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Resumo: O objetivo principal desse artigo estd na perspectiva de configuragdo na linguagem,
n0 Das flieBende Licht der Gottheit, de Mechthild de Magdeburg, beguina do século xir e xm,
do Amor de Deus substanciado na esséncia da condico da alma em sofrimento pela procura
inexoravel desse amor.

Palavras-chave: Mechthild de Magdeburg, Amor, Mistica medieval, Das flieBende Licht der
Gottheit

Abstract: The main objective of this article is the perspective of configuration, in language - in
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164 Magria Josts CALDEIRA DO AMARAL

Propor uma discussdo sobre 0 amor, a partir do conceito de mistica como
experiéneia direta da presenca de Deus' com base na obra de Mechthild de Magde-
burg, mistica medieval, beguina do século xu— o Das flieBende Licht der Gottheit
2 —nos coloca no campo de pesquisa dos fundamentos das ciéncias da religido e se
estende no campo simbélico dessas mesmas ciéncias. Sendo assim, a pesquisa de
um relato mistico como expressdo da mistica do amor desdobrada na mistica da
esséneia emerge para um debate com a filosofia da religifio e dispde uma proposta,
uma atengio, um chamado para a pouca consideragdo a qual tem sido dada ao
estudo do maior fundamento da religifio cristd no ocidente estampado no debate
intelectual da idade média, raiz da vida académica, da ciéncia, do conhecimento.

O contexto geral no qual emerge a obra de Mechthild coincide com as
fronteiras com as quais nos deparamos no desenvolvimento dessa pesquisa: 0
problema do conhecimento estava diretamente ligado ao problema do amor.
Etienne Gilson vai dizer que, na idade média:

Os homens so6 tinham de voltar para si mesmos, para conceber um amor que
se saiba natural e nfio conhega outro, assim como que, para conceber um
intelecto que se saiba natural, mas ndo conhega outro, os filosofos medievais
precisaram se voltar para os gregos (Gilson, 2006, p. 325).

As beguinas, mulheres religiosas da idade média estavam voltadas
para si mesmas e seus relatos nos instigam a conceber um amor sobrenatural
na relacdo que travavam com Deus. No seio da vida religiosa cristd, surgem
as Mulieres Religiosae — termo usado na época para resguardar as formas
menos estruturadas de vida pessoal, religiosa e devocional de mulheres que
ndo possuiam o status social convencional: ndo casavam, ndo entravam na
vida religiosa da Igreja, abandonavam o lar de origem e viviam uma vida de
castidade, devogio, caridade e oragfio. Para McGinn, o inesperado fato de um
grande niimero de mulheres seguirem o modelo do pathos de Maria Madalena

! Estamos de acordo com McGinn na discussio que alcanga impasses diante da ambigiiidade do
termo experiéncia ¢ adotamos o termo consciéncia na relagio de sentido com o termo experiéneia.
Cf. Bernard McGINN, The Foundations of Mysticism, em sua introdugdo geral do The Presence of
God: A History of Western Christian Mysticism, pp. Xiii-xx, v. L

> MecHTHILD VON MAGDEBURG > Das flieBende Licht der Goitheit < Nach der Einsiedler Hand-
schrift in Kritischem Vergleich mit der gesamten Uberlicferung. Ed. Hans Neumann. Miinchen;
Ziirich: Artemis-Verlag (Miinchener Textc und Untersuchungen zur deutschen Literatur des
Mittelaterss; Bd 100) Text/ besorgt von Gisela Vollmann-Profe, 1990.
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na histéria da redengdo e salvagdo de Cristo, como modos de vida mistica
e devocional, surpreende em toda Europa medieval, no século xim e xrv (cf.
McGinn, 2003, v. II1, p.152).

Dentre essas mulheres, apresentamos aqui, Mechthild de Magdeburg,
mistica medieval (1207-1294) que escreve, em alemdo, aos 43 anos, sua obra
revelada por Deus — o Das flieBende Licht der Gottheit. Segundo Hans von
Balthasar (cf. BaLtHASAR, Hans Urs Von, 1955, pp.19-45), nesta literatura vis-
lumbram-se varios planos ¢ significados: um primeiro plano, cosmolégico ¢
simbolico com caracteristicas de um texto profético similar ao de sua ante-
cessora Hildegard von Bigen, escritora e mistica medieval, morta em 1179;
um segundo plano, no qual o texto biblico — Cdntico dos Canticos — esta
presente em seus escritos, porém, nido de forma interpretativa, e sim dimen-
sionado como um processo interior, como uma experiéncia interna; € num ter-
ceiro plano, Mechthild alcanga certo radicalismo mistico como o de Maister
Eckhart, a partir do qual o esvaziamento e a negatividade ndo estdo a servigo
da impossibilidade da expressdo e sim a servigo de um caminho para o conhe-
cimento da experiéncia de Deus (cf. CirroT, V. & GaRi, B., 1999, p. 49).

Para Maister Eckhart, a descri¢io mistica é sempre negativa, isto ¢, de
Deus s podemos dizer o que Ele ndo € por meio do aniquilamento de qual-
quer intencionalidade no discurso. Para Mechthild, o fim do amor humano €
também o que lhe causa. Deus era ao mesmo tempo o que ela desejava e o que
fazia com que ela o desejasse. Deus mesmo mostrava isso a ela, pois 0 amor a
Deus experimentado por ela tinha a participagdo dele mesmo, € assim a natu-
reza do amor cstava na dilegfo (diligere) natural que o 4gape opera ¢ consome
na alma humana, ou seja no fato de que Mechthild amava a Deus mais do que
a si mesma, pois era assim que ele desejava.

A unifio mistica consumada se desdobra na dissolugdo da alma em
Deus, na qual a alma ¢ absorvida ¢ aniquilada em Deus, mas néo a qualquer
custo, mas no curso de um processo de desapego, o abgescheidenheit, em
estilo agostiniano — a alma rendida em sua interioridade verdadeira pela ver-
dade do verbo — processo acompanhado da idéia de dissolugdio — a aphaeresis
dionisiana — ambas as nocdes fluentes na alma objetivando o sentido do ato de
amor que faz com que a alma saia de si propria para deixar Deus entrar nela.
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Constatamos a dissolugdo na intencionalidade do discurso de Eckhart
de frente com o desapego e a dissolugio da alma, em Mechthild, como uma
construg@o de um movimento altero. A alteridade, aqui, nfio hesita em instalar-
sc na scmelhanga disposta no discurso e na experiéncia erética que é gerada no
dgape constituinte da gracga, concedida a alma e relatada por Mechthild.

No universo da mistica da autora, o abgescheidenheit esta na descri¢io
de uma experiéncia de um sé movimento que nasce do ato de amar que circula
esse mesmo universo como fonte daquilo que o anima. Na similaridade com a

mistica cistercience, Gilson expressa essa circularidade:

Toda a doutrina do amor desinteressado (castus) e, no entanto, recompensado
se prende ao fato de que a caridade nio é somente amor da alma por um ser
que a ama, mas pela propria substincia do amor, fim além do qual j4 ndo ha
outro fim (Gilson, 2006, pp. 533-4).

Amar, aqui, ¢ um verbo inexpressavel.

A experiéncia da qual Mechthild fala no Das FlieBende Licht der
Gottheit € salvivica para a sua alma no sentido de que experimenta a histdria
da salvag@o como vivida em si mesma. A transparéncia da experiéncia de sua
alma transpassa a experiéncia de amor incondicional de Deus e de Jesus Cristo
no fato de Deus aniquilar-se, tornando-se homem para se exercer na concretude
humana. A condi¢@o do amor de Deus é humana, nfio deixando de ser divina.

Ao tentar falar sobre essa condi¢iio, Mechthild se expressa de maneira
andloga a Sao Thomas de Aquino, “a humanidade de Nosso Senhor ¢ uma
imagem inteligivel de sua deidade”. Nao ha nada de errado nessa colocacfo,
mas essa imagem inteligivel s6 alcanga a ininteligibilidade. Mechthild sabe
que, essa imagem inteligivel ¢ desfeita no momento em que a alma se dissolve
nessa inteligibilidade e, ultrapassando-a, alcanga sua indole divina no lugar de
bem-aventuranca da qual nfo se pode mais falar:

So swebent si an ein wunnenriche stat, da ich mit von sprechen “will
noch mag”. Es ist ze notlich, ich engetar, wan ich bin ein vil sindig
monsche. Mer : wenne der endelose got die grundelosen sele bringet
in die hohin, so verluret sii das ertrich von dem wunder und bevindet
mut, das si ie in ertrich kam (MM, 1, 2).
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Entdo ela (a alma) eleva-se, mais longe, além para um lugar de bem-
aventuranca, sobre o qual eu ndo posso Jalar: Isto é muito dificil. E dificil
demais. Eu néo OUSO, pois Sou uma pessoa muiio pecadora. E, ainda, quando
Deus infinito traz “a almaprofunda demais [¢dio profimda que o fundo néo pode
ser alcancado — estranho demais ou profundo demais para ser compreendido
ou resolvido — alma profunda demais para ser alcangada (imensurdvel)] as
alturas, ela perde a visdo da terra e, na sua surpresa (no seu espanto) ndo estd
consciente de, jamais, fer estado na terra (M. M. livro 1, 2).

Aluz que flui da deidade eterna encontra, mais adiante, no pensamento
de Maistre Eckhart, nio somente o abgrund, mas a centelha da alma da qual
F. Brunner escreve:

Sem negar o ser do criado considerado em si mesmo, a analogia da atribuigio
permite ao dominicano da Turingia situar o criado no seu nada original face
ao criador e perceber na noite da criatura a luz de Deus, a centelha da alma
(Brunner, Fernand, 1999, p.66).

Voltaremos, a seguir, a essa idéia da luz que flui da deidade de Mechthild
¢ a centelha da alma de Maistre Eckhart passando, antes, pela discussio de
Etienne Gilson em torno do que foi considerado sobre essa analogia de atri-
bui¢do de Brunner.

Gilson faz uma tentativa de conciliagdo entre essa nogio de analogia de
atribuicio a partir das idéias de Sdo Thomas de Aquino e das de Sio Bernardo
e seus discipulos como Guilherme de Saint Thierry partindo do sentido fisico e
do sentido extdtico como chaves na discussio do problema do amor por analo-
gia, “porque, onde Sdo Thomas fala de similitude e de analogia, S3o Bernardo e
Guilherme de Saint Thierry falam de semelhanga e de imagem” (Gilson, 2006,
p. 364). Gilson entdio pergunta se a concepgdo “fisica” do amor nio se encontraria,
aqui, com a concepgdo “extatica”, isto € “niio seriam elas uma sé e mesma con-
cepedo fundamental, desenvolvendo suas conseqiiéncias segundo duas técnicas
diferentes?” (Gilson, 2006, p- 365). No ambito da escola tomista, Gilson vai dizer
que, para todo ser puramente fisico, aperfeicoar-se é tornar-se mais semelhante a

Deus, traduzindo a Suma contra os gentios, 111, 24 e 25:

Com muito maior razdo, assim é para uma criatura inteligente, como o
homem, porque € principalmente sua inteligéncia que lhe confere ao mesmo
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168 MARIA JosE CALDEIRA DO AMARAL

tempo sua perfeigdo propiia ¢ sua analogia propria com Dcus. Acrescente-sc a
isso que Ihe é prometida a visio beatifica, isto é, um estado em que seu intelecto
podera conhecer Deus como Deus se conhece a si mesmo, e se conceberd
facilmente que o homem deve alcangar simultaneamente, por um S0 € mesmo
ato, o apice da perfei¢io e o auge da semelhanga divina que lhe ¢ acessivel
(Gilson, 2006, p. 364).

No ambito da escola cistercience, Gilson chama a atengfo para o fato
de que a nogdo de amor platonico e neoplatdnico, que a renascenga vira conhe-
cer, j4 tinha sido construida, no século x11, por Sdo Bernardo e seus discipulos
e, para isso, eles partiram de suas experiéncias: “a experiéncia comum do
egoismo e da sensualidade, em suma, do desejo humano em sua mais pobre
nudez” (Gilson, Etienne, 2006, p. 345). E partindo de sua pobre nudez, como
pode a alma, na concupiscéncia, ser portadora de um amor igual ao amor de
Deus? Para Sio Bernardo, heranga agostiniana, a alma ¢ consciente de que ela
ndo pode ignorar a capacidade de grandeza que subsiste nela como inerente
4 sua natureza, nem admitir a cruel perda da grandeza de que ¢ naturalmente
capaz, “dai esse cruel dilaceramento da alma que, sentindo-se ainda seme-
lhante e vendo-se em parte diferente, experimenta um horror a si que constitui
o tragico intimo da vida do pecador” (Gilson, 2006, p. 529).

A partir dai, a alma deseja recuperar sua semelhanca a Deus ¢ a si
mesma, mas ela s6 pode recuperar sua semelhanca plena a Deus ¢ a si mesma
pela graca e pela caridade. A caridade, entao, s6 pode ser a semelhanga, pois
recuperar a caridade “ndo ¢ apenas tornar-se novamente semelhante a Deus,
logo a si mesma, mas também €, ja que a alma se conhece e se vé intimamente,
ver Deus na imagem enfim restaurada pela graga na qual Deus se mira com
complacéncia”. Cf. também a nota sobre a coeréncia da mistica cistercience
(Gilson, 2006, pp. 521-536). Mas em que sentido a aniquila¢do e a pleni-
tude, caracteristicas da mistica cistercience, se aproximam a teologia amo-
rosa na aplicac¢iio profundissima de Deus inefavel do Das FlieBende Licht der
Gottheit? Ainda, percorrendo o pensamento de Sao Bernardo, Gilson res-

ponde, a partir da leitura do Tratado do Amor de Deus:
... sob a aciio da graca, a vontade do homem parece dissolver-se e passar para a

vontade de Deus, mas de uma maneira misteriosa: quodam incffabili modo. Do
mesmo modo, onde nada do homem resta no homem, a substancia do homem
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permanece salva e assim permanccera até na visdo beatifica. [...] ser aniquilado
em Deus ¢ perder sua vontade propria, isto &, a vontade separadora que torna o
homem ao mesmo tempo diferente de Deus e de si mesmo: & portanto tornar-se,
a0 mesmo tempo que uma imagem perfeita de Deus, uma plenitude humana, A
caridade inicia cssa restauragiio do homem:; o éxtase a realiza tanto quanto ela pode
ser realizada nesta vida; a visio beatifica a consuma (Gilson, 2006, pp. 532-2).

Sendo assim, Gilson, continua, agora, com sua atencdo aos Sermdes
de S&o Bemardo sobre o Cantico dos Canticos, especialmente aquele refe-
rente ao capitulo 8, versiculo 3: sua mdo esquerda estd sob minha cabega, e
com a direila me abraga, alids uma imagem do sé e mesmo ato da acdo dupla
— erdtica e agdpica — do mesmo amor da alma e de Deus que j& estava sendo
desenvolvida nos capitulos anteriores do poema: eu sou do meu amado, seu
desejo o traz para mim. O abrago miituo de Deus e da alma € a coincidéncia
da vontade divina com a vontade humana.

Complexus, plane, wbi idem velle et nolle idem wnum facit spivitum de
duobus. Amor mais forte que o respeito, que é de si mesmo sua causa ¢
seu fruto, j& que € amor a0 Amor mesmo; amor desigual, j& que o homem
¢ desigual a Deus, mas que pelo menos pode querer-se total ¢ até pode sé-
lo, jd que € Deus que o d4 e ja que nds apenas o restituimos a ele (In Cant.
Cantic., 83, 2-3, Patr: Lat., t.183, c. 1182, apud, Gilson, 2006, p- 533).

O livro de Mechthild ¢ uma restitui¢do desse amor de Deus a Deus, em
Deus e por Deus e, como tal, e ja que € Deus quem a deu, Mechthild interroga
sua constatagdo diante de sua descrenca equalizada a bondade de Deus: “Ai
amado senhor, como pode minha desgraca ser igual 4 sua bondade?”. O amor
da alma, no Das FlieBende Licht der Gottheit, é o querer-se ser igual pela
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vontade divina. Se o proprio Deus € dar, é concedida a alma consorte’, na lin-
guagem de Ricardo de Sdo Vitor, a sua desapropriagéo — o desapego.

Para nossa pesquisa, o abandono aos sentidos das palavras, lidas pela
nossa razdo inteligivel e sensivel — caracteristicas da teoria do conhecimento,
ou mesmo das imagens constituidas ¢ consteladas numa mistica excessiva —,
constitui o amor do qual fala Mechthild que estd além das aporias da moral
e da imagem: é preciso compreender que a natureza no mais intimo de si
mesma, no seu centro, no seu fundo, coincide com a graga incfavel. Eros ¢
4gape nio se opdem, pois na similaridade entre natureza e graca, o amor do
qual fala a teologia de Mechthild sustenta a relagdo com o eterno cumprimento
escatologico e seus fins altimos, propésito da trindade divina existente desde
antes da criacdo.

3 No Tratado Sobre A Santissima Trindade, de Ricardo de Sdo Vitor, esta posta a razio e 0 prop0-
sito da unidade, isto &, o desejo que ¢é caridade e benevoléncia: Sc disséssemos que na verdadeira
divindade houvesse apenas uma Gnica pessoa, assim como também uma Unica substancia, por
causa disto, sem duvida, ela nio teria a quem poderia comunicar aquela infinita abundéncia de sua
plenitude. Mas, pergunto, por que se daria isto? Quereria ela talvez ter a quem comunica-la, e ndo
o poderia, apesar de queré-lo? Ou ndo quereria fazé-lo, apesar de ter a quem o pudesse? Se, porém,
alguém ¢ sem diivida alguma onipotente, ndo poderia ser desculpado, pela impossibilidade. Mas o
que consta ndo ser por defeito de poténcia, poderia sé-lo tnica ¢ tio somente por defeito de benevo-
léncia? Considera, pois, eu te pego, qual e quanto seria o defeito de benevoléncia sc a pessoa divina
verdadeiramente pudesse ter, querendo-o, alguém a quem comunicd-lo e ainda assim de nenhum
modo o quisesse. E certo, conforme dissemos, que nada ¢ mais doce do que a caridade, nada ¢ mais
feliz do que a caridade, nada, a vida racional experimenta como mais doce do que as delicias da
caridade. Nunca nenhuma deleitagdo foi fruida mais deleitavelmente e destas delicias carcceria por
toda a eternidade se, carecendo de consorcio, permanecesse solitiria no trono de sua majestade.
Por estas consideragdes, podemos advertir qual ¢ quanta seria este defeito de benevoléncia se pre-
ferisse avarentamente reter somente para si a abundéncia de sua plenitude que poderia, se assim o
quisesse, com tanto ctimulo de bem-aventuranga, com tanto aumento de delicias, comunicé-la a um
outro. Se assim o fosse, se nela houvesse tanto defeito de benevoléncia, merecidamente se enver-
gonharia de conhecer-se a si mesmo, merecidamente se envergonharia de ser assim visto, mereci-
damente fugiria de todos os olhares, merecidamente s envergonharia dos proprios anjos. Mas, que
dizemos? Ndo é possivel que na suprema majestade exista algo pelo qual ndo possa gloriar-se ¢
pelo qual néio possa ser glorificada. De outra forma, onde estaria a plenitude de sua gléria? Pois ali,
conforme ja haviamos demonstrado, niio pode faltar nenhuma plenitude. Porém, o que pode haver
de mais glorioso, o que pode haver de mais magnificiente do que nada possuir que néo se queira
comunicar? Consta, por conseguinte, que naquele indeficientc bem e sumamente sdbio conselho
tanto ndo pode encontrar-se a avarenta reserva como ndo pode haver uma desordenada cfusdo.
Eis, portanto, que tens a descoberto, como podes vé-lo, que naquela suma ¢ suprema excelsitude a
propria plenitude da gléria obriga a que ndo falte o consorte da gloria (Livro IIL 4).
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A perspectiva de um amor que se sabe natural impresso na linguagem,
esta no fato do amor ser, cle mesmo, a inspiragdo direta da consciéneia da
experiéncia de Deus na obra da autora do século xim, na qual ele vai até as
ultimas conseqiiéncias para se hipostasiar como viavel na expressdo da simi-
litude do amor, da alma ¢ de Deus — mistica da semelhanga topoldgica da
Trindade eterna, o tinico e tltimo recurso, o mais extremo que se impde na
obra da autora alemd em algo que ultrapassa a trindade como imagem mistica:
o dogma incrustado na experiéncia como indole divina. Mechthild discute
cssa experi€neia, ndo de maneira especulativa, mas no sentido estrito de sua
experiéncia trinitaria no livro 1v:

Ich enkan noch mag nit schriben, ich sehe es mit den ogen miner sele
und hore es mit den oren mines ewigen geistes und bevinde in allen
liden mines lichamen die kraft des heiligen geistes (MM, 1V, 13).

Eu ndo sei como escrever; tdo pouco, posso eu, a ndo ser que eu veja com
os olhos de minha alma, ou¢ca com os ouvidos de meu espirito eterno e
sinta em fodas as partes de meu corpo o poder do Espirito Santo.

A experiéncia mistica, como experiéncia direta de Deus, esta
disponibilizada na constitui¢fo trina de seus escritos, formalizada na unidade
vital e ligada as trés pessoas da Santissima Trindade: a primeira ¢ a encarnagdo
de Cristo que ¢ formativa, moldando a for¢a da vida terrena — o corpo; a
segunda ¢ a agfio direta do Espirito Santo como o doador (the Giver of Life
nas palavras de Shimidt)*, do qual ¢ dado a ela o proprio ato de escrever —
a agdo do espirito; e, a terceira, Deus desejante cterno — nem aumentando
nem diminuindo o desejo da alma, apenas permanecendo na alma como uma
vontade, um poder e um saber eternos.

4 Cf. Margot Sumipr, Prefacio, In: MECHTHILD OF MAGDEBURG. The FlowingLight of the Godhead.
Transl. and introduced by Frank Tobin. Preface by Margot Schmidt, published in The Classics of
Western Spirituality. New York, Mahwah: Paulist Press, 1998, p. xxx. Margot Schimidt dirige o
Centro de Pesquisa de Espiritualidade Medieval, Ascetismo e Mistica na Universidade Catélica de
Eichstitt na Alemanha. Desde 1985 ¢ editora da colegiio de textos ¢ estudos medievais, intitulada
Mystik in Geschichte und Gegenwart: Texte und Untersuchungen. Ela escreve extensivamente
sobre mulheres misticas, mais especificamente sobre Mechthild von Magdeburg, Hildegard von
Bigen, Mechthild von Hackeborn e Margaret Ebner.

Agnes, Sdo Paulo, (), 163-175, 1.sem., 2008



172 Maria JosE CALDEIRA DO AMARAL

Elizabeth Andersen, pesquisadora da obra de Mechthild, introduz o Das
FlieBende com a nogdo de eternidade como a sabedoria incriada da infinita
deidade que ndo tem comego nem fim. Andersen vai falar da literalidade da
histéria da salvacio resolvida, (na obra da autora) na circularidade da eternidade
por meio da primordial e original unido mistica da alma com o seu criador. No
Das flieBende Licht der Gottheit, Mechthild insiste no primado da experiéncia
mistica, em sua definicio, como composta, com as trés maiores conjunturas na
cosmologia da histéria da humanidade: é na criagio da alma, na entrada do Filho
de Deus no mundo e na unidio transcendente da comunh#o sagrada com Deus que
o tempo ¢ cumprido (cf. ANDERSEN, A., Elizabeth, 2000, pp. 225-226).

Mas como Mechthild descreveu um amor que se sabe natural constituido
de natureza e graga e ainda coincidente com o conhecimento de Deus inefavel,
a partir dessa analogia da atribuicdo? Essa tensdo esta no discurso em torno
a natureza da alma, no capitulo 31 do livro VI cujo titulo é Wie goft die sele
gemachet hat; Von wollust und pine; wie got glich is teime clote | Como Deus
fez a Alma. Referente ao Prazer e a Dor. Como Deus é como uma esfera.

Ich sprach an einer stat in diseme biich, das di gotheit min vatter ist
von nature. Das verneme du nit und spreche: “Alles, das got mit ins hat
getan, das ist alles von gnaden und nit von nature”. “Du hast war und
ich han 6ch war. Nu hor ein glichnisse: wie schonti 6gen ein mensche hat,
er mag nit gesehen viber ein mile weges. Wie sharpfe sinne der mensche
hat, er kan unsinnelicher dingen nit begriffen denne mit dem geloben und
greiffit als ein blinde in der vinsternisse. Die minnende sele, die alles
das minnet, das got minnet, und alles das hasset, das got hasset, die hat
ein oge , das hat got erhihtet; dam it sihet si in die ewige gotheit, wie
die gotheit gewtircht hat mit ir nature in der sele. Er hat si gebildet nach
im selber; er hat si gepflanzet in im selber; er hat sich aller meist mit ir
vereinet under allen creaturen; er hat si in sich besclossen und hat siner
gétlichen nature so vil in si gegossen, das si anders nit gesprechen mag,
denne das er mi taller einunge me denne ir vatter ist” (MM, V1, 31).”

Eu disse em uma passagem deste livro que a Deidade é por natureza
meu pai. Vocé ndo entende isto, e diz: “Tudo que Deus fez conosco
é completamente uma questdo de graga e ndo de natureza™. “Vocé
* Grifos da autora.
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estd certo, mas eu estou certa também. Considere esta analogia. Néo
importa o quanio sejam bons os olhos de uma pessoa, ela néo conse-
guird enxergar além de uma légua. Néo importa o quanto perspicaz
a mente de uma pessoa seja, ela nédo conseguird compreender coisas
ndo-fisicas exceto com fé, e ela procura como um homem cego na
escuriddo. A alma amorosa que ama tudo que Deus ama e odeia tudo
que Deus odeia possui um olho que Deus a ilumina. Com ele, ela pers-
cruta dentro da Deidade eterna e vé como a Deidade tem trabalhado
na alma com sua natureza. Ele a formou de acordo com si mesmo. Ele
plantou-a em si mesmo. Com ela, principalmente entre as criaturas,
ele se uniu. Ele a anexou em si mesmo e despejou tanto de sua natu-
reza divina nela que ela ndo pode dizer mais nada além de que com
toda esta unidade ele é mais que Pai dela.”

Para a beguina alemd, a alma amorosa que ama tudo que Deus ama
possui um olho no qual Deus a ilumina. Ela vé dentro da deidade eterna e vé
como essa deidade tem trabalhado na alma com a sua natureza (de Deus). E
Ele a formou como Ele mesmo, plantou-a em Si mesmo e se uniu a ela, mais
do que a todas as criaturas: Ele a anexou em si mesmo e despejou tanto de sua
natureza divina nela que ela ndo pode dizer mais nada além de que, com toda
essa unidade ele ¢ mais que Pai dela. O maximo que pode ser dito pela alma
¢ que Deus ¢ mais que Pai dela mesma.

De acordo com Mechthild, o corpo recebe seu valor porque estd
relacionado como irméo de Jesus Cristo e de todo o seu trabalho e labutas
realizadas com amor sincero ao sofrer com a pobreza, a dor, a humilhagio,
a morte. E o Espirito Santo tem nos dado todas as dddivas que recebemos
com sua graga. Mas, € aqui que Mechthild entra no debate sobre natureza
e graga, pois essa concepgdo (rinitaria entre o Pai, o Filho e o Espirito, em
agdo conjunta, € uma agdo de um Deus invisivel, do qual ndo podemos falar,
nem conceber. Esse Deus invisivel existia antes da propria criacio; mas, onde
estava Deus antes de ter criado qualquer coisa?

Para Mechthild, Ele estava em Si mesmo e todas as coisas estavam
tao presentes e td0 manifestas para Ele como estdo hoje. E como podemos
dar forma a esse Deus invisivel e inconcebivel? Mechthild usa a imagem de
uma esfera, em sua linguagem, para responder a essa pergunta: todas as coisas
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estavam dentro dessa esfera sem fechadura e sem porta. Na parte mais baixa
dessa esfera est4 a fundaciio sem fundo, abaixo de todos os abismos, e a parte
mais alta da esfera é um topo acima do qual nio hd nada.

A circunferéncia dessa esfera é um circulo imensurdvel. Nesse ponto,
Deus ainda nio se tornou um criador. E, quando Deus criou todas as coisas, essa
esfera niio se abriu; ela se manteve inteira ¢ manter-se-4 inteira para sempre.
Quando Deus se tornou criador, todas as criaturas se tornaram manifestas em
si mesmas: 0s seres humanos foram criados para amar, conhecer, desfrutar
¢ obedecer a Deus; ¢ os passaros e animais foram criados para viverem de
acordo com as suas naturezas. E, depois de constituir a integridade de Deus
na imagem da esfera imensurdvel sem fundo ¢ sem altura, ela diz: Nu hore:
Was wir erkennen, das ist alles niht, wir minnen denne got ordenlich in Allen
dingen, als er selber allii ding in ordenlicher minne geschaffen hat und uns
selben minne gebotten und geleret hat (MM, V1, 31). Agora ouga isto: Qualquer
coisa que conhegamos ndo é nada até que amemos a Deus apropriadamente
em todas as coisas, assim como ele mesmo criou todas as coisas com amor
apropriadamente na medida certa e as ofereceu a nos ensinando-nos o amor.

Na obra de Mechthild de Magdeburg, amar a Deus apropriadamente
e na medida certa encontra a luz fluente no abismo em que a alma deseja
o mesmo desejo de Deus — um movimento de circularidade eterna, onde o
baixo e o alto, o polo ¢ o centro coincidem, 0 abaixamento verdadeiro da
alma que nada tem, nada sabe € nada quer. A humildade (demuitekeif) inferior,
isto &, profunda, e Deus sdo a mesma coisa: ndo que a humildade possa ser
caracterizada como virtude, mas sim como um nada. Eckhart dird mais tarde
que o homem humilde e nobre nada mais tem a pedir a Deus. A luz que flui da
deidade eterna ganha brilho no fundo sem fundo da alma, uma luz fundante
— fonte original que cala no irrepresentavel, mais propria do verbo divino
que nasce na alma do que da linguagem humana - o conhecimento de Deus
impresso no amar inexpressavel.
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