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Este livro é dedicado a Teita, minha companheira querida ao longo de mais de quatro décadas, que guarda no coração e no jeito de ser as qualidades mais essenciais que traduzem a vida espiritual: o carinho, a ternura, o cuidado e a hospitalidade.


			Um abraço carinhoso, Faustino (Dudu).


			Na interior adega


			Do Amado meu, bebi


			(João da Cruz)


			





APRESENTAÇÃO


			Marco Lucchesi


			A cada livro do teólogo e escritor Faustino Teixeira adquirimos novas potências ecumênicas e toda uma saudável inquietação em torno das núpcias com o Amado. Como quem restaura as pontas de uma prisca e de uma tarda theologia ou, em outras palavras, a tradição e as malhas do percurso místico, de saltos e abismos, conjugados no plural, quando diminui a tensão dos fios, nas demandas que se alternam entre o mapa e o relevo, o sistema e a aventura. Porque cada biografia mística é matéria intransferível e, ao mesmo tempo, fonte de partilha, porque o bem, como diziam os antigos, é sempre difusivo. 


			As pesquisas de Faustino não se desvinculam de uma visão serena que consiste em reconhecer a mútua dependência dos extremos, a mística e a religião, sem desconsiderar a gramática difusa, ponto de partida, sobre a qual a experiência mística instaura uma segunda língua, um léxico específico, um lúcido desvio da norma. Faustino tem a clareza do processo e o refinamento de uma cultura literária que o leva a enfrentar modos ambíguos, tantas vezes porosos e oblíquos, como no êxtase de Teresa, no abismo de Eckhart e no mergulho oceânico de Teilhard, mas sempre mediante a poética do encontro e do irredutível, porque Faustino Teixeira não perdeu a capacidade do espanto. 


			Suas páginas parecem um diário de redescobertas, uma agenda de passagens e aproximações, pontuada por um crescente entusiasmo, que desborda para ser compartilhado, como dádiva e prebenda, memória diáfana do itinerarium mentis e projeção irreversível da imago cordis. Para Faustino Teixeira, não há como separar a realidade bifronte, a condição mista, que propicia um alcance mais profundo às dimensões da linguagem mística, a gestos e silêncios, dislates e contradições, que desaguam numa fonte de água cristalina ao redor da qual seus personagens, todos Gottbetrunken, todos ébrios de Deus, não cessam de buscar o Rosto perdido. 


			Por fim, a obra de Faustino se inscreve numa paisagem comparatista, inter-religiosa, de paralelismos e analogias, que implica outra modalidade, outra espessura aos místicos do cristianismo. E não o faz para esvaziá-los do alto potencial que os singulariza, como se fossem meros retransmissores de uma mesma estação, mas para sinalizar recortes da mística comparada que favorecem o diálogo e as linhas essenciais que demarcam o vigor de biografias solitárias. Vidas paralelas. Encontros improváveis. 


			Este livro de Faustino Teixeira pode ser também considerado um livro de memórias, escrito em terceira e interposta pessoa, pois quem fala da fonte do Amado reclama de algum modo as parcelas inabordáveis de sua própria sede. 
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Introdução


			O tema da mística veio se firmando com vigor na minha trajetória acadêmica dos últimos anos. É algo de muito precioso e que vem coroar o campo de minha reflexão. E a mística cristã ocupa um lugar singular, sendo objeto de muitos cursos que venho dando no Programa de Pós-Graduação em Ciência da Religião (PPCIR), da Universidade Federal de Juiz de Fora. Neste livro busco reunir textos importantes de meu acervo, situando em ordem cronológica alguns dos místicos estudados.


			Após a apresentação de Marco Lucchesi, um parceiro antigo nesse itinerário espiritual, faço uma breve apresentação da mística beguina, Marguerite Porete (1260-1310), que morreu queimada como herética pela Inquisição. O texto faz parte da apresentação que fiz para a tradução brasileira do livro: O espelho das almas simples e aniquiladas (Vozes, 2008). Em seguida, o texto sobre a mística de Eckhart, que é original, tendo sido escrito para compor o livro. Na sequência, o texto sobre as Moradas de Teresa de Ávila (1515-1582), com os traços singulares de sua visão mística. Foi publicado originalmente como artigo na revista Eclesiástica Brasileira (v. 76, n. 301 — janeiro/março de 2016). Compondo o quadro da mística espanhola, está também o texto sobre a mística de João da Cruz (1542-1591), com base particular no Cântico Espiritual. Veio publicado no livro que organizei em 2006, publicado pela Editora Paulinas: Nas teias da delicadeza. O texto sequencial, com a mística de Angelus Silesius (1624-1677), publicado no livro: Angelus Silesius, Moradas (trad. Marco Lucchesi; Goiânia: Martelo, 2017). A reflexão segue com o texto sobre a mística de Rainer Maria Rilke (1875-1926), com base, sobretudo, nas Elegias de Duíno. O trabalho foi escrito para um número especial da revista Terceira Margem, dedicado ao tema da mística (2017). Trata-se de um periódico do Programa de Pós-Graduação em Letras (Ciência da Literatura) da UFRJ. Para abordar o tema da diafania de Deus no Universo, recorri ao pensamento místico do jesuíta Teilhard de Chardin (1881-1955), num trabalho que foi publicado inicialmente em outra obra que organizei: Caminhos da mística (São Paulo, Paulinas, 2013). Na sequência, o texto sobre a jovem mística holandesa, Etty Hillesum, morta em 1943, em Auschwits, com apenas 29 anos. Mesmo não tendo uma inscrição cristã explícita, sua mística transborda com os temas do Amor do Segundo Testamento. O texto foi publicado em 2019, na Revista Eclesiástica Brasileira (REB). Para finalizar o livro, o texto sobre a mística de Thomas Merton (1915-1968), com foco especial na sua abordagem da contemplação no tempo. Foi um trabalho realizado por ocasião da comemoração do centenário do místico trapista, publicado na obra organizada por Fernando Antonio de Souza Paiser: Mertonianum 100 (São Paulo, Riemma, 2015).


			Os místicos cristãos traduzem aquilo que há de mais profundo na experiência espiritual, um “desaforado amor pelo todo”, como tão bem sublinhou a filósofa María Zambrano. Ao contrário da opinião comum e superficial, o místico não é alguém que abandona a realidade, mas aquele que, seguindo o rastro da inspiração, com a força da experiência, adentra-se na tessitura do mundo, na densidade do que é real. O homem nobre, como assinala Eckhart, na trilha do evangelho de Lucas (Lc 19, 12), é alguém que parte para uma “região longínqua”, mas retorna. E esse retorno guarda o segredo mais singular e especial. O mistério da contemplação de Deus vem acompanhado, necessariamente, de um retorno, quando então se dá a reunificação do sensível, na sua beleza e maravilha. O mistério que vibra na experiência busca a palavra, e o místico busca traduzir o seu significado. Não é, porém, tarefa simples ou fácil, pois a linguagem não pode alojar com precisão a experiência vivida. Daí o grande paradoxo da expressão mística, que se situa entre a força do silêncio e a sede da loquacidade. O místico habita o ponto intermediário, o barzakh ou istmo, que vincula a seu modo a experiência absoluta e a precariedade da mediação encontrada para a sua expressão. O seu lugar é o do “vazio intersticial”, que não pode ser reduzido nem a silêncio nem a palavra, mas que vem dominado por ambos.1


			A palavra do místico traz em seu bojo um radical convite: deixar-se habitar pela experiência, atravessar com altivez os “umbrais da vida” e poder vislumbrar o “outro lado” que pontua a mesma dinâmica da realidade. Um desafio fabuloso, mas que envolve despojamento e gratuidade. Requer uma “saída” de si mesmo em direção ao recinto mais profundo da alma, ao pontinho “cego e suave” que traduz de forma mais profunda a malha existencial. Trata-se do despojamento que conduz à “suprema epifania da unidade simples”, ao estado singular de receptividade e abertura máxima, de transparência e disponibilidade.


			Firma-se, assim, um longo percurso pessoal no campo das publicações em torno da mística e espiritualidade. Tudo começou com um breve ensaio sobre a espiritualidade do seguimento (Paulinas, 1994). Depois, vieram quatro livros que organizei a partir dos seminários de mística de Juiz de Fora: No limiar do mistério (Paulinas, 2004); Nas teias da delicadeza (Paulinas, 2006); Caminhos da mística (Paulinas, 2012) e Mística e literatura (Fonte Editorial, 2015). Com a Fonte Editorial (SP) publiquei num livro, recolhendo uma série de artigos escritos nos últimos anos, com temas ligados às religiões comparadas e passos das místicas islâmica, zen budista e mística do cotidiano: Religiões e espiritualidades (São Paulo/Juiz de Fora: Fonte Editorial/PPCIR, 2014). E, agora, a continuidade de minhas reflexões sobre a mística com a ocular voltada para a mística cristã.


			





O caminho da união mística em Marguerite Porete


			O espelho das almas simples insere-se entre as mais singulares obras da literatura espiritual. É não só o “mais antigo texto místico da literatura francesa”, como igualmente a “autêntica obra prima da literatura mística de todos os tempos”.2 Despercebida pelos históricos da heresia medieval, a obra veio até recentemente atribuída a uma beata dominicana e húngara. A descoberta de sua autoria ocorreu em 1944, por intermédio da estudiosa italiana, Romana Guarnieri, que tornou pública a questão em artigo no L’Osservatore Romano, de 16 de junho de 1946.


			Sobre a autora da obra, Marguerite Porete, as informações são escassas. Não há muita notícia sobre a sua vida, a não ser pelos autos do processo inquisitório que a levou à morte, em 1310, condenada como “herética recidiva, ‘relapsa’ e impenitente”. Presume-se que tenha nascido por volta de 1260, no condado de Hainaut, pertencente à cidade de Valenciennes, nos atuais limites entre a França e Bélgica. Pela abordagem de sua obra, constata-se que Porete tinha uma inegável cultura teológica e literária, um indicativo de sua vinculação à classe superior, ou mesmo à aristocracia de seu tempo. Não há como afirmar com certeza que a autora tenha sido uma beguina, no sentido clássico do termo, mas é correto dizer que ela manteve ao longo da vida um “estilo de vida béguine, de mendicância e errância”.3 


			Há que situar Marguerite Porete no clima de efervescência religiosa de seu tempo. A espiritualidade cristã nos séculos XIII viveu um período singular de revificação religiosa, de busca intensiva de vida apostólica. Inúmeras eram as mulheres que buscavam inserção na vida religiosa institucional, em tempos de crescente urbanização da Idade Média. Os conventos femininos dos cistercienses, premonstratenses, dominicanos e franciscanos não conseguiam responder a tal demanda, nem abrigar todas as mulheres que buscavam uma vida religiosa regular. Tiveram que fechar suas portas para conter essa impressionante busca. Importantes núcleos de mulheres que não conseguiram ingressar na vida religiosa acabaram agrupando-se em comunidades pias, ganhando o reconhecimento de beguinas, em torno do ano de 1230. Como assinala Michael Sells, as beguinas “não eram nem monjas nem seculares. Viviam em residências privadas chamadas beguinages e levavam uma vida de pobreza e contemplação, embora não fizessem votos formais e eram livres para abandonar sua condição”.4 


			A sedução do “estilo béguine” tocou Marguerite Porete. Ela era uma mulher de intensa vida religiosa, de grande familiaridade com os textos bíblicos e com vocação profunda para a oração, a ascese e a contemplação. Não se contentava, porém, com a vida teórica. Seu desejo mais profundo estava no domínio da prática. Daí ter se lançado de corpo e alma numa duríssima ascese, em busca de uma mais radical experiência mística. O livro Miroir é uma expressão viva dessa busca, sendo fruto de uma “experiência mística pessoal de Marguerite”. Como sinaliza Romana Guarniere, o Miroir, “sob o travestimento de um tratado didático — ou de um guia, uma ‘mistagogia’- esconde em realidade uma autobiografia mística”.5


			É provável que o Miroir, de Porete, tenha sido escrito em meados de 1290, quando sua autora estava em plena atividade intelectual. Logo que se tornou público, o livro sofreu um primeiro processo, diocesano, por parte do bispo de Cambrai, Guy de Colmieu, entre os anos de 1290 e 1306. Apesar da condenação, Porete continuou a pregar sua doutrina e a difundir sua obra, tendo enviado exemplares para a avaliação de três autoridades teológicas que o aprovaram, apesar de algumas ressalvas: Goffredo da Fontaines (faculdade teológica da Sorbonne), Franco (um cisterciense da famosa abadia brabantina de Villers) e John di Querayn (um franciscano inglês). Um segundo processo vem aberto pelo novo bispo de Cambrai, Philip de Marigny. A autora acabou sendo conduzida a Paris, ficando sob a custódia do famoso inquisidor dominicano Guglielmo Humbert de Paris, de infame atuação no processo contra os Templários. Porete permaneceu na prisão parisiense por quase um ano e meio, sempre resistindo às investidas do tribunal eclesiástico francês, que queria evitar novas condenações à fogueira. Para que houvesse um ato de clemência, a autora deveria confessar seus “erros” e “desvios”. Em estrita coerência com seu pensamento espiritual, Porete refuta radicalmente qualquer movimento de retratação. Segue fielmente o que está escrito no Miroir sobre a liberdade da alma: 


			A herança dessa Alma é a perfeita liberdade, cada uma de suas partes tem o seu brasão de nobreza. Ela não responde a ninguém a menos que queira, se ele não é de sua linhagem; pois um nobre não se digna a responder a um vilão que o chama ou o convida ao campo de batalha. Portanto, quem chama uma tal Alma não a encontra; seus inimigos não conseguem dela nenhuma resposta.6


			No início de 1309, o inquisidor Guglielmo Humbert encaminha a obra para a avaliação de alguns consultores, que acabam indicando como problemáticas quinze proposições presentes no texto. Segundo Romana Guarniere, as teses que constam nas atas do processo não soam assim tão dissonantes: são teses defendidas por “inumeráveis místicos e místicas, entre os quais numerosos santos, e que hoje ninguém sonharia em enunciá-las como heréticas”.7 Em abril do mesmo ano, as quinze proposições são julgadas e condenadas por uma comissão de 21 teólogos, entre os quais canonistas, bispos e representantes das Ordens mendicantes. Seis desses teólogos estarão presentes, anos depois, no Concílio de Viena (1311-1312), quando serão condenados oito erros dos begardos e beguinos (DzH 891-899).8 No dia 31 de maio de 1310, um domingo de Pentecostes, uma comissão de canonistas-regentes declara Marguerite Porete herege relapsa e a entregam para o braço secular, que executa a sentença de morte. Em sessão pública e solene, realizada no dia 10 de junho de 1310, na Praça de Grève (Paris), Porete foi queimada na fogueira e, junto com ela, o seu Miroir. Segundo a posição do grande inquisidor, todos aqueles que tivessem o livro condenado tinham a obrigação de entregá-lo às autoridades competentes no prazo de um mês, sob pena de excomunhão.


			Apesar das ameaças da inquisição, o Miroir conseguiu escapar ao cerco e ganhou uma difusão internacional inusitada. Diversos exemplares, tanto na versão original francesa (picarda) como na versão latina, foram salvos, mas a autoria ficou desconhecida, até o século XX. Outras versões se seguiram, como a do italiano antigo e do inglês médio, fazendo do Miroir o “escrito de maior sucesso da mística feminina mais antiga”.9 Dentre as edições contemporâneas, destacam-se a edição diplomática, editada em 1965, por Romana Guarniere, e republicada no Corpus Christianorum, em edição crítica sobre os cuidados de Paul Verdeyen (1986). Há também as traduções inglesa (Clare Kirchberger — 1927), alemã (L. Gnädinger — 1987), francesa (M. Huot de Longchamp — 1984) e italiana (Giovanna Fozzer — 1994).10


			O Miroir é fundamentalmente um “tratado místico”, um livro de “instrução religiosa”. A obra tem um caráter iniciático, revelando uma experiência mística pessoal da autora. Sua linguagem é muitas vezes alusiva, traduzindo dimensões singulares de uma experiência que é interior. A exposição da autora deixa transparecer acenos velados, de uma mensagem revestida de alegorias peculiares, que rompem com as rotas conhecidas do conhecimento tradicional. Já no prólogo vem indicado o necessário “entendimento interior sutil” para a adequada percepção da obra (M1:11). Por meio da personagem Alma, Porete sinaliza que a compreensão do livro só é acessível para aqueles que estão regidos pelo Amor Cortês (M53:20-21). Assim como Jesus só se revelou aos que a ele estavam mais intimamente vinculados, seus amigos especiais (M75:24-25), também o Miroir escapa à compreensão daqueles que, agarrados à palha, deixam perder o grão (M75:21). Os que estão presos às formas e mediações, ao campo das determinações, não conseguem captar a canção da Alma (M122:85-94).


			O livro tem uma estrutura dialógica, com personagens que são centrais e outros que são secundários. Os interlocutores principais são a dama Amor, a Alma e a Razão, todas figuras femininas. Há outros interlocutores que aparecem: a Santa Igreja a Grande e a Santa Igreja a Pequena, a Fé, o Temor, a Cortesia, a Discrição, as Virtudes, a Tentação. Alguns deles aparecem uma única vez ou incidentalmente. Ocorrem também personagens que são variações daqueles principais: o Entendimento da Razão, a Alma estupefata, a Alma liberada. E também personalizações da divindade: a Verdade, Deus o Pai, o Espírito Santo.11


			Como indicado no próprio título,12 o tema central da obra gira em torno do caminho gradual de libertação da alma e de sua união mística com Deus. A autora “junta a linguagem do amor cortês, transformada pelas béguines místicas do século XIII numa linguagem de êxtase, com os paradoxos apofáticos da união mística”.13 O itinerário espiritual da alma e o processo da apófase do desejo são defendidos pelos dois personagens centrais, o Amor e a Alma, tendo como antagonista a Razão. Na abertura do livro, Porete adverte: 


			Teólogos e outros clérigos,


			Aqui não tereis o entendimento


			Ainda que tenhais as idéias claras


			Se não procederdes humildemente;


			E que o Amor e fé conjuntamente


			Vos façam suplantar a Razão,


			Pois são as damas da Mansão.14


			O Amor é o grande protagonista da obra, e o horizonte visado é o despojamento radical da Alma em seu processo de ruptura com todos os vínculos que impedem o exercício da verdadeira humildade e de encontro com Deus. A riqueza maior da vida não está em nenhuma posse, mas no exercício do amor e na conformidade com Deus. Tendo como referência o evangelho de Mateus (Mt 6,21), Porete sinaliza na voz da Alma um traço que é central em sua reflexão: “Lá onde está o mais de meu amor, é onde está o mais de meu tesouro” (M32:20-21). 


			No caminho gradual de sua libertação, a Alma deve passar por três mortes: a morte do pecado, da natureza e do espírito. Nesse itinerarium, a Alma deve percorrer sete estados fundamentais. No primeiro, que corresponde à morte do pecado, a Alma vem tocada pela graça de Deus e busca observar seus mandamentos, sobretudo, o amor a Deus e ao próximo. Mas ainda vive segundo o imperativo da Razão (M118:10-16). No segundo, que corresponde à morte da natureza, a Alma vive na dinâmica de imitação de Cristo e na observância dos conselhos evangélicos e das virtudes, visando a uma vida espiritual de despojamento (M118:30-40). No terceiro estado, a Alma vem aquecida no seu desejo de puro amor. Para tanto, faz-se necessário romper com a centralidade da vontade e radicalizar o despojamento do eu: “É necessário pulverizar-se, rompendo-se e suprimindo-se, para alargar o lugar onde Amor gostaria de estar, e aprisionar-se em vários estados, para liberar-se de si mesmo e alcançar o seu estado” (M118;65-68). No quarto estado, a Alma vive um momento de delicadeza especial, atenta aos toques do Amor dileto. Concentra-se, agora, no exercício da meditação e contemplação. É um momento de embriaguez espiritual, quando a visão vem embaralhada pela claridade do Amor (M118:70-90). 


			No quinto estado se dá a mudança mais essencial, que corresponde à terceira morte. É sobre ele que mais fala o Miroir. A Alma vem agora “raptada” pela luz divina e toma consciência de que Deus é e que ela não é. Trata-se de uma experiência de “centelha” divina, que se abre e fecha, acenando para a Alma os mistérios do sexto estado. A obra da centelha “não é senão a demonstração da glória da Alma. Isso não permanece por muito tempo em nenhuma criatura, exceto somente no espaço de seu movimento” (M58:32-34). A Alma alcança o mistério da profundidade e da humildade: “Agora essa Alma é nada, pois vê seu nada por meio da compreensão divina, que a faz nada e a coloca no nada” (M118:136-138). É o momento em que a Alma “descansa nas profundezas, onde não há mais fundo, e por isso é profundo. Essa profundeza lhe faz ver muito claramente o verdadeiro Sol da altíssima bondade, pois ela não tem nada que lhe impeça essa visão” (M118:153-156). O sexto estado marca um momento de perfeição espiritual, quando a Alma deixa de ver a si mesma, mas é Deus mesmo “que se vê nela por sua majestade divina” (M118:184-185). Tudo o que existe passa a ser percebido como diafania de Deus. A Alma está agora “liberada de todas as coisas”, não consegue ver nada que não seja Deus mesmo: “Aquele que é, no qual todas as coisas são” (M118:186-187). Mas essa alma “liberada” não é ainda a alma “glorificada”. A alma só vive sua glorificação no sétimo estado, que acontece na glória eterna. É aqui que se coroa o grande itinerário da alma: “A alma, tocada por Deus e despojada do pecado no primeiro estado de graça, é elevada pelas graças divinas ao sétimo estado de graça, no qual tem a plenitude de sua perfeição pela fruição divina no país da vida” (MI:2-5). É possível viver no tempo esse estado de glória, que traduz o estado da vida divina da alma unida a Deus. Isso se dá segundo um modo específico de sua percepção, que não é o da eternidade. A experiência da “centelha” ou “clarão” revela o ponto de contato entre o tempo e a eternidade. É como um istmo que vincula o criado e o incriado.15


			Não há autêntico ardor amoroso para Porete senão quando a Alma vem inundada pela potência do Amor. É mediante a terceira morte, a morte do espírito, que se rompem os limites que impedem o abraço amoroso da Divindade (M64:6-8). Em toda sua obra, Porete sublinha o embaraço das mediações na trajetória da Alma para Deus. As mediações são vínculos que embaçam o acesso ao Mistério. Estão sob o jugo desse limite todos aqueles que se deixam dominar pela Razão, que ainda buscam a Deus nas criaturas, que tomam a palha e deixam o grão. Na visão de Porete, essa gente “tem pés sem caminho, e mãos sem obra, e tem boca sem palavras, e olhos sem claridade, ouvidos sem audição, e tem razão sem razão, e corpos sem vida, e coração sem entendimento, no que concerne aos que tocam esse estado” (M86:9-12). Não se dá acesso ao amor interior quando há fixação na razão humana e no humano sentir (M119:19-20).


			Entre os que se encontram sob o domínio da Razão está a Santa Igreja, a Pequena (M19:12-13). Enquanto instituição definida e delimitada, essa Igreja não alcança o mistério das almas aniquiladas. Não capta igualmente a medula que habita o fundo da alma, pois ali não pode entrar nada de determinado.16 Daí o auxílio fundamental exercido pela Santa Igreja, a Grande, que vem constituída pelas almas animadas e preenchidas pelo Amor: as almas aniquiladas. É essa Igreja que sustenta a fé da Santa Igreja, a Pequena (M17:24-27). Essa posição de Porete a respeito das duas Igrejas causou dificuldades e conflitos, em razão de suas ressonâncias gnósticas e joaquimistas. Mas como bem sublinhou Romana Guarniere, em nenhum momento Porete manifesta intenção de romper com a instituição, mas vem marcada pelo desejo de permanecer ligada a ela.17 Porém é bem consciente dos limites que acompanham as mediações, incluindo a Igreja e a Escritura. 


			Na visão de Porete, a Alma que bebe a lição divina capta a riqueza que está em seu próprio coração (M75:26-27). Mas para que isso ocorra é necessário um exercício de grande humildade, que haure sua razão de ser na própria divindade e que escapa ao domínio da vontade que busca as virtudes (M34:13-17 e M88:18-21). Essa Alma vem radicalmente transformada em Deus, refletindo a simplicidade do Uno. A partir do momento que a Alma vem destacada de sua particularidade, ela toca o fundo, que é o divino mesmo. Nesse “espaço” opera-se uma fundamental “transformação do Amor”, em que o amigo e o Amado perdem suas particularidades para dar lugar ao fogo do Amor. Envolvida no Uno, a Alma não conhece mais distinção. A Alma, 


			[...] liberada em todos os seus aspectos, perde seu nome, pois se ergue em soberania. E portanto ela perde seu nome nele com o qual se funde e se dissolve por meio dele e nele e por ela mesma. Assim ela seria como um corpo de água que flui do mar, que tem algum nome, como se poderia dizer Aise ou Sena, ou qualquer outro rio; e quando essa água ou rio retorna ao mar, perde seu curso e o nome com qual flui em muitos países realizando sua tarefa. (M82:34-42).


			Ao entrar no afluente do Amor, a Alma vem revestida de um “mais”, que é irradiação daquele “Amor ultra-divino”. Para sinalizar essa transformação, Porete faz recurso à imagem do ferro que, revestido pelo fogo, perde sua própria forma, pois o “mais” do fogo transforma o ferro em si mesmo. Assim também acontece com a Alma, que vem revestida com o “mais” de Deus (M52:7-22). Na perspectiva aberta pelo Miroir, a Alma se liquefaz no centro da medula do Divino Amor (M80:38-39). Não há como atingir a medula do alto cedro senão passando pelo alto mar e afogando em suas ondas a própria vontade (M80:7-12).


			Essa profunda comunhão com Deus por intercâmbio do amor não implica uma recusa criatural, como pode dar a entender o olhar superficial. Trata-se de um mergulho no Uno, que proporciona um brilho singular ao canto das coisas. É uma imersão que suscita um novo olhar para a presença de Deus em todas as coisas (M26:5). Como bem sinaliza Marco Vannini, a meta proposta pelo Miroir não é um “pais estrangeiro, um paraíso fora desta terra, um Deus ‘outro’ e distante, mas ao contrário, a nossa verdadeira morada [...]”.18 A mística de Porete desdobra-se num sentimento de “profunda unidade com todas as criaturas”. Não há lugar desabitado pela presença do Amor. Ele está em toda parte e suscita admiração e acolhida a todas as coisas (M30:8-11). No Miroir, Deus vem apresentando como o Longeperto (Loingprés), como um amor simultaneamente distante e próximo (M1:24-25), ou também um clarão que se abre e fecha (M58:26-27). Mas está sempre presente, é o sempre-já-aí que oferece a todos a “delícia de seu amor” (M122:82). Ele pode ser encontrado e adorado em todo lugar, e não apenas nas igrejas e nos mosteiros (M69: 39-46).


			A perspectiva espiritual de Marguerite Porete terá um influxo substantivo na tradição mística posterior. Vale ressaltar a sua influência sobre Meister Eckhart, Tauler, Ruusbroec e outros.19 Sua presença na tradição mística ocidental é de importância essencial e o contato com o seu Miroir abre veredas que são inusitadas. Como lembrou Romana Guarniere: 


			Marguerita permanecerá na memória como uma grande escritora e mística substantiva, enamorada do Esposo da sua alma, aquele Deus-todo-amor que nos pede uma única coisa: ser amado como Ele nos ama e amou: uma mulher corajosa, de pensamento arrojado e vigoroso, que ousou transpor os limites do indizível e do impensável, naquela terra de ninguém, onde ortodoxia e heresia, como num fio de navalha [...] se roçam, confrontam, se afrontam, e às vezes se confundem, sim, que o “poder” ‒ também aquele eclesiástico — pode ser tentado a interferir com a “justiça”, até transformar-se a si mesmo em “summa iniuria”. 20


			





A mística de Mestre Eckhart 


			Introdução


			Mesmo reconhecendo a sede de espiritualidade que anima segmentos importantes nesse limiar do século XXI, há que reconhecer que a razão pós-cartesiana moderna acabou minimizando a “inteligência espiritual”, quando não relegou o sentido do indizível para o laboratório das observações psiquiatras ou do museu etnográfico daquilo que é exótico ou maravilhoso. O desafio de entender autores como Mestre Eckhart envolve um exercício essencial de recuo, um “exercício mínimo de transcendência de certas categorias de nosso modo antropológico contemporâneo de estar no mundo”.21 A mística de Eckhart vai à contramão de uma civilização, como a contemporânea, que está baseada na “sacralização do desejo”, daí o desafio fundamental que a acompanha, no sentido de ao retornar no tempo, recuperar dimensões singulares que pontuam o repertório da busca do Mistério.


			Um mestre espiritual


			Um dos grandes pilares da mística cristã foi Mestre Eckhart (1260-1328), considerado um mestre espiritual ou um mestre de vida (lebemeister).22 Sua obra e reflexão expressam um dos patamares mais sólidos e impressionantes da mística no Ocidente. Como ponto nodal, o “hino à unidade”: “A unidade de Deus, a unidade do homem, a unidade do homem e Deus e a unidade de todas as coisas em Deus”.23 Eckhart celebra a união, que é o horizonte mais almejado, estando mesmo acima da contemplação, que ainda mantém acesa a diferenciação entre o humano que contempla e o Mistério contemplado. Na unidade profunda da Deidade, Deus e a criatura vivem a coesão que procede de uma origem comum.24


			O pensamento espiritual de Eckhart insere-se na corrente da mística especulativa, que tem um marco importante em Alberto Magno, e que ganha consistência na mística renana do século XIV. É também identificada como “mística essencial” (Wesensmystik), distinta da “mística nupcial” (Brautmystik), com seu traço mais afetivo, que tem como figuras importantes São Bernardo de Claraval e Guilherme de Saint-Thierry.25 A mística eckhartiana não abre tanto espaço para os sentimentos e visões, que marcam o ritmo “nupcial”, com base no influxo do Cântico dos Cânticos. É uma mística “absolutamente despojada”, destacada dos movimentos afetivos ou da terminologia ardente. O acento não recai sobre a alegria ou a tristeza, mas ao despojamento, e aquele que consegue o caminho do esvaziamento não se deixa turbar. O que ocorre é a apófase do desejo, a renúncia da vontade, uma vez que aquele que se esvazia vem “transportado plenamente para Deus”. Em suas instruções espirituais Eckhart é bem claro: “O homem que se despojou daquilo que lhe é próprio jamais será privado de Deus em nenhuma obra que faça”.26


			Não se encontram em Eckhart traços específicos de uma psicologia da experiência mística. A ênfase no despojamento indica, antes, a presença de uma “anti-psicologia”.27 Isso não significa ausência de experiência pessoal nesse campo, mas um exercício lúcido de discrição. É raro encontrar em seus escritos aquele tom confidencial típico da mística esponsal.28 Num de seus textos de formação aos jovens estudantes e noviços dominicanos, quando era prior em Erfurt, chama a atenção para o risco do buscador espiritual ser tomado pelo júbilo. Não é o caminho propício para a experiência de união com Deus. A pista está no despojamento radical, não no atalho da “exuberância da alegria”. Pode até ocorrer que as experiências de bem-estar tenham uma função propedêutica na vida espiritual dos iniciantes, mas não traduzem o que há de melhor e mais importante na vida espiritual. Eckhart adverte que 


			[...] tais manifestações frequentemente não provêm do amor, mas às vezes, da natureza, mostrando-se como um bem-estar ou um doce sentimento; pode ser influência da atmosfera ou pode ser induzido pelos sentidos; e aqueles que experimentam tais coisas nem sempre são os melhores. Pode ser que venham realmente de Deus, porque Nosso Senhor dá-o a tais pessoas para atraí-las a si ou estimulá-las e também para desapegá-las de outras pessoas. E quando estas pessoas crescem em amor, então não tem mais tantos sentimentos e emoções; evidencia-se então que elas possuem o amor: sem tais escoras, guardam total e firme fidelidade a Deus.29


			O místico renano assevera que é preciso, muitas vezes, renunciar a tais “transportes afetivos” pela exigência mesma do amor. O amor requer coisa melhor, ele envolve o praticante no exercício efetivo de um obrar. E acrescenta: 


			Como já disse uma vez: Se alguém estiver em êxtase, como esteve São Paulo, e souber que um enfermo necessita de uma sopinha, deixe seu êxtase de amor e sirva o necessitado com grande amor. Eu julgo tal gesto muito melhor.30


			Santo Agostinho é uma herança ilustre na trajetória espiritual de Eckhart e indica a presença do Mistério no mais íntimo da alma. Ele assinala nas Confissões: “Vós, porém, éreis mais íntimo que o meu próprio íntimo e mais sublime que o ápice do meu ser”.31 Deus, esse “nomen innominabile”32 que habita o recanto mais íntimo da alma.33 É de Agostinho que Eckhart retoma algumas intuições essenciais reinterpretando-as na linha de sua reflexão mística, e em particular esse conhecimento misterioso de si. Trata-se da porta de entrada singular para o conhecimento de Deus.34


			Uma linguagem audaciosa


			Mestre Eckhart insere-se numa linhagem de místicos que primam por uma linguagem muito particular, marcada pelo tom “excessivo”. Pode-se também falar numa audácia que revela um espírito inovador. Não é de se estranhar a dificuldade encontrada pela ortodoxia católica em compreender suas reflexões, sobretudo em razão da carência de uma “gramática teológica adequada” para captar seu horizonte hermenêutico.35 A linguagem do místico brota do impacto de sua união com a divindade e traz com ela o “calor” de um significado que escapa, pois envolve “modos sem modo” (wîse âne wîse), um “modum loquendi” que arranha a gramática tradicional. 


			Em Livro da divina consolação, Eckhart busca reagir diante das dificuldades que sua obra causa entre os diversos grupos de auditores. Não há mesmo o que fazer. Ele sublinha: “A mim me basta que em mim e em Deus seja verdadeiro o que falo e escrevo”.36 O místico renano tem consciência de que os traços de sua reflexão escapam à maioria de seus ouvintes, mesmo ao grupo mais seleto daqueles que desejariam participar da verdade anunciada ou que anseiam por viver um cristianismo mais autêntico. São pessoas que partilham da consciência de uma “falta”. Isso indica a pertinência da crítica tecida contra os místicos a propósito de certa “aristocracia do espírito”. Estariam, assim, enquadrados como “seres especiais que participariam de um grupo seleto de ‘íntimos de Deus’”.37 Tocado pela irrupção de Deus, Eckhart reconhece as dificuldades que envolvem a compreensão de seus ditos e sermões, mas não se aborrece com isso. Assinala: “Quem não compreende a fala, não aflija com isso o seu coração. Pois enquanto o homem não se iguala a essa verdade, não compreenderá essa fala. Essa é, sim, uma verdade sem véu, vinda diretamente do coração de Deus”.38


			A linguagem mais livre do místico dominicano reverbera forte nos Sermões Alemães, que se distinguem dos Sermões Latinos, em que se capta mais o frade conventual e os temas mais tradicionais da teologia: os sacramentos, as virtudes ou a Trindade.39 O traço de maior originalidade de Eckhart está presente nos Sermões Alemães, em que ele fala “mais livremente”, fora do cerco institucional da escolástica. Como aponta Reiner Schürmann, a obra latina revela a base doutrinal de seu pensamento, balizando a rota, mas é a obra alemã que convida ao caminho, que desbasta a rota desconhecida e desvela as intuições mais certeiras.40 Ainda que menos numerosos, os Sermões Latinos já preparam algumas questões que irão aflorar na obra alemã, como os temas do homem nobre, da nobreza da alma, da humildade e do nascimento do verbo na alma.


			O “excesso” místico de Eckhart foi objeto da censura da Bula de João XXII, “In agro dominico”, de 27 de março de 1329, isso após a morte do místico renano. A violenta reação do magistério católico ocorreu em razão da dificuldade de acessar a “novidade linguística” apresentada por Eckhart, que conflituava com a perspectiva orientada até então pelo dogma. Na bula, condenavam-se vinte e oito proposições atribuídas a Eckhart.41 Em razão da reprovação magisterial, a obra de Eckhart vai sofrer um refluxo, sobrevivendo em seguida, num ritmo de certa clandestinidade.42


			A questão de Deus e da Deidade


			Uma distinção nodal operada na reflexão do místico renano é a realizada entre Deus (Got) e Deidade (Gottheit). Trata-se de um tema raramente utilizado na obra latina de Eckhart, mas empregado na sua pregação em língua vernácula, aparecendo em cerca de quarenta sermões. É um recurso utilizado, sobretudo, na obra alemã. Essa distinção indica para o pregador uma maneira eficaz de mostrar a diferença entre o Deus das criaturas, que é existente, e a misteriosa Deidade desconhecida e oculta. 


			A Deidade indica a essência divina, uma noção que desconstrói toda configuração metafísica exterior ou interior de Deus. Expressa, na verdade, o fundo (grunt) do ser divino, em que “ele fica em si mesmo, onde gera seu Filho unigênito e donde floresce o Espírito Santo”.43 É o “Deus para além de Deus”, o Mistério “incandescente” e “ardente”, que ao mesmo tempo habita o íntimo da alma. Ele não é “nem isso nem aquilo”, elevado acima de todo pensamento; um Mistério “livre de todos os nomes e despido de todas as formas, totalmente solto e livre”.44 O que ele revela é o “Um unitivo”, que escapa a todo olhar. 


			Nem mesmo Deus, adverte Eckhart, pode olhar ali dentro, a não ser que esteja despido da “propriedade de suas pessoas”. É o “Um simples, sem qualquer modo e sem o próprio. Ele não é, nesse sentido, nem Pai, nem Filho nem Espírito Santo, e no entanto, é um algo que não é nem isso nem aquilo”.45 Não há como chegar ao “fundo de Deus”, na sua intimidade mais viva, a não ser por um radical despojamento, de uma “límpida humildade”. Retomando o pensamento dos mestres, Eckhart sinaliza: 


			As estrelas derramam toda sua força no fundo da terra, na natureza e no elemento da terra, produzindo ali o ouro mais límpido. Quanto mais a alma chega no fundo e no mais íntimo de seu ser, tanto mais a força divina nela se derrama plenamente e opera veladamente de maneira a revelar grandes obras.46


			Na visão de Eckhart, Deus envolve sempre uma determinação, como no caso do Deus criador ou do Deus trinitário. É o Deus pensado pelas criaturas, do qual falamos a partir de nossas categorias e o nosso modo de pensar. Há uma relação íntima entre Deus (Got) e as criaturas: 


			Logo, só “tem” Deus (Got) quem é criatura, após receber o que nele é criado. Importante percebermos que nem mesmo Deus (Gotheit = Deidade) era o Deus (Got) a que nos referimos ao falar “Deus”, pois esse “Deus” o é porque existem criaturas. Só quando existe multiplicidade, criaturas, um ser adorado e adoradores, há relação.47


			Algumas especificações ou virtudes podem ser analogamente atribuídas a Deus. Fala-se em misericórdia ou cólera de Deus porque o ser humano vislumbra em sua caminhada histórica essa presença ou irradiação. Mas, na verdade, como indica Eckhart, tais valorações não podem ser atribuídas a Deus. Dizer, por exemplo, que Deus é “bom”, “sábio” ou “melhor” é algo equívoco, pois nada do que pode ser dito se aplica a Deus, pois ele “está elevado acima de tudo”. Deus, em verdade, é um “ser sobre-essencial”, uma “nadidade sobre-essencial”. Com base em Santo Agostinho, Eckhart sublinha que sobre Deus é melhor calar-se e não tagarelar sobre Ele.48


			O Um simples, sem modo e sem propriedade, assemelha-se a um “fundo” (grunt) ou “abismo” (abgrunt) que escapa a toda e qualquer determinação. É uma centelha florescente na alma, traduzindo uma força que escapa ao tempo e à carne; uma força que “flui do espírito e permanece no espírito e é toda inteiramente espiritual”.49 Os fundos se confundem: o fundo de Deus e o fundo do mundo interior. Nesse recanto de profundidade, reina absoluta a gratuidade, que rege livremente a dinâmica do operar: 


			A partir desse fundo íntimo, deves operar todas as tuas obras sem porque. Em verdade eu digo: Enquanto fazes tuas obras por causa do reino dos céus ou por causa de Deus ou por causa de tua bem-aventurança eterna, portanto, a partir de fora, não estás verdadeiramente bem ajustado acerca de ti mesmo.50


			Para Eckhart está bem claro: “Onde termina a criatura, ali começa a ser Deus”. Nesse sentido, urge sair de si mesmo, segundo o modo criatural de ser, e deixar “Deus ser Deus” nesse humano despojado. É o único caminho para acessar o “Deus completo”, na sua inteireza de “um simples”.51


			Na trilha da teologia negativa (apofática), Eckhart despoja Deus de todos os seus atributos e propriedades, avançando num âmbito de extrema ousadia intelectual. O Deus para além de Deus, que habita no abismo interior de sua Deidade, não pode ser expresso senão com a categoria “nada”.52 Em análise preciosa do Sermão Alemão 71, Eckhart aborda a conversão de São Paulo, descrita no livro dos Atos dos Apóstolos (At, 98): “Paulo levantou-se da terra e de olhos abertos nada via”. Na ocular do mestre renano, quando Paulo alça seu olhar, ele não vê senão o nada. Como indica o estudioso Bernard Mc Ginn, esse é o texto onde Eckhart avança de forma mais radical em sua exploração sobre o nada53. No mesmo Sermão 71, Eckhart sublinha:


			Quando alguém vê algo ou quando algo cai em teu conhecimento, isso não é Deus; justamente porque ele não é nem isso nem aquilo. A quem disser que Deus está aqui ou lá, nele não acredites. A luz que é Deus brilha na escuridão (Jo 1,5). Deus é uma luz verdadeira; quem quer ver isso deve ser cego e manter Deus afastado de todo algo. Um mestre diz que quem fala sobre Deus usando de qualquer comparação fala sobre ele de modo impuro. Quem, porém, fala de Deus junto a nada, dele fala com propriedade.54


			Esse é o Deus nudus de que fala Eckhart, que em sua pureza não pode nem mesmo ser apreendido com os nomes divinos trinitários. Deus, na verdade, é livre dos atributos divinos, não podendo, em sua essência, ser qualificado como Pai, Filho ou Espírito. Ele é uma “não pessoa” ou, ainda, um “não-Deus”.55 Em clássica obra sobre a mística de Eckhart, Gwendoline Jarczyk e Pierre-Jean Labarrière assinalam que o místico renano é “ateu daquele Deus que é ‘Deus das criaturas’”.56 Ou seja, daquele Deus que não encontra reflexo no Um original da Deidade. No Mistério da Deidade, o que emerge é um Deus simples, “livre de todos os nomes e despido de todas as formas”. Daí o grito expresso pelos grandes místicos como Marguerite Porete e Eckhart em favor da libertação desse Deus. Diz Eckhart no Sermão Alemão 52: 


			Assim, pois, dizemos que o homem deve existir tão pobre que não seja nem possua lugar algum onde Deus possa atuar. Onde o homem contém em si lugar, ali ainda conserva a diferenciação. Por isso peço a Deus que me esvazie de Deus; pois meu ser essencial é acima de Deus.57


			Em sua sede infinita, o buscador e o místico não se satisfazem com o “Deus adorado” (o Got das criaturas). Tomados pela epektasis (desejo infinito), anseiam pelo abismo sem fundo. Daí a prece em favor da libertação de Deus. Há aqui uma proximidade com a ideia de aniquilação (anéantissement) abordada por Marguerite Porete. Eckhart “fala da ‘nadificação’ da vontade. O estado místico, aqui, implica a ausência de qualquer movimento de desejo, essa ausência seria responsável pelo estado de serenidade (gelassenheit) na sua dimensão existencial”.58


			Esse Deus misterioso e enigmático não está destacado da humanidade, mas com ela estabelece uma relação de intimidade, na medida em que ela expressa a imago Dei. Deus também manifesta uma dinâmica de aproximação ao humano. Como sublinha Eckhart, no Sermão Alemão 26, 


			Deus tem tanta precisão de nos buscar, como se toda sua deidade dependesse disso — e acaba também dependendo. Deus carece tanto de nós quanto nós dele carecemos. E mesmo que pudéssemos nos afastar de Deus, Deus jamais poderia desviar-se de nós.59 


			O que marca a dinâmica do divino é o traço do amor. É algo que está inscrito no seu ser mais íntimo. E Eckhart reage: “Quem privasse a Deus de ele amar a minha alma estaria lhe tirando sua deidade, pois Deus é tão verdadeiramente amor quanto é a verdade”.60 A existência humana vem resguardada por uma dignidade única: “Se eu, porém, não fosse, também ‘Deus’ não seria”.61


			Os caminhos da vida espiritual


			O passo de acesso ao Mistério liga-se, segundo Eckhart, ao mundo da interioridade. Trata-se de uma dimensão importante em sua mística, como na mística alemã em geral.62 Há uma dinâmica inter-relacional entre Deus e a criatura. Se, por um lado, Deus a envolve com seu hálito misericordioso, por outro, ela também vem movida pelo desejo e anseio de Deus. Para que se dê o encontro faz-se, porém, necessário, preparar esse espaço da acolhida. O caminho indicado por Eckhart é o da humildade, mas, sobretudo, o desprendimento (abgeschiedenheit), no sentido do “Deus essencial”. O processo depende do sujeito, mas é também favorecido pela graça, como aponta Eckhart:


			Muitas vezes estremeço quando devo falar sobre Deus, de como deve ser despojada a alma que quer chegar à união. Mas ninguém pense que isso não seja possível. Não é impossível à alma que tem a graça de Deus. Nenhuma coisa jamais foi mais fácil a um homem do que à alma que tem a graça de Deus, de deixar todas as coisas.63


			Não há caminho a ser trilhado que não passe pelo desprendimento essencial, que ganha em Eckhart um lugar de centralidade maior do que o amor e a humildade. O desprendimento puro, ou despojamento, faz o sujeito libertar-se do “isto” e do “aquilo”, deixando-se habitar pela gratuidade do nada. Para Eckhart, “o desprendimento puro assenta naquilo que há de mais elevado. Ora, ali se encontra aquele em cujo íntimo Deus pode agir segundo a sua vontade total”.64 É no “puro nada” que se revelam as mais nobres possibilidades no caminho do buscador. É quando se favorece a mais límpida receptividade do Mistério. O místico toma como exemplo uma tabuleta de cera. Ela não se prestará melhor à escrita a não ser quando estiver livre dos caracteres. De forma semelhante, Deus necessita encontrar um coração radicalmente despojado e livre para então poder “escrever do modo mais elevado”.65 Outras imagens são recolhidas por Eckhart para traçar o caminho do desprendimento: a fonte viva e a imagem captada pelo artista na madeira. Para acessar a fonte viva que existe na profundidade do humano, há que desbastar o caminho que impede o livre jorrar da água, e isso mediante o trabalho contínuo de remover a terra. De forma semelhante, para que a imagem brote nítida na madeira, há que aparar as lascas que encobrem o tesouro oculto.66 


			Intimamente relacionada ao desprendimento situa-se a pobreza interior, tema dos mais caros na espiritualidade eckhartiana, presente no famoso Sermão Alemão 52. Essa pobreza vem demarcada por três notas essenciais: nada querer, nada saber e nada ter. O despojamento que envolve a pobreza (armuot) requer a superação do querer, ou seja, o esvaziamento de sua vontade criada: “Um homem pobre é somente aquele que nada quer e nada deseja”.67 Envolve também a superação do saber: “O homem que deve ter essa pobreza, deve viver de tal forma que nem sequer sabe que não vive para si, nem para a verdade nem para Deus”.68 A bem-aventurança, sublinha Eckhart, “não está nem no conhecer, nem no amar”, mas em “algo” presente na alma do qual se irradiam o conhecer e o amar. Como diz com acerto o mestre renano, “quando a alma com amor flui totalmente em Deus, ela não sabe de mais nada a não ser de amor”.69 O caminho está no esvaziar-se completamente, de modo a sequer saber ou conhecer a presença e a atuação de Deus. A pobreza envolve ainda a superação do ter. Essa é a “pobreza mais extrema”.70 Há que se desprender de toda pretensão de ter, inclusive de um lugar reservado para a atuação de Deus. Manter reservado um lugar significa manter viva uma diferenciação problemática. O passo de sintonia com a “riqueza de Deus”, de unidade com Deus, implica esse radical desprendimento.


			O caminho proposto por Eckhart em favor do desprendimento e da pobreza interior não traduz uma distância com respeito ao mundo ou fuga do mundo. Envolve mais radicalmente um despojamento para se acessar o “fundo” essencial, onde flui sem cessar a força florescente do Mistério. A “descida” ao âmbito da profundidade convoca a uma serenidade distinta, porém sempre atenta. Esse rico processo não provoca uma deserção das coisas, mas um modo de proceder com elas pontuado pela liberdade e gratuidade. Para aquele que viveu com profundidade o desprendimento, “toda a realidade reencontra sua densidade verdadeira: tudo deve poder ser vivido na liberdade e na ‘boa distância’”.71 Não se trata de evasão do mundo e abolição das coisas, mas de seu “recentramento”.


			Como parte integrante da espiritualidade eckhartiana está a busca de Deus em todas as coisas. O caminho em favor da essencialidade joga o sujeito no mundo. O Mistério maior está presente e atuante em todo lugar e há que saber captar a sua presença e interpretar os seus sinais: “O céu está presente em cada ponto da criação, assim como Deus é de certo modo a onipresente filigrana de todas as coisas”.72 


			A mística de Eckhart, ao contrário do que se pode imaginar, traduz uma potente chamada ao cotidiano. É o que sublinha um dos grandes estudiosos desse autor, Alois M. Haas. Para corroborar essa ideia, o manejo singular e criativo com que Eckhart desenvolve a reflexão sobre Marta e Maria, revertendo o modo tradicional de entender a passagem evangélica de Lucas (Lc 10,38-42). É o tema do Sermão Alemão 86. Na visão de Eckhart, tanto Maria como Marta estão ligadas a Jesus Cristo, com suas peculiaridades específicas. Marta, porém, com sua ação dedicada, manifesta “um fundo da alma exercitado ao extremo”.73 O modo de estar presente no mundo de Marta é distinto, pois atua “essencialmente”.74 O que distingue Marta, no grau de sua profundidade espiritual, é que ela está “junto às coisas”, mas não presa às coisas, atuando com liberdade e profundidade. É no âmbito da atuação no cotidiano que se revela o campo da santidade, pois “só quando os santos se tornam santos que começam a operar virtudes”.75


			O que caracteriza a radicalidade da reflexão eckhartiana sobre a mística do cotidiano e a relação da vida ativa com a contemplativa é que para ele esses dois caminhos “não constituem vias para Deus, mas vias que procedem de Deus”.76 Aqui está a novidade de seu pensamento. O caminho da união com Deus, fortalecido pelo desprendimento e pela pobreza interior, que pode ser também identificado com o nascimento de Deus na alma, é a porta de acesso à vida ativa. É o que também percebeu mais tarde a grande mística Teresa de Ávila em primorosa reflexão sobre as quintas moradas, ao falar sobre a prioridade da caridade fraterna. Depois de mostrar a radical importância da vinculação do amor de Deus com o amor do próximo, lembrou que “o amor ao próximo nunca desabrochará perfeitamente em nós se não brotar da raiz do amor de Deus” (VM 3,9).77


			Na mirada de Eckhart, o caminho espiritual é celebrado e atuado no presente, por meio de obras que brotam de um “fundo da alma exercitado”. Em bela metáfora trabalhada no Sermão 2, com base no evangelho de Lucas (Lc 10,38), Eckhart sinaliza que não basta o homem ser “virgem”, é necessário ser “mulher”, ou seja, “fecundo”, de forma a “frutificar a dádiva”.78 A dádiva acontece no presente e é nesse presente que se firma a eternidade. Como bem mostrou Karl Rahner, a eternidade é tecida no tempo, “como seu fruto maduro”. A eternidade é “um modo de a espiritualidade e de a liberdade amadurecer no tempo”.79 
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