas; os sons dos bosques nos aludem. Todos nds fazemos parte de
tudo. (PAZ, 2012, p. 160 - 161)

Sob essa Otica, a natureza é parte das experiéncias que constituem esse eu,
assim como outros, em diversos poemas da autora. Por vezes, seus componentes lhe

revelam a beleza da existéncia divina, como no haicai “Artefato nipénico”:

A borboleta pousada
ou é Deus
ou é nada.

(PRADO, 2015, p. 290)

Tradicionalmente os haicais sdo compostos por trés versos de métrica s - 7 -
5, entretanto alguns poetas e poetisas ocidentais escolhem néo seguir o padrao de
silabas, além de fugirem da tradicdo em abordar apenas temas ligados aos
fendbmenos naturais. Paz (1987, p. 7) sugere que “‘uma vez que o abismo que existe
entre um ocidental e um oriental em sua maneira de apreender e explicar o mundo e
as coisas é suficiente para admitir um ponto de partida completamente diferente”.
Apesar de ndo escrever haicais comumente em sua obra, Adélia Prado consegue

concentrar nos versos a ligacao oriental com a captura do instante, com a beleza e
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com a revelacdo do mundo em trés versos. E na borboleta que ela vé Deus, no atimo
do parar das asas e toda a arte natural que nelas se encontram. Na alternancia de ser
Deus ou nada ndo ha duvida, mas a certeza de que aquele inseto € representacédo
divina ou ndo haveria outro lugar para explicar sua existéncia que nao o vazio, nao
haveria outra possibilidade.

A natureza também permite ao eu adeliano expressar sentimentos de raiva e
inquietagdo com o divino a partir de acontecimentos que afetam seres vivos na via
terrena. No poema “A célera divina” (PRADO, 2015, p. 252) h4 um eu, mulher, que foi
ferida — “por Deus, pelo diabo, ou por mim mesma” — a ponto de quase morrer. Por
trés dias seguintes ela reflete sobre esses sentimentos que a afastaram de Deus e se
justifica: “Mas um cachorro batido/ demora um pouco a latir,/ festejar seu dono/ — ele,
um bicho que néo é gente —/ tanto mais eu que poSSO perguntar: por que razao me
bates?”. O animal, mesmo diante de sua irracionalidade, se distancia daquele que o
bate e ela, enquanto humana, justifica sua incompreensao diante da dor. Ela relembra
que na juventude “sé estes passarinhos,/ estas folhinhas bastavam” para entoar
louvores e dedicar 6peras ao Rei, mas naquele momento “apesar dos pardais e das
revicosas folhinhas/ Uma ténue sombra” ainda cobre seu espirito, reconhecendo a
dificuldade em entender todos os propositos de Deus e agradecer também pelas horas
de sofrimento; pois, assim conclui: “Quem me feriu perdoe-me”.

A beguina também tem poemas compostos por eu liricos que, em meio ao
ambiente natural, se inquietam diante dos designios divinos. Neste trecho do poema
X% vemos um eu que necessita de dias mais felizes: “jAy, Amor! ¢En qué tiempo, en
gué estacion/ volveré a ver dias hermosos/ y clarear mi oscuridad?/ jQué dicha seria
contemplar el sol!/ Mas bien sabes/ que nada quiero desear/ que a ti no agrade.”
(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 87). Aqui ha uma indagacéo de tempo ligada
a demarcacdo com base na estacdo do ano em que talvez pudesse obter suas
respostas. Ha4 uma escuriddo, assim como no poema de Prado tocado pela sombra,
gue necessita da luz Superior. Esta iluminacdo € trazida pela figura do sol, que
certamente chegara com a primavera, seguida do verdo, o que traria prazer e
felicidade. Porém, diferente do eu de “A colera divina”, este reconhece que os dias

obscuros sdo também obra de Deus e que nada se pode fazer ou reclamar. Para este

9 Str. Ged. XIX
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eu lirico nada se deve desejar que néo seja da vontade e do agrado Dele, mesmo que
em meio a dor e ao sofrimento.

Os poemas de Hadewijch virdo com muitas referéncias as estacdes do ano,
sobretudo a primavera e o inverno. Essas estacdes serdo marcadores de tempos
felizes e sombrios, respectivamente; ademais, os passaros se mantém referenciados
como indicativos das mudancas de estacao, sendo parte daquilo que as caracteriza.
Os péassaros, em conjunto com as estacdes, sdo responsaveis pelas imagens de que
0 eu lirico usa para expressar a ligagcdo com o Amado no aspecto visual, jA que sua
relacdo com Ele é transcendental e intermediada por aquilo que foi sua criacéo.

Neste ponto € possivel perceber certo distanciamento entre as duas: Adélia
Prado contempla mais a presenca dos animais para falar da natureza do que
Hadewijch de Amberes, assim como utiliza as estacbes da natureza em menor
proporgdo que a beguina; Hadewijch, além dos animais, destaca as estagdes do ano
para determinar, como ja dito, o clima de felicidade ou tristeza que ronda o ambiente.
Talvez, vivendo na Europa, a beguina experenciou estacdes climaticas mais bem
definidas do que poderiamos encontrar no Brasil, além disso, segundo Umberto Eco
(2016, p. 241), “Na Alta |dade Média, os desastres ambientais e climaticos, com
invernos prolongados e rigorosos e estios chuvosos e abafados danificaram
fortemente o patriménio florestal europeu”. Desse modo, os invernos, que sao
constantes em momentos de pesar, fazem sentido na poesia da beguina enquanto
tempo de dificuldade, de escuriddo tanto aos seus olhos quanto a sua alma. E a
primavera € a estacao para se reconciliar com a felicidade e usufruir dos prazeres que

seu Amado Ihe proporciona.

Ligado a um conceito utilitario da natureza, esta o sentimento de repulsa, de
indignacao contra a paisagem pelo fato dela agir como fator negativo da vida
sentimental ou criadora do poeta; assim se explica o tema da estacéo
hibernal, em que o poeta do Minnesang se volta contra o inverno, que lhe
tolhe a saudacé@o do amor e as expansdes da joi suscitadas pela primavera.
(SPINA, 2009, 158)

O inverno é a estacéao do frio, dos dias mais curtos e das noites mais longas, 0
periodo climatico em que as pessoas se colocam mais introspectivas e saem menos

de casa. Foi essa estacao que Hadewijch de Amberes escolheu para representar os
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tempos obscuros da relacdo da Amante com o Deus amado, como podemos ver no

poema XII1%:

Ya se alegran los pajaros

gue apenas ayer el invierno oprimia:

asi ocurrird también

— jalabado sea el Amor! —

con los corazones atrevidos que, durante tanto tiempo,
pusieron su confianza en él

soportando amargas penas.

Y tal es, en efecto, su poder: seran recompensados
con mas de lo que puedan sofiar.

(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 95)

Os passaros se alegram diante do inverno opressor que se despede e, tais
guais 0s animais, 0s que mantiverem seu coracao dedicado a Ele terdo a recompensa
divina. Assim como na natureza que ha tempos sombrios e escuridédo, na jornada
daqueles que escolnem o Amor uma das certezas que se tem € a trajetoria de
sofrimento. A dor € necessaria para a compreensao da vida, ndo tendo, para este eu,
uma conotacao negativa e vazia. Suportar estes sentimentos que |he causam dor &
um dos mecanismos que 0 eu encontra para se manter firme aos votos que fez ao seu
Amado. Suportar todas as angustias e tristezas é a chave para abrir as portas da casa
do Amor; € apenas atribuindo a si esta carga que se alcancam os dias felizes, como

se pode ver no poema I1°7:

Mil signos muestran

— los pajaros, las flores, los campos y los dias —
que sobre el invierno y sus penas

pronto festejaran la victoria.

Las caricias del verano

prometen cercanas alegrias,

mientras yo sufro golpes tan fuertes.

Estaria igual de contenta

se Amor me diera la dicha,

pues jamas me tuvo en su gracia.®®

% Str. Ged. XXVIII

9 Str. Ged. Il

% No poema original (ao fim desta nota) observa-se que a tradugdo ndo acompanhou a rima. Entretanto,
a tradutora direcionou a forga sonora do poema para 0 uso da consoante /r/. Sonoramente, ao
reproduzirmos o verso em espanhol, conseguimos sentir a poténcia fénica do que é dito: “mientras yo
sufro golpes tan fuertes”. A letra /r/ compde a forga da imagem que se quer transmitir, na tradugdo do
poema feita por Maria Tabuyo, nota-se o cuidado com a escolha dos vocébulos para que seja possivel
essa leitura. Em lingua espanhola, “la erre” € um fonema vibrante, ao pronuncia-la a lingua vibra e
interrompe a passagem do ar. Esta interrupcdo leva a pronunciacdo com maior poténcia, dando
conteudo e tom as palavras, justificando assim a forga gerada por suas imagens. O mesmo ocorre com
o /Il seguido de /p/, essa articulagéo apicoalveolar seguida da bilabial que da forga a palavra “golpes”,
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(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 63)

O eu lirico sofre golpes fortes que, acompanhados do advérbio “tan”, pode-se
compreender toda a intensidade de sofrimento contido em si. A felicidade também
pode vir pelas vias da dor e do sofrimento.

Mesmo né&o tendo a oportunidade de estar na graca do Amado, a amante
encontra na natureza o acalanto e o consolo para esperar por ele, pacientemente:
“Pero me hizo semejante al avellano,/ que florece temprano, en los meses sombrios,/
mas hay que esperar mucho tiempo sus frutos.”® (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999,
p. 84). Ela compreende que assim como as arvores demoram a florescer, assim sera
com o amor, a espera faz parte da sabedoria que Ele deseja que ela adquira para que
seja a Amante perfeita. No mesmo poema € possivel ver que para isto, o tempo é
determinante, assim como na natureza: “Cuando se renueva al afio/ y el valle y la
montafa/ estan todavia oscuros y sombrios,/ florecen ya los avellanos:/ asi sucede al
amor, que aun entre penas/ no deja de crecer en verdad.”*®® (HADEWIJCH DE
AMBERES, 1999, p. 83). O passar do tempo com a mudanca de ano é o sinal de que
inverno em algum momento se despedira, entretanto ele ainda contorna o vale e a
montanha com dias tristes e sombrios. Diante da imagem indspita, a Amante sugere
novamente avelas para metaforizar a relagdo de amor com o divino: eles florescem
diante do frio e da escuridao e assim deve ser a entrega ao Amado, mesmo diante da
dor e do sofrimento.

H&, porém, uma esperanca que envolve essa Amante, pois a chegada de novas
estacbes como a primavera e o verao trardo alegria, mesmo que limitada ao ambiente

natural: “En todo lugar/ aparece la estacion nueva,/ alegres estan los pajarillos/ y el

transmitindo o sofrimento que esta pessoa sofre num inverno interior em que vive seu coracdo, sem
esperancas de primavera proxima; afinal, ela confessa que jamais esteve em sua graca.

Die tekene doen ons wel in scine
Voghele bloemen lant die dach

Dat si verwinnen selen hare pine
Die de winter sere wach

Want hem de somer troesten mach
Soe steet hem blide saen te sine
Daer ic moet doghen swaren slach
Ic ware oec blide gave mi dat minne
Ghelucke dat nie en plach.

O poema completo pode ser encontrado em:
https://www.dbnl.org/tekst/hade002werk01 01/hade002werk01 01 0003.php
% Poema IX, Str. Ged. XVII

100 |dem
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valle y la montaia florecen./ Todo lo que vive/ se libra/ del tormento del invierno cruel./
Y solo yo,/ sélo yo muero,/ si pronto Amor de mi no se apiada.”** (HADEWIJCH DE
AMBERES, 1999, p. 79). Os passaros se alegram, o vale e a montanha ja néo estéo
mais imersos na escuriddo, no entanto ela ainda sofre e vive seu inverno interior,
enquanto Amor nao lhe notar e tiver piedade desta que apenas morre sem Ele. Aos
poucos a estacdo fria vai se dissipando e a primavera vai dando sinais de sua
chegada: “Por frio que aun sea el invierno,/ breves los dias y las noches largas,/ el
altivo verano se acerca a grandes pasos/ librandonos de la tristeza./ Al llegar la
primavera/ hacen los avellanos sus amentos:/ no hay signo mas fiel.”*%2 (HADEWIJCH
DE AMBERES, 1999, p. 59). E o tempo da luz e do sol que se aproxima, com ele a
tristeza que atravessa a natureza se vai e sob o sinal dos amentilhos — essa espiga
de flores que mais parece uma calda de gato pendurada — a natureza se enfeita para,
finalmente se livrar do tormento.

A passagem de um ano para o outro também € motivo de alegria para
Hadewijch de Amberes (1999, p. 71): “Por el Afo Nuevo esperamos/ una nueva
estacién,/ nueva floracion/ y mucha alegria nueva.”%. O fim do ciclo do calendario
anual marca intuitivamente, para essa mulher que ama Deus, a chegada da alegria e
consequentemente a diminuicdo das dores e tristezas que suporta: “La estacion se
renueva con el afio,/ los dias ayer sombrios brillan ahora.”% (HADEWIJCH DE
AMBERES, 1999, p. 100). Mesmo compreendendo que o ciclo das estacdes nao se
acabard, o eu lirico enxerga ha mudanca climatica a esperanca diante da renovacao.
Ha uma leitura dos sinais enviados por seu Amado de que a vida humana, assim como
de todo ser que coexiste na natureza, passa por ciclos constantes que vao da luz a
escuriddo. Portanto, os tempos sombrios, assim como os alegres se movimentam
naturalmente para gerar o equilibrio da dor e da felicidade necessarias.

A chegada da primavera é uma constante em varios poemas de Hadewijch de
Amberes (1999, p. 68) como indicativo de bons tempos: “Desde que marzo ha vuelto,/
todos los seres despiertan,/ la hierba nace en la pradera/ y en pocos dias verdea./ Asi
hace nuestro deseo,/ asi se despierta Amor.”'%, Marco é o més em que a estacao fria

se despede completamente, mais precisamente dia 21 no calendario europeu; esta

101 pgema VIII, Str. Ged. XVI
102 poema I, Str. Ged. |

103 pgema V, Str. Ged. VII

104 pgema XV, Str. Ged. XXXIlI
105 pgema IV, Str. Ged. VI



143

época € motivo de celebracdo para o eu lirico, pois é com o calor natural que os seres
despertam e o verde dos campos se destaca, para a Amante € neste més que Amor
desperta. Segundo Maleval (1999), ao analisar a presenca da natureza nas poesias
trovadorescas, a primavera € o tempo propicio para o amor e, é facil encontrar essa
referéncia direta em alguns poemas, como nos versos do poema VII: “Pronto la
primavera/ hara florecer los campos./ Asi haran los corazones nobles/ elegidos para
el yugo del Amor;/ la fe en su alma florece/ y lleva su fruto de nobleza.”'%
(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 76).

Hadewijch se introduz nesse molde, colocando no inicio da maior parte de
seus poemas uma estrofe sobre as estacdes, em geral a primavera, como
sdo o reverdies dos trovadores, nos quais se canta a renovagéo da natureza,
seja para identificar-se com ela, seja para se distanciar, sublinhando até que
ponto o sofrimento do poeta contrasta com a alegria do exterior. 1°7 (EPINEY-
BURGARD & BRUNN, 2007, p. 157, traducdo nossa)

De acordo com Huizinga (2013, p. 11), tudo o que acontecia no tempo medieval
era dotado de uma intensidade distinta de nosso tempo, “Cada momento da vida, cada
feito era cercado de formas enfaticas e expressivas, realcado pela solenidade de um
estilo de vida rigido e perene. [...] o frio severo e a escuriddo medonha do inverno
eram males mais pungentes”. Por isso, 0 anuncio das estacdes quentes é tao valioso
para ese eu lirico: “Cuando la primavera regresa/ esperamos los dias mas bellos/ en
que florezcan la hierba y el trigo/ y de confianza se llenen la almas.”'% (HADEWIJCH
DE AMBERES, 1999, p. 102). Os dias ficam mais belos e os ares descongelados, de
modo que as almas se enchem de confianca, o distanciamento dos tempos de

escuriddo é comemorado com muita alegria.

Assim como o contraste entre o verdo e o inverno era mais severo do que
para nés, também era o contraste entre a luz e a escuriddo, o siléncio e o
ruido. A cidade moderna praticamente desconhece a escuriddo e o siléncio
profundos, assim como o efeito de um lume solitario ou de uma voz distante.
(HUIZINGA, 2013, p. 12)

106 poema VII, Str. Ged. Xl

107 “Hadewijch se introduce en ese molde, colocando a la cabeza de la mayor parte de sus poemas una
estrofa sobre las estaciones, en general la primavera, como quieren los reverdies de los trovadores, en
los que se canta la renovacion de la naturaleza, sea para identificarse con ella, sea para distanciarse,
subrayando hasta qué punto el sufrimiento del poeta contrasta con la alegria del exterior.”

108 poema XVI, Str. Ged. XXXVIII
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E no tempo da florac&o que a luz desejada se expande e, portanto, a natureza
entra em festa por completo: “Los pajarillos cantan/ y los calices abiertos/ anuncian ya
la primavera;/ las voces cautivas del invierno,/ las corolas, pélidas ayer,/ de fiesta
estan ahora;"'%®° (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 92). Fauna e flora sédo os
anunciadores dos bons tempos, junto da primavera chegam os cantos das aves e 0
florescer das flores que antes estavam pdlidas diante do gelo e da escuriddo do
inverno. Os dias felizes retornam e, assim como nos poemas de Adélia Prado, os de
Hadewijch contemplam a natureza como forma de aproximacéo de Deus. O que as
distancia muito visivelmente sdo os marcadores climaticos enquanto sinalizadores dos
tempos, humores e sensac¢des sentidas pelo eu e pelas criaturas criadas pelo divino.
Ambas buscam no mundo natural a aproximacdo com Ele, contudo cada uma
desenvolve uma forma particular de expressao cuja linguagem e tom transformam em

Unicos seus poemas.

3.2.“0Oh, Deus, ainda ndao é sem temor que te amo, nem sem medo”

Como ja mencionado, a ldade Média foi um periodo em que tudo o que
acontecia era sentido de forma mais intensa. Os grandes acontecimentos da vida
como “o nascimento, o matrimbnio, a morte — eram envoltos, por obra dos
sacramentos, no esplendor do mistério divino. Mas também 0s menores — uma
viagem, uma tarefa, uma visita — eram acompanhados de mil béncéos, cerimbnias,
ditos e convencgdes.” (HUIZINGA, 2013, p 11). Se situagdes corriqueiras ocasionavam
grandes reacfes, momentos tristes também tinham sua carga aumentada. Huizinga
(2013) explica que os leprosos cumpriam o ritual de carregar suas matracadas
barulhentas, assim como os mendigos, além de expor suas deformidades,
lamuriavam-se na porta das igrejas, as procissées provocavam comocéo, sobretudo
em tempos de medo — que eram muito comuns.

Tudo isso parte da ideia de extremos e dicotomias em que se vivia: bem/mal,
bom/ruim, inferno/céu, Deus/Diabo. Johan Huizinga explica que isso também ocorria

com as nocdes de justica:

A ldade Média ignora os sentimentos que tornaram nossa nog¢do de justica
mais timida e hesitante: a nocdo de atenuantes, a nocédo de falibilidade, a

109 poema XIlI, Str. Ged. XXIV



145

responsabilidade social, a ideia de emendar ao invés de punir. Ou quem sabe
esses sentimentos nao faltassem, mas se exprimissem nos subitos impulsos
de compaixao e perdao que por vezes refreavam a aplicacéo cruel da justica.
Em vez de penas menos severas, baseadas na no¢édo de culpa parcial, a
justica medieval s6 reconhece dois extremos: punicdo e o perddo.

(HUIZINGA, 2013, p. 35)
E da polaridade entre punicdo e perd&o que se intensifica o0 medo que rondava
a mente das pessoas que viviam no periodo do medievo. A heresia, por exemplo, era
motivo de temor por parte de muitos, sobretudo das mulheres. Sobre o assunto, José
Rivair Macedo (2014) afirma que o século XII foi o palco em que muitas delas foram
atraidas para essa pratica. Solteiras ou vilvas, originarias da alta sociedade da atual
Bélgica, fundaram as comunidades espirituais de vida ascética, dentre as quais se
estavam as beguinas. Algumas faziam votos, mas ndo abandonavam suas familias,
outras rompiam com a vida secular e se voluntariavam a mendicancia; era uma
escolha livre que Ihes permitia viver sob menos pressao do modelo cristdo-patriarcal,

em alguns momentos. Com a articulagdo do movimento:

As beguinas, como ficaram conhecidas, sempre despertaram a desconfianca
das autoridades eclesiasticas. Em 1259 a ortodoxia do grupo foi posta em
questdo e o grupo acabou sendo condenado. Procurando controla-las, as
autoridades integraram-nas as ordens mendicantes — dos franciscanos e dos
dominicanos. As que insistiam em manter os habitos e comportamentos
misticos de asceticismo extremo, bem como as que continuaram a interpretar
livremente as escrituras, foram consideradas hereges, por causa disso,
excomungadas, isto é, excluidas do seio da cristandade. (MACEDO, 2014, p.
49 - 50)

Além da excomunhdao, algumas beguinas foram queimadas e silenciadas, como
ja citamos o caso de Marguerite Porete. Diante disto, nada mais comum do que
identificar o medo na poesia hadewijchiana. Esse relato pode ser visto em fragmentos
de poemas em que ela se vé com medo, como o VII'% “Quien se exilie de su reino/
encontrara pesada/ cualquier carga/ y se verd amenazado en cualquier parte;/ la ley
del esclavo es el temor;/ amor, la ley de los hijos.” (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999,

p. 76) e o poema VI “Mi cruel destino/ lanzé contra mi ejércitos/ venidos de todas

partes./ Mis caminos, antes libres,/ se encuentran ahora ocupados./ Se me niega la
paz,/ no concede tregua alguna/ el exceso de dolor?” (HADEWIJCH DE AMBERES,

1999, p. 79). A carga daquela que seguia a Deus, segundo as préprias vontades, era

110 str, Ged. Xl
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assombrada pela persegui¢do dos inquisidores: as ameacas e 0S exércitos estavam
em qualquer parte. No nono''? poema que escreveu, a beguina de Amberes (1999,
p. 83) anuncia a mudangca de ano e a permanéncia dos dias tristes e sombrios
advindos do inverno. No contexto de abandono e tristeza, o eu lirico define a vida para
guem caminha ao lado do Amor: “La vida es horror para el alma/ cuando después de
darlo todo/ se ve arrojada a las tinieblas,/ tan lejos, que parece no haber retorno,/ sin
nada que evite la desesperanza./ ; Qué pena es semejante a la del amor?”. A entrega
nem sempre sera garantia de que havera felicidade, pois o compartilhamento da vida
com Deus pode ser permeada de horror e trevas. Hadewijch demonstra sentimentos
muito humanos, como o da desesperanca, apontando para o polo negativo da relagéo
com o divino.

Ainda no mesmo poema, a mistica do medievo descreve as penas e dores de
ser amante do Amor: “Callaré pues el numero de mis penas/ y no pesareé la crueldad
de mi carga./ iNo las compensa/ el vano cuidado de contarlas!/ Mas por débil que sea
mi parte de prueba,/ me estremece existir.” (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p.
83). O fardo é grande, pesado, cruel e, apesar de ndo ver razdo para quantificar o
sofrimento, ha uma carga dolorosa que a faz estremecer. Esse tremor fisico que abala
0 corpo também aparece na poesia de Adélia Prado (2015, p. 138), no poema
“‘Desenredo”: “O pensamento da morte ndo se acostuma comigo./ Estremecerei de
susto até dormir./ E no entanto é tudo tado pequeno”. Diante da morte, o fim dado por
Deus ao corpo material, 0 eu também teme e sente na carne as dores da alma. Se
para uma estremece existir, para outra estremece morrer; ambas se atemorizam com
0 que as espera, pois percebem que a vontade de Deus percorre caminhos que
apenas a dor explica.

Diante da sombra que atemoriza, a beguina constréi um eu que se desfaz da
razao e nao vé nada mais que a desesperanga: “Quien razén tenga, que viva en paz
con ella:/ para mi solo hay desesperanza.”'? (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p.
84). A auséncia darazdo é comum nos momentos de dor, ha uma espécie de defesa
do organismo contra aquilo que fere e machuca, assim o eu s6 consegue se sentir
desolado pela falta de esperanca. Em outro trecho do mesmo poema é possivel
confirmar o quao triste e desamparado o eu se sente: “De subito, la noche reemplazé

al dia./ jOh dolor, para mi, de haber nacido!/ Quien todo ha dado al Amor, recibira/ de
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Amor al mismo Amor./ Por herida que ahora me encuentre/ no hay deseo puro, bien
lo sé, que Dios no consuele.” (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 84). A escuridao
da noite substitui o dia, 0 ambiente se torna mais pesado e doloroso ao eu lirico e este
contexto o faz sentir-se pesaroso por ter nascido. No entanto, explica que todo esse
tormento pelo qual passa serd recompensado, por ter a vida dedicada ao Amor.
Apesar das feridas que Ihe marcam, ha um alento consciente de que Deus sempre a
consolara.

Por vezes encontraremos versos que se comunicam entre as poetisas. No ja
citado poema IX, de Hadewijch de Amberes (1999, p. 85), ha um trecho em que ela
diz: “antes de que el Todo se una al Todo,/ hay que degustar mucha amargura.”. A
palavra ‘amargura’ aparece de forma muito expressiva no poema de abertura do
primeiro livro de Adélia Prado (2015, p. 17), quando ela escreve: “Mas o que sinto
escrevo. Cumpro a sina./ Inauguro linhagens, fundo reinos/ — dor ndo é amargura./
Minha tristeza ndo tem pedigree,/ ja a minha vontade de alegria, / sua raiz vai ao meu
mil avb.”. Ambas falam do mesmo sentimento em contextos diferentes: a primeira
explica que a para compreender a unido com Deus em sua totalidade, a amargura é
necessaria e deve ser degustada, em cada fracdo de angustia, a fim de que se chegue
ao entendimento da vida em comunh&@o com Deus; ja a segunda usa o termo para
explicar que a naturalidade da dor é aceitavel — pois enquanto humana e mulher sabe
gue nado ha outra opcdo — porém elucida que nao se pode confundir os dois. Amargura
vai além de natureza do sentir dor, ela envolve a aflicdo e a tristeza como elementos
mais intensos. O dialogo encontrado no uso dos termos é que, apesar do contexto,
ambas o compreendem com semantica semelhante e sabem da carga pesada que a
palavra carrega.

Nessa tematica de temor e medo a morte se atravessa na poesia das misticas.
E interessante saber que, antes da Idade Média, a morte era vista de uma forma
branda, como se o individuo entrasse em sono profundo e prolongado. Foi
paulatinamente que essa perspectiva se modificou e, “[...] substituida, a partir dos
séculos Xll e Xlll, por uma visdo mais dramatica do falecimento: a morte foi doravante
pensada como uma separacao instantanea da alma e do corpo, seguida pelo
julgamento imediato e particular de cada defunto” (LE GOFF & SCHMITT, 2006, p.
243). Surgiu, assim, a no¢ao de individualidade no processo de desvinculagéo da vida.
Os autores explicam que nos séculos Xl e Xl os cristdos faziam a leitura da morte do

corpo como uma espécie de liberagcdo da alma; para os monges tedlogos a morte
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espiritual era a mais temida; ela ganhava mais atengéo, pois o fim da alma impedia
gualquer intervencao e pedido do mundo dos vivos a Deus.

Com o passar dos tempos o homem foi dando mais atencdo a morte e vendo
nela um mercado promissor a partir dos funerais e das promessas do pés-vida. Dessa
forma a Igreja se empenhou em acompanhar de perto o processo para se munir de
propriedade no assunto: “O espirito do homem medieval que renuncia ao mundo
sempre apreciou demorar-se junto ao po6 e 0s vermes: nos tratados religiosos sobre o
desprezo do mundo, todos os horrores da decomposigéo ja tinham sido evocados”
(HUIZINGA, 2013, p. 223). A cada observacao novos significados eram atribuidos e a
morte ia adquirindo um tom mais forte, individualizado.

Entretanto, esse foco no aspecto negativo faz com que néo se pense “na morte
como um consolo, o final do sofrimento, o descanso desejado, a tarefa concluida ou
interrompida, nenhuma lembranga terna, nenhuma resignagao” (HUIZINGA, 2013, p.
241). O medievo permaneceu por séculos compreendendo esta passagem como uma
obrigatoriedade infame que atingia todos o0s niveis e camadas sociais.

A morte é sentenca e tem o sabor da dor, como podemos ver nesse trecho de
Hadewijch de Amberes (1999, p. 92): “En la angustia de amor/ se saborea la muerte,/
de ello soy testigo.”*!4 e nas palavras de Adélia Prado (2015, p. 302): “Amor e morte
sdo casados/ e moram no abismo trevoso”. Em ambos os casos a morte esta ligada
ao amor de forma pesarosa: a beguina o liga a angustia, afirmando ser testemunha, e
a mineira o coloca no abismo trevoso. A imagem do abismo ja evoca um ambiente
temeroso, de altura, de queda, da propria morte e Prado adiciona o adjetivo ‘trevoso’
para dar mais énfase a carga semantica de tenebrosidade, daquilo que é sombrio e
escuro.

O verbo matar virA em outros poemas e, como sinbnimo de castigo, é
diretamente ligado a Deus: “O ritmo do meu peito € amedrontado,/ Deus me pega, me
mata, vai me comer/ o deus colérico.” (PRADO, 2015, p. 293). O eu lirico adeliano tem
um medo gue coabita seu peito, 0 medo é de morrer, de ser comida por Deus/deus.
O uso da mindscula e maiuscula sugere uma ambiguidade na forma como o divino é
visto pelo eu lirico. Ele sabe que o divino tem poder para pegar, matar e comer; o deus

de letra minascula é aquele que a fere, que a afasta, ele, ao contrario do que o eu
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gostaria que fosse, é colérico e o significado negativo o faz menor que o maiusculo de
alguma forma.

Esse Deus, que pode ser salvador e acusador, aparece no poema “De
profundis” com seu chicote: “Quando a morte vier, salva-me do meu medo,/ do meu
frio, salva-me,/ 6 dura méo de Deus com seu chicote,/ 6 palavra de tabua me ferindo
no rosto.” (PRADO, 2015, p. 57). A morte, o inevitavel acontecimento da vida para
todos os seres, causa medo pelo desconhecido e o eu clama a Deus que Ihe salve
nesse momento. Deus, apesar de grandioso em seu poder de salvacao esta neste
trecho representado por sua dura mao que pune e fere e, ao lado da morte, 0
amedronta. O medo do que vira apés a morte do corpo € encontrado em outro poema:
“Louvado sejas, porque eu quero morrer/ mas tenho medo e insisto em esperar o
prometido.” (PRADO, 2015, p. 51). Apesar de um desejo, a vida eterna causa receio.
Vé-se um eu reconhecendo a morte enquanto elemento da criacdo, aceitando-a, mas
0 com um sentimento de medo que néo Ihe abandona, pois sua humanidade esta
sempre ali presente.

Para Hadewijch de Amberes (1999, p. 95), esse medo deve ser confrontado
por aqueles que quiserem receber amor: “que lo busque de buen grado,/ y con todo
el corazén, con toda el alma,/ afronte una muerte terrible/ si asi lo quiere Amor./ Que
siempre audaz/ sin temor esté listo/ a cumplir los mandatos/ que Amor imparte a los
amantes.”*>. A morte terrivel é condicdo de aceitacdo de Amor, ela faz parte dos
mandamentos impostos pelo Amor aos amantes, assim como se da nas relacdes
cavalheirescas cuja amada imp0e regras para que 0 amante consiga conquistar seu
coracao. Assim como o eu de Adélia Prado, o de Hadewijch entende que o temor
existe, porém precisa ser enfrentado como condicdo divina para se manter do lado

dEle. Diante desse contexto, a beguina escreve no poema VII111:

Todo lo conquista Amor,

ique también a mi me otorgue el triunfo!
Amor conoce toda la miseria

gue me deje decir

cuan duro

jay, cuanto!

es esperar su consuelo.

Es tan dura la prueba

gue mis sentidos, abrumados, sucumben.

115 poema XllI, Str. Ged. XXVIII
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Por Amor quiero lograr

la victoria sobre la miseria y el exilio,

y sé que debe ser mia.

Mas surge tanto infortunio en mi camino

que a menudo

he sofiado morir

desde que el Amor me hirio.

No me importa

carecer de todo si Amor me acoge en su Reino.

(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 79 - 80)

Nas duas estrofes acima ha um eu lirico que sofre tendo a consciéncia da
compreensao divina diante deste estado. Amor conhece a miséria a ponto deixa-lo se
gueixar e expressar, ele lamenta: “cuan duro/ jay, cuanto!/ es esperar su consuelo”.
O pronome exclamativo ‘cuanto’ e sua forma apocopada ‘cuan’, enquanto advérbio,
apontam para a intensidade do estado de sofrimento sentido pelo eu lirico. Junto das
exclamacdes este pronome enfatiza o tempo de espera e o anseio pelo consolo divino;
a dureza de esperar este afago aponta para seus limites humanos. O adjetivo ‘duro’
reaparece, em seguida, caracterizando o momento em que se encontra: um contexto
de pesadas provacdes. Tao dura € a prova que seus sentidos chegam a sucumbir,
caem sob seu peso.t’

A sucumbéncia e perda dos sentidos direcionam para o0s instantes de
comunicacao com o divino através do processo mistico, que veremos melhor no topico
seguinte. Parece Obvio, mas vale a pena ressaltar que as tematicas dos poemas nao
conseguem ser desassociadas e quase nunca € possivel classificar um poema inteiro
ou até um unico verso como da tematica X ou Y. Por isto, ao longo das andlises deste

topico, o leitor vai se deparar com referéncias a relagdo amorosa, a entrega, ao servico

117 No poema original é possivel ver que a intensidade dada diz respeito aos termos ‘raet’ no sentido
de provagéo, dor e até raiva e ‘werde’ enquanto cruel. A traducdo aponta igualmente para a intensidade
dada no poema original, direcionando para termos da lingua espanhola, adequando ao contexto da
lingua em questao.

Die minne die al verwint

Hulpe mi dat ic moet verwinnen,

Ende si die alle noet bekint

Onne mi dat ic moet bekinnen

Hoe swaer dat mi staet,

Hadde ics raet,

Te ontbeidene dies ghebrukens van minnen:
Die wrede raet

Die daer jeghen gaet

Bedrueft die cracht van minen sinnen.

@) poema completo pode ser encontrado em:
https://www.dbnl.org/tekst/hade002stro01 01/hade002stro01 01 0017.php
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no Amor divino, mas sempre com enfoque nos elementos de temor, dor, sofrimento,
gue sao objeto neste momento. Estes elementos merecem, contudo, uma discussao
a parte.

Assim, voltando ao poema, vemos que com sentimentos confusos e frageis, o
eu lirico declara o desejo de obter vitdria diante de dois elementos negativos como a
miséria e o exilio e reconhece as dificuldades disto. Nestes versos as dificuldades sédo
lembradas e colocadas como f‘infortunios’ que surgem frequentemente em seu
caminho. A imagem da morte Ihe acompanha: “que a menudo/ he sofiado en morir”.
A morte aqui se reflete como salvacao ou solucao para que problemas, dor e angustia
desaparecam. O desejo de resolver todo o mal-estar que sente, assim como as feridas
provenientes da entrega ao Amor, supera aquilo que passa e 0 eu conclui que o
acolhimento no Reino é o presente que recebera por todas as intempéries sofridas.

Nesse sentido de viver o sofrimento como consequéncia de escolha por ter uma
vida sob os ensinamentos de Deus, podemos relembrar o poema “Previsao do tempo”,

ja analisado no capitulo 2, como exemplo:

O espirito de rebelido

também chamado de tristeza e desanimo
comecou de novo sua ronda sinistra.

Sua treva e seu frio sdo de inferno.

Por causa de maio, esperava dias felizes;

e ensolarado até agora s6 o recado de Albertina,
escolhida para cantar Jesus é o pao do céu.

Pao sem manteiga, Albertina, € bom que o saiba.
E com ervas amargas que 0 Comemos.

(PRADO, 2015, p. 450)

Neste mesmo sentido, de servico e sofrimento, a mistica medieval escreve no

poema XI|1:

Es un desierto cruel, a nada se parece;

en él se instala el amor

cuando languidece el anhelo,

y nosotros lo probamos sin conocerlo jamas.

Se manifiesta huyendo,

le perseguimos, mas no le vemos;

y asi el corazon se mantiene vigilante y doliente.

Si en el servicio de Amor escatimara mi pena,
grande serd mi error, quienes aman lo saben.
Deberia entonces mendigar lo que ahora tengo

118 Str. Ged. XXII
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y sufrir por mi falta un dafio irreparable. °

(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 90)

A beguina relata a presenca de Deus no seu coragcdo como um deserto cruel
gue ndo consegue ser comparavel a nada que o olho humano possa identificar. Nos
versos ela associa a prova, que sugere degustacdo, tal qual o pdo sem manteiga que
Albertina tera que provar, o pdo com ervas amargas. Na descri¢cdo do que sente ela
explica que hd uma manifestacdo em que o Amado foge e a amante o persegue
inutilmente, pois sequer o vé. Dessa forma, o coracdo, apesar de vigilante, se mantém
em sofrimento, pois o servigo a Deus exige sacrificios. Na segunda estrofe o eu lirico
explica que se o servico ao Amor poupasse suas dores e castigos este seria um

grande erro, pois 0 sofrimento é necessario.

Na tradicdo judaico-cristd a dor é mostrada como uma prova € como um
castigo imposto por Deus quando encolerizado. O Todo-Poderoso abate Jo
para prova-lo. Ele fustiga Israel. Ele comecgou por punir por sua desobediéncia
Adao e Eva. Tudo vem dai, dos nossos primeiros ancestrais, do pecado
deles. Por terem sucumbido a tentacdo o homem e a mulher foram destinados
nao apenas a morrer mas também a sofrer. (DUBY, 2011, p. 191)

Assim como Duby explica, a dor € um mal necessario para o cristdo e o eu lirico
compreende esta leitura, pois consente o sofrimento diante do erro e sabe que cada
falta cometida deve ser paga através do castigo. A dureza com que trata a prépria
punicao é sinal de reconhecimento do poder divino e de sua posi¢ao servil para com
Ele; o uso dos verbos ‘mendigar e ‘sofrer apontam para essa relacdo de
subserviéncia com o divino, além de ter ligacdo semantica com a dor e puni¢cao, muito

comuns no vocabulario do medievo.

119 Mais uma vez o termo ‘wred’, enquanto crueldade, confirma as escolhas da tradutora para enfatizar
o sofrimento que a beguina transpds para seus versos:

Soe wrede wuestine wert nie ghescapen,
So die minne in haer lantscap can maken.
Want si doet met begheerten na hare haken
Ende sonder kinnen hare wesen smaken.
Si toent hare als in een vlien;

Men volghet hare ende si blijft onghesien:
Dit doet alendeghe herte altoes waken.

@) poema completo pode ser encontrado em:
https://www.dbnl.org/tekst/hade002stro01 01/hade002stro01 01 0023.php
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Duby (2011) enfatiza que a puni¢cdo era compreendida por seu merecimento,
pelo fato dos homens serem natural e originalmente pecadores, sendo, portanto,
normal e necessario que sofram. Afinal, segundo o historiador francés, em tempos
medievais, fugir do sofrimento é ir de encontro a vontade divina e ndo seguir
mendigando seu perdao, diante das faltas; é questionar a ordem das coisas vigentes
diante do Criador.

A necessidade de sofrimento para atingir a redencao néo ficou pairando nos
ares do medievo. Adélia Prado (2015, p. 385), no poema “Divindpolis”, escreve: “Em
meu auxilio/ meu estbmago doeu um pouco/ pelo falso motivo/ de que sofrendo/ Deus
me perdoaria”. A nogédo de que o sofrimento expurga os pecados tem relacdo direta
com a experiéncia de Jesus Cristo e sua crucificagao, “a atencao da qual o corpo
sofredor de Jesus era objeto se transferiu naturalmente para outros corpos sofredores
[...]” (DUBY, 2011, p. 194). Ora, se Jesus em forma humana teve que passar por dor
e desolacao, por que com os cristaos seria diferente?

Hadewijch de Amberes (1999, p. 123) tem consciéncia da necessidade desse
processo e escreve em versos: “Es preciso combatir y sufrir grandes penas/ para
recorrer vuestro sendero.”'?° e adiciona no mesmo poema que “El sufrimiento es
bueno, aunque os parezca amargo,/ pues mortifica las faltas, cura las heridas y
devuelve la pureza,/ mas si queréis crecer en amor, no tengais sufrimiento alguno:/ a
menudo el alma se marchita por no ignorar sus penas.” (HADEWIJCH DE AMBERES,
1999, p. 124). A nogao de ‘sofrimento bom’ insurge na poesia hadewijchiana como
caminho para a salvagao, € no momento em que aceita e compreende a dor que 0 eu
lirico se transforma diante dos olhos do Amor. O sofrimento € bom por trés motivos:
mortifica os pecados, cura as feridas e devolve a pureza que se perde ao nascer e ser
fruto do pecado original. Ainda que pareca amargo, ele € bom, vivifica a fé e a relacéo
com o divino.

Nessas nupcias do Amor e da dor, Prado (2015, p. 314) ndo s6 aceita como
enxerga a beleza: “Flauta com a boca se toca,/ do sopro de Deus a alma nasce,/ dor
tao bonita que eu pecgo:/ déi mais, um pouquinho s6.”. O pedido de mais um pouquinho
de dor é o reconhecimento da naturalidade em senti-la, o sofrimento |he aproxima

mais da obra do Criador. Em outro poema ela atesta: “e temos que trabalhar, comer,
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casar/ passar dificuldades, com o temor de Deus,/ para ganhar o céu.” (PRADO, 2015,
p. 90).

Novamente com elementos do cotidiano, a mineira langa seu estilo de escrita
em que o trivial €, acima de tudo, obra de Deus. Cada gesto e obrigacéo da vida diaria
acusam o temor a Deus, se ndo se leva em consideracdo esse aspecto necessario
ndo se ganha o direito de ir aos céus. O eu lirico encontrado nos poemas de Adélia
Prado (2015, p.160) tem consciéncia da dor e da ligacdo desta com a entrega ao
Amor: “Tristeza € o nome do castigo de Deus/ e virar santo é reter alegria./ Isto eu
quero.”. Ha um desejo profundo de conexao com o divino e a santidade é um status
buscado pelos cristdos que sabem que o sofrimento € um caminho a ser percorrido
para que se atinja o fim esperado.

Neste sentido Adélia Prado (2015, p. 392), em A duracao do dia, escreve: “Avia-
te para sofrer — conselho para distraidos —,/ cristdos jA sabem ao nascer/ que este
vale é de lagrimas.”. A forma como expressa o conselho, mostra que o sofrimento é
uma forma de identificacdo dos cristdos que sempre foram cientes do preceito de que
a dor purifica as faltas cometidas. A dor entra como um elemento cotidiano, préprio do
estilo poético de Adélia Prado, que surge em momentos comuns e tem que ser
enfrentada naturalmente, pois também € um elemento fornecido pelo Criador com fins
no amadurecimento da alma.

No livro em A faca no peito, escreveu: “A vida € uma dor continua, mas Deus é
pai amoroso.” (PRADO, 2015, p. 285). Logo se vé que sentir dor faz parte da vida e
caracteriza esta como um longo processo de aprendizado. E do sentimento de aflicdo
gue o cristdo recolhe forcas para refletir sobre suas falhas; € munido dessas
sensacdes que pede auxilio a Deus, tomando consciéncia que ele também é bondoso.

Sob esse olhar do Deus amoroso, que permite o sofrimento enquanto
purificacdo, Hadewijch de Amberes (1999, p. 89) também o reconhece, como se vé
no poema XlI*?: “pues bien sé en lo mas puro de mi alma/ que sufrir por amor es
vencer.”. O eu lirico ndo se importa com os niveis de dor que tera que suportar, o
importante € chegar ao seu destino, ao lado do Amado. Por isso ha uma resisténcia
gue o nutre de forca para suportar o que for preciso: “Es la substancia de mi alegria,/
aquello hacia lo que tiendo sin cesar,/ y por lo que sufro tantos dias de amargura./ No

me lamentaré de sufrir por Amor:/ pues es mi bien aceptar su voluntad,/ grite su orden
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o la exprese en silencio.” (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 89). Nestes versos,
o lamento além de desnecessério € inutil, pois Deus nao ir4 priva-lo do sofrimento e o
eu lirico ndo vé isto como possibilidade, afinal € com este gesto que ele prova ao
Amado sua entrega e seu Sservigo.

E com o proprio sangue que o eu lirico destes versos se doa: “Sufro, me
esfuerzo, quiero llegar por encima de mi,/ amamanto con mi sangre (a ese Dios que
nace en mi)./ Saludo a la Dulzura divina/ que recompensa el furor de Amor”1??
(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 109). A amamentacdo conduz a metéfora a
maternidade de um Deus que cresce dentro desse eu-mulher e sofre para té-lo
consigo. O ato de amamentar, segundo Del Priore (2014), desde a Antiguidade se
constituia como uma forma de poder, pois amamentar era conservar a prole e Ilhe dar
seguranca. De acordo com a historiadora a intimidade adquirida neste processo
sempre transmitiu uma espécie de reforco dos lacos entre mée e filho. No caso da
poesia de Hadewijch de Amberes, a imagem da mulher-méae se limita a esses versos.
A relacdo com Deus que ela estabelece com Deus é de Amante e Amado e raramente
encontra-se alguma referéncia em que o eu lirico estd em outra posicdo em relacao
ao divino.

No poema que segue, intitulado “Orfandade”, é possivel encontrar algo que
diferencia as duas poetisas em estudo, dentro da tematica. Prado passeia com outros
eus, com diferentes perspectivas, uma delas é a maternidade, assunto que a escritora
vivencia em sua vida, nas posicoes de mae e filha, e tem lugar de fala para abordar

com propriedade:

Meu Deus,

me da cinco anos.

Me da um pé de fedegoso com formiga preta,
me da um Natal e sua véspera,

0 ressonar das pessoas no quartinho.

Me déa a negrinha Fia pra eu brincar,

me da uma noite pra eu dormir com minha mae.
Me d& minha mée, alegria s e medo remediavel,
me da a m&o, me cura de ser grande,

06 meu Deus, meu pai,

meu pai.

(PRADO, 2015, p. 19)
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O titulo do poema aponta para uma condicdo de sofrimento e tristeza: a
orfandade € em seu sentido amplo marcada pelo abandono ou morte dos pais. Nos
onze versos que o compdem, este poema concentra um eu Orfao de inUmeras coisas
e pessoas que cercam sua memaria da infancia. Ele poderia ser lido em tom de carta,
pois 0s vocativos dos versos iniciais e finais apontam para chamamento e despedida.
Nesta ‘carta’ o eu lirico pede seus 5 anos de volta, sua infancia e inocéncia que
limitavam o sofrimento da consciéncia dos pecados e faltas. A repeticdo exaustiva do
“‘me da”, da solicitacao, refletem o apelo, o suplicio e, talvez o desespero, de néo estar
mais no lugar de crianca, de quem recebe cuidados e atencao diaria. A prépria
colocacdo da estrutura frasal aponta para a fala infantil, desprendida de regras
gramaticais, ignorando a existéncia da coloca¢ao pronominal.

Neste tom de apelo os recursos da memodria sdo colocados em cena a partir do
terceiro verso: o eu do poema quer um pé de fedegoso — uma planta que tem
propriedades toxicas, ndo sendo bem vista pela agricultura e pecuaria, pois é
conhecida por intoxicar o gado — com formiga preta. A formiga € um inseto que fez
parte da infancia de muitas criancas, sobretudo aquelas que viveram no contexto da
zona rural, em meio a terra batida, ou mesmo na zona urbana, numa época em que a
diverséo infantil era regida por brincadeiras nas ruas cujo calcamento e asfalto ainda
nao tinham se instalado. A imagem da planta e da formiga preta remete aos pés
descalcos da infancia, as descobertas sensoriais, do toque, do cheiro, inclusive da
dor, afinal a picada da formiga preta provoca essa sensacao dolorosa, que nao se
demora, mas nao se apaga da mente.

Como continuacdo chega a lembranca do Natal e sua véspera. Junto a esses
dois momentos, tdo celebrados no calendario cristdo, surgem as lembrancas boas e
saudosas quase pendendo & dor da saudade. E na véspera de Natal que chegam os
parentes, que se enfeita a casa, a mesa, que se come bem e se ora a Deus
agradecendo por sua benevoléncia. E nesse dia que o eu crianga encontra toda a
familia, nele ela é filha, neta, sobrinha, prima; € o momento em que as relacbes de
parentesco se afinam e as memdrias sdo construidas pela crianca. Memorias sélidas,
como a do quartinho em que s6 ressonam e ndo aumentam o tom de voz para que as
criancas ndo se inteirem dos problemas adultos. E dessa auséncia de preocupacao
gue o eu sente saudade, é isso que |lhe déi no peito: ndo poder voltar atras no tempo

e na falta de consciéncia para com o mundo das preocupacdes e tristezas.
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O verso que segue é um pedido de crianga envolta em inocéncia, ela quer a
negrinha Fia, que ndo da para se ter certeza se é uma parente ou alguém que
trabalhava em sua casa de doméstica ou baba!?®. A lembranca das brincadeiras com
a negrinha Fia remetem aquilo que o eu enquanto crianca sabe que ndo volta mais,
ganhando um discurso de profunda tristeza.

Apos a lembranca saudosa de Fia, a imagem da maternidade é evocada e
pedida, como aquilo que nunca mais tera. Num tom melancoélico esse eu relembra o
momento do dia em que toda crianca se sente mais vulneravel: a noite, a hora de
dormir. O desejo embalado em saudade é de uma Unica noite para dormir com a mée,
€ o desejo de crianc¢a, quando tudo escurece e 0os medos surgem da auséncia de luz.
E da imagem do sono tranquilo que tinha com a mée ao lado que o eu se recorda e a
pede de volta a Deus. A cada verso o tom de suplica ganha mais forca, é na repeticao
do “minha mae” que o leitor compreende a necessidade dessa presenga que
aparecera em outros poemas de Adélia com constancia.

Na sequéncia, ha qualidades que sao restritas a figura materna, de acordo com
o eu lirico: alegria s e medo remediavel. A falta de seguranca desse eu, neste pedido
a Deus em forma de versos, é evidenciada quando a palavra ‘medo’ é adicionada. Ao
lado da mae, enquanto ela existia, 0 medo era algo remediavel, pois seu colo, carinho
e atencdo estavam disponiveis para que o mundo ganhasse solucdo em suas
memoarias infantis. Em sentido mais dramatico o eu lirico vai chegando ao fim do
poema com mais intensidade e for¢ga em sua tristeza/ desespero: “me da a mao, me
cura de ser grande”. Ser adulto € algo que lhe tira todas as segurancas que detinha
na presenca dos parentes, de Fia e, sobretudo, da sua mae. Nos versos finais, a
interjeicdo aumenta a carga dramatica de suplica: “O meu Deus, meu pai,/ meu pai’;
assim como a palavra “mae” se repete, 0 uso de “meu pai” faz do eu, adulto, a crianca
indefesa que ndo consegue voltar no tempo nem se livrar dos problemas e das

tristezas que agora a acompanham.

123 Mesmo ndo sendo objeto direto da tese, a questdo da mulher negra, podemos refletir rapidamente
sobre o lugar de Fia. Apesar de o poema nao trazer marcas de racismo e sabermos que a crian¢a nao
entendia o lugar em que estava colocada Fia, a imagem dela enquanto negrinha é forte, chama
atencdo. Das lembrancas, Fia € a Unica que tem cor, a mée do eu, por exemplo, ndo tem. O ano de
publicagdo de Bagagem é 1976 e nesta época hd uma constru¢do social que demarca os sujeitos
negros, sobretudo a mulher, com parametros de inferioridade. Apesar do uso do diminutivo, o registro
“negrinha” traz a tona a questao da mulher negra e a leitura daquela que se encontra, por muitos
séculos, inserida no espaco doméstico da cozinha, associada pela cor ao servico e cuidados da familia
branca. Mesmo tendo um tom memorialistico, ndo ha como vendar os olhos, em tempos em que o
racismo no Nosso pais arraiga discursos velados de inexisténcia.
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A maternidade, sobretudo o processo do parto, tem forte ligacdo com a dor
(sentimento tdo presente nos textos das misticas). “O parto marcava-se pela imagem
do sofrimento da mée — era preciso sofrer para dar a luz. [...] A Igreja encontra nessas
imagens a justificativa mesma do pecado original.” (DEL PRIORE, 2014, p. 117). Ser
mae, portanto, era estar fadada ao sofrimento desde o momento da concepcéo e se
dedicar integralmente aos cuidados do filho, suportando todas as adversidades que
ocorressem. Sob esse lugar de mae, Prado (2015, p. 435) escreve: “Nao ha culpados
para a dor que sinto./ E Ele, Deus, quem me déi pedindo amor/ como se fora eu Sua
mae e O rejeitasse.”.

A aflicdo desta mulher é comparada a de uma mae que tem seu filho Ihe
pedindo auxilio, Ihe pedindo amor. A dor Ihe parece natural diante da maternidade: ao
se colocar hipoteticamente enquanto Méae de Deus ela naturaliza o sentimento de néo
estar bem, afinal ndo ha culpados para a dor quando se € mae. Sendo filha, ela

também sofre, assim como se |& em “A filha da antiga lei”:

Deus ndo me déa sossego. E meu aguilhZo.

Morde meu calcanhar como serpente,

faz-se verbo, carne, caco de vidro,

pedra contra a qual sangra minha cabeca.

Eu ndo descanso neste amor.

Eu ndo posso dormir sob a luz do seu olho que me fixa.
Quero de novo o ventre de minha mae,

sua méo espalmada contra 0 umbigo estufado,

me escondendo de Deus.

(PRADO, 2015, p. 198 - 199)

Temos aqui a apresentacdo de uma filha que se esconde do Pai diante da
cobranca em Ihe servir. Ele ndo |he da sossego, néo Ihe deixa por um segundo a ponto
dela sentir saudade da mae, querer se esconder em sua barriga novamente, numa
época em que dispunha de inocéncia. Deus € seu Pai, seu dono, € o condutor do seu
gado, com a vara com ponta de ferro afiada, utilizada para tanger bois. Ihe agulha.

Este poema apresenta versos que trazem, nas consoantes e nos encontros
consonantais, aquilo que Cohen (1974) chama de observacdo do nivel fénico da
versificagdo. Segundo o autor, enquanto arte completa ha uma obrigacdo de que
todos os recursos dela sejam utilizados e, para a poesia, o nivel fénico € de extrema
valia. “Nao utilizando os recursos fonicos da linguagem, o poema em prosa aparece
sempre como uma poesia mutilada” (COHEN, 1974, p. 47). A poetisa produz a

imagem da representacdo do divino no momento do desassossego: “faz-se verbo,
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carne, caco de vidro,”. A aliteracdo presente produz o recurso de expressividade: a
repeticao das consoantes /v/ e /c/ potencializa as palavras para que elas transmitam,
através da sonoridade que entoam, o poder da presenca divina. Esse poder é sentido,
sobretudo na transformacéo de Deus em caco de vidro, a nivel fonico a palavra corta
aos ouvidos, a nivel semantico ela produz a imagem do que fere, machuca.

Os encontros consonantais sugerem um efeito violento, do caco de vidro que
corta, no verso anterior, a pedra que faz sangrar, todos agentes do sofrimento tipico
da experiéncia mistica: “pedra contra a qual sangra minha cabeca”. Sdo as oclusivas
/d/, It/ e Ig/, seguidas da vibrante /r/, que reforcam na oralidade o efeito da dor e o
desejo de expressar metaforicamente as angustias espirituais através do corpo. Além
disso, a representacdo semantica das palavras ‘pedra’, ‘contra’ e ‘sangra’ dao
densidade e vigor a forma atribuida ao divino: o material cuja pedra € constituida é
duro e seu efeito contra a cabeca € de sangramento que leva a dor, ao desconforto.

E uma dor que nédo cessa, ndo desaparece, por iSSo Nos Versos seguintes o eu
lirico declara: “Eu ndo descanso neste amor./ Eu ndo posso dormir sob a luz do seu
olho que me fixa.”. A auséncia de paz é protagonizada pelo paralelismo sintatico dos
dois versos, € na negacao, na privacao, que essa filha ndo enxerga possibilidade de
descanso desse amor que lhe doi. A aliteracdo com a repeticdo do /s/ instaura um
clima de pesar, de um alivio que ndo chega, um repouso que nao acontece, um
descanso que ndo apazigua. Do ponto de vista da aliteracdo esses sons produzidos
tém relacdo com os efeitos que 0 poema ganha, assim como ocorre na rima. Na teoria

poética se compreende que:

A aliteracdo constitui um processo homaélogo a rima. Como esta, consegue
um efeito de homofonia a partir das contingéncias da lingua; porém, a
aliteracdo atua dentro do verso e realiza, de uma palavra para a outra, 0 que
a rima efetua de um verso para outro. Podemos falar de homofonia interna,
por oposi¢cdo & homofonia externa constituida pela rima. (COHEN, 1974, p.
72)

A semelhanca do som nas palavras dentro do mesmo verso atribui aquele
momento do poema um carater de desabafo, o /s/ sibilando no ouvido do leitor atento.
Com um descanso inexistente, sem paz para nem sequer dormir o (seu) olho lhe fixa.
Diante disto a filha n&o vé outra alternativa sendo a volta ao ventre da mae: “Quero
de novo o ventre de minha mée,/ sua mao espalmada contra o umbigo estufado,/ me

escondendo de Deus.”. A maternidade reaparece neste contexto como protetora, mas
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ndo livre da temética do medo e da dor. A mde € a representacdo do abrigo e
acolhimento num momento em que a filha ndo encontra outra solu¢gdo; como uma
crianca em apuros é a mae que ela pede socorro diante de todo o medo de Deus que
sente naquele momento.

O olho fixo de Deus aparece em outros poemas de Prado (2015, p. 245), em
“‘Duas horas da tarde no Brasil”, ele é centrifugo: “Quem sofre é meu coragao,/ as
duas horas da tarde quer rezar./ Quem me chama é Deus?/ E Seu olho centrifugo o
que me puxa?”’. Com um olhar de forga centrifuga o eu lirico se pergunta se ha um
chamado de Deus. A for¢a que gira em torno de um eixo hipnotiza, atrai e o sofrimento
do coracdo ndo cessa na duvida se esse chamado o convoca ou ndo. Em outro
poema, Adélia Prado (2015, p. 55) descreve o medo que sente quando esse olhar Ihe
alcanca: “Deus me olha e me causa terror.”. Nao é um simples medo que lhe acomete,
mas o terror que lhe invade com o olhar do Superior; o olhar que observa, que julga e
tudo sabe, € a esse olhar lancado que o eu lirico teme.

A titulo de exemplo, esse olho divino observador aparece na poesia de Hilda
Hilst, autora que também inscreveu o divino e a mistica em sua lirica, sob outra

perspectiva:

X

— E o olho copioso de Deus. E o olho cego
De quem quer ver. Vés? De tdo aberto
Queimado de amarelo —

Assim me disse o louco (esguio e loiro)

Olhando o girassol que nasceu ho meu teto.

(HILST, 2004, p.74)

Também sob esse olhar copioso de Deus ha um eu lirico na poesia de

Hadewijch que teme, como vemos no poema XX124:

El séptimo nombre es Infierno,

y de ese amor yo he probado el tormento.

Nada hay que no devore y condene.

En verdad, nadie escapa a él

de quienes prueban el amor y de él quedan cautivos:
ninguna gracia se concede aqui.

Asi como el infierno todo arruina,

no se encuentra en el Amor

mas que tortura sin piedad:

ni un instante de reposo, siempre

124 Mgd. XVI
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un nuevo asalto, una persecucion nueva.
Verse devorado, tragado

en su esencia abismal,

hundirse sin cesar en el ardor y el frio

en la profunda y sublime tiniebla del Amor,
supera los tormentos de la gehenna.

Solo el amor conoce su venida y su marcha,
y s6lo quien lo prueba sabe

por qué el nombre de Infierno

le conviene por encima de todo.

(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 114)

Na versao completa do poema acima, composta por 213 versos, a beguina da
sete nomes a Amor: Laco, Luz, Carbono, Fogo, Orvalho, Fonte Viva e Inferno. E sob
a nomenclatura de Inferno que ela descreve os piores obstaculos para quem escolhe
o caminho de Deus. E com tormento e condenacéo que se prova do amor que Ele
oferece. O olhar esta implicito nos verbos ‘devorar’ e ‘condenar’, pois nada e ninguém
passa despercebido por Ele que tudo vé&, como enunciado: “En verdad, nadie escapa
a élI”. A descrigao que segue € de um Deus que causa temor, que ndo tem piedade,
pois assim como o inferno, ha nEle tortura sem piedade.

Vé-se que a amante pondera e tem ndo uma visdo romantizada do Amado:
seguir no caminho de Deus € nunca ter um instante de repouso e ser sempre
perseguido. A perseguicao referida ndo é apenas do ponto de vista de um Deus
castrador, mas aqueles que o seguem sem obedecer as normas eclesiais e fazem
parte das comunidades religiosas independentes.

Na sequéncia do poema as implicacdes de unir-se a0 amor sdo expostas e
justificadas: “Verse devorado, tragado/ en su esencia abismal,/ hundirse sin cesar en
el ardor y el frio/ en la profunda y sublime tiniebla del Amor,/ supera los tormentos de
la gehenna.”. A pesar de ser chamado de Inferno, a amante explica que fundir-se em
sua esséncia abismal, ser por Ele devorado e tragado e sentir todo frio que congela a
alma em Sua treva, nao € pior que o tormento sentido no verdadeiro inferno (gehenna).

A treva do Amor tem propdsitos maiores que os tormentos das profundezas do
inferno, ela castiga para ensinar que a caminhada ao lado dele exige dedicacdo em
prol do crescimento espiritual. Como no poema de Adélia, aqui também encontramos
aliteracdo (presente sob o mesmo conceito em lingua espanhola): “Soélo el amor
conoce su venida y su marcha,/ y sélo quien lo prueba sabe”. A repeticao do /s/ causa
o efeito de énfase e eco na semantica da palavra ‘Sélo’ e o adjetivo possessivo ‘su’: é

somente Deus quem tem sabedoria para identificar aqueles que lhe entregam a vida
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e é somente quem se destina a esse amor que o0 sabe aquilo que aparece nos versos
finais, porque o nome de Inferno lhe compete.

O sofrimento é parte do caminho, seja encontrando no Amor seu inferno, seja
buscando neste caminho a resposta para a salvacéo. Dias sombrios na Terra sédo o
inferno do amante de Deus que ndo conhece Suas vontades. Assim constata o poema

da Beguina:

jAy! Como sufre en los senderos profundos
el peregrino de lejanas comarcas

que en vano camina hacia el Amor.

Y esta desdicha a menudo le abruma:

no conocerle bastante

para saber claramente

lo que gusta o disgusta al Amor.

Ese peregrino conoce dias sombrios.?®

(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 104).

Nos versos acima citados o peregrino caminha em vao até o Amor, sendo
tomado frequentemente por uma infelicidade que Ihe fustiga por ndo conhecer
devidamente aquilo que Amor deseja. Os caminhos sdo mais dificeis para o amante
gue nao tem conhecimento dos gostos do amado. No mesmo poema, com a mesma
introducado exclamativa o eu lirico da beguina se queixa: “jAy! Por cuantos senderos
de noche y miseria/ Amor nos deja vagar/ en tantos asaltos a los que sucumbimos./
Amor cruel e implacable” (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 105). Os sendeiros
de Deus sao envoltos em escuriddo, cuja amante cegamente vaga por um Amor cruel
e implacéavel.

No poema I11*?¢, Hadewijch de Amberes (1999, p. 66) escreve sobre esses
caminhos: “Los caminos de Amor son inauditos,/ como bien sabe quien pretende
seguirlos;/ turban de repente al corazén resuelto,/ el que ama no puede encontrar
constancia./ Aquel a quien Amor/ toca en el fondo del alma/ conocera muchas horas
sin nombre [de desolacion].”. Para este eu lirico, quem pretende seguir ao Amor deve
estar ciente de que seus caminhos podem lhe trazer surpresas desagradaveis. Nessa
jornada o coracdo determinado a ama-lo pode ser confundido de suas conviccoes,

afinal a inconstancia é uma marca desta escolha. Ter o presente do toque divino na

125 poema XVII, Str. Ged. XLI
126 str, Ged. 111
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alma implica em suportar a escuriddo e os medos, horas tdo vazias e assustadoras
gue n&do podem ser nomeadas.

Também sobre os caminhos e as escolhas dessa jornada pesarosa, Adélia
Prado escreve “O poeta ficou cansado”, no livro Oraculos de maio, como se vé no

trecho que segue:

Pois ndo quero mais ser Teu arauto.
Ja que todos tém voz,

por que sO eu devo tomar navios
de rotas que néo escolhi?

Por que néo gritas, Tu mesmo,
a miraculosa trama dos teares,
ja que Tuavoz reboa

nos quatro cantos do mundo?
Tudo progrediu na terra

e insistes em caixeiros-viajantes
de porta em porta, a cavalo!
Olha aqui, cidadéo,

repara, minha senhora,

neste canivete magico:

corta, saca e fura,

€ um faqueiro completo!

O Deus,

me deixa trabalhar na cozinha,
nem vendedor nem escrivao,
me deixa fazer Teu pao.

Filha, diz-me o Senhor,

eu s6 como palavras.

(PRADO, 2015, p. 323)

Como se estivesse na continuacdo de uma conversa, o poeta que ficou
cansado da uma espécie de resposta a Deus, uma contra argumentacao, o uso da
conjuncao explicativa “Pois” deixa clara essa anterioridade de algo dito. Diante dessa
conversa anterior implicita, o primeiro verso soa como uma negativa: “Pois ndo quero
mais ser Teu arauto”. O eu lirico se indigna e Ihe explica que ndo sera mais seu
mensageiro. A figura do arauto, conhecida na Idade Média como aquele que fazia
publicacdes solenes, proclamava a paz e declarava a guerra, surge do ponto de vista
do subordinado que questiona as regras e se nega a aceita-las. A oracao subordinada
adverbial causal antecede a causa da pergunta que o eu lirico fard nos versos
seguintes: “Ja que todos tém voz,/ por que sO eu devo tomar navios/ de rotas que nao
escolhi?”. Essa inversdo causal explica e enfatiza o carater questionador do conteudo.
Ora, se todos os seres humanos tém esse instrumento fisiol6gico e natural, por que

apenas ele deve seguir por um caminho que nem sempre |lhe agrada?
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A metéfora dos navios e das rotas para os caminhos que deve seguir, aquele
gue escolhe servir a Deus, aponta para um contexto de insatisfacdo no cenario do eu
lirico; seguir aqueles caminhos representa mudar planos e ir por um tragado de rotas
gue ndo compete ao viajante, mas a ordens superiores. Sob o véu do cansaco o eu
langa mais um questionamento: “Por que ndo gritas, Tu mesmo,/ a miraculosa trama
dos teares,/ ja que Tua voz reboa/ nos quatro cantos do mundo?”. Num misto de
ousadia e intimidade, o servo trata o Superior por Tu e, reconhecendo sua onipoténcia,
guestiona um servi¢o que Ele mesmo poderia dar conta, sem a intervencéo de suas
criaturas. Se esta Voz tem o poder de ser ecoada pelo mundo, de fato, qual seria a
valia de um servo que tem que sofrer tanto para ser ouvido?

As mudancas nos tempos, desde a Criacao, o faz lancar uma critica na forma
como Deus persiste em sua comunicagao: “Tudo progrediu na terra/ e insistes em
caixeiros-viajantes/ de porta em porta, a cavalo!”. A alegoria de como funcionava o
servigo do caixeiro é colocada diante da forma como Deus mantém a comunicagéo,
gue inexiste no hoje desse poema. A imagem do caixeiro, de porta em porta, seguindo
o caminho do seu oficio na velocidade do galope do cavalo é o retrato de como se
traca o percurso de quem procura seguir as regras do divino. O eu até determinado
momento parece ndo compreender que os caminhos arduos sédo aqueles que lhe
salvardo, mas € na suplica para adquirir outra funcdo em Seu Reino que ele parece
compreender e tentar aceitar que este oficio é definitivo. Nos versos finais, Deus
comunica a esta Filha que aquele primeiro verso, em que ela recusa seu posto, € inutil,
pois € nas palavras que ela profere e escreve que Ele habita e se alimenta.

Entre medo, tristeza e queixas alguns versos fazem da poesia de Prado e
Hadewijch uma fonte genuina de experiéncias daquelas que escolhem seguir os
preceitos cristianismo. Seja em momentos de queixa —“jAy! A menudo no sé que
hacer/ en esta cruel angustia./ Otros alcanzan tus cimas, yo me quedo en el valle,/
presa de horror ante el camino que me aguarda.”'?’” (HADEWIJCH DE AMBERES,
1999, p. 102 - 103) —, seja no sofrimento — “jsi al menos estuviera segura/ y supiera
que mide los sufrimientos/ y contempla las penas/ que tan fielmente soporto por El...!/
No seria demasiado pronto, creo:/ mi escudo esta tan golpeado/ que no hay lugar para
otra herida.”*?® (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 63) —, Hadewijch expressa em

palavras, de forma detalhada, os golpes sofridos pelo corpo e pela alma, fornecendo

127 poema XVI, Str. Ged. XXXVIII
128 poema Il, Str. Ged. IlI
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detalhes de sua experiéncia mistica com o divino. Ja Adélia Prado se mune de fortes
imagens e consegue transformar sua experiéncia mistica em um relato lirico e

expressivo, como podemos ver poema intitulado “Vigilia™:

O terror noturno decepou minha méo

quando ia pegar minha roupa de dormir.

Parei no meio do quarto, uma lucidez tdo grande,
que tudo se tornava incompreensivel.

O contorno da cama, de tal jeito quadrado e expectante,
0 cabo de um serrote mal guardado, minha nudez
em transito entre a porta e a cadeira.

Claramente legiveis e insolveis, uma campina
de sol e ar sem nuvens, a risada dos meninos

no campo retalhado de trator, as bodas de prata
do homem que fala sempre: ‘Qual € meu erro que
minha vontade é estar morto?

Uma familia fez sua casa no morro,

se eu mover 0 meu pé, a casa despenca.

O Espirito de Deus movendo o que lhe apraz,
move a moga — que jurei ndo ser poeta —

a dizer cheia de graca: ‘coisa mais engracada deve ser
o Presidente chupando laranjal’

O Espirito de Deus € misericordioso,

vai desertar de mim pra eu poder descansar,

vai me deixar dormir.

(PRADO, 2015, p. 35 - 36)

A imagem da mao decepada pelo terror noturno, que é personificado e ganha
vida, traduz um momento de comunicacdo com Deus que se origina no inesperado.
Quando ia pegar sua roupa de dormir, com o corpo despido das vestes que cobrem a
moral humana, algo inexplicavel Ihe ocorre. No terceiro verso, imével, no meio do seu
guarto, a lucidez Ihe atinge e, assim como num relato mistico, tudo que vé e sente se
torna indizivel. A luz da lucidez ndo explica aquilo que vivencia, entre o terror e a
revelacdo. Um atimo de epifania lhe impede de adormecer e seguir o curso normal de
gue quem se prepara para o sono. As imagens dos versos 5 e 6 sdo o exemplo de
gue aquele momento transformou seu modo de olhar o mundo: o contorno da cama e
0 cabo do serrote ganharam uma visibilidade que antes era imperceptivel e a roupa
gue deveria ser vestida ficou em segundo plano, pois a nudez se manteve, em transito,
como se nada mais importasse que o instante.

Sua mente parte em reboada para pensamentos noturnos que lhe tiram do eixo,
Ihe fazem divagar. Numa sequéncia de enjambements as imagens ganham
movimento e celeridade. Como em varias tomadas cinematograficas surgem,

encadeadas, a campina de sol, a risada dos meninos e as bodas de prata do homem
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gue gostaria de estar morto. Em meio a esse turbilhdo de imagens, o Espirito de Deus
esta presente, nesse contato mistico ele move a vida, move os pensamentos, move o
equilibrio e as certezas desta mulher que, na mocidade, jurou “ndo ser poeta”. Por fim,
Ele desertara e |he dara paz, porque, apesar de decepar sua mao e lhe causar medo,
€ misericordioso e tem bondade infinita.

O percurso daquele gue escolhe servir ao divino esté constituido por obstaculos
gue englobam o desespero, o conhecimento de sua célera e sua ira. Lendo a poesia
de ambas, nota-se um entendimento semelhante sobre a jornada ao lado de Deus e
todo o sofrimento que esta associado a ela. Hadewijch de Amberes (1999, p. 80)
aceita, com resignacdo —“Y ahora repito/ quejas y lamentos/ hacia él, ayer tan
generoso./ Amor vive, bien lo sé,/ de las penas que soporto/ y saberlo/ me hace mas
llevadero el dolor"*?® — e Adélia Prado (2015, p. 348) questiona — “Na tarde clara de
um domingo quente/ surpreendi-me,/ intestinos urgentes, ansias de vomito, choro,/
desejo de raspar a cabeca e por nua/ no centro da minha vida e uivar/ até me secarem
0s 0ss0s:/ que queres que eu faga, Deus?”.

Esta dltima vai mais longe, ousa, exige respostas — “Responde-me, tem
piedade de mim,/ me da a antiga alegria, os medos confortadores,/ ndo este, este nao,
pois sou fraca demais.” (PRADO, 2015, p. 340) — invoca o divino — “Invoquei o Santo
Espirito,/ Ele me disse: sofre,/ come na paciéncia/ esta amargura,/ porque tens boca/
e eu ndo.” (PRADO, 2015, p. 323 - 324) — enquanto a beguina, abraca o sofrimento e
pede piedade para todos que o seguem — “jOh! La mas dulce de las criaturas,/ el
rechazo que sufro de vos/ no es lo que enardece./ Pero piedad para vuestros amigos,/
fieles servidores,/ que negandose a si mismos/ solo vuestra esencia buscan.”*
(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 70).

Em toda a poesia de Hadewijch de Amberes iremos encontrar fragmentos de
desilusdo e tristeza, o desespero, por vezes, € 0 mote de muitos versos que Sao
imagens de dor e sofrimento. JA nos poemas adelianos ha a construcdo de um eu
lirico que, apesar de compreender os designios divinos, nem sempre aceita com
resignacado aquilo que lhe cabe na vida terrena. Neste aspecto, ambas tratam do tema
de modo a naturalizar a dor enquanto elemento da natureza humana, criado por Deus

para ser fonte de aprendizado e evolucao espiritual.

129 poema VIII, Str. Ged. XVI
130 poema IV, Str. Ged. VI
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3.3.E dentro delas que a mistica acontece

Além de elementos da natureza e de tematicas envolvendo o sofrimento, a
tristeza e a soliddo, a poesia das duas escritoras tem em volumosa parte de seu
conteudo a temética do amor ligada as vontades, a entrega, ao erético, aos desejos
do corpo e da alma, que pode ser identificada como mistica do amor ou mistica cortés.
Apesar do assunto em questdo (a mistica do amor) contemplar os elementos
analisados nos dois tépicos anteriores, optou-se por separa-los nas analises para fins
de melhor compreenséo do uso dos recursos utilizados pelas poetisas.

Como em todo poema, as tematicas ndo estao isoladas, hA momentos em que
duas ou trés sdo concomitantes e a sua expressividade esta neste entrelacamento,
s6 sendo possivel entendé-lo neste contexto de unido. O que ocorre é que em um
verso, uma estrofe ou até em um poema completo predomine determinada tematica,
0 que possibilita a leitura direcionada para tal. Desse modo, a leitura que segue foi
resultado de muitas idas e vindas na obra dessas duas mulheres, o olhar foi se afiando
e, a cada verso relido, observou-se repeticdes de entrega, contemplacédo, desejo,
amor, formando assim o fino amor, a fina mistica da beguina e da mineira separadas
pelo tempo.

Relembrando aquilo que ja foi teorizado no capitulo 1, a pratica do amor cortés,
presente no trovadorismo provencal, surge na ldade Média com o proposito de
entreter a corte com um jogo de conquista. Tendo como tematica central o amor, a

conquista da dama era o centro das atenc¢des, no ritual,

Um poeta, via de regra um ‘jovem’, isto €, um cavaleiro de condigdo humilde
ou solteiro, dirige-se a uma mulher de alta linhagem, algumas vezes, a
esposa de seu senhor. O poeta canta o ‘bom amor’, que em geral & estéril,
inacabado, impossivel; canta a mulher distante, a mulher inacessivel e
inatingivel, a dame, sans merci (dama indiferente). (MACEDO, 2014, p. 75)

Para o autor supracitado, a distdncia que a dama tomava proporcionava
controle dentro da imaturidade do jovem amante. Com esse jogo de amor ele aprendia
a controlar os instintos e dominar o corpo. “Nesse jogo, a fungdo da dama era educar.
A presenca de sua imagem e a auséncia de seu corpo estimulavam uma transferéncia
imaginaria dos desejos carnais para os desejos do coragao” (MACEDO, 2014, p. 76).

A literatura ganhou escritos expressivos diante dessa pratica e os romances de



168

cavalaria ganharam o mundo: de Tristdo e Isolda a Guinevere e Lancelot, os autores
exploravam a mulher amante e o homem conquistador.

Entretanto, o amor cortés ndo se limitava apenas a esse tipo de amor: “em
Perceval, o amor terreno entre um homem e uma mulher é substituido pela inspiracédo
espiritual e mistica: o heroi ndo luta pela dama, mas para encontrar o calice sagrado”
(MACEDO, 2014, p. 79). Assim como o her6i de Perceval, hd& uma perspectiva
diferente na poesia das duas escritoras aqui estudadas, elas nao lutam pela dama,
mas: em Hadewijch de Amberes ha uma inversao de papeis em que a mulher precisa
conquistar o Amado, Deus; nesta relacdo de vassalagem hd uma serva e um Senhor
e, em alguns momentos, se refere a Ele como dama Amor, para enfatizar o jogo
cavaleiresco. No eu lirico de Adélia Prado também h& uma dama (quase nunca vista
sob este substantivo) que deseja desposar espiritualmente a Deus, por vezes
nomeado Jonathan, por vezes Deus. Dentro dessa relacdo de conquista surgem os
obstaculos e os problemas, tipicos do fin’amors, as descobertas, 0s anseios e as
vivéncias da comunicagcdo que tém com o divino, como veremos nos poemas que
seguem neste topico. Como primeiro exemplo, vejamos “Mulher ao cair da tarde”, de
Prado.

O Deus,

nao me castigue se falo
minha vida foi tao bonita!
Somos humanos,

nossos verbos tém tempos,
ndo sao como o V0sso,
eterno.

(PRADO, 2015, p. 343)

A comunicacdo com o divino através da poesia € 0 meio que Adélia Prado
encontra para exercer a mistica. Em varios poemas o0s vocativos serdo o0 argumento
introdutério para estabelecer seus pedidos, seus clamores e suas peniténcias. Assim
como na poesia hadewijchiana, a amante da mistica contemporanea reconhece seu
lugar de serva e todos os direcionamentos sdo voltados para Deus do ponto de vista
daquela que necessita sempre de Sua aprovacdo. Como uma boa serva, sabendo de
todo o poder do seu Senhor, ela pede para ndo ser castigada por nao ter sofrido o
suficiente pare Ihe merecer; um castigo contraditério por ser agradecida e enxergar

beleza na vida que lhe foi dada por Ele. A contradi¢éo, porém, € compreendida pela
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explicagdo nos versos que seguem: “Somos humanos,/ nossos verbos tém tempos,/
nao sado como o Vosso,/ eterno”.

Ser humana |he define e lhe coloca numa posicdo em que seu Amado é
superior, detentor de forcas e de um tempo que ela desconhece. Assim, ela se deixa
levar e entrega-se as vontades daquele a quem ama profundamente. Em seus
contatos com Deus ela relata o amor que também recebe: “Me chama a audiéncias
privadas,/ me trata por Lucilinda,/ s6 me proibe coisas/ visando meu préprio bem./
Quando o passeio/ € a borda de precipicios,/ me da sua mao enorme.” (PRADO, 2015,
p. 362). O poema destes versos, intitulado “Filhinha”, aponta para as multiplas facetas
gue os eu liricos da poesia de Adélia Prado podem assumir nessa pratica do fin’amors.
Na mistica do amor contemporanea, Amante e Amado podem se colocar em lugares
além da Dama e do Cavaleiro, da Serva e do Senhor, e serem Filha e Pai.

E possivel detectar em alguns poemas, ja vistos aqui, a relacéo paternal dentro
da mistica. “A filha da antiga lei”, “Orfandade”, “O poeta ficou cansado” e “O Pai”, sdo
exemplos em que o eu lirico, mulher, estabelece a relacdo de servidao a partir o ponto
de vista da filha. Em “Presenca”, o olho do Pai esta em vigilancia diaria: “O olho de
Deus me vé,/ o olho amoroso dele.” (PRADO, 2015, p. 361). O zelo, o olhar amoroso
e a autoridade revelam a figura do Pai que demanda atencdo e dedicacdo da
filha/serva. Esta, por sua vez, reconhece seu poder de influéncia: “O mar é tao
pequenino diante do que eu choraria/ se ndo fosses meu Pai. /O Deus, ainda assim
nao € sem temor que Te amo,/nem sem medo”. (2015, p. 209).

Nesta relacdo mistica, a filha tem curiosidade em vé-lo — “Quero ver o Pai,
insisto,/ roga a teu filho que me mostre o Pai.” (PRADO, 2015, p. 370) — j& que sua
experiéncia ultrapassa a visao e atinge outros sentidos. Deus, portanto, € Pai, além
de Senhor nesta relagéo e exerce nela o lugar daquele a ser conquistado, atribuindo
a filha o dever de reconhecer seu poder e protecéo: “E bom pedir socorro ao Senhor
Deus dos Exércitos,/ ao nosso Deus que € uma galinha grande./ Nos pde debaixo da
asa e nos esquenta./ Antes nos deixa desvalidos na chuva,/ pra que aprendamos a
ter confianga n’Ele/ e ndo em nés.” (PRADO, 2015, p. 217).

No caso de Hadewijch, mais do que filha, ela insere em sua poesia a amante.
Na mistica religiosa, na conversa e no didlogo com Deus, ela é uma trovadora que
compde a mistica do amor. Com elementos do amor cortés como submissao absoluta
ao Amor, humildade, paciéncia e fidelidade — além de usar o senhal, em alguns

momentos nomeando o Amado por dama Amor — 0s poemas da beguina se
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transformam, muitas vezes, no jogo da conquista em que o grande prémio da serva €
o Amor divino em sua completude. O grande diferencial da escritora, assim como
também de Prado, é a figura da mulher enquanto aquela que precisa conquistar o
Amado: sendo o da beguina a dama Amor e o da mineira o Jonathan. Eis duas
trovadoras de Deus, trovadoras de seu tempo. O poema que segue na integra € um

exemplo dessa mistica do amor de Hadewijch de Amberes:

Xl3l

De los grandes favores prematuros,

de las promesas que apenas cuestan nada,
no os goceéis demasiado,

muchas esperanzas se vieron asi frustradas;
los fuegos precoces

del reino de Amor

me arrastraron lejos de mi.

De auroras puras

esperamos dias claros;

la revelacion del Amor me engafio,
Y no otra, cuyo nombre callaré.

Pero El las conoce.

En cuanto a mi, sé

cuanto lamento me arranc6 el Amor.

Esperad la noche, dice al aldeano,

para hablar de un buen dia.

Tarde lo comprendi

y ahora gimo, jay de mi! Desdichada.

¢,Donde estéa el dulce placer

y aquella paz del amor

gque antafio me cubriera con espléndidas galas?

Por halaguiefios que fueran sus anuncios

y crueles sus efectos, sé que Amor

no me engafio ni se burlé de mi

en estos dolores donde madura mi certeza.
Pues quiso revelarme como

Razon ilumina el abismo de Amor.

Con Amor, Razon iluminada

me permite y aconseja

examinar el jardin de dama Amor

y asegurarme de que nada falta en él.
Y si algo faltara

gue pronto fuere procurado

por el noble cuidado de la fidelidad.

Si en ello me mantengo fiel,

sin que Amor nada pueda reprocharme,
por lo que le doy, se me dara todo entero,
por todo lo que tengo y todo lo que soy.

131 Str, Ged. XIX



Yo, que hace poco le rogaba,
le forzaré a que otorgue
un goce libre y pleno.

iAy, Amor! ¢ En qué tiempo, en que estacion
volveré a ver dias hermosos

y clarear mi oscuridad?

iQué dicha seria contemplar el sol!

Mas bien sabes

que nada quiero desear

que a ti no agrade.

jAy! poderoso y excelso Amor,

gue de forma maravillosa todo lo conquistas,
jconguistame para conquistarte

con tu fuerza inconquistable!

iQué de veces conoci

esa extrafia conquista,

esa victoria que en el amor me colmabal

Pero sois aun, Amor, lo que fuisteis,

nadie que os siga de cerca lo ignora.

Y no dejo de creerlo.

El infortunio que me cerraba el camino

era no conocer

ni amar todavia esta obra

en la que fidelidad me aseguré vuestra ayuda.

Desde que, siéndole fiel, comprendi
que Amor me asistiria en todo momento,
ningun dolor extranjero me alcanzé;
permaneci confiada y en pie,

sabiendo que un dia

Amor me daria

el beso de la unidad.

Esa es la costumbre del fiero amor:
cogernos enteramente en su mano,
y por fuerza y violencia que ejerza primero,

dulcifica luego su apremio y da al fin satisfaccién:

de ahi le viene
el gran renombre
y la alabanza en toda comarca.

A quien Amor alcanza, cierra primero los ojos
con sus dulzuras: el hombre, maravillado,

cree ser portador tan solo de alegrias;

asi es como atrae a todos los seres.

Después viene Razon, la fuerte,

y por las nuevas exigencias

de nuestra deuda, prueba en nosotros el ardor.

Amor, haberos cantado tanto,

en nada me aprovecha.

No es viejo ni joven aquel

a quien el canto de amor el corazén no aplaca.
Pero de voz recibo

tan poco remedio

gue cantos y llantos parecen vertidos en vano.

171
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Yo clamo y me lamento:
a Vos el dia,
a mi la noche y el furor de Amor.

(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 86 - 88)

A primeira estrofe do poema relne elementos que situam a tematica no jogo
do fin’amors: favores prematuros, promessas e esperancas. Em tom de ensinamento,
o0 eu lirico determina que aquilo que é demasiado néo é saudavel: desses favores e
dessas promessas, “no 0s gocéis demasiado”. O equilibrio é fundamental na lirica
cortés para que se atinja a perfeicdo na arte de amar e a falta dele pode levar os
amantes a frustragdo: “muchas esperanzas se vieron frustradas:”. Dessas frustagoes,
tudo aquilo que foi precoce, todos os atos que nao foram pensados, lhe tiraram da
racionalidade, Ihe arrastaram para longe de seu objetivo.

Os fogos precoces do Amor séo responsaveis pela irracionalidade da amante,
assim como no jogo em que a dama seduz o cavaleiro para que ele se perca em
desejo, dama Amor também langa suas chamas na amante e a engana: “De auroras
puras/ esperamos dias claros;/ la revelacion del Amor me engafio,”. Com a imagem
da aurora, a amante ilustra aquilo que se espera do divino, como se da pureza que
ele emana ndo pudesse nada mais conter que a claridade, a alegria, a paz. Entretanto,
Sua revelacdo, na comunicacdo mistica com a amante, lhe mostrou uma face de
tristeza e sofrimento. Num enjambement, o eu transborda sua dor: “En cuanto a mi,
sé/ cuanto lamento me arrancé el Amor.”. Aquilo o que ela sabe s6 € descoberto apos

a pausa, apos o silenciamento, e sobre esse recurso a Teoria do texto poético destaca:

O espago em branco € o signo grafico da pausa ou siléncio. [...] Na origem,
a pausa é uma suspensédo de voz necessaria para que o falante tome félego.
Portanto, em si, ela € um simples fendmeno fisiolégico exterior ao discurso,
mas que se carregou haturalmente de significacdo linguistica. (COHEN,
1974, p. 49 - 50)

O enjambement, neste contexto, provoca a suspensao do que vir4, esse
siléncio entre os versos precede toda a tristeza, ambientaliza o lamento, cada segundo
de sofrimento, cada sensacédo de dor que Ihe atingiu quando o Amor |Ihe arrancou
tamanha tristeza. E a significacdo linguistica atuando na poética, é o siléncio
ganhando sentido além do nada em que se encaixa a auséncia de som.

Na estrofe que segue, a dor de se entregar ao Amor é sentida corporeamente:

“y ahora gimo, jay de mi! Desdichada.”. Ela geme porque aquilo que afeta o espirito
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Ihe déi internamente; ela lamenta porque demorou a entender que a conquista ndo
seria imediata, para que o “buen dia” chegasse, haveria de passar pela noite, pelo
caminho da escuriddo. Como no amor cortés o caminho da conquista é tortuoso, é
preciso enfrentar o desprezo e a rejeicado para adquirir a aprendizagem, eis o objetivo
do jogo: o crescimento mental e a elevacdo do espirito. A amante compreende este
percurso de dor enquanto aprendizado, — “en estos dolores donde madura mi certeza.”
— e explica que, por mais encantadores que tenham sido as palavras dEle e cruéis
suas consequéncias, nao se sentiu enganada nem ludibriada, pois lhe apresentou a
Razao.

A Razao é personificada, ilumina o abismo de Amor, guia caminhos. Quanto a
esta alegoria, Christine de Pizan, em A Cidade das Damas (1405), também utiliza o
mesmo recurso e nomeia a Dama Razdo. Nesta obra estdo presentes trés
personagens que irdo auxilia-la na protecdo das mulheres contra as injusticas dos
homens, dentro de uma cidade utdpica, elas sdo Dama Raz&o, Dama Retiddo e Dama
Justica. Na construcédo da fortaleza, “Christine é a personagem principal, a quem
Razao confia a redagcdo dos debates e decisbes travados nessa longa viagem”
(CALADO, 2006, p. 32). A alegoria na ldade Média, tinha uso

[...] bastante recorrente, no entanto, além de figura de retdrica e principio de
composicdo poética, seu emprego era também uma maneira de decifrar o
mundo, a alma humana, os sinais deixados por Deus. Herdada tanto das
teorias antigas, quanto do principio da exegese biblica, as narrativas
alegéricas medievais eram carregadas de ensinamentos cristdos, bastante
influenciadas pelos exemplos biblicos da Santa Escritura. As alegorias
penetram tanto em obras de pretensao cientifica, como as enciclopédias, os
manuais de ciéncias naturais (como os bestiarios e os lapidarios), como
naquelas de finalidades mais praticas. (CALADO, 2006, p. 46)

A virtude que auxilia na construcdo da Cidade da Damas é para Hadewijch
também uma conselheira: “Con Amor, Razoén iluminada/ me permite y aconseja/
examinar el jardin de dama Amor/ y asegurarme de que nada falta en él.”. Para a
conquista de dama Amor € preciso se centrar nos principios do jogo cortés que
envolvem a entrega e a fidelidade, por isso ela examina o jardim para que tudo que
exista nele Lhe satisfaca e, caso falte algo, a fidelidade providencie o reparo.

A entrega ao Amor é constante, fazendo parte da mistica do amor como um de
seus elementos principais: “por lo que le doy, se me dara todo entero,/ por todo lo que
tengo y todo lo que soy.”. Nessa doacao, a ansia pela aprovagao do Amado configura

arelacdo de serva e Senhor em ela se mantém fiel, seguindo os passos do fin’amors.
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A fidelidade é mantida na estrofe seguinte quando ao fim dela a beguina afirma: “Mas
bien sabes/ que nada quiero desear/ que a ti no agrade”.

Os elogios também fazem parte da conquista, afinal o jogo do amor mistico é
um jogo de exaltacdo do Outro, de desnudacao de si para servir a alguém maior, de
mais importancia: “jAy! poderoso y excelso Amor,/ que de forma maravillosa todo lo

conquistas,/ jconquistame para conguistarte/ con tu fuerza inconquistable!”'%?, Nesses

versos, por exemplo, ha uma repeticido semantica e sonora do radical ‘conquist’. A
intencdo é enfatizar o sentido da conquista através do som que fica evidenciado na
letra /t/.

Além de sugerir ruidos ou objetos que os produzem (estalo, estrépito,
estampido, trote, pancada, grito; chicote, taca, porrete, estadulho, trabuco),
as oclusivas surdas, conforme Morier, convém a evocacgdo de intensidade:
déspota, tirano, ditador, Titd, potestade, prepoténcia, prepotente, possante,
bruto, implacéavel, tempestade, trovao, furacédo, tapa, bofetdo etc. (MARTINS,
2012, p. 55)

A intensidade que o /t/ emprega na palavra marca o significado de um contexto
em que a amante precisa conquistar o Amado. Uma conquista que ja foi
experimentada — “jQué de veces conoci/ esa extrana conquista,/ esa victoria que en
el amor me colmaba!” — e que a satisfazia. Para alcanca-lo a amante deve ser
perseverante e manter fidelidade que atrai o amor divino e sua benevoléncia: “El
infortunio que me cerraba el camino/ era no conocer/ ni amar todavia esta obra/ en la
gue fidelidad me aseguré vuestra ayuda./ Desde que, siéndole fiel, comprendi/ que
Amor me asistiria en todo momento,/ ningun dolor extranjero me alcanzo;”. Sendo fiel,
pois, a amante tem assegurada a protecdo do Senhor, uma seguranca que a coloca
“‘enteramente en su mano” e a deixa seduzida por Ele: “A quien Amor alcanza, cierra

primero los ojos/ con sus dulzuras: el hombre, maravillado,/ cree ser portador tan solo

132 Na versao original também ha um termo que é repetido para enfatizar a conquista e o inconquistavel,
ocasionando uma repeticdo semantica e fonica, assim como na tradu¢éo de Tabuyo.

Ay, die gheweldeghe wondre minne,
Die al met wondre verwinnen mach,
Verwinne mi, dat ic di verwinne,

In dine onverwonnenne cracht.

Ic plach te kinnenne dat verwinnen:
Daer es int verwinnen kinnen,

Dat mi ye alre seerst verwach.

O poema completo pode ser encontrado em:
https://www.dbnl.org/tekst/hade002stro01 01/hade002stro01 01 0020.php
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de alegrias;/ asi es como atrae a todos los seres.”. Sobre tal poder de seducéo,
Macaneiro afirma que a mistica esponsal apresenta um Deus amdavel que inspira

confianga e provoca desejos.

A mistica cristd ndo se refere a Deus como a um objeto a ser decifrado, numa
relagcdo meramente intelectual. Deus é amado como pessoa. Como mistério
pessoal: um Deus totalmente outro, mas sempre préoximo. Santo, mas nao
indiferente. Altissimo, mas nao distante. Todo-poderoso, mas também todo-
misericordia. Trata-se de uma experiéncia interpessoal. E uma convivéncia
com Deus na fidelidade matua e no amor: um estar face a face com o mistério
que seduz. (MACANEIRO, 1995, p. 59)

Como a dama sendo cortejada, Deus seduz e deixa sua pretendente
flamejando em desejo. Ao mesmo tempo, por ndo conseguir aplaca-lo, a amante
reclama seus prantos e lamentos derramados em vao e conclui, na ultima estofe,
aquilo que percorre toda a poesia de Hadewijch: ao Amor o dia, a ela, a serva, a
amante, a noite e a Sua furia. Essa Dama que aguarda ser conquistada surge em

outros poemas, como no XVI113:

jAy! a quien solo ama la voluntad de Amor
Amor en él se basta,

en el gran tumulto y en silencio humilde,

en todo lo que dama Amor sugiere:

ésa es la fortaleza mas firme,

defensa mas bella no es posible encontrar,

ni muralla tan alta, ni foso tan profundo,

para tener a Amor prisionero por siempre jamas.

(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 105)

A Dama sugere a entrega total e ndo escamoteia todos os obstaculos que o
jogo do fin'amors predispe a quem nele se aventura. Nessa escola em que se
aprende a servir, “Por ella se pasa/ del infortunio a la dicha/ y reina sobre todos los
bienes/ de los que Amor es la Dama.”*3* (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 96).
A servico de dama Amor a amante é doacdo, compreende que os caminhos tém
migalhas de alegria e tristeza e os enfrenta com a entrega esperada de uma serva ao
seu Senhor. Esta imagem da serva também surge na poesia adeliana, com o adicional
toque de erotismo que perpassa sutimente pelos versos, a exemplo de “Pomar”,

poema da sua Ultima obra publicada, Miserere:

133 Str. Ged. XLI
134 poema XllII, Str. Ged. XXVIII
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Os agucares das frutas

me arrombaram um jardim

a meio caminho de trincar nos dentes

a doce areia, seus cristais de mel.

A vibracdo do que chamamos vida,
onde os adjetivos todos desintegram-se,
0 Senhor da vida olhava-me

como olham os reis

as servas com quem se deitam.

Desde agora, pensei, basta dizer

“os agucares das frutas”

e o jardim se abrira

sob 0 mesmo poder da antifona sagrada:
“O portas, levantai vossos frontdes!”

(PRADO, 2015, p. 469)

A sensorialidade deste poema salta aos olhos, ao paladar, aos ouvidos, em
toda sua extensao. Os quatro primeiros versos ativam as papilas gustativas de todos
os sentidos: numa explosdo semantica e sonora o leitor & convidado a imergir na
profusdo de imagens misticas do eu lirico e seu Amado. A imagem dos acgUcares
sugere o gosto do prazer no contato com a lingua, da textura, da sensacédo da mordida
gue logo no terceiro verso lhe trincara os dentes. A aliteracéo, tdo presente na poesia
adeliana, completa a experiéncia sensorial, trazendo no som do /s/ e do /c/ o prazer e
a mistura de sensagdes que as frutas provocam em seu paladar: “Os aguUcares das
frutas/ me arrombaram um jardim/ a meio caminho de trincar nos dentes/ a doce areia,
seus cristais de mel.”.

O erotismo se apresenta no poema ao lado dos quatro versos iniciais, mais
explicitamente através da palavra “arrobaram”. Os agucares das frutas arrombaram
um jardim em sua boca, que esta implicita através dos dentes trincados, das texturas
de areia e do gosto de mel. Apesar do vocabulo ndo estar expresso, a boca tem uma
representatividade significativa nesse poema, é por meio dela que o alimento entra, &
nela que o prazer se concretiza através do sabor da comida. A boca € abertura e
funciona também como instrumento erético para dar e receber prazer ao outro; na
mistica, ela pode funcionar como um canal de entrada para a concretizacao do prazer
e da comunicagao com o divino.

Nos versos em diante, o teor erdtico se intensifica e a relacdo esponsal entre
homem e mulher traduz todo o desejo de unido que a serva tem com o seu Senhor:
‘o Senhor da vida olhava-me/ como olham os reis/ as servas com quem se deitam”.

Fabrice Hadjadj (2017, p. 127) afirma que a unido nupcial é o maior simbolo da
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experiéncia mistica e exemplifica com 0s nomes de pai e made atribuidos,
respectivamente, a Deus e a Igreja; assim como “[...] 0S nomes de esposo e esposa,
atribuidos ao Cristo e a alma. Se essa realidade desaparecesse, a mais pura monja
teria de inspirar-se no vazio”. O autor adiciona que “a teologia descobre o erotismo
supremo. [...] Pela Encarnagéo, o Verbo entra dentro de nés.” (HADJADJ, 2017, p.
229). O Verbo tem passagem livre no corpo da mistica e é através do poder metaférico
de seus jardins que ela conclui: “Desde agora, pensei, basta dizer/ “os agucares das
frutas” e o jardim se abrira.”.

A serva de Deus é companheira, passeia com Ele, faz Suas vontades e repousa
na sua dor, a exemplo dos versos de “A formalistica” — “A serva de Deus sai de sua
cela a noite/ e caminha na estrada,/ passeia porque Deus quis passear/ e ela
caminha.” (PRADO, 2015, p. 285) — e “A discipula” — “Benditos,/ bendita a hora da
tarde/ em que uma serva repousa/ descansada de dor e de consolo.” (PRADO, 2015,
p. 343). O Deus amado € um par, esta presente na vida daquela que o serve,
compreende suas fraquezas, ndo se torna completamente inatingivel. Faz-se
possibilidade sensorial, faz-se resposta para todos o0Ss questionamentos e
incompletudes das misticas.

Nesse aspecto € possivel crer que, conforme Rivera Garretas (1996), a
divindade é extraordinariamente maleavel para as misticas, pois Deus € como um
espaco limitado e livre de mediacBes externas para elas. Além disso, a entrega

absoluta da serva constitui o objetivo da mistica esponsal.

A pessoa deixa o casulo do si-mesmo autocentrado e egoista, e se abre aos
outros e ao outro. Vai buscar a Deus e buscar-se em Deus. Buscando a Deus,
a pessoa encontra a si mesma na sua verdade: “Alma, busca-te em mim” —
diz Cristo a Santa Teresa. E estar radicalmente em si e, a0 mesmo tempo,
em éxtase: estar fora de si para encontrar-se em Deus. Paradoxo. Misteriosa
sintese e didlogo de liberdades entre Deus e a pessoa que s6 0 amor pode
conceber. Em Deus o mistico se experimenta sumamente amado, a0 mesmo
tempo que percebe e se apropria no seu mistério pessoal. Pois é Deus que
transparece, limpido, o mistério que somos nés. (MACANEIRO, 1995, p. 60)

A exemplo do que fala Maganeiro, Santa Teresa Davila, no poema “Aquellas
Palabras”, ilustra bem a busca de si em Deus, além do mistério do Verbo e
pertencimento de um ao outro. O enlace entre ela e Deus é a juncdo do amor da
criatura pelo Criador, a gratidao e a entrega de si em nome do desnudamento da alma,

COmo vemos a seguir:
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Ya toda me entregué y di,
Y de tal suerte he trocado
Que es mi Amado para mi
Y yo soy para mi Amado.
Cuando el dulce cazador
Me tird y dejo rendida,

En los brazos del amor

Mi alma quedo caida.

Y cobrando nueva vida
De tal manera he trocado,
Que es mi Amado para mi
Y yo soy para mi Amado.
Tirome una flecha
Enherbolada de amor

Y mi alma quedo6 hecha
Una con su Criador;

Ya yo no quiero otro amor,
Pues a mi Dios me he entregado,
Que es mi Amado para mi
Y yo soy para mi Amado.

(SANTA TERESA DE JESUS apud RIVERA GARRETAS, 1996, p. 53)

Assim como Santa Teresa, Hadewijch de Amberes e Adélia Prado comungam
pela unido e total entrega aquele que as guia nos sendeiros da vida. A mistica mineira
tem referéncias a Santa, a exemplo de “Santa Teresa em éxtase”, poema do seu
penultimo livro, A duracéo do dia, em que retrata a efemeridade do atimo do encontro

com o Amado:

O que me da alegria nao faz rir.
E vivo e sem movimento.
Quando desaparece

todos os meus ossos doem.

(PRADO, 2015, p. 425)

A referéncia clara ao momento contemplativo aproxima Prado da Unio Mystica
presente na obra teresiana. Segundo Olga Farjardo, a contemplacéo é experiéncia de

unicidade e

[...] uma vivéncia que pode se dar de forma fortuita, quer dizer, nao
procurada, mas que também pode ser cultivada seguindo préaticas baseadas
no estudo e na pratica de certos ensinamentos, pois sua capacidade
transformadora e reveladora vird dada, em grande parte, por nossa tomada
de consciéncia delas.'*® (FAJARDO, 2017, p. 12, tradugcdo nossa)

135 1...] una vivencia que puede darse de forma fortuita, es decir, no buscada, o bien puede cultivarse
siguiendo unas pautas basadas en el estudio y la practica de ciertas ensefianzas, pues su capacidad
transformadora y reveladora vendra dada, en buena medida, por nuestra toma de conciencia de ellas.
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A alegria da unido, a presenga no ‘vivo’ que ndo se vé mas se sente e a
exaustdo que o encontro com divino deixa em seu corpo — “todos 0s meus 0SS0S
doem” — comungam com os escritos da mistica espanhola que, assim como Hadewijch
de Amberes, ndo chegou a ser punida pelos inquisidores, devido a fidalguia familiar,

mas sabemos que ela

[...] foi constantemente vigiada pelo poder inquisitorial por causa da sua
mistica e, consequentemente, da sua producao escrita. Sua conduta guiada
por um obstinado espirito reformista era muito mais perigosa por ser atributos
de uma mulher. (LIMA, 2018, p. 38 - 39)

Em “O penitente”, Prado (2015, p. 415) retoma a experiéncia contemplativa e
ressalta a referéncia a D’avila: “Nunca tive um rapto como Santa Teresa,/ s6 um
pequeno desmaio devido a dores agudas/ e por trés vezes seguidas/ a sensacéao de
estar fora do tempo.”. O comparativo com Teresa D’Avila aponta para uma lirica que
anseia pelo encontro divino e a tem como referéncia de uma mulher que através das
visdes e dos éxtases era, assim como ela, serva de Deus.

Sob o olhar da contemplagao, “A pintora” tem revelada a presencga de Deus

num momento do cotidiano:

Hoje de tarde

pus uma cadeira no sol pra chupar tangerinas
e comecei a chorar,

até me lembrar de que podia

falar sem mediacdo com o proprio Deus
daquela coisa vermelho-sangue, roxo-frio, cinza.
Me agarrei aos seus pés:

Vés sabeis, VOs sabeis,

s0 Vos sabeis, s6 Vés.

O bagaco da laranja, suas sementes

me olhavam da casca em concha

na mao seca.

N&o queria palavras pra rezar,

bastava-me ser um quadro

bem na frente de Deus

pra Ele olhar.

(PRADO, 2015, p. 420)

As visbes de Prado nascem da experiéncia diaria. Neste poema, observando o
sol, se alimentando com frutas, sentada na cadeira e cercada de elementos da
natureza, a tristeza Ihe invade misticamente. Chorar € como 0 espirito externa a
presenca divina em seu &mago. Como no quadro de uma pintora, como o titulo sugere,

os elementos do cotidiano se mesclam e formam uma imagem daquilo que é
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experiéncia mistica, é essa pintura que lhe revela a simplicidade para se chegar até
Deus. Na mistura de cores, vermelho-sangue, roxo frio e cinza, uma aquarela
preenche a moldura do atimo vivenciado, é ali que ela se lembra de que nada
intermedia sua conversa com o divino. Assim como as beguinas criam, a presenca de
um mediador para se chegar até o Senhor é desnecessaria. E na natureza que Deus
esta e é através dela, pela luz do sol, pelo gosto das frutas que a conexao pode ser
possivel.

Do choro a suplica, ela se agarra aos pés Dele e na repeticdo de que toda a
sabedoria emana dos céus — “s6 Vos sabeis” — ela firma sua fé. O bagaco da laranja
e suas sementes lhe transportam, como num filme, para um cenario que |he faz refletir:
tudo isto na sua méao seca, na mao envelhecida pelo tempo que suporta a vida e suas
dificuldades. Com este recurso imagético, ndo sdo necessarias palavras, apenas ser

moldura e quadro para os olhos Deus, para manter-se em contemplacgao.

Contemplar é — assim experimentei algumas vezes — assombrar-se com a
pequenez, fundir-se com quem conversa contigo, descobrir que tudo € novo,
embriagar-se de realidade e querer seguir bebendo, mas sem ganéncia e
com agradecimento. Contemplar € ver em plenitude, sem interferéncias, sem
0 véu habitual que cobre nossos olhos, ou com um véu tdo sutil que quase
nao pareca véu. Contemplar € perceber que tudo é profundo e amplo, que a
vida nos visita devastadoramente a cada momento e que sua intensidade
convida a uma comunhdo apaixonada.’®® (D’ORS, 2017, p. 120, traducéo
nossa)

A poesia de Hadewijch de Amberes (1999, p. 135) comunga com o que D’ors
profere e, no trecho que segue, a beguina explica que a contemplacdo parte de si:
“Vos misma sois luz/ que nos ensefia/ la contemplacion y la mirada intima.”*3’. Olhar
para dentro € o primeiro passo para, nesta mirada interior, encontrar a presenca de
Deus. E neste olhar para dentro de si que ela percebe que “La mente del hombre no
puede entender/ ni su boca expresar/ lo que encuentra en la profundidad.”*3®
(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 141). A contemplacdo € um estado cujas

palavras séo dispensadas, € uma descoberta, € uma:

136 Contemplar es — asi lo he experimentado algunas veces — asombrarse de lo diminuto, fundirse con
quien te habla, descubrir que todo es nuevo, emborracharse de realidad y querer seguir bebiendo, pero
sin avidez y con agradecimiento. Contemplar es ver en plenitud, sin interferencias, sin el velo habitual
que cubre nuestros ojos, 0 con un velo tan sutil que casi no parece velo. Contemplar es percibir que
todo es profundo y amplio, que la vida nos visita devastadoramente a cada rato y que su intensidad
invita a una comunion apasionada.

137 poema VII, Mgd. XX

138 poema IX, Mgd. XXV



181

Revelacion en lo més secreto de nuestro ser

gue ni razon ni sentidos pueden comprender

sino en el amor desnudo.

Quienes la reciben son sobrenaturalmente transformados
por una chispa interior,

en un simples conocimiento divino.*°

(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 144)

A mirada interior também se concretiza na escrita adeliana. O sentimento de
que Deus habita em si se efetiva nos versos de “Direitos humanos”, quando a mineira
de Divindpolis diz: “Sei que Deus mora em mim/ como sua melhor casa./ Sou sua
paisagem,/ sua retorta alquimica/ e para sua alegria/ seus dois olhos.” (PRADO, 2015,
p. 346). Nela habita e a ela visita, como nos versos de “Deve ser amor”, do livro A
duracéo do dia: “O cobrador invisivel bate a porta./ Ndo durmo, ele também nao./ Deve
ser amor o que nos deixa unidos/ neste avesso de mistica.” (PRADO, 2015, p. 413).

Esse encontro, sempre muito ansiado pela mistica mineira — “Hoje quase tive
um éxtase/ no meu querer intenso de um milagre:” (PRADO, 2015, p. 309) —, acontece
e tem seus instantes preciosos relatados na forma de éxtase: “O cheiro forte, nédo
doce,/ cheiro de sangue a vinagre./ Exultava, pois ndo tinha palavras/ e nao té-las
prolongava-me o gozo:/ € um ledo!/ S6 um deus € assim, pensei” e “Falo com tremor:/
eu nao vi o ledo,/ eu vi o Senhor!” (PRADO, 2015, p. 375). Por esse momento &
importante lembrar que “Durante o éxtase, o sujeito sente-se arrebatado da realidade
terrena, seja pelo transporte da esfera celeste para esse mundo, seja pela visita do
sujeito a outras realidades” (NUNES JUNIOR, 2005, p. 349). Prado descreve a
sensacao que lhe causa esse encontro, assim como as confissdes que direciona a

Deus:

Aproveita, pois,

gue é tudo branco agora,

a boca do precipicio,

neste vortice

e fala

nesta clareira aberta pela insénia,
guero ouvir tua alma,

a que mora na garganta

como em tamulos

esperando a hora da ressurreicao,
fala meu nome,

antes que eu retorne

139 poema XI, Mgd. XXVII
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ao dia pleno,
a semiescuridao.

(PRADO, 2015, p. 338 - 339)

No siléncio da noite, um espacgo para a Unio Mystica se abre: as imagens do
precipicio, do vortice e da clareira apontam para o estado de arroubo. “Aproveita”, ela
diz, esse é o canal que se abre para a unido, o instante em que se pode experimentar
a presenca do Amor e senti-lo em si, 0 maximo que corpo e mente suportarem. Nesse
todo branco, a beira do precipicio, a mistica se entrega e tem a sede ouvir a alma, de
ouvir seu nome, mesmo que nao seja audivel, antes que seus sentidos falhem.

Em “O pelicano” ha uma experiéncia semelhante em que os sentidos se
confundem. Diante de uma escuridao que |he ocorre na noite e lhe poetiza, Ihe enche
de desejo, ela declara ao Senhor: “O amor, e me deixei afogar,/ a visdo esmaecendo-
se,/ lucida, ilogica,/ verdadeira como um navio.” (PRADO, 2015, p. 269). Apesar de
poemas escritos em épocas e livros diferentes, a experiéncia extatica lhe imprime
sensacdes semelhantes, em que ela ndo seria capaz de responder racionalmente pelo
momento cujo controle corporal e emocional sdo impraticaveis: “O espirito busca
palavras,/ quem ndo enxerga ouve sons,/ quem é surdo vé luzes,/ o peito dispara a
pique de arrebentar.” (PRADO, 2015, p. 315).

Na mesma dire¢cdo, de um momento extatico, Hadewijch de Amberes (1999, p.
72) apresenta alguns versos em que relata a profusdo dos pensamentos diante da
unido: “mis sentidos desfallecen en el furor de Amor.” 14° e adiciona que neste

processo de doacao e unido, aguele que se entregar por inteiro:

experimentara gran maravilla;

con amor se unird en la unidad

al Amor contemplado

y bebera por la arteria secreta

de esa fuente en la que Amor
derrama su amor

y con amor embriaga a sus amigos,
asombrados ante su furor.'#!

(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 77)

140 Str. Ged. VII
141 poema VII, Str. Ged. Xl
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Beguina e mineira compreendem, pois, visdes semelhantes do enlace com o
divino: corpo e alma sao entregues, de modo que aquilo que ocorre durante o arroubo
nao se controla, apenas se sente com todas as energias vitais.

Sob a figura de Jonathan, Adélia Prado cria o personagem que representa o
momento de comunhdo e unido com o Deus por quem sente amor e desejo. Segundo
Oliveira (2012, p. 44), “Situado no livro de | Macabeus (Biblia) ‘J6natas’ € a figura da
luta e diplomacia; um homem forte e corajoso que inspira a criagdo de uma espécie
de Cantico dos Canticos do século XX sob a perspectiva de uma mulher”. E possivel

ver isto a partir do poema “Citacao de Isaias”, do livro A faca no peito:

A matéria de Deus é Seu amor.
Sua forma é Jonathan,
0 que doi e perece
e me diz, com tremor da criagdo inteira:
“Es preciosa aos meus olhos,

porque eu te aprecio e te amo,
permuto reinos por ti.”

(PRADO, 2015, p. 303)

Jonathan € a forma humana de Deus que a poetisa encontrou para tratar do
amor incontido que a invade. Hadewijch de Amberes o chama de Amor, ela 0 nomeia
Jonathan e ambas sentem emocdes e sentimentos semelhantes pela mesma unidade,
acreditando que a experiéncia esta repleta de paixdo (dor) e entrega total.

Em “Trindade”, Prado (2015, p. 310) escreve: “Deus s6 me da sonho./ O resto
me toma, indiferente aos gritos,/ porque o sonho € Ele proéprio travestido de Jonathan/
e sua cara de marmore inalcangavel.”. Da face inalcangavel as angustias por nao ter
acesso ao seu amante que, assim como se realiza no fin'amors, ndo precisa ser
tocado ou tomado para que seja completo: “Imagino que peco a Jonathan:/ me deixa
ferir teu l4bio pra me provares que existes./ Jonathan que amo é divino,/ acho que é
humano também./ Um dia vai tomar minha cabec¢a com insuspeitada docura./ Ent&o,/
eu Te amo, Deus,” (PRADO, 2015, p. 311). O nome de Jonathan se confunde com o

de Deus, ele é a matéria imaginada e sentida:

Quando me apaixonei por Jonathan,
escrevia seu nome pela casa,

meu pai dizia: O que é isso?

E um nome de um principe, eu falava.
[-]

Eu j& amava Jonathan,

porque Jonathan € isto,
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fato poético desde sempre gerado,

matéria de sonho, sonho,

hora em que tudo mais desce a desimportancia.
Agora que me dedico a mistica,

escrevo sob seu retrato:

‘Jesus, José, Jave, Jonathan, Jonathan,

a flor mais diminuta é meu juiz.

(PRADO, 2015, p. 273 - 274)

Matéria de sonho e entrega, disto é feito Jonathan. O nome humano causa a
ideia de semelhancga e proximidade, tornando a relagdo mais intima. A paixao retoma
o trovadorismo mistico em que o sentimento € importante e deve ser exaltado acima
de tudo. A amante sonha com o amado, o idealiza, transforma-lhe em Unico, seu
principe salvador cuja imagem é admirada através do retrato. Ele é Jesus, Javé, Joseé,
todos os nomes sagrados que devem ser amados e divinizados.

No poema “Medievo”, o amado € evocado sob o nome de “Senhor’,
proporcionando a leitura sob duas oticas: a do Senhor-Deus e a do Senhor-Dono. Sob
a imagem de trovadora, em seu primeiro livro publicado, Bagagem, a mineira de
Divinopolis trouxe, em poucos versos, a seducdo e entrega que encontramos nas

misticas medievais e contemporaneas:

Senhor meu amo, escutai-me,

a donzela espera por vés, no balcao.

Cuidai que ndo acorde os famulos

a paixao que estremece 0 VOSSO peito.

Os galgos estao inquietos, a alimaria pateia.
Rogo-vos que vos apresseis.

(PRADO, 2015, p. 68)

E interessante destacar que este titulo foi o ponto de partida para as primeiras
inquietacBes da pesquisa, antes de se pensar no construto da tese final. Logo veio a
percepcao: Ora, que bela surpresa foi encontrar um poema sob o nome de “Medievo”
na literatura contemporanea! Mas serd que ha nele um olhar medieval? Nao apenas
medieval, mas a mistica cortés estava ali diante dos olhos de uma pesquisadora que,
até entdo, tinha leituras muito superficiais sobre a tematica e uma intuicdo de que este
caminho poderia lhe levar as respostas que comecavam a ser necessarias e pediam
mais aprofundamento. “Medievo” foi uma espécie de sinal de conexdo entre as
misticas, separadas pelo tempo, de que necessitava para motivar a pesquisa. Foi

lendo Rivera Garretas que a ponte entre este poema e tantos outros foi compreendida



185

enquanto a expressdo maxima do amor e do desejo que misticas sentem e propagam

através da palavra.

[...] o amor divino das misticas € uma formafeminina de sexualidade: o prazer
se aproximou do amor proprio e do conhecimento de si. A revisdo da tematica
da encarnacao do verbo, um processo literalmente possivel apenas no corpo
materno, lhes permitiu criar um mundo interior que nomeava publicamente
seu autoerotismo, recriando os conteddos de sua sensualidade pessoal, uma
sensualidade que ndo reivindica possuir ninguém fora de si.}*? (RIVERA
GARRETAS, 1996, p. 56, traduc&o nossa)

A imagem da donzela remete a mulher intocada e pura, aquela que aguarda o
homem que ira lhe tomar por esposa e serd seu marido. Este titulo de donzela,
recebido pelas filhas dos nobres, no periodo medieval, antes de se casarem, envolve
uma nuvem carregada de significados em torno da imagem da mulher e da
sexualidade silenciada. A espera no balcéo, sinalizada em forma verbal, aponta para
a posicdo desta mulher recatada que se guarda para seu Senhor, prontamente
chamado de “meu amo”. No mesmo verso, com o tom de suplica e oracao simultaneo,
a mulher pede por Sua presenca e langa: “escutai-me”.

Apods a escuta, o imperativo “Cuidai” sinaliza o clima de mistério dessa relagao.
O cuidado para que os criados (famulos) ndo acordem € sinal claro de que o codigo
do amor cortés ali se encontra. O segredo entre os amantes era pactual, conforme
Spina a incompatibilidade entre 0 amor e o casamento tinha um carater fundamental
na vida amorosa provencal. “A mulher consagrava ao marido o seu amor fisico, mas
a um amante o amor adoragao” (SPINA, 2009, p. 43). O conjunto dos versos “Cuidai
gue nao acorde os famulos/ a paixao que estremece 0 vosso peito.” transmite a acéo
de sussurro e cautela também presente na lirica cortés. Todo o cuidado tido pela dama
regula o medo em ser descoberta: a intensidade da “paixao que estremece” torna o
amor entre os dois mais intenso e passivel de ser descoberto.

A inversdo sintatica também corrobora com a interpretacdo de um clima de
suspense; pedir cautela, antes mesmo de explicar o motivo, enfatiza a tenséo vigente
do jogo amoroso. Os animais também s&o tomados pela tenséo e se pdem inquietos,

batendo as patas no chdo. Os galgos, cachorros muito utilizados para a cagca no

142 “...] el amor divino de las misticas es una forma femenina de sexualidad: les acercé al placer del
amor de si y del conocimiento de si. La revision del tema de la encarnacion del verbo, un proceso sélo
literalmente posible en el cuerpo materno, les permitio crear un mundo interior que nombraba
publicamente su autoerotismo, recreando los contenidos de su sensualidad personal, una sensualidad
gue no pretende poseer a nadie fuera de si”.
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periodo medieval, ambientam o poema e, junto de outros elementos como o balcéo e
os famulos, compdem o cenério da Idade Média no qual Prado se inspirou.

Essa mulher que espera no balcdo e anseia, em meio a desejos intimos, a
presenca do Amado também é estruturada na poesia hadewijchiana. A expectativa do
encontro € composta muito mais pela projecdo da entrega do que pelo sussurro

langado em Prado.

Si el destino que con su odio me hostiga
por fin me dejase curar,

podria ser toda del Amor,

y entonces mi pena daria su fruto.

En sus aguas profundas y temibles
leeria su veredicto, me entregaria toda,
y mi amor sin reserva acogeria al Amor.
Y mi hambre, por fin, se aplacaria.*3

(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 64)

Entregar-se por completo, sem receio dos desejos e vontades naturais da
condicdo humana da mistica: eis o0 desejo que percorre corpo e mente sendo
expressado em versos. Ela “podria ser toda del Amor,”, ndo apenas em espirito, mas
em carne, pois é composta da matéria criada por Deus; matéria que € humana, mas
construcdo divina. Bataille (2004) lembra que ha um abismo que separa a mistica
religiosa do erotismo. Segundo o autor, muitos separam a experiéncia mistica como
um amor divino que ndo se afeta pelo amor carnal, criando uma oposicdo pesada
entre os tipos de amor.

No entanto, o escritor francés afirma que:

[...] sempre é possivel que um movimento mistico do pensamento deslanche
involuntariamente o mesmo reflexo que uma imagem erética tende a
deslanchar, [ficando claro que] [...] entre a sensualidade e o misticismo, que
obedecem a principios semelhantes, a comunicacdo € sempre possivel.
(BATAILLE, 2004, p. 274)

No trecho “En sus aguas profundas y temibles / leeria su veredicto, me
entregaria toda,”, o verbo ‘entregar’ sugere a sensualidade velada e retomada pelos
dizeres iniciais de “ser toda del Amor” e pelos finais de ter uma fome que por fim seria
aplacada; apresentando, portanto, um exemplo desse erotismo possivel e

concretizado na experiéncia mistica de que Bataille fala.

143 poema Il, Str. Ged. IlI
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A entrega talvez seja 0 conceito mais préximo do erdtico de que Hadewijch
utiliza em sua poesia. E através dela que o desejo e as sensacdes corporeas se
concretizam na relagdo que estabelece com Deus. Ao contrario de Adélia Prado, a
beguina tem uma linguagem mais sutil e menos questionadora. O desejo e a vontade
de ser toda de Deus, corpo e alma, coexistem, entretanto, o estilo de escrita
empregado € velado dada a época e o lugar que ocupava enquanto religiosa.

A liberdade se de expressar de modo mais coloquial, e até enérgico, é algo
que, se pensarmos no contexto do século XllI, poderia ser mais complexo para p6r
em pratica, devido aos costumes e regras sociais e religiosas vigentes. Ser beguina
jA era um ato de transgressao e protesto, trazer a sensualidade, as vontades e
desejos, ultrapassou aquilo que era possivel encontrar na escrita de mulheres,
sobretudo as religiosas. A respeito das formas como se realizam o desejo dessas

escritas, € possivel pensar que é:

Um desejo extraordinariamente complexo, que tem algo e ndo tem nada
semelhante ao modelo de relacdo heterossexual dominante nas sociedades
patriarcais. Um desejo multifacetado e desmedido que chega ao sentir e a
disfrutar a liquefacédo do corpo feminino.'** (RIVERA GARRETAS, 1996, p.
54, traducdo nossa)

Com a linguagem mais suave, em relacdo a Prado, Hadewijch de Amberes
(1999, p. 107) acrescenta curvas sinuosas e delicadas a sua poesia que ndo perdem
forga no aspecto expressivo: “sus promesas son seductoras,/ su ornato nos desnuda,/
su verdad nos decepciona/ y su seguridad es mentira.”'4°, A seducdo vem da palavra,
da voz, e a beleza do Amor é tao forte que lhe desnuda, arranca a roupa do corpo e a
capa da alma. O desejo é citado timidamente em alguns versos do poema 1146, com
sinal quase proibitivo, ele persiste enquanto parte da natureza humana que precisa

ser declarada na relacdo de amor com Deus:

Ir y venir se entiende del amor que lleva

al conocimiento de las razones

pero cuando avanzan sin volver la vista atras

penetran en la desnudez del Uno, mas alla de la inteligencia,
donde no hay luz alguna,

donde el deseo solo encuentra tinieblas:

144 “Un deseo extraordinariamente complejo, que tiene algo y no tiene nada que ver con el modelo de
relacion heterosexual dominante en las sociedades patriarcales. Un deseo polifacético y desmedido
que llega al sentir y disfrutar la licuacion del cuerpo femenino”.

145 poema XVIII, Mgd. Xl

146 Mgd. XVIII
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un noble no sé qué, ni esto ni aquello,
que nos conduce, nos introduce y nos absorbe en nuestro Origen.

(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 122)

O desejo pode ser encontrado dentro das trevas, como no trecho do poema
acima, assim como pode manté-la presa — “Nunca podran comprender el Amor/ cuyo
deseo/ me tiene cautiva.”'*’ (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 94); ademais,
pode vir de Deus — “Del mismo Amor recibira/ la fuerza que le falta/ y el fruto de su
deseo.”**® (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 68) — ou do interior mais profundo
gue seja capaz de destrocar o coracdo da mistica —“jAy! debié el deseo destrozar mi
corazon/ y la angustia de amor agotar mis fuerzas./ Quiero conocer lo que me atrae/
y tan brutalmente me despierta/ cuando pretendo descansar sélo un instante.”'4
(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 90).

O desejo também nasce da seducdo. Ambas trabalham com a imagem do
alimento que completa a alma enquanto elemento sedutor. Ao passo que Hadewijch
de Amberes (1999, p. 80) escreve: “Asi Amor me engafd,/ mostrandome llena la
mesa/ de manjares que seducen/ con sus delicias/ a juventud inexperta;/ y por ese
regalo/ sufri de buena gana dolores y penas™*®°, Adélia Prado (2015, p. 181) finaliza o
poema “A boca” com “O Deus, cujo Reino é um festim,/ a mesa dissoluta me seduz,/
tem piedade de mim.”. Na mesa de manjares, de um lado, e dissoluta e libertina, de
outro, as duas sabem que o Amor tem poderes que estdo além do controle que
exercem sobre si. Com imagens semelhantes de mesas sedutoras a poesia das
misticas se afina, dialoga e as aproxima, mostrando que mesmo diante de um lapso
temporal tdo extenso a mistica feminina tem uma ancestralidade que atravessa
espaco, tempo e contexto.

H& uma espécie de dubiedade quanto aos desejos descritos na poesia da
beguina de Amberes, ora se tem a sensacao de estarmos diante de desejos no sentido
de anseios espirituais — “Si Amor quiere todo mi amor,/ jque se entregue por entero!/
No segun mis deseos,/ cuya estrechez bien conozco,/ a pesar de que por él/ mi alma
esta consumida.”*>! (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 68) —, ora se ultrapassa a

esfera permitida do espirito e estabelece uma comunicacdo com o interdito, abrindo

147 poema XlI, Str. Ged. XXVIII
148 poema IV, Str. Ged. VI

149 poema XI, Str. Ged. XXII
150 pgema VIII, Str. Ged. XVI
151 poema IV, Str. Ged. VI
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margem para uma leitura do desejo que também parte do corpo — “Mucho es sin duda
lo que se aprende en el conocimiento/ desnudo de la contemplacion,/ mas nada es
comparado con todo lo que falta./ En esa carencia ha de hundirse el deseo,/ lo demas
es por esencia miserable.”'®> (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 119). Essa
dubiedade leva a um assunto que, sem sair das teméticas da entrega e do erotismo
delimita um espac¢o mais especifico que merece um olhar mais direcionado para que
se possa compreender melhor a abordagem destas tematicas: o corpo na entrega

mistica.

3.4.“Meu pobre corpo é feito de Deus”: o enlace entre alma e matéria

Este talvez seja 0 momento em que Hadewijch de Amberes e Adélia Prado
tomem rumos mais diferentes sob 0 mesmo assunto. Enquanto a experiéncia mistica
daquela é experimentada através de uma espécie de entrega transcendente em que
0 corpo esta presente, mas de forma discreta; a vivéncia mistica dessa é a mais clara
descricdo de que o fator corporal esta presente nas formas de comunicacao com Deus
guase todo o tempo.

A discricdo em relacéo ao corpo na poesia hadewijchiana € um dos fatores que
caracterizam o estilo de escrita da beguina. Enquanto Adélia Prado expressa muito
desse erotismo através da imagem corporal, como veremos mais a frente, o corpo
feminino aparece sutilmente ou fica subentendido em Hadewijch. N&o ha toques nem
associac0es aos 0rgaos genitais, a poesia da trovadora de Deus néo volta os holofotes
para a matéria, mas inevitavelmente |hes concede algum espaco: “Me estremezco
toda y a El me doy;”*>® (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 109). Estremecer
pressupde o corpo, a alma também pode ser testemunha, mas no sentido do verbo, o
tremor e 0 abalo séo originariamente fisicos.

No verso supracitado, linguisticamente é possivel ver que ela se da toda, corpo
e alma, mente e coracdo, 0 que envolve ndo apenas o espiritual, mas também a
matéria do corpo. Os termos “todo” e “toda” pressupdem entrega dos dois planos e a
presenca de um corpo ativo que, apesar da sensacéao de silenciamento, esta presente

na poesia da trovadora de Deus em varios momentos: “Al noble Amor/ me he dado

152 poema |, Mgd. XVII
153 pgema XIX, Mgd. XV
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por completo:/ pierda o gane,/ todo es suyo en cualquier caso.”*> (HADEWIJCH DE
AMBERES, 1999, p. 81). Tudo é seu, em qualquer situacéo, assim € a forma como
implicitamente o corpo esta disponivel para Amor.

Em outros versos, a beguina declara: “Al principio Amor se complace en
colmarnos:/ cuando el primer dia se apoder6 de mi,/ jah! Toda suya, como me rei de
todo.”'* (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 84). Fica bastante claro que a
intimidade é algo natural nesse eu lirico: ser toda dele € um presente para si mesmo,
causa risos e prazer simultaneos. H4 um campo seméantico muito ligado ao erotico, ao
prazer: colmar, complacer, apoderarse, ser suya. A serva é arrebatada e se sente livre
dentro desta relacdo para descrever seu prazer; ri, porque 0 Amor permite esse gozo.
A expressao “se complace en colmarnos” — que seria equivalente, em portugués, a
“ter o prazer de nos satisfazer” — refor¢a a entrega do corpo na relacdo com o Amado.
Ele se apodera dela, ela é toda dele e sente prazer nisto, pois ri, se delicia e erotiza,
portanto, o proprio corpo que apesar de entregue ao divino, €, sobretudo, humano. Os
versos que seguem confirmam a dupla entrega (corpo e alma): “Para el Amor solo
quiero/ nobles pensamientos de amor;/ con su fuerza infinita/ dilata mi esencia/ y me
entrego toda/ a su noble renacer.”**¢ (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 98).

Raros sao os versos cuja entrega corporal € especificamente expressa. Apesar
das poucas mencdes, a exemplo de “en adelante, los Amantes no podran/ mas que
vagar en tempestades de amor,/ errar con cuerpo y alma, pensamiento y corazén,/
Amantes perdidos en este Infierno.”**” (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 115), é

possivel compreender que essa supressao pode ter sido fruto de cautela também.

Afinal, pelas poucas informacdes que se tem sobre sua vida, ha indicios em seus
textos da possibilidade de um exilio, como afirmam as autoras catalds de Les

beguines:

Pelas "Cartas", sabemos que Hadewijch estava no centro da oposi¢cdo — ndo
sabemos se de fora ou dentro da comunidade — e que, ameagada de exilio
ou mesmo de priséo, ela teve que sair. Em algumas cartas, ela fala com dor
do exilio e de ter que abandonar suas estimadas amigas, das quais também
conhecemos alguns nomes por uma das cartas: Sara, a primeira em seu

154 poema VIII, Str. Ged. XVI
155 poema X, Str. Ged. XVII
156 pgema XIV, Str. Ged. XXXI
157 poema XX, Mgd. XVI
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coracdo, Emma e Margarida.*>® (BOTINAS, CABALEIRO & DURAN, 2002, p.
42, traducdo nossa)

Se exilio escolhido, para purificar o espirito dos pecados e ficar mais perto de
Deus, ou forcado, para tomar distancia dos olhos da Igreja que, a época, ja vigiava
com olhar reprovador e num futuro préximo dali poria em pratica a inquisicdo contra
as beguinas, o que se sabe é que a escrita do corpo se manteve de modo timido por
Hadewijch em relagdo ao que escreveu Adélia Prado. Apenas o coracdo é citado
explicitamente enquanto parte do corpo; vale salientar que a abordagem se liga
sempre a referéncia do interior do corpo enquanto a parte que se intensifica
sentimentos e sensacdes e ndo propriamente ao 6rgdo. Ela diz: “Lo que unico que
deseé/ tan pronto Amor tocé mi corazédn/ fue satisfacerle/ en cualquier exigencia;!”*%°
(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 81); com o corac¢éao tocado e invadido se utiliza
da palavra que representa o corpo como um todo: “Es maravilla impensable/ que me
invade el corazén/ y me extravia en un desierto salvaje.”*®® (HADEWIJCH DE

AMBERES, 1999, p. 89).

Nas trés tradicdes misticas abradmicas (judaismo, cristianismo e isld), o
simbolo do coracdo ganha um lugar singular: nele se enraiza a experiéncia
espiritual. Trata-se de um simbolo marcado por uma “extraordinaria riqueza
plurivalente”. O coracdo constitui o “6rgao sutil da percepcdo mistica,
entendido como receptaculo cristalino e proteico capaz de refletir todas as
epifanias ou atributos de Deus: a inesgotével, infinita manifestacdo da
Divindade na morada da Unidao”. (TEIXEIRA, 2004, p. 26)

Na poesia hadewijchiana, o coracao € a parte de seu corpo em que pulsam as
energias que sente no contato mais intimo com Deus — “pues ante el Amor, nada vale,
sino aceptar/ en todo momento golpes o caricias/ hasta el fondo del corazon fiel/ que
quiere ofrecer un amor verdadero.”'6! (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 116) —
€ por meio dele que Amor entra, toca e se instala nos momentos de contemplacéo e
gozo — “Aquél cuyo corazon es tocado/ por la esencia pura del Amor/ apenas guarda
la calma/ y ninguna gracia encuentra.”'%? (HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 92).

158 “Per les “Cartes” sabem que Hadewijch estingué al centre d’oposicions — no sabem si de I'exterior o
de l'interior de la comunitat — i que, amenagada de desterrament i fins i tot de preso6, va haver de marxar.
A algunes cartes parla amb dolor del seu exili i d’haver hagut d’abandonar les seves estimades
amigues, de les quals sabem alguns noms també per una de les cartes: Sara, la primera en el seu cor,
Emma i Margarida”.

159 poema VIII, Str. Ged. XVI

160 poema XI, Str. Ged. XXII

161 pgema XX, Mgd. XVI

162 poema XIl, Str. Ged. XXIV
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Adélia Prado (2015, p. 165) também traz vérias referéncias ao coracéo que &
tocado por Deus — “pesa-me de Vos ter ofendido, o0 meu/ coracao desfalece, pesa-me
também por/ ter perdido o céu e merecido o inferno.”, “nem ao menos sei/ se quero
convictamente/ amansar o coracao,/ limpar minha lingua turva.” (PRADO, 2015, p.
463 - 464) —, mas sdo outras partes do corpo que se sobressaem na poesia da
comunicacdo com Ele.

No livro Terra de Santa Cruz, a mineira ousou e falou sobre o corpo sagrado
da maneira mais direta e simples, utilizando o titulo “Festa no corpo de Deus”, em que
também faz referéncia a transgresséao: “Jesus tem um par de nadegas!/ Mais que Javé
na montanha/ esta revelagcdo me prostra./ O mistério, mistério,/ suspenso no madeiro/
o corpo humano de Deus.” e adiciona “E teu corpo na cruz suspenso./ E teu corpo na
cruz, sem panos:/ olha pra mim.” (PRADO, 2015, p. 207). As nadegas presentes em
Jesus o humanizam, ao contrario da beguina que tinha motivos para ndo escrever
sobre esses pensamentos caso o0s tivesse, Adélia Prado escreve num contexto em

gue falar do corpo de Deus néo |lhe envia a fogueira.

Adélia Prado recria em tudo, através do poema, o carater divino que ha
concretamente no corpo, has coisas, na vida. Especialmente no corpo de
Jesus crucificado que enxerga hudez e caréncia. Combina aspectos fisicos e
sensitivos com o estético e a satira. Pergunta-se por Deus para encontrar-se
com o divino e o humano fundidos num sé sentido. (BOEHLER, 2013, p. 170)

O Amado tem corpo, € matéria divina que se assemelha a humana; tem partes
tdo semelhantes que digerem tal qual o humano: “Sou uma ténia no epigastro de
Deus:/ E agora? E agora? E agora?” (PRADO, 2015, p. 215 - 216). O corpo é natural
e necessario, “Sem o corpo a alma de um homem nao goza./ Por isto Cristo sofreu no
corpo a sua paixao, adoro Cristo na Cruz.” (2015, p. 259). O corpo de Cristo é aquilo
gue a leva a pensar nele como um Amante possivel; € na matéria que seu desejo se
refaz e se projeta nos anseios que alimenta: “Por astucia Vos lembro, 6 Criador,
apesar de eterno e eu historica,/ tendes também um corpo./ Portanto, feitos um para
0 outro,/ Vosso ouvido e minha lingua./ Ouvi-me pois,/ antes que, de tanto pedir-Vos,/
do céu da boca me desabem os dentes.” (PRADO, 2015, p. 415 - 416).

Ela o quer, pede — “Me abraca, Deus, com Teu bracgo de carne,/ canta com Tua
boca pra eu ficar inocente.” (PRADO, 2015, p. 293) —, insiste em vé-lo na matéria
humana — “Desde a juventude pedi: quero ver Teu Rosto,/ mostra-me Tua Face.”
(PRADO, 2015, p. 253) — e cré na sua forma — “Mas tudo é corpo, até Vos,/ mensuravel
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matéria.” (PRADO, 2015, p. 314). Boehler (2013) explica que Prado detém uma
posicao responsavel no que diz respeito ao prazer e ao desejo do ponto de vista
divino. Segundo a autora, a concepcao de Deus na poesia adeliana ndo se comunica
com aquilo que foi imposto pela ideologia normativa sexual da teologia, o que faz
surgir um novo conceito de santidade, de divindade, tudo a partir de reivindicacoes,
de explicacdes e da condicdo humana que ela aborda e coloca em seu texto.

Se o corpo de Deus se materializa em sua poesia, ndo é dele que partem as
experiéncias, mas do seu enquanto mulher. E dele que ela fala com mais propriedade,
pois € nele que a experiéncia se concretiza. No poema “A necessidade do corpo” a
mistica de Minas Gerais escreve: “Este € meu corpo,/ corpo que me foi dado/ para
Deus saciar sua natureza onivora./ Tomai e comei sem medo,/ na fimbria do amor
mais tosco/ meu pobre corpo/ é feito de Deus.” (PRADO, 2015, p. 393). Por vezes
esse corpo sofre — “Minha alma canta em delicias./ Meu corpo sofre e déi.” (PRADO,
2015, p. 201) —, esta velho — “Meu corpo velho descansa regalado,/ tenho sono e
posso dormir,/ tenho comido e bebido sem pagar.” (PRADO, 2015, p. 383) —, fraco —
“no esforgo de repetir: sim, meu Deus,/ sim, meu corpo fraco,” (PRADO, 2015, p. 166)
—, triste — “Livrai-me de lancar contra Vos/ a tristeza do meu corpo/ e seu
apodrecimento cuidadoso.” (PRADO, 2015, p. 42) — e precisa de auxilio divino para
se recuperar — “Recupera meu corpo” (PRADO, 2015, p. 361) —, pois ele tem suas
fraguezas e necessita da assisténcia da for¢ca maior que o rege.

Além disso o corpo € a matéria que sente parte das sensacdes de que apenas
alma é capaz de atingir. “Para Adélia Prado, o discurso da poesia é o discurso da
mistica, na medida em que representam uma experiéncia profunda, de ordem interna,
espiritual, que a toma pelos sentidos, mas que transcende a experiéncia sensorial.”
(CAMPOS, 2014, p. 255). O corpo, portanto, ndo sera capaz de sentir todas as
sensacdes vividas na Unio Mystica, mas conseguira fazer parte do construto da
experiéncia, como se pode ver em “A cicatriz”: “Eu amo o tempo porque amo este
inferno,/ este amor do leproso que precisa do corpo,”, afinal “Ter um corpo € como
fazer poemas,/ pisar margem de abismos,/ eu te amo.” (PRADO, 2015, p. 299).

No sentido do encontro amoroso com o divino, o corpo é ferramenta para o
desejo e a figura humanizada de Deus, Jonathan, muitas vezes esta presente. Em
“Prodigios” ela diz: “porque é belo e me ama/ e ndo teme tocar 0s meus/ com seus
labios de carne./ [...] Amo Deus, amo Jonathan,/ amo, amo, amo.” (PRADO, 2015, p.

310). Jonathan tem labios de carne e toca os seus; simbolo da entrada do prazer sao
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os labios que pincelam o erotismo no encontro entre 0s dois. Labios que aparecem
em “Trindade” com o toque de um beijo que pode ter sido sonho ou excessivo desejo,
segundo o eu lirico: “Imagino que pecgo a Jonathan:/ me deixa ferir teu labio pra me
provares que existes./ Jonathan que amo é divino,/ acho que € humano também./ Um
dia vai tomar minha cabeca com insuspeitada dogura./ Entdo,/ eu Te amo, Deus,”
(PRADO, 2015, p. 311).

Em “O encontro” também estéo os labios de Deus/Jonathan que sao acessiveis
no encontro mistico e podem ser tocados: “Acompanhei com os dedos/ o desenho
miraculoso do teu labio,/ contornei-lhe as gengivas,/ bati-lhe no dente escuro/ como
em um cavalo,/ um cavalo meu na campina.” (PRADO, 2015, p. 301). A face como um
todo se revela para ela na forma humana e permite a contemplagado do que vé: “seu
gueixo agora, Jonathan,/ seu riso quase escarninho,/ seu modo de ndo me ver./
Entalho a beleza de Deus.” (PRADO, 2015, p. 312). Além disso, o corpo que deseja é
erotico e lhe faz feliz, como declara: “A felicidade é tdo grande/ que desperta
demodnios/ os que se ocupam de gerar o medo,/ pois de onde mais pode vir/ este
pensamento sujo:/ vocé exposto, nu,/ a minha sanha de perfei¢do.” (PRADO, 2015, p.
298 - 299).

A nudez, assim como todos os elementos que giram em torno do interdito
erotico, € simples, bonita, natural. Em “Rute no campo” ela trata do assunto com a
naturalidade que lhe é propria da escrita: “A nudez apazigua porque o corpo é
inocente,/ s6 quer comer, casar, SO pensa em nupcias,/ comida quente na mesa
comprida/ pois sente fome, fome, muita fome” (PRADO, 2015, p. 386). Adélia Prado
(2015, p. 298) vé o corpo como um elemento divino acima de tudo e ndo teme em
toca-lo, seja o dela, seja o dEle. O corpo esta para alma assim como a alma esta para
o corpo, afinal, “Um corpo quer outro corpo./ Uma alma quer outra alma e seu corpo.”
e isto € natural das criaturas originadas por Deus.

Nos versos da poetisa o eu lirico expressa: “Quando o espirito vem/ é no corpo/
que sua lingua de fogo quer repouso.” (PRADO, 2015, p. 472). E no corpo que se
instala a presenca divina, ele é veiculo que suporta a carga do espirito. Ele foi feito
para amar e ser amado pelos semelhantes e pelo Pai. Em “Inconcluso” ela declara
que “A quem nao ama seu corpo,/ sua alma lhe fecha a porta./ Ai que meu pai ndo me
visse assim tdo ofegante/ e estumasse seu nariz perdigueiro/ a cica que me
entranhava./ O sonho acabou aqui, onde estou até agora/ ardente e virgem.” (PRADO,

2015, p. 471). Ofegante e ardente, os elementos dessa mistica erdtica caracterizam
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uma poesia que enxerga na naturalidade do corpo e seus anseios, a felicidade e a
partilha com Deus. Em “Anjo mau”, os anseios do corpo surgem nessa perspectiva de

mistica e desejo intenso:

O que desejo € o corpo
e ndo beijo.

O que desejo € o corpo
e ndo toco.

Quando vem a dadiva
ja tenho o labio torto de irriséo.
Vai morrer, digo a boca.
Vai secar, digo a mao.
Bela como um arcanjo,
uma forca de danacdo
qguer me perder.

(PRADO, 2015, p. 418)

Neste poema o desejo se aproxima de uma erotica mistica que trava forcas
com a nao possibilidade de um encontro fisico. O desejo € repetido ritmicamente nos
primeiro e terceiro versos, em redondilha maior, e seguidos de versos trissilabos nos
segundo e quarto versos. O ritmo destes primeiros quatro versos esta em consonancia
com o que Octavio Paz e Alfredo Bosi enunciam: “O ritmo € sentido e ‘algo’. Assim,
seu conteudo verbal ou ideoldgico néo é isolavel. O que dizem as palavras do poeta
ja esta sendo dito pelo ritmo em que essas palavras se apoiam.” (PAZ, 2012, p. 65),
além do mais se observamos o “duplo carater do ritmo, regular e assimétrico a um sé
tempo, entendemos por que o periodo ritmado é universal da linguagem poética, mas
o metro uniforme, ndo” (BOSI, 2004, p. 81). Essa métrica agregada ao paralelismo
sintatico, permite a repeticdo da forma, do som e do sentido, provocando uma
interpretacdo de afirmacao e reafirmacéo daquilo que o eu sente: o desejo intenso e
repetido que nédo tem intencdo de cessar.

Ela ndo beija e ndo toca, apenas deseja, eis um momento extatico em que o
corpo pede, mas a alma n&o consegue completar. E na espera que o erético se funde,
“Quando vem a dadiva”, o tdo almejado encontro, o seu labio ja esta torto de irrisdo,
rindo desdenhosamente, sem autocontrole. O desejo desenfreado se reflete nos
versos seguintes: “Vai morrer, digo a boca./ Vai secar, digo a mao”. Sob a métrica de
seis silabas, o ritmo dos primeiros versos ao lado do paralelismo sintatico que se
repete no poema, constroem o sentido ciclico do desejo, da entrega e das

consequéncias do éxtase na mistica crista.
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O elemento divino, 0 arcanjo, entra em cena para apresentar um erético que
caminha com o divino. Apesar do interdito que h& no discurso da teologia cristad, Adélia
Prado ndo se incomoda trabalhar com termos que acusem uma leitura de
transgressédo. O desejo, 0 toque, o0 beijo, a deixam bela com um anjo da ordem
superior, como um espirito celeste. Atraente para o Amado, tal qual a beleza angelical,
uma forca que pode lhe levar as duras penas do inferno, lhe provocam, mas néo |lhe
levam. A forca quer lhe perder, mas ela ndo oferece elementos linguisticos que
apontem para essa danacao final, ha a tentacdo, mas nao a condenacao.

Em um de seus poemas mais longos, ja mencionado anteriormente, Hadewijch
apresenta os sete nomes-carateristica atribuidos a Deus: “Lazo, Luz, Carbdn, Fuego,
Rocio, Fuente Viva e Infierno”. O Fuego, ligado ao desejo, € aplacado pelo Rocio, o

orvalho que apazigua:

La calma reina al fin

cuando la Amada recibe de su Amado

los besos que convienen al Amor.

Cuando se apodera de ella y de todos sus sentidos,
gusta sus besos y los saborea hasta el fondo.
En cuanto Amor toca a la Amada,

come su carne y bebe su sangre.

El dulce Amor que asi la deshace

conduce suavemente a los amantes

al beso indisoluble

el mismo beso que une

a las Tres Personas en un solo Ser.

Asi el noble rocio extingue el fuego

gue asolaba el pais del Amor.1%3

(HADEWIJCH DE AMBERES, 1999, p. 113)

Ambas caracteristicas apontam para 0 corpo no processo de comunicagao e
enlace com o divino. O fogo acende a chama interior e a ardente carne que compde
a matéria fisica do corpo; ja o orvalho € responsavel por acalmar e dar a paz de que
corpo e espirito precisam apos serem arrebatados pelo Espirito Santo. O fogo é
responsavel por consumir a Amante, devorar a paz que com a chama que se acende
no interior: “Rapida mensajera es esa brasa/ que sirve al Amor de maravilla.”14
(HADEWIJCH DE AMBERES,1999, p. 112). Ele consome a tudo o0 que toca e é 0
orvalho que derrama sua humidade sobre aquilo que foi queimado com violéncia pelas

chamas.

163 pgema XX, Mgd. XVI
164 1dem.
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Apesar dos elementos corporais ficarem subtendidos na linguagem
hadewijchiana, a poesia dela consegue condensar na sutileza sua presenca. Afinal, a
Amada recebe os beijos de seu Amado, é pelos labios implicitos que o desejo Ihe toca.
Amor se apodera da mulher “y de todos sus sentidos” e ndo apenas espiritualmente,
pois “come su carne y bebe su sangre”. O beijo que recebe na alma também se sente
na boca, no fogo apaziguado pelo orvalho, é o toque que se manifesta em todo o ser,
nas vias de um corpo disponivel para Amor.

Esta disponibilidade é encontrada em muitos poemas de Adélia Prado (2015,
p. 226), pois para ela “O corpo representa o espirito” e este espirito aceita os desejos
provenientes da matéria. Por isso, Prado constréi discursos polémicos na sua poesia
que servem como “abordagem cujo recorte moral sustenta-se na teologia crista que
relaciona o pecado a sexualidade ou a culpabilidade feminina” (BOEHLER, 2013, p.
161). De fato, a sexualidade é naturalizada e n&do ha culpa na existéncia dela, afinal
também é visto como um presente de Deus: “Convalescente de mim,/ fago um carinho
no meu proprio sexo/ € 0 nome desse espirito é coragem.” (PRADO, 2015, p. 465).

Deste modo, encontraremos varias referéncias ao corpo e as sensagoes, vistas
comumente como interditos sociais, que para ela sdo apenas parte da existéncia. Em
“Mulher querendo ser boa”, ela pede: “O Deus, ndo me humilhe mais/ com esta coceira
no pubis.” (PRADO, 2015, p. 199); ja em “Porfia”, poema de O coracéao disparado, diz:
“A mulher pode vinte orgasmos?/ De tao tolo esmero néo cuido./ Quero amor, o fino
amor.” (PRADO, 2015, p. 140). Para a escritora o amor divino tem espaco para o
erotico, ao fino amor também cabe tudo o que envolver o desejo da entrega, por isso
ela o quer.

A naturalidade em ter um corpo se estende ao Amado. Deus criou no humano
a sua imagem e semelhanca, portanto seria estranho se ele ndo portasse 6rgaos
sexuais tal qual sua criacdo: “Magnificos séo o calice e a vara que ele contém,/ peludo
ou ndo./ Santo, santo, santo € o amor, porque vem de Deus,/ Nao porque uso luva ou
navalha.” (PRADO, 2015, p. 159). A auséncia de pudor na escrita adeliana revela um
modo poético de olhar para o divino como acessivel e capaz de amar a fundo toda a
complexidade humana. A poetisa fala de sexo como de feijao, fala de desejo como de
fome e apresenta ao mundo uma maneira particular de se sentir criatura divina sem
medo e sem receio de nao ser amada: “Meu desejo é atbmico,/ minha unha € como
meu sexo./ Meu pé te deseja, meu nariz./ Meu espirito — que é o alento de Deus em

mim — te deseja/ pra fazer ndo sei o que com vocé.” (PRADO, 2015, p. 259).



198

Deus lhe da o corpo e a permissdo de ser tomada por sentidos propriamente
humanos. Em seu cotidiano, a mistura de religiosidade e erotismo estao naturalmente
presentes: “é em sexo, morte e Deus/ que eu penso invariavelmente todo dia./ E na
presenca d’Ele que eu me dispo/ e muito mais, d’Ele que nao € pudico/ e ndo se
ofende com as posi¢des no amor.” (PRADO, 2015, p. 60). Ele ndo € pudico, lhe
permite se erotizar — “minha carne se erig¢a erotizada.” (PRADO, 2015, p. 203) — e que
ela tenha uma visado além, de que tudo pode ser desejavel, inclusive a alma — “Entre
as pernas geramos e sobre isso/ se falara até o fim sem que muitos entendam:/ erético
€ a alma.” (PRADO, 2015, p. 46) — mesmo que nem todos a compreenda.

O corpo para Prado (2015, p. 239) nao tem desvaos — “sé inocéncia e beleza”
—, € pagao — “[...] e assim deve ficar/ para que lembre Deus constantemente/ Seu
dever de salvar-nos.” (2015, p. 264) —, é inocente —“Meu corpo de novo é inocente”
(2015, p. 314) —, é aimagem de Deus e a tentagdo do diabo. O corpo adeliano é um
paradoxo complexo que ela carrega na sua jornada ao lado Deus. Em seu corpo ela
compde experiéncias unicas, nele despeja os questionamentos, atraves do que sente
— “Treme meu corpo todo ao Vosso olhar.” (2015, p. 28).

Enquanto Hadewijch de Amberes (1999, p. 60), quase néao fala do corpo, mas
deixa clara a entrega dele e tenta colocar em seus versos o claro discurso de que ela
€ toda de Deus e que seus anseios e vontades, apesar de muitos intimos, coexistem
com esta entrega — “jAy! Me prendé del Amor/ nada mas oir su hombre/ y por entero
me entregué a su voluntad./ Por eso me condenan todos,/ amigos o extrafios, jévenes
o viejos,/ por servirle con todo mi ser;"1®> — Adélia Prado (2015, p. 225) fala
excessivamente dele, mostrando que é possivel sentir as sensacdes que a matéria
corporal lhe proporciona e ainda sim ser amada por Ele — “uma mulher fornida em sua
cama/ pode louvar a Deus,/ sendo apenas fornida e prazerosa.”.

Apesar de direcOes diferentes, fator que as separa no estilo de escrita e na
forma como abordam a mesma teméatica, ambas sustentam o discurso da entrega e
se permitem incluir Deus enquanto o Amor supremo que rege suas vidas. Vemos
portanto que “a identificacdo entre as vozes do presente e do passado se estabelece
a partir de um sentimento de afinidade em comum, referente aos desejos e obstaculos
que todas elas enfrentaram quando decidiram escrever” (ALMEIDA, 2004, p. 27). De

um lado o eu lirico de Hadewijch se entrega de corpo e alma, lanca-se ao Amor,

165 poema I, Str. Ged. |
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embriagando-se em sua seduc¢do; de outro o eu de Prado € a mulher que o deseja
incansavelmente e no seu corpo projeta todo o poder que Deus exerce neste processo
mistico que lhe permite escrever o que pensa. As misticas de seu tempo se mostram
na poesia como se vestissem a roupa mais bela e se apresentassem ao Amado para
a comunh&o de corpos e almas, elas detém o poder da palavra, o poder que as tornam

mulheres emancipadas e audazes!
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CONSIDERACOES FINAIS

Ha uns anos atras, havia uma mulher que, em uma roda de homens com seus
copos de cerveja, ndo conseguia terminar a exposi¢cao de um ponto de vista sem que
um deles a interrompesse. Naquele momento um sopro de empatia embalou a
sensacao de que poderia ser qualquer uma de nds naquela situacdo e na memoria
surgiu a imagem de que, diariamente, pequenas situagdes semelhantes, infelizmente,
acontecem com muitas de nos. Como poderiam as mulheres do século XXI,
independente, com direitos equiparados a qualquer ser humano, ainda serem
comumente silenciadas? A partir deste questionamento uma série de outros o
acompanharam e formaram os primeiros passos desta pesquisa.

Assumindo o lugar de fala de pesquisadora e mulher foi encontrada a
motivagao necessaria para descobrir outros silenciamentos que ocorreram ao longo
dos tempos com tantas mulheres pelo mundo. Assim as beguinas surgiram no
caminho e logo Hadewijch de Amberes com a traducdo de suas cartas, pela editora
Paulinas. Sob titulo de Deus, amor e amante (1989) as cartas falavam de amor e de
um Deus téo acessivel a seus apelos que quase se confundia com um humano. Foi
neste momento que a ousadia da beguina, ao romper com as regras eclesiais de
comunicacao com o divino em pleno o século XllI, proporcionou a visualizacdo de uma
possibilidade de dialogo com uma escritora que havia feito parte da vida académica,
por dois anos, durante o mestrado: Adélia Prado.

Aos primeiros passos da pesquisa, houve muitas duvidas sobre a possibilidade
de realizacédo: se fazia sentido a comparacao das escritas, sobretudo diante do grande
lapso temporal que as distanciava; se seria possivel identificar em Prado esse amor
mistico que estava tdo claro em Hadewijch; se o fato da poesia da beguina se
encontrar organizada e traduzida em outra lingua impossibilitaria uma leitura analitica
de qualidade; se a auséncia de dados biograficos da beata poderia comprometer de
alguma forma a elaboracdo da tese. Em tantos se...se...se... Michel Ribon
proporcionou um pouco de paciéncia e sabedoria para buscar caminhos que dessem

as respostas necessarias. Segundo o autor,

Compreender um artista ndo é ter resposta para tudo a respeito da sua vida
e de seu tempo; é ver com ele o que jamais teriamos visto. Pois a grande arte
é fazer ver. Diz-se que existe criacdo quando, por seu estilo proprio, o artista
renova aos nossos olhos a beleza do mundo. (RIBON, 1991, p. 11)
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Foi assim que a pesquisa ganhou forma e a partir dos medos e das
problematizacdes foram surgindo pequenos pontos de iluminagcdo que permitiram a
execucado do projeto. A cada texto lido a respeito das mulheres que viveram no periodo
medieval, assunto que ainda precisava de muita leitura, o sentimento era de que
pouco ou quase nada era sabido sobre sua importancia ou seus feitos. Foi talvez a
curiosidade de conhecer melhor o universo dessas mulheres audaciosas que nos
trouxe até aqui, nas linhas finais deste trabalho.

Dar voz a duas mulheres que desafiam o senso comum e falam sobre o Deus
do cristianismo, de forma tdo ousada para os padrdes aceitos, tanto no medievo
guanto hoje, justifica a importancia desta pesquisa. Além disso é imprescindivel que
se mostre a for¢a que elas tiveram ao se pronunciar em um terreno repleto de nuances
discriminatorias. Assumiram o lugar de seguidoras de Deus que sentem, vivem e néo
se limitam & opresséo ao dar voz as suas experiéncias erético-amorosas.

Diante disto, o objetivo geral definido, de realizar um estudo comparativo entre
a lirica amorosa e mistica das duas poetisas, analisando a presenca do amor cortés
e da mistica cristd, foi atingido. O trabalho de pesquisa proporcionou identificar que
ambas tém imagens, acdes e atitudes que revelam tanto as aproximacgdes quanto 0s
distanciamentos que foram determinados nos objetivos especificos, no inicio da
pesquisa. Além disso, foi analisando a relagdo que ambas tinham com a mistica que
se reforcou o poder da mulher através do tempo, o poder da palavra e dos
guestionamentos surgidos no seu lugar de fala.

Como se sabe, a pesquisa partiu da hipotese de que se ambas traziam em seus
escritos uma intima relacdo com Deus, o amor e a espiritualidade, seria possivel se
fazer um estudo pertinente entre a poesia das escritoras, mesmo que houvesse uma
distancia temporal consideravel entre suas producfes. Ao longo do desenvolvimento
do trabalho, verificou-se a confirmagcdo da hipotese inicial, visto que a distancia
temporal presente em Adélia Prado e Hadewijch de Amberes nédo foi um fator que
afetou a expressédo do desejo na escrita de cada uma; ambas, apesar de se inserirem
em um universo que normatiza rigidamente o sexo e a sexualidade, quebram alguns
dos limites impostos institucionalmente pela Igreja Catdlica e se vestem do desejo
carnal e espiritual.

Diante da hipétese, algumas questdes, ja citadas na introducdo, foram postas
enquanto problemas a serem resolvidos, a lembrar: Que aproximagdes podem ser

estabelecidas entre a poesia de Hadewijch de Amberes e Adélia Prado? Como se
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configura na poesia das referidas escritoras a tematica do amor cortés e o carater
mistico? Para isso, um percurso de muitas leituras foi tracado. De acordo com Serrano
(2011, p. 144), “nao existe conhecimento cientifico sem a assisténcia do método”. De
fato, acreditamos que o procedimento metodologico é o caminho valido para guiar
aquele que se insere no labirinto da pesquisa. Ainda segundo o autor, 0 método € o
fio condutor para as respostas aos questionamentos iniciais do estudo. Portanto, no
desenvolvimento da pesquisa, tudo deve ser pensado e resolvido com equilibrio, “na
porcéo exata e na dose adequada proporcionadas pela fundamentacdo.” (SERRANO,
2011, p. 102).

Assim, inicialmente, uma leitura das fortunas criticas das poetisas foi realizada,
para que textos que versassem sobre a poética de cada uma auxiliassem no percurso
daquilo que queriamos executar. A ideia inicial era fazer o estudo analitico de poemas
do livro El linguaje del deseo: poemas de Hadewijch de Amberes e do livro Bagagem,
assim como das duas publicacbes mais recentes de Prado. Porém, durante a
pesquisa se percebeu que o corpus ndo se condensava em um ou dois livros da
escritora brasileira. Ao longo da leitura foi visto que toda a poesia da mineira
contemplava as tematicas que iriamos pesquisar. A partir dai o trabalho foi ganhando
forma e foi surgindo a necessidade de compreensao da mistica e de sua ligacdo com
a literatura. Inicialmente se percebeu que literatura e mistica se uniam por ndo se
resumir a exclusividade palavra dita/escrita. Muito do que ha nelas néao é I6gico e nem
objetivo, esses dois misterios precisam de signos-além para serem talvez decifrados;
além disso, eles possuem a aura catartica e enigmatica que lhes séao proéprias, lhes
dao autenticidade.

Literatura e mistica lidam com a variedade sensorial, com os mil sentidos da
palavra e nem sempre sdo compreendidas em suas peculiaridades. Essa dificuldade
gue se tem de internalizar aquilo que ambas difundem promove ao poeta, ao mistico
e ao leitor o processo interpretativo do mundo, de entendimento de si. De acordo com
Teixeira (2015, p. 9), “Poeta e mistico lidam com o desconhecido [...] [e h& entre os
dois um leito comum] a experiéncia amorosa, 0 enamoramento das pequenas grandes
coisas e atencao aos sinais do cotidiano”. Nesse intermeio ha um desnudamento,
misticos e poetas sao arrancados de si para compreender o fenbmeno em que estao
envoltos; “o ser humano percebe que € no abandonar-se gratuitamente do mundo,
com suas belezas e sombras, que o Mistério maior, sem nome, mostra sua face”
(TEIXEIRA, 2015, p.11).
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Por essa ligagdo, a maioria dos misticos de que temos noticia escreviam,
transformavam, transficcionalizavam os sentidos em arte. Ha ensinamentos, mas
acima de tudo, experiéncias que tomaram a direcdo da vida deles e foram para o
papel. Nossa maior heranca ficou cristalizada em paginas oriundas no medievo e hoje
temos a oportunidade da difusdo, do compartilhamento, de tocar o leitor atemporal e
de poder comparar com o0 que se produz atualmente. Nao fosse a literatura, as
vivéncias de muitas misticas ter-se-iam perdido no espaco-temporal do medievo,
pouco saberiamos das afetacfes que centenas de mulheres sentiram diante do
contato com a divindade. A literatura proporciona a mistica a publicizacdo, a mistica a
literatura a experiéncia do Unico.

Foi consciente disto que foi possivel aliar aquilo que a academia nos forneceu
acerca da teoria sobre mistica e amor cortés — vistos no capitulo 1 —, com o estudo
analitico do poema, proporcionando o estudo tematico e estilistico da escrita das
autoras. Foi pensando nas palavras do critico vienense Leo Spitzer (1942, p. 94,
traducdo nossa), que afirma que “[...] 0 meio mais seguro para chegar aos centros de
excitacdo espiritual de um poeta ou um escritor (eles, antes de escrever, falam
interiormente) € ler e ler com atencéo alerta para as formas que surpreendam, em sua
linguagem.”*8, que se deu atencéo a leitura atenta de cada poema e cada verso eleito
para compor a tese; sempre levando em conta a necessidade de “ponderar o fato
inegavel de que a linguagem, o meio especifico do poeta, € um sistema
simultaneamente racional e irracional” (SPITZER, 2003, p. 37).

Foi, portanto, fazendo uma leitura paciente e analitica dos poemas propostos
gue se comecou a encontrar as afinidades tematicas entre as misticas. Sabia-se que
ambas possuiam seu modo préprio de expressao, pois cada uma tem seu estilo, como
enuncia Cohen (1974, p. 16): “O poeta nao fala como todo mundo. Sua linguagem é
anormal, e tal anormalidade confere-lhe um estilo”. Cada uma, ao seu modo, langou
mao da poesia para se fazer presente enquanto mulher que vivenciou a mistica crista
e transcreveu para 0s versos sua mais profunda capacidade de se comunicar com
Deus. Cada uma teve sua experiéncia mistica a seu modo.

O termo “experiéncia mistica”, que como vimos é frequentemente ampliado

no sentido de abarcar experiéncias intensas que acontecem
inesperadamente, quando utilizado para certos fendmenos que ocorrem

166 “[...] el medio mas seguro para llegar a los centros de excitacion espiritual de un poeta o un escritor
(ellos, antes de escribir, hablan interiormente), es leer y leer con atencion alerta para las formas que
sorprendan en su lenguaje”.



204

dentro das tradi¢des religiosas refere-se a trés caracteristicas: ir além das
distingbes e dos limites do pensamento comum; ser um estado irrestrito,
totalmente consciente, com o senso de ter atingido uma realidade mais
profunda e também de extrema tranquilidade, pois 0 pensamento discursivo
cessou; um poderoso sentimento de bem-aventuranca, de alegria ou éxtase.
(SCHWARTZ, 2004, p. 433)

Ao concluirmos os capitulos, percebemos que ambas conseguiram em seus
escritos naturalizar o erotismo ligado a concepcéo do Deus oriundo do cristianismo;
primeiramente pelas misticas, trovadoras de Deus, depois pela mulher do agora que
se enquadra na sociedade multifacetada que traz a baila o feminismo e suas vertentes.
Apesar deste contexto, a mulher do hoje — ainda que paramentada pela luta pela
igualdade, através dos movimentos feministas — ainda tem sua representatividade
bloqueada pelo discurso seletivo da misoginia, tornando assim a discusséo sobre seu
corpo, suas vontades e suas crencas tabu, sobretudo na conjuntura taxativa do meio
cristao.

Trazer o amor acompanhado do erotismo nos escritos apresenta duas
mulheres que ndo se atam/prendem as regras impostas socialmente pela fé que
professam. Ambas apresentam a possibilidade de realizacdo do corpo e do espirito —
cada qual com seus instrumentos linguisticos proprios de seu tempo e de sua vivéncia
com o divino — deixando visivel que a instituicdo € um meio, mas ndo o fim ou o
caminho. Ambas se desvencilham, muito mais Hadewijch que Prado, da Igreja e
mostram ser capazes de aliar a fé a realizacdo dos corpos. Para as duas, Deus
permite que o corpo seja templo ndo apenas de sofrimento, mas de gozo e regozijo.

Sabemos que outros topicos poderiam ser inseridos na pesquisa — a exemplo
da forma como cada uma trata da bondade e do desprezo divino ou como o pecado é
visto sob cada olhar —, mas, como em toda pesquisa, estamos conscientes dos limites
do tempo de execucdo do estudo. Apesar de trabalharmos com a possibilidade de
desenvolver outras discussdes, durante o processo, acreditamos que se manter com
o que foi exposto nos permitiu desenvolver um trabalho que envolveu mais qualidade
gue quantidade, nos deixando satisfeitos com os resultados.

Ademais, vale salientar que fazer uma visita aos beguinatos em Bruges, na
Bélgica, e em Amsterdd, na Holanda, proporcionou uma vivéncia Unica de imersao
enquanto pesquisadora. Mesmo sem a certeza de que a beguina possa ali ter vivido
por algum tempo, a aura mistica que envolve os lugares é indescritivel. Todos 0s

detalhes do interior da casa revelam a praticidade e simplicidade que faziam dessas
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mulheres as trovadoras de Deus. Os jardins floridos, com um largo espaco para
refletir, embelezam o lugar que abrigou nossas beguinas por tantos anos. A pesquisa,
mesmo que majoritariamente bibliogréafica, pode nos presentear com gratas memaorias
quando vamos a campo.

Esperamos que, a partir deste estudo, outros pesquisadores se motivem a dar
continuidade a pesquisa tanto sobre as beguinas, quanto sobre Hadewijch de
Amberes, assim como do ponto de vista da comparacdo com misticas
contemporaneas. Afinal, os escritos misticos estao cada vez mais acessiveis a leitura.
Adélia Prado, por exemplo, vem nos mostrar a existéncia de uma mistica
contemporanea que funde o mundo e a religido. Sua escrita ndo se afasta dos
afazeres domésticos e das sensacdes que uma mulher comum sente ao pensar em
Deus, portanto, busca criar uma mistica da simplicidade, das coisas miudas que fazem
diferenca na experiéncia de vida.

Uma das formas mais compensadoras de encerrar uma pesquisa € descobrir
gue o objeto de estudo ainda n&o recebeu o valor que Ihe deveria ser atribuido e
concluimos esta etapa sabendo que os poemas de Hadewijch de Amberes ainda
estdo muito timidamente sendo descobertos pelos estudiosos e o aprofundamento no
estudo deles ainda tem um longo caminho a ser trilhado. Gracas a retomada dos
estudos medievais na academia e ao redescobrimento de nomes que ficaram por
séculos perdidos, hoje é possivel refletir sobre a mistica de modo mais denso. As
experiéncias com o sagrado s&o postas a mesa e inumeras sao as possibilidades de

conhecer o Outro através da sensibilidade humana.
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