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PREFÁCIO

Foram ter com a profetisa Hulda.  
(2Rs 22,14; 2Cr 34,22)

Foi com muita alegria que aceitei prefaciar a obra organizada por André 
Luís de Araújo, Maria Clara Lucchetti Bingemer e Eduardo Marques 
Almeida, intitulada Mulheres: mística e literatura e voltada para uma lei-
tura de interface entre a mística e a literatura, duas áreas desenvolvidas 
pelas proeminentes mulheres aqui abordadas. Essa alegria se faz ainda 
maior em meu coração, seja pelos(as) organizadores(as) e autores(as), 
seja pela temática aqui abordada, que, de fato, é espetacular, envolvente e 
atual. Antes de tudo, já parabenizo todos(as) os(as) envolvidos(as) nessa 
empreitada de reflexão sobre o tema e igualmente pelas mulheres aqui 
trabalhadas, tão significativas na vida da humanidade e da Igreja. Elas 
serão sempre atuais e terão sempre uma palavra a dizer em todos os 
tempos e situações em que o ser humano estiver envolvido: são ícones 
para a ciência e a fé.

O tema Literatura e Mística tem despertado cada vez mais o inte-
resse de pessoas dentro e fora dos “recintos” religiosos, visto que realiza 
o encontro e o diálogo entre Palavra e Mistério. A primeira busca expri-
mir o conteúdo da segunda, e essa fornece combustível para a primeira. 
Ao lidar com expressões, ideias, testemunhos, sentimentos diversos etc., 
a Literatura, a partir dessa “matéria-prima”, procura decifrar e transmitir 
o processo de transbordamento da Mística, que lida com o totalmente 
Outro por excelência, o Divino ou a Divindade, procurando entender 
como o ser humano tem dialogado com os fenômenos misteriosos, so-
brenaturais, espirituais e transcendentes, em todas as tradições religio-
sas, e, para nós, de forma muito carinhosa, com a tradição das chamadas 
“religiões do livro”. Contudo, não lida apenas com o já registrado, mas 
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tenta igualmente interpretar e difundir toda a riqueza que vem da tra-
dição oral, transmitida e cultivada ao longo dos séculos, entre os povos 
e as culturas.

Nesse sentido, a Literatura e a Mística procuram dizer algo sobre 
o que julgaríamos ser indizível, ou traduzir o intraduzível, como diria 
Paul Ricoeur. E os poetas e os místicos são homens e mulheres que 
lidam com essa realidade cotidianamente, inclusive indo além das pala-
vras, lutando com elas, para que essas consigam traduzir os sentimentos 
que não cabem dentro dos limites da manipulação verbal, visto que a 
gramática dos sentimentos humanos vai além e clama por elasticidade 
em relação à gramática linguística, para ser mais bem compreendida e 
transmitida.

Esta obra, entre suas belezas, tem a grandeza de trabalhar a temáti-
ca do encontro e diálogo entre Palavra e Mistério no legado de algumas 
das grandes mulheres que nos precederam e deixaram augustas reflexões 
e testemunhos para ajudar a humanidade a ser melhor com Deus e com 
o próximo, trabalhando a sensibilidade humano-divina. Nesse sentido, 
traz uma riqueza e uma diversidade muito grandes de exemplos de mu-
lheres que realmente deixaram um enorme legado na Literatura e na 
Mística, auxiliando muito na compreensão e na vivência da hermenêu-
tica e do sagrado, contribuindo com a mistagogia e com a relação de re-
ciprocidade entre os seres humanos e desses com Deus e com a obra da 
criação, com a natureza, no cuidado de todo o criado e da casa comum.

Outro dado marcante desta coletânea de artigos, como um grande 
diferencial de conteúdo e didática, é que ela não apenas nos oferece um 
contato com o legado dessas mulheres eleitas para o estudo e a pesquisa, 
com suas belíssimas obras, tanto as literárias que se tornam místicas 
quanto as místicas que procuram expressar suas experiências pela litera-
tura, mas também nos proporciona um forte contato com a experiência 
que cada uma delas teve com o humano-divino, superando os desafios 
de seu tempo e cultura. Assim, elas promovem uma leitura do Humano 
e do Divino que proporciona um espaço de enriquecimento e aprofun-
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damento teológico-literário, com a singular ousadia que é própria da 
arte e do mistério e que, por conseguinte, tem muito a contribuir para a 
construção de um mundo justo, fraterno, igualitário, pacífico, próspero, 
respeitoso etc.

A presente obra, após sua apresentação geral, está dividida em três 
grandes partes, subdivididas em capítulos, com uma introdução geral 
a cada capítulo, apresentando os tópicos. Cada tópico, além de toda a 
riqueza temática devolvida, também traz suas referências bibliográficas, 
que auxiliarão consideravelmente em ulteriores e futuras pesquisas.

A Parte I tem como título “Mulheres: mística literária” e é subdivida 
em oito capítulos, abordando a temática em sete grandes mulheres da 
literatura, com especial carinho para a colaboração de mulheres brasilei-
ras: professoras, poetisas, filósofas, romancistas, contistas, críticas literá-
rias, jornalistas e escritoras; ou seja, mulheres com grande destaque em 
todos os campos do conhecimento e das artes, que souberam resistir às 
duras provações de seu tempo e superar os desafios da época e da cultura 
em que viveram, com resiliência destemida, com “ardor viril”, como se 
diz da mãe dos sete filhos mortos em um único dia em 2Mc 7,20-23.

A Parte II tem como título “Mulheres: literatura mística” e é sub-
divida em sete capítulos, abordando a temática em cinco grandes mís-
ticas, com especial carinho para a colaboração de mulheres com fortes 
experiências místico-teológicas, de diversos países e continentes: reli-
giosas, santas, professoras, escritoras etc.; ou seja, mulheres com grande 
destaque em todos os campos da experiência mística do humano e do 
divino; de povos e culturas diversas, de experiência de dor, sofrimento, 
resistência, resiliência e superação de situações e momentos da história 
muito desafiadores, que vão desde a Reforma Protestante (século XVI) 
até a Segunda Guerra Mundial (século XX).

A Parte III tem como título e temática: “Hermenêuticas do femini-
no” e é subdivida em sete capítulos, que enriquecem ainda mais a vasta 
reflexão sobre o feminino a partir da mística literária e da literatura 
mística, pois essa parte traz uma reflexão sobre as hermenêuticas do 
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feminino ligadas ao campo da linguagem, da literatura, da pastoral e 
da evangelização, do encontro entre o humano e o divino, no relaciona-
mento com Deus, com o outro, conosco mesmos e com o todo o criado, 
com o cosmos e o universo. Essa terceira parte, sem dúvida, traz uma 
enorme contribuição, a partir do feminino, de hermenêuticas como a 
antropológica, a filosófica, a teológica, a literária, a bíblica etc. Ou seja, 
são muitas as colaborações femininas que ajudam o mundo a ser melhor, 
mais justo, fraterno e solidário. A obra conduz a uma leitura de inter-
face entre as várias hermenêuticas a partir de suas múltiplas reflexões, a 
exemplo do que também propõe Paul Ricoeur, que, a partir da filosofia e 
da teologia, oferece um especial destaque à teologia bíblica, convidando 
todos a se tornarem “ouvintes da Palavra”, contida nas Sagradas Escri-
turas da tradição judaico-cristã.

Todas essas mulheres souberam trabalhar e articular a diversi-
dade dos discursos da gramática humano-divina, a exemplo dos di-
versos textos bíblicos, que manifestam uma plurivocidade que ousa 
“nomear Deus” sem nunca perder de vista uma complexa polissemia 
e o caráter inefável, portanto indizível, de Deus e da realidade huma-
na, com todos os desafios tanto de seu tempo quanto dos hodiernos. 
Nesse sentido, as mulheres souberam dizer o indizível, traduzir o in-
traduzível e falar do não traduzível literalmente, mas perceptível nos 
sentimentos, nas palavras e no silêncio do coração humano, a exem-
plo do que acontece na manifestação da alegria e da dor, comuns a 
muitas pessoas e realidades.

Mais ainda, as contribuições dessas mulheres são fundamentais para 
a compreensão da lida e, ao mesmo tempo, desafiadora e complexa teia 
da vida. Elas abriram diversas perspectivas para a compreensão teológica 
da linguagem simbólico-religiosa e para se distanciar de qualquer tipo 
de fundamentalismo ou fuga do mundo; elas foram mulheres muito for-
tes e resilientes, antenadas com seu tempo e com olhares lungimirantes, 
ajudando na construção de um futuro, com igualdade de simetria de gê-
nero, pois diante de Deus “não há judeu nem grego, não há escravo nem 
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livre, não há homem nem mulher” (Gl 3,28). O conhecimento literário 
e a mística são, portanto, muito úteis à exegese.

O feminino está fortemente presente em toda a Escritura, tanto 
no Antigo Testamento quanto no Novo Testamento; aliás, Cristo veio 
ao mundo por meio de uma mulher (Gl 4,4). Como biblista, gostaria 
de lembrar e citar aqui alguns exemplos de mulheres que ajudaram a 
construir o povo de Israel e a Igreja, desde seus primórdios, a começar 
pela primeira mulher, Eva (“mãe de todos os viventes”, Gn 3,20), até a 
segunda Eva, Maria (a Mãe de Jesus e de todos nós, Mt 1,1-25 e Lc 2,1-
20). Entre elas, do Antigo Testamento, recordemos de: Sara (Gn 17-21), 
a esposa de Abraão, a matriarca idosa estéril que se torna “mãe de mul-
tidões”, mencionada entre os heróis da fé (Hb 11,11); Rebeca (Gn 24-
25), a jovem estéril que concebe e dá à luz gêmeos: Esaú e Jacó; Raquel, 
esposa de Jacó e mãe de José e Benjamim (Gn 29-30; 35,18-20), tribo 
da qual nasceu Paulo apóstolo, missionário e escritor; Miriam, a irmã de 
Moisés, aquela que exulta de alegria pela libertação do Egito (Ex 3,3-4; 
15,20-21); Débora, juíza e esposa: “mãe de Israel” ( Jz 4,4-16; 5,1-23.28-
31), líder nata, estrategista e conselheira em uma época e contexto em 
que apenas homens poderiam ser juízes e líderes, mas ela o era pela força 
moral e espiritual diante do povo; Jael, mulher combatente e determi-
nada, que mata um gigante para defender Israel ( Jz 4,17-23; 5,24-27); 
Tamar, a filha de Davi e irmã de Absalão, a qual se defende de ser vio-
lentada e que estará na genealogia de Jesus (Mt 1,3); a anônima esposa 
de Manué (Manoá) e mãe de Sansão, o nazireu consagrado ao Senhor 
( Jz 13,2); Ana, a mulher fiel a Deus e esposa predileta de Elcana e mãe 
de Samuel (1Sm 1,2.5-6.8.15-20; cântico de Ana: 1Sm 2,1-10); a pobre 
viúva de Sarepta, o milagre do vinho e do óleo com Elias (1Rs 17,12), 
com a multiplicação desses bens; a mulher rica, sunamita, aquela que fez 
o que pôde para Eliseu, o homem de Deus (2Rs 4,8s); Judite, o orgu-
lho de Israel, a mulher frágil que degola o grande general Holofernes, o 
inimigo de Israel, cortando-lhe a cabeça e fugindo ( Jt 15,9-10); Rute, a 
moabita, nora de Noemi (Rt 1,16), a qual tem um livro em seu nome na 
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Bíblia e está na genealogia de Jesus (Mt 1,5; cf. Jz 4,13.16-17), que conta 
como principais virtudes e características: a amizade, a responsabilidade, 
a confiança, a fidelidade, a dedicação e o desprendimento; a mulher anô-
nima e virtuosa de Pr 31,10-31; Ester, a Rainha, o encanto de Israel, a 
qual tem um livro da Bíblia com seu nome e conta com características e 
virtudes como: sabedoria, coragem destemida e humildade edificantes; 
Raab, a meretriz ( Js 2 e 6), uma mulher que confia em Deus, a qual está 
na genealogia de Jesus (Mt 1,5), tida como modelo de fé (Hb 11,31) e 
de boas obras (Tg 2,25); Abigail, uma mulher pacificadora, a esposa de 
Nabal (1Sm 25,2-42); Bersabea, a esposa de Davi e mãe de Salomão, a 
qual está na genealogia de Jesus (Mt 1,6); a profetisa Hulda, esposa de 
Salum, que habitava a cidade baixa de Jerusalém, atuou na reforma de 
Josias e decifrou os escritos descobertos na reforma do Templo ao povo 
de Israel (2Rs 22,14; 2Cr 34,22); a jovem mulher da profecia de Isaías e 
a releitura de Mateus, a mãe de Emanuel, o Deus conosco (Is 7,14; Mt 
1,23); a mãe dos sete filhos mortos em um único dia, tida como mulher 
de “força varonil”, a que permanece firme e forte (2Mc 7,20-29).

E, entre as mulheres neotestamentárias, recordemos de: a jovem 
Maria, figura do Novo Testamento, a qual visita Isabel, figura do Anti-
go Testamento (Lc 1,39-47); Ana, a viúva e profetisa da tribo de Aser, 
que estava no Templo quando Maria e José levam o menino Jesus para 
sua apresentação, momento em que o menino é acolhido pelo profeta 
Simeão (Lc 2,37); Marta e Maria, as irmãs de Lázaro e amigas de Jesus 
Cristo (Lc 10,38–42; Jo 12,2; Mt 26,7-13); as várias mulheres que, uti-
lizando recursos próprios, auxiliam Jesus e os apóstolos na missão (Lc 
8,1-3; Mt 27,55; Mc 15,41); a mulher anônima que, ao ver Jesus, en-
frenta a multidão, levanta a voz e diz: “Feliz o ventre que te trouxe e os 
seios que te amamentaram” (Lc 11,27); Maria Madalena, da qual Jesus 
expulsou sete demônios e que se tornou sua seguidora, ficando perto 
da cruz quando ele morreu, tendo sido a primeira pessoa a quem Jesus 
apareceu após sua ressurreição ( Jo 20,11-18) e a quem o Papa Fran-
cisco deu o título de “Apóstola dos Apóstolos”; a mulher samaritana, 
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anônima, a qual tem um encontro com Jesus junto ao poço de Jacó e 
leva uma cidade inteira a ouvi-lo ( Jo 4,21-42); Lídia, a primeira con-
vertida batizada por Paulo na Europa, uma comerciante de Tiatira que 
vendia púrpura e que creu no Senhor mediante a pregação paulina (At 
16,11-15); Loide e Eunice, avó e mãe de Timóteo, mulheres de fé sem 
fingimento (2Tm 1,5).

Além disso, seria possível falar das sete santas mártires do início 
do cristianismo, que são recordadas na Oração Eucarística I do Missal 
Romano: Felicidade, Perpétua, Águeda, Luzia, Inês, Cecília e Anastá-
cia, populares e bem conhecidas; ou ainda das quatro santas doutoras 
da Igreja (algumas tratadas nesta obra): Teresa de Ávila, Catarina de 
Sena, Teresa de Lisieux e Hildegarda de Bingen; por fim, seria possível 
citar ainda o grandioso exército de beatas e santas da Igreja Católica 
Romana, que chega até as últimas brasileiras: Beata Nhá Chica, pobre 
e negra (Minas Gerais), Madre Paulina (Santa Catarina) e Irmã Dulce 
dos Pobres (Bahia). Todas elas formam aquilo em que o Papa Francisco 
insistiu muito: “o rosto feminino da Igreja”, que é feminina (Homilia da 
missa em Santa Marta, 21 de maio de 2018).

Esta obra, sem sombra de dúvidas, amplia horizontes e abre a novas 
colaborações, compartilha ideias e renova o compromisso com o diálogo 
como forma de construção do saber de forma inter, pluri e transdisci-
plinar entre os vários campos, especialmente entre literatura, teologia, 
espiritualidade e hermenêutica, a partir da ótica feminina, como serviço 
ao mundo e à Igreja, às ciências e à casa comum. A construção da fra-
ternidade, da amizade social e da justiça social espera e conta com nossa 
colaboração, e as mulheres têm muito a ensinar ao mundo, ajudando-o a 
ser melhor. Assumamos cada vez mais o diálogo de forma pessoal e co-
munitária, interdisciplinar, interdepartamental e interinstitucional, com 
todos os saberes e ciências, em vista da construção do bem comum. Não 
tenhamos dúvidas. Assim, a teologia, a literatura, a mística, a espiritua-
lidade e a hemenêutica crescem e ganham mais espaço de atuação, saem 
sempre mais fortalecidas, vão se expandindo e se revitalizando. Falando 
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agora como diretor e responsável pelo Departamento de Teologia da 
Pontifícia Universidade Católica do Rio de Janeiro (PUC-Rio): parce-
rias, produções e publicações como esta fortalecem nossos programas 
de pós-graduação (PPG) em sua função e razão de ser, no serviço às 
diversas áreas da Coordenação de Aperfeiçoamento de Pessoal de Nível 
Superior (Capes), com o abraço entre academia e inserção social.

Enfim, alia iacta est! Mãos à obra! Os votos são de que esta obra 
possa contribuir com o avanço das pesquisas teológicas no Brasil, seja 
pela relevância do tema, seja porque ela abre possibilidades para novos 
estudos nas áreas da literatura e da mística, pois almeja despertar novas 
pesquisas. Que ela possa ser usada nos cursos de teologia, nos seminá-
rios, nas faculdades e universidades, nos campos da literatura, da teolo-
gia, da mística, da espiritualidade, da hermenêutica etc. Sem sombra de 
dúvidas, trata-se de uma obra de estudo e consulta, por sua envergadura 
e didatismo. Nesse sentido, deverá ser muito utilizada tanto por do-
centes quanto por discentes. Parabéns e grato aos(as) organizadores(as) 
e autores(as) pela produção; e aos(às) leitores(as) pela aquisição. Boa 
leitura e bons estudos a todos(as) os(as) que tiverem contato com este 
lindo livro!

Waldecir Gonzaga

Diretor e professor do Departamento de 
 Teologia da PUC-Rio
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APRESENTAÇÃO

A literatura e a mística se alimentam mutuamente para transmitir o 
conteúdo da razão e da alma: a primeira, como arte da palavra; a se-
gunda, como expressão do mistério. Por meio de instrumentos como a 
mimese e a fabulação, a literatura é a arte que tem como matéria-prima 
a palavra para expressar emoções, ideias, testemunhos, traumas e os mais 
diversos sentimentos.

A mística tem diversas significações, mas o mystikós (palavra grega) 
vem sempre relacionado ao misterioso, ao sobrenatural, ao espiritual e 
ao transcendente. A mística é, portanto, uma experiência: um processo 
de transbordamento e de transgressão. “O misticismo é então, e de fato, 
conhecimento, mas um conhecimento que vem da experiência e onde a 
inteligência e o intelecto chegam depois, no sentido de captar e inter-
pretar, não a experiência abstratamente falando, mas o que o sujeito con-
creto sente, os sentimentos daquele que está no centro do próprio ato 
de experienciar.”1 “É aquilo que de certo modo evidencia a caducidade 
e finitude humanas, alarga as experiências sensoriais da pessoa e realiza 
uma relação harmônica entre transcendência e imanência.”2 “Exige uma 
atitude de entrega ou de espera, uma vez que só pode ser percebida com 
os olhos do espírito, sendo o silêncio sua melhor expressão.”3

Os místicos e os poetas têm em comum o fato de falarem sobre o 
indizível. Para Octavio Paz, “um poema que não lutasse contra a natu-
reza das palavras, obrigando-as a ir além de si mesmas e dos seus signi-
ficados relativos, um poema que não tentasse fazê-las dizer o indizível 
não passaria de simples manipulação verbal”.4
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Apresentamos esta coletânea de artigos sobre exemplos de mulheres 
que nos presentearam com a literatura e a mística, em uma relação de reci-
procidade. O livro é também uma tentativa de expressar alguns elementos 
da literatura e da mística que podem ser utilizados para a mistagogia: a 
arte ajudando a compreensão e a vivência da hermenêutica e do sagrado.

Já no Prefácio, contamos com a valiosa contribuição do Padre e 
doutor Waldecir Gonzaga, professor e diretor do Departamento de Te-
ologia da PUC-Rio, que nos faz passear pela história de mulheres da 
Sagrada Escritura, ora através da palavra, ora do mistério da salvação.

Está estruturada em três partes. Na primeira, “Mulheres: mística 
literária”, foram agrupados capítulos que apresentam exemplos de mu-
lheres que se tornaram conhecidas por seus trabalhos literários, e, por 
meio deles (ou com eles), tiveram sua conexão com a mística. A segunda, 
“Mulheres: literatura mística”, no sentido oposto, apresenta exemplos 
de mulheres que tiveram suas experiências místicas e as expressaram 
posteriormente na literatura. A terceira, “Hermenêuticas do feminino”, 
dá indicações sobre como a literatura e a mística podem, em conjunto, 
auxiliar a hermenêutica e as práticas de evangelização.

Esperamos que o acesso às obras de mulheres, tanto as literárias 
que se tornam místicas quanto as místicas que expressam suas experiên-
cias pela literatura, possam tocar o leitor ou a leitora na motivação pelo 
aprofundamento teológico-literário. Esperamos também que algumas 
lições de instrumentos literários possam ajudar o leitor ou a leitora a 
desenvolver sua missão ontológica de ser evangelizador(a) em qualquer 
lugar ou função em que se encontre. Que a valentia das mulheres mís-
ticas e literárias sirva de exemplo para todos nós para a recriação de um 
mundo mais próspero e mais pacífico: que a paz seja construída, então, 
pela ousadia da arte e do mistério!

André Luís de Araújo, SJ 
Maria Clara Lucchetti Bingemer 

Eduardo Marques Almeida
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4	CORREA, Letícia A. D. Adélia Prado: corpo inocente, citando Octavio Paz (O arco e a 
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PARTE I 
MULHERES: MÍSTICA LITERÁRIA

Nos dias de hoje, muitas mulheres se destacam em todos os campos 
do conhecimento e das artes. Mas nem sempre foi assim. Por muitos 
séculos, elas tiveram que lutar por meio da mística para se imporem. 
Outras lutaram por sua “emancipação” por meio da literatura. Ambas se 
tornaram conhecidas pela herança de seus textos líricos ou narrativos. 
Muitas traçaram e expressaram “com clareza um itinerário interior, um 
movimento que surge de dentro e extravasa, seja no proceder, no falar 
ou no redigir literário”.1 Muitas o fizeram expressando o Deus que lhes 
aparecia nos êxtases ou nas “transverberações”, mas também nos sofri-
mentos e nos traumas da vida.

Nesta parte, apresentamos Cecília Meireles (1901-1964), que faz 
uma ligação direta entre a literatura e a teologia. Em sua busca por 
um ideal artístico de “perfeição”, que emerge como uma característica 
central, fruto de uma insatisfação contínua com o que já foi realizado, 
Cecília utiliza a linguagem como meio de explorar o absoluto e o inefá-
vel, temas recorrentes em sua lírica. Ao eleger a atividade poética como 
campo de investigação dessas ideias transcendentais, Meireles confere 
um “fundamento ontológico” à forma poética, sugerindo que sua obra 
não é apenas uma busca estética, mas também filosófica, pela essência 
do ser e do existir. Esse processo revela a profundidade de seu compro-
misso com a arte, em que cada poema é uma tentativa de capturar e 
expressar o inatingível por meio da palavra.2
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Em seguida, a mística de Clarice Lispector (1920-1977) é expressa 
por seu silêncio, que se revela como espaço de significados latentes e 
inexplorados, os quais não são apenas incompletude da linguagem, mas 
uma dimensão mística que transcende o discurso convencional. O si-
lêncio fala, portanto, pelo intervalo de sons, gerando uma comunicação 
profunda e intuitiva, bem como uma conexão sutil e espiritual, em que a 
busca pelo indizível se torna o cerne na experiência humana.3

Por meio do clássico brasileiro O quinze, Rachel de Queiroz (1910-
2003) revela a religiosidade e a mística do Nordeste do Brasil, em parti-
cular, no cenário da dramática seca do Ceará de 1915, que durou quatro 
anos. Rachel narra, aos 19 anos, com maestria, as belezas e as calamida-
des das fissuras abertas no árido solo de parte da vasta região Nordeste, 
bem como as fragmentações no interior de suas culturas. Nas entreli-
nhas, sobressaem, na vida da natureza árida, a mística, a espiritualidade 
e a fé, próprias do sertanejo que vive os sofrimentos, a fome, a morte, 
mas sempre com generosidade e altruísmo. A religiosidade nordestina se 
mistura ao imaginário dos beatos e beatas, dos cangaceiros e retirantes, 
dos religiosos e benzedeiras, do catolicismo oficial e popular.4 Mas Ra-
chel antecipa também a emancipação da mulher nordestina. A persona-
gem Conceição não falava em se casar aos 22 anos: que ousadia para um 
período e uma região patriarcais! Conceição quebra preceitos etários e 
de gênero no sentido de não se empenhar para fazer aquilo que a mulher 
deveria fazer. Além disso, Conceição “tinha ideias”, a professorinha era 
um sujeito consciente e com “atividade intelectiva”.5

Adélia Prado (1935-) é analisada por sua mística do corpo. Para 
ela, as experiências poética, religiosa e mística procedem de uma mesma 
fonte: Deus; a mística se sente no corpo, pois é o corpo imanente que se 
abre ao transcendente, é na carne que se experimenta essa fonte.6

Na mesma linha de Adélia, Ana Cristina Cesar (1952-1983) é apre-
sentada pela defesa do corpo como lugar de convivência entre o secreto e o 
sublime, conversando com o místico. Vivendo na escuridão dos anos 1960 
no Brasil, na ditadura militar e na cultura patriarcal, Ana C. é uma voz 
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de rebeldia, com uma obra que faz dialogarem a corporeidade e a autoria 
feminina, o corpo material e o incorpóreo, o místico e o profano.7

Caminhando algumas décadas para trás, Henriqueta Lisboa (1901-
1985) é tratada pelas marcas em sua vida de um misto de civilização e 
barbárie: viu duas guerras mundiais, o nascimento e o apagar do comu-
nismo soviético, o nazismo, o Estado Novo, a revolução sexual, o Con-
cílio Vaticano II e a virada linguística. Em sua obra, o poema se realiza 
formalmente, uma vez que sua virtualidade tenta dar conta do real. Para 
ela, o poema também se realiza esteticamente, tornando-se real a partir da 
experiência estética que o leitor terá com ele. Quanto mais profunda a ex-
periência estética com a poesia, mais profunda é a apropriação do mundo 
e de si mesmo, de forma que mundo e leitor saem transformados.8

Finalmente, em Sophia de Mello Breyner Andresen (Portugal, 
1919-2004), vemos uma formação católica moldar a visão de mundo e 
influenciar a produção literária e a espiritualidade, que caminham jun-
tas. Sendo uma das mais destacadas escritoras portuguesas do século 
XX, Sophia aborda temas profundos e universais, como a relação entre 
vida e morte, a finitude humana, a busca por transcendência e a ligação 
intrínseca entre o mundo natural e o destino do homem.9

NOTAS

1	OLIVEIRA, Frederico Augusto. Rachel de Queiroz: mística nordestina em O quinze.
2	ROSA, Fernando A. A. B. Cecília Meireles: transfiguração e transcendência. 
3	CALHEIROS, Letícia S. Clarice Lispector: a mística do silêncio.
4	OLIVEIRA, Frederico Augusto. Rachel de Queiroz: mística nordestina em O quinze.
5	PONTES, Lucas S. V. Raquel de Queiroz: O quinze e a fabulação realizante.
6	CORRÊA, Letícia A. D. Adélia Prado: corpo inocente.
7	BARROS, Mariana S. P. Ana Cristina Cesar: a performance de um corpo à deriva.
8	TANNIS, Maicon S. Henriqueta Lisboa: a mística entre a poesia e a metáfora.
9	BORGES, Pedro Henrique. Sophia de Mello Breyner Andresen: a mística desde a infância.
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1. CECÍLIA MEIRELES:  
TRANSFIGURAÇÃO E TRANSCENDÊNCIA
Fernando Augusto Arcanjo Barcellos Rosa1

Cecília Meireles em duas partes

A análise da obra de um artista, herdeira das metodologias moderno-
-cientificistas, frequentemente exige uma fragmentação de sua vida e pro-
dução literária que nem sempre se faz sentir no transcurso da experiência 
mesma de seu objeto. Um poeta, e talvez até mesmo sua obra, não precisa 
ser visto artificialmente seccionado. A inteireza pode ser muito bem uma 
forma de contrair, legítima e assertivamente, uma obra. Todavia, Cecília 
Meireles é uma autora que, em sua própria autoavaliação artística, faz des-
se procedimento crítico uma sugestão impossível de contornar.

Seguindo seu movimento de ruptura com parte de sua obra – fla-
grantemente expressa na Antologia poética, publicada em 1960, em que 
a autora deixa de fora seus primeiros escritos –, muitos dos principais 
teóricos da obra de Cecília Meireles compreendem-na dividida em 
duas fases. A primeira dessas fases, intitulada de imatura, compreende 
as produções realizadas entre os 16 e os 21 anos. Durante essa fase, 
foram escritos e publicados os livros Espectros, Nunca mais… e Poemas 
e baladas para o el-rei. Segundo Leila Gouvêa, nesse tempo, Cecília está 
fortemente influenciada pelo Simbolismo, o traço de sua dicção está no 
limite do parnaso-simbolismo e do neossimbolismo. Não se sabe com 
solidez o que motivou essa ruptura. O que se especula é uma possível 
consciência de maturidade da autora.
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Embora, ao que se sabe, ela não se tenha detido a explicar essa cisão, parece 
claro que isto se deu pelo fato de não considerar a primeira como parte da 
identidade poética e estilística alcançada na maturidade, possivelmente atri-
buindo-lhe o estatuto de primeiras “exercitações”. […]. No lento processo 
de maturação poética que atravessam múltiplos autores – e este foi o caso 
de Cecília Meireles –, nem todos terão manifestado auto-rigor a ponto de 
considerar apenas a produção de maturidade na reunião de sua obra, como 
fez a escritora carioca.2

Para Leila, sua postura excludente testemunha não apenas seu pro-
cedimento poético, mas seu comportamento diante da linguagem:

Mas ressalta desde aí uma diretriz que nortearia toda a obra ceciliana, es-
pecialmente a de maturidade, iniciada com Viagem (1939): a busca de um 
ideal artístico da “perfeição”, como fruto da permanente insatisfação com o 
já realizado. […]. É como se a poeta elegesse a atividade com a linguagem 
como terreno de busca do absoluto e do inefável que atravessaria quase toda 
a sua lírica, assim conferindo “fundamento ontológico” à forma poética.3

Cecília, quer na fase de experimentação, quer em sua fase reconhe-
cida por ela mesma como de maturidade, busca por um ideal artístico 
de “perfeição” que emerge como uma característica central, fruto de uma 
insatisfação contínua com o que já foi realizado. Essa insatisfação im-
pulsiona a poeta a utilizar a linguagem como um meio de explorar o 
absoluto e o inefável, temas recorrentes em sua lírica. Ao eleger a ativi-
dade poética como campo de investigação dessas ideias transcendentais, 
Meireles confere um “fundamento ontológico” à forma poética, suge-
rindo que sua obra não é apenas uma busca estética, mas também uma 
busca filosófica pela essência do ser e do existir. Esse processo revela a 
profundidade de seu compromisso com a arte, em que cada poema é 
uma tentativa de capturar e expressar o inatingível por meio da palavra.

Como já mencionado, o conjunto poético que forma Viagem marca 
o ponto de passagem para sua maturidade literária. Tanto essa publi-
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cação quanto sua obra de maturidade estão marcadas por simetrias e 
assimetrias com a literatura de seu tempo. Do ponto de vista formal, 
Cecília comporta muitos dos traços de ruptura com o conservadorismo 
poético, representado pelo Parnasianismo e pelo Simbolismo, em gradu-
al declínio. Por outro lado, não se engaja no ideário modernista que lhe 
foi contemporâneo. Entretanto, não se pode negar ter mantido com esse 
movimento íntima e profícua relação. Não era apenas conhecida, mas 
reconhecida entre os principais autores de seu tempo. Mantinha com 
Manuel Bandeira, Murilo Mendes e Carlos Drummond uma afinidade 
maior, e mais excelente, que o ideário modernista poderia promover, 
uma inquietação com a poesia.

Entre seus críticos de honrosa admiração está o poeta Manuel Ban-
deira, que, de maneira singular, traduziu a poética ceciliana com pode-
rosa avidez, porque cirúrgica, quando afirmou:

Cecília Meireles já se assinalara como uma voz distinta em nossa poesia. 
Mas este novo livro vem juntar à sua glória aquele elemento de força que 
a situa desde agora entre os nossos maiores poetas. O que logo chama a 
atenção de quem lê estes poemas é a extraordinária arte com que estão rea-
lizados. O verso livre foi uma porteira aberta para os maus artistas. Mas há 
um mata-burro nessa porteira aberta. E o que se está vendo todo dia é muita 
perna quebrada nesse mata-burro insidioso.
Nos versos de Cecília se verifica mais uma vez que nunca o esmero da técni-
ca, entendida como informadora e não decoradora da substância, prejudicou 
a mensagem de um poeta. Pode-se torcer o nariz à arte de um Banville e 
mesmo à de um Gautier: nunca à de um Milton ou de um Joyce. Esta, todo 
poeta tem o dever de procurar com todas as suas forças. Sente-se que Cecília 
Meireles está sempre empenhada em atingi-la, valendo-se para isso de todos 
os recursos tradicionais ou novos.
Vemos neste livrinho as qualidades clássicas, as melhores sutilezas do gon-
gorismo, a nitidez dos metros e dos consoantes parnasianos, os esfumados 
de sintaxe e toantes dos simbolistas, as aproximações inesperadas dos surre-
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alistas. Tudo bem assimilado e fundido numa técnica pessoal, segura de si e 
do que quer dizer. Arte pela poesia, jamais arte pela arte.4

As palavras de elogioso reconhecimento poético erigido por Ma-
nuel Bandeira traduzem com clareza duas características da poética 
ceciliana. Primeiro, captam sua transversalidade inspirativa. Parnasia-
nismo, Simbolismo, Surrealismo e Modernismo são caminhos os quais 
Cecília atravessa para fazer despontar, para além de suas convenções, sua 
dicção poética. Sua obra está marcada por uma transversalidade no uso 
das tradições literárias que marca o que podemos chamar de uma diafo-
nia poética provocadora. Essa habilidade em assimilar e fundir diversas 
influências literárias a partir de uma técnica pessoal robusta reflete seu 
compromisso com a poesia como forma de arte que transcende o mero 
esteticismo, buscando significação e profundidade. A segunda caracte-
rística tem a ver com esse ideal poético, que só poderá ter expressão no 
poema, e esse, perfeito.

[…] o excesso de interesse pela forma pode inutilizar a expressão e vice-ver-
sa. Todos sabem que um poema perfeito é o que apresenta forma e expressão, 
num ajustamento exato. Não sei se as condições atuais do mundo permitem 
esse equilíbrio, porque serão raros os poetas tão em estado de vivência pu-
ramente poética, livres do atordoamento do tempo, que consigam fazer do 
grito, música – isto é, que criem a poesia como se formam os cristais. […] 
afinal se sente que o grito é o grito; e a poesia já é o grito (com toda a sua 
força) mas transfigurado.5

O fragmento da entrevista concedida pela poeta ao jornalista e es-
critor Haroldo Maranhão ganha contornos de confissão. Cecília admi-
te, mesmo por múltiplas inferências, a forte preocupação com o poema 
e sua perfeição. Tanto Bandeira, referindo-se à poeta, quando Cecília, 
falando do exercício poético, dão ênfase ao processo alquímico no tra-
to da linguagem, figurados nas expressões “assimilados e fundidos”, de 
Bandeira, e “ajustamento exato e a pretensão de equilíbrio entre forma 
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e expressão”, de Cecília. O que sua entrevista acrescenta a essa já men-
cionada “perfeição do poema” é o modo como ela intenciona fazer, por 
meio da transfiguração, a passagem do gutural à melodiosa e delicada 
expressão poética. Ou seja, como ela faz daquele dado concreto da reali-
dade uma forma de expressão do belo, em sentido literário.

Transfiguração é, como expressão judaico-cristã, uma forma estética 
de transcendência do inquestionável e puro imante. Nas palavras e no 
pensamento de Benedetto Croce, é a operação perfeita de “interpenetra-
ção de conteúdo com a forma, em que é obtida a suprema simplicidade 
na mais bela elaboração”.6 E esse ajustamento exato e equilibrado entre 
expressão e forma, em outras palavras, é a conjunção indistinguível da 
forma e da expressão no poema realizado. A transcendência do poema é 
sua inseparabilidade. Nesse ponto, é importante destacar como Cecília 
torna esse movimento possível. Otto Maria Carpeaux observa esse pro-
cedimento denotando como “intemporal” seu modo de transfiguração:

Considerando o envolvimento da intelectual Cecília Meireles com as questões 
de seu tempo – especialmente na área educacional – e o teor urbano e contem-
porâneo de grande parte de suas crônicas, essa inespacialidade e essa intempo-
ralidade com sua lírica devem ser interpretadas como claramente deliberadas. 
Tais ausências ou negatividades farão parte do caminho poético que a poeta 
escolheu, independente da leitura que fizeram do modernismo nossos outros 
principais poetas, embora dela aproveitando o que lhe parecia convir […].
Com efeito, essa lírica, quando não de interioridade pura, filtra da exteriori-
dade o que lhe convém, segundo um ethos próprio e um modo muito peculiar 
de olhar e de recolher a matéria do real observado.7

Cecília, como fizemos ecoar nas notas de seus leitores imediatos, 
não é cativa do ideário modernista. Enquanto seus contemporâneos va-
lorizaram as contingências do real, isto é, “a matéria do cotidiano e do 
banal, da cidade e do povo, do humorístico e do prosaico”, a poeta ca-
rioca concentra-se na essencialidade das coisas. Carpeaux observa que, 
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embora Meireles estivesse profundamente engajada em debates educa-
cionais e sociais de sua época, suas crônicas e poesias mantinham uma 
distância deliberada do contexto imediato, optando por uma abordagem 
mais universal e introspectiva. Essa escolha poética, segundo Carpe-
aux, não é apenas um afastamento do Modernismo, mas uma adaptação 
seletiva, em que Meireles extrai da realidade apenas o que serve à sua 
visão artística, abstraindo quase todo resquício da experiência concreta, 
conservando apenas o irredutível.

No poema “Motivo”, amplamente considerado por seus críticos a 
elegia poética fundamental de Cecília Meireles, as nuances de seu pro-
cedimento são bastante evidentes.

Motivo

Eu canto porque o instante existe
e a minha vida está completa.
Não sou alegre nem sou triste:
sou poeta.

Irmão das coisas fugidias,
não sinto gozo nem tormento.
Atravesso noites e dias
no vento.

Se desmorono ou se edifico,
se permaneço ou me desfaço,
– não sei, não sei. Não sei se fico
ou passo.

Sei que canto. E a canção é tudo.
Tem sangue eterno a asa ritmada.
E um dia sei que estarei mudo:
– mais nada.8
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Além de ter como tema a própria poesia, “Motivo” é uma vitrine 
convidativa, não apenas ao livro de poesia em que está reunido, mas ao 
ambiente poético de especial singularidade de sua autora. A menor uni-
dade determinada do tempo, o instante, é o dado concreto da realidade 
mais essencial captada pela autora, pois é da soma infinita de instantes 
que a vida se dá a nós. Todavia, não é o instante, e sua completude re-
duzida ao irredutível, o objeto do poema, ou de seu verso, mas o “canto” 
do poeta, embora parte da oração subordinada, o verbo “existir”, que dá 
ao instante seu testemunho, não é secundária à unidade do verso, isso 
porque compõe o modelo dominante de todo o poema em sua redondi-
lha maior, além de compor a assonância melódica do poema, nos versos 
alternados a/b/a/b.

Olhando atentamente para não muito mais que o primeiro ver-
so, temos uma pequena demonstração dos significados de “perfeição” 
e “transfiguração” até aqui atribuídos à autora. No poema “Motivo”, de 
Cecília Meireles, observa-se a operação perfeita de “interpenetração de 
conteúdo com a forma”, conforme descrito por Benedetto Croce, em 
que a simplicidade suprema é alcançada mediante uma elaboração poé-
tica complexa. A métrica heptassílaba, a escolha cuidadosa das palavras 
e o ritmo variado criam uma musicalidade que transcende o simples ver-
so. Meireles combina técnica e emoção de maneira sublime, extraindo 
as experiências pessoais e existenciais por via de uma estrutura lírica que 
parece, ao mesmo tempo, espontânea e meticulosamente trabalhada. A 
transfiguração ocorre quando a poeta, ao abordar a incerteza da existên-
cia e a dualidade de emoções, transforma esses sentimentos universais 
em uma expressão poética que é ao mesmo tempo acessível e profun-
da. A rima, a aliteração e a assonância são utilizadas não apenas como 
ornamentos estilísticos, mas como meios para intensificar a conjunção 
entre a forma e o conteúdo. Assim, cada verso não só comunica uma 
ideia, mas também a encapsula dentro de uma forma que amplifica seu 
impacto emocional e estético, tal como descrito por Croce.
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Transfiguração: literatura e espiritualidade

Assim como Carpeaux considera que a espacialidade e o intemporal 
são ausências deliberadas do fazer poético de nossa autora, igualmente 
devemos observar de mesma natureza a opção dela em fazer, por via do 
transcendente, isto é, da transfiguração, o procedimento poético que dá 
ao grito uma expressão lírica, e não apenas gutural. Todavia, não pode-
mos falar em qualquer associação religiosa específica de Cecília, apenas 
delinear e apontar os sinais de certa assimilação do transcendente. E, 
nesse sentido, Cecília Meireles soma-se a tantos outros místicos e poe-
tas de profunda consciência espiritual, que, filhos da modernidade e de 
uma forte diluição das convenções religiosas em franca decadência ética 
e moral, decidiram se manter distante das amarras da tradição como 
forma de afirmação, ou reafirmação, de um mundo efetivamente plura-
lista, “que não mais se deixa interpretar por um pensamento que deseja 
unificá-lo a qualquer custo, em nome de uma verdade definida”.9 Poetas 
e místicos desse tempo são facilmente identificados como “irmãos das 
coisas fugidias”.

Não devemos ser seduzidos, como tantos outros o são, por uma pre-
ocupação de natureza confessional, isto é, uma declaração de fé, quer 
cristã, budista, ou filosófico-metafísica. O dado que nos importa para 
essa análise é o dito, ou o revelado na depuração da linguagem poéti-
ca como fundamento ontológico. O que nos basta saber é que, de um 
modo ou de outro, a cultura conserva, mesmo diante da ruptura do ideal 
moderno, os rastros do sagrado. Tanto a linguagem e os principais sig-
nos de nosso modo de significação do real quanto certas preocupações 
assimilam os fragmentos memoriais deixados pela história enraizados 
no tempo. A linguagem ceciliana, por ter esse fundamento do ser como 
meta, utiliza-se do material que melhor procurou captar o ser para além 
das exterioridades, a religião, buscando, assim, uma pura essencialidade. 
Religião, aqui, poderá ser entendida nos termos de Paz: é uma forma de 
“interpretação da condição original do homem, atirado em um mundo 
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estranho e no qual sua primeira sensação é de abandono, orfandade, de-
samparo”,10 ou, em outras palavras, o conjunto de sentimentos universais 
que atravessam e esfumaçam a mente humana.

Neste ponto, encontramo-nos com o teólogo alemão Karl-Josef 
Kuschel em franca harmonia, isso porque o professor de Tubinga pro-
põe, para captar esse conjunto de sentimentos universais, o método te-
opoético de analogia estrutural, que consiste em considerar simultanea-
mente correspondências e diferenças como formas positivas de articulação 
teológico-literária. Ele afirma: “Pensar em termos de analogias estrutu-
rais significa justamente evitar que a interpretação literária da realidade 
seja cooptada como cristã, semicristã ou anonimamente cristã”,11 ao pas-
so que as eventuais contradições com a realidade mesma da fé têm va-
lor positivo para o trabalho teológico, pois “justamente quem consegue 
reconhecer e aceitar o outro, o estranho, como estranho, torna-se, dian-
te da contradição, capaz de protestar e de delinear uma alternativa”.12 
Por manter o caráter autônomo do fazer literário contido em uma obra, 
considerando suas correspondências e contradições como ethos teolo-
gal, a analogia estrutural é facilmente identificada como essencialmente 
interdisciplinar, por simultaneamente considerar, nas singularidades do 
discurso teológico e literário, uma via integradora de sentido.

Kuschel não está, como poderia parecer, preocupado em fazer do 
conteúdo literário o único objeto do fazer teopoético; pelo contrário. 
Como deixa claro em Talvez escute Deus alguns poetas, tal despreocupa-
ção com a relação entre forma e conteúdo constituiria erro. Ele declara, 
em tom testemunhal:

Apercebo-me que tinha de evitar um erro: investigar a literatura apenas em 
função dos conteúdos, negligenciando a forma, a técnica, o estilo. Não podia 
incorrer no erro de um “conteudismo” puro e duro! Na realidade, é sobretu-
do a beleza da linguagem e a coerência da forma que nunca deixam de me 
fascinar quando me deparo com a grande literatura.13
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A atenção da teologia não pode estar restrita ao conteúdo, mas ater-
-se igualmente à forma, à técnica, aos estilos que compõem o valor es-
tético da obra literária. Quer pelo ideário de um poema perfeito, quer 
por sua via de transfiguração das materialidades a uma essencialidade 
pura e espiritual, Cecília é teopoética. Os temas com os quais se ocupa 
poeticamente não são banais, embora até esses tenham lugar na teologia, 
mas inclina-se ao fundamento do ser, suas percepções existenciais, suas 
razões e desatinos, seus afetos e desafetos, tudo ordenado, porém, por 
um procedimento estético que eleva de significado sua obra lírica. Ce-
cília não carece de confessionalidade. Seus “poemas nas alturas”, como 
afirmou José Paulo Reis, são já eivados de transcendência em forma e 
conteúdo, e vice-versa. Em “Canção”, em cujos versos são igualmente 
predominantes os heptassílabos, porém com quebras em versos compos-
tos em seis sílabas poéticas, a experiência do vento é tanto de revelação 
quanto de transformação.

Canção

Nunca eu tivera querido
dizer palavra tão louca:
bateu-me o vento na boca,
e depois no teu ouvido.

Levou somente a palavra,
deixou ficar o sentido.

O sentido está guardado
no rosto com que te miro,
neste perdido suspiro
que te segue alucinado,
no meu sorriso suspenso
como um beijo malogrado.
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Nunca ninguém viu ninguém
que o amor pusesse tão triste.
Essa tristeza não viste,
e eu sei que se vê bem…
Só se aquele mesmo vento
fechou teus olhos também…14

O vento que vai à boca e desperta palavras de devaneio e loucura é 
o mesmo que dá, talvez igual, disposição de escuta. Vento que é interior, 
porque toda palavra que se nos desatrela é ventígena, mas exterior, vem 
de outro. O vento, que inicialmente carrega as palavras ditas pelo eu lí-
rico, simboliza a força invisível que transporta e transmuta significados, 
deixando apenas o sentido mais profundo das emoções. Ele também é 
responsável por criar um vínculo entre os amantes, ao mesmo tempo que 
sugere a possibilidade de incompreensão e distanciamento, como quan-
do fecha os olhos do amado para a tristeza do eu lírico. Além de o vento 
se tornar uma metáfora poderosa para os movimentos imprevisíveis do 
amor e da comunicação, todo o poema e sua rítmica suave e musical, 
assegurada pelas aliterações e assonâncias próprias do ideal ceciliano, 
exploram sentimentos profundos e complexos, em que o vento assume 
papel crucial como elemento transformador e criativo.

A presença divina, muitas vezes identificada como um sopro, uma 
brisa suave, é por ao menos duas célebres vezes mencionada como con-
tendo o germe das disposições comunicativas entres os seres humanos. 
Primeiramente, na Torre de Babel, em que, tal como na “Canção”, de 
Cecília, ficam marcadas a fragilidade e a complexidade da comunicação 
humana diante da intervenção espiritual, ou divina. O vento, no poema 
de Meireles, carrega as palavras, mas deixa o “sentido” como algo guar-
dado e misterioso, evocando a ideia de que a verdadeira compreensão 
e comunicação vão além das palavras proferidas – um eco da dispersão 
e da confusão de Babel, em que a unidade de linguagem foi desfeita 
para trazer um novo tipo de entendimento e diversidade. Em segundo 
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lugar, ainda mais semelhante em disposições simbólicas no que tange à 
movimentação do vento e suas consequências de fala e de escuta, quase 
que desponta para o leitor como um paralelo invertido. A narrativa de 
Atos 2 se desenvolve positiva, ou seja, o vento é sinal da presença divina 
conciliadora do fazer comunicativo, ao passo que, no poema, a expressa e 
inteligível comunicação dá lugar à incompreensão. Em Atos 2, como na 
reflexão última do poema, a dúvida sobre a origem dos distanciamentos 
é igual: “Só se aquele mesmo vento/ fechou teus olhos também”; isto é, 
há mais que o vento etéreo ou espiritual nas disposições comunicativas.

Em “Cantiguinha”, o vento novamente, agora mais radical e fir-
me em sua proposta transformadora, vem como um vendaval, mudando 
a limpidez do espaço, do horizonte próprio do eu lírico; seus sonhos 
projetados ordenadamente nesse rio de vida e esperança se perdem no 
turvar das águas que o vento transfigurara.

Cantiguinha

Meus olhos eram mesmo água,
– te juro –
mexendo um brilho vidrado,
verde-claro, verde-escuro.
Fiz barquinhos de brinquedo,
– te juro –
fui botando todos eles
naquele rio tão puro.
..................................
Veio vindo a ventania,
– te juro –
as águas mudam seu brilho,
quando o tempo anda inseguro.
Quando as águas escurecem,
– te juro –
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todos os barcos se perdem,
entre o passado e o futuro.
São dois rios os meus olhos,
– te juro –
noite e dia correm, correm,
mas não acho o que procuro.15

A temática do poema, que explora a nostalgia, perda e busca, é ma-
gistralmente incorporada na estrutura formal por meio de imagens vi-
suais e sensoriais, como os olhos que se transformam em rios e os barcos 
que se perdem. A musicalidade proporcionada pelas rimas internas e 
aliterações reforça a fluidez das emoções, enquanto os elementos natu-
rais simbolizam a mudança e a efemeridade dos sentimentos. Essa fusão 
harmoniosa de forma e conteúdo, em que, por exemplo, a repetição de 
“eu juro” marca o ritmo musical do poema, exemplifica a transfiguração, 
segundo Croce, resultando em uma obra de arte em que a simplicidade 
é obtida por uma elaboração poética profundamente bela e significativa.

A transfiguração bíblica jamais poderia ser pensada aqui como re-
sultado da decomposição apenas do conteúdo, pois, tal como se pode 
inferir da narrativa bíblica de Mateus 17,1-13, ou seus correlatos nos 
demais sinóticos, embora os ventos de morte pronunciassem a paixão de 
Jesus, a transfiguração é o vislumbre de uma glorificação, “uma clara an-
tecipação simbólica da ressurreição”.16 Tal como no poema, o conteúdo 
aponta para um vazio de sentido, de esperança, e a paixão do Messias, já 
anunciada aos discípulos, é, como parecerá a esses, o fim. Porém, a beleza 
da forma poética é, igualmente, a beleza antecipada da transfiguração. 
Cecília é capaz de, mesmo no mais angustioso discurso, na mais deses-
perançosa cantiga, fazer sorver em cada gole dos versos que assimilamos 
uma porção da beleza lírica que somente na unidade de sua forma e 
conteúdo se pode apreender. E, ao mesmo tempo, fazer debulhar da 
alma humana esse estado essencial de não referencialidade, a angústia 
da existência, por assim dizer.
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Portanto, esse é o ponto mais poderoso da teopoética de Cecília 
Meireles, porque, ao conduzir o leitor a esse estado conjugado de beleza 
e simplicidade lírica e profundidade existencial, coloca-o diante do dado 
que, segundo Tillich, em sua teologia do “Novo ser”, é antecipatório da 
revelação.

Só as pessoas que experimentam o choque da transitoriedade, a angústia 
na qual se tornam conscientes de sua finitude, a ameaça do não-ser, podem 
entender o que significa a palavra Deus. Só as que experimentam as ambi-
guidades trágicas de nossa existência histórica e questionaram totalmente 
o sentido da existência podem compreender o que significa o símbolo do 
Reino de Deus.17

No campo conceitual e teológico de Tillich, Cecília Meireles apre-
senta esse estado de ser existencial. A poeta carioca elabora em versos, 
no leitor, o sentimento íntimo e latente do ser, muitas vezes silenciado 
nos movimentos distraídos dos sonhos humanos: noite e dia correm, 
correm, mas não acho o que procuro. A inquietação da alma buscadora 
de sentido é, assim, o cerne da pergunta existencial da humanidade por 
Deus. Segundo o teólogo sistemático alemão, Deus apresenta-se como 
resposta à depuração do ser, sua forma mais essencial. Isso significa que 
quem mergulha no ambiente etéreo e espiritual construído por Cecília 
Meireles pode esbarrar com o divino, pois “Deus é a resposta implícita 
na questão da finitude humana”.18

Não é assim que a narrativa de Mateus 14,22-36 apresenta o en-
contro de Jesus e seus discípulos em pleno mar, enquanto o vento e as 
ondas fustigam o barco no qual se encontravam seus seguidores? Não 
era o sentimento dos discípulos o de puro medo e abandono, por serem 
levados a seguir sozinhos sem o mestre? Não é o mesmo sentimento, 
dos discípulos e do eu lírico diante da salvação que se procura? Tillich 
acompanha a narrativa bíblica e apresenta Deus como oportuno a todo 
vento de transformação abismal. O que o poema, simbólica e experien-
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cialmente, produz é o diagnóstico da alma humana, igualmente retrata-
do pelas escrituras.

Conclusão

Considerando a dimensão teopoética presente no estudo sobre Cecília 
Meireles e a interseção entre teologia e literatura, podemos concluir que 
a obra da autora transcende os pretensos limites da linguagem poética, 
demonstrando os aspectos divinos e sagrados do fazer poético. Cecília 
Meireles, em sua poesia, busca a perfeição artística como expressão de 
uma busca incessante pelo inefável e pelo absoluto, conferindo, assim, 
um “fundamento ontológico” à sua forma poética. A transfiguração e a 
transcendência presentes em seus versos revelam não apenas uma busca 
estética, mas também uma busca filosófica pela essência do ser e do 
existir. A interconexão entre a linguagem teológica e a criação literária 
na obra de Meireles ressalta a importância da poesia como forma de 
expressão que vai além do estético, alcançando as profundezas da expe-
riência humana e espiritual. Cecília Meireles, por meio de sua poesia, 
convida-nos a refletir sobre a natureza da existência e a busca constante 
pela perfeição artística como um caminho para a compreensão do di-
vino e do mistério que permeia a vida, revelando, assim, a riqueza da 
teopoética em sua obra.

Referências 

BANDEIRA, Manuel. Sorriso suspenso. In: Andorinha, andorinha. Seleção e co-
ordenação de texto: Carlos Drummond de Andrade. 11. ed. Rio de Janeiro: 
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2. CLARICE LISPECTOR:  
A MÍSTICA DO SILÊNCIO
Letícia dos Santos Calheiros1

Introdução

A obra de Clarice Lispector é marcada por uma profunda reflexão sobre 
o silêncio, que se revela não apenas como ausência de palavras, mas como 
um espaço de significados latentes e inexplorados. A autora utiliza a pon-
tuação de forma peculiar, criando pausas e intervalos que convidam os lei-
tores a adentrar um universo simbólico e misterioso. Esses silêncios apon-
tam para uma dimensão mística que transcende o discurso convencional.

Ao explorarmos a mística do silêncio em um contexto mais am-
plo, é possível notar que a ausência de palavras pode ser vista como um 
intervalo entre sons que permite nos aproximarmos do que é inefável 
e metafísico. Nesse espaço de comunicação profunda e intuitiva, a lin-
guagem como a conhecemos se transforma e dá lugar a uma conexão 
íntima, sutil e espiritual, em que a busca pelo indizível se torna o cerne 
na experiência humana.

É, contudo, ao explorarmos o silêncio clariceano por um viés mais 
místico, que encontramos uma expressão singular do fenômeno. A es-
crita de Clarice, permeada por silêncios significativos, por meio de suas 
pontuações sugestivas, convida os leitores a adentrar um território de 
contemplação e transcendência. É nesses silêncios que ecoa uma voz 
interior, que Clarice consegue acessar uma dimensão mais profunda da 
existência, em que a inefabilidade se manifesta em seus mistérios.
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Clarice e o silêncio

A pontuação é uma das principais peculiaridades da escrita de Clari-
ce. Suas transgressões das regras ortodoxas da língua portuguesa, como 
utilizar maiúsculas no meio das frases ou iniciar parágrafos com minús-
culas, rompem com a normatização. Esses traços linguísticos caracte-
rísticos de Clarice constroem um sentido emocional para a escrita da 
autora.2

A pontuação proposta por Clarice vai marcar essencialmente a in-
completude do texto, e até das palavras, levando os leitores para fora das 
fronteiras linguísticas; isto é, carrega-nos a uma reflexão sobre a consti-
tuição da linguagem. A pontuação na escrita da autora tem a intenção 
de evidenciar uma relação entre o silêncio e o dizer, entre o silêncio e a 
linguagem. Esses silêncios marcados são capazes de promover nos lei-
tores reflexões, pelo incômodo que causam, pela ausência de respostas 
de um texto, que não apresenta sentidos fechados. Há, em Clarice, e é o 
que queremos trazer para o foco deste estudo, o silêncio. O indizível, o 
inalcançável, impossível de ser dito, esses espaços de silêncio nos quais as 
palavras não dão conta, se farão presentes nas obras da autora por meio 
de sua pontuação.3

A consciência sobre o silêncio se deu a partir do surgimento da 
palavra, tal como elucida Noeli; ocorre com o conceito de luz e trevas. 
O surgimento da luz traz visibilidade às trevas. A teórica Eni Orlandi, 
em No início é o silêncio, faz menção ao Evangelho de João, no qual está 
escrito que, no princípio, era o verbo. Com isso, ela dá um pontapé nas re-
flexões desenvolvidas sobre os caminhos da linguagem. O silêncio apre-
senta uma dimensão meio negativa, como um nada ou um vazio; com 
essa autora, ele toma uma dimensão mais aprofundada, pois agora ganha 
destaque, caráter de incompletude da fala, do dizer, do que se pensa e 
sente. O silêncio é essencial. Segundo Orlandi: “Não se pode pensar o 
sentido sem silêncio”.4
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De acordo com Orlandi, a linguagem produz um sentido que pode 
ser volátil; o sentido pode depender da formação discursiva que se tem. 
Essa produção discursiva está sujeita a deslizamentos, e o sentido, então, 
pode estar sujeito a tal instabilidade. No silêncio, no entanto, o sentido 
é, de modo que perpassa as palavras e é o que permite a movimenta-
ção dos sentidos; eles, portanto, não são fixos por conta do silêncio que 
atravessa as palavras. O status do silêncio, que simplesmente é, pode 
ser explicado por Lisbôa como um fornecimento de sentido que não é 
preciso. Em suas palavras “… significa que, no silêncio, o sentido não 
pode ser precisado, não pode ser colocado em palavras, na medida em 
que colocá-lo em palavras já significa uma interpretação, ou seja, já não 
é mais silêncio”.5

Linguagem e silêncio, a despeito das diferenças apontadas, têm suas 
similaridades em seus funcionamentos. Lisbôa aponta que, uma vez que 
decidimos o que dizer, a linguagem expressa nossas ideologias, e, uma 
vez que decido o que não vou dizer, isso também pode expressar minhas 
ideologias. Contudo, há no silêncio essa dualidade. Ele pode ser ideo-
lógico, mas também nele se encontra o que é real, o que não pode ser 
compreendido pelas palavras, ou seja, fora do que é ideológico. O silên-
cio é, pois, determinante na produção do sentido: “É o que vimos, por 
exemplo, ocorrendo na literatura a partir do nazismo, quando o silêncio 
literário passa a adquirir força”.6

A compreensão do funcionamento primordial do silêncio é im-
portante, sobretudo, quando formos olhar mais de perto as obras de 
Clarice e sua mística. Logo, segundo Orlandi, há dois funcionamentos 
primordiais para o silêncio: como fundante e como política do silêncio. 
O silêncio fundante é o fato de que toda linguagem se organiza e cria 
percepções no mundo que não são indefinidas, como o silêncio pode ser. 
Isso quer dizer que, antes de a linguagem intervir e gerar um significado 
que se deseja, existe uma infinidade de possibilidades potenciais esta-
belecidas pelo silêncio. Quanto à política do silêncio, divide-se em duas 
categorias: silêncio constitutivo e silenciamento. O último diz respeito 



42

à censura, pois alguns significados ficam interditados à recepção para 
determinados grupos. Já o silêncio constitutivo descreve situações em 
que a falta de uma resposta implica uma resposta, ou seja, o silêncio é 
interpretado como concordância a uma solicitação, que a princípio não 
foi respondida.7

O silêncio, então, move-se de um lugar vazio de insignificância para 
o campo dos sentidos. Ele se torna, por conseguinte, categorizado por 
meio da linguagem. Se, por um lado, é necessário entender a impor-
tância do silêncio na constituição do sentido, é igualmente necessário 
analisar o silêncio, considerando sua relação com a linguagem, uma vez 
que ele só pode ser percebido em relação à linguagem. Isto é, o silêncio 
é real a partir da existência da linguagem.8

Segundo Orlandi, o silêncio é aquilo que é impossível de ser dito 
ou impossível de se dizer de outra maneira. “O silêncio é o real do dis-
curso”, nas palavras de Orlandi. Dessa maneira, o silêncio é o espaço 
no qual os sentidos ganham movimentos, possibilitando a percepção de 
que o próprio da linguagem é a incompletude. George Steiner aponta 
que, na linguagem, observamos as interrupções humanas, isto é, estão 
impressas na linguagem a identidade do homem, sua presença histórica, 
a ponto de o fato ao qual nos referimos poder estar totalmente coberto 
pelas parcialidades da língua, distanciando-nos da realidade. Wittgens-
tein questiona se a realidade pode mesmo ser expressa pela fala, uma vez 
que a fala traz suas parcialidades, é uma “regressão infinita, palavras ditas 
sobre outras palavras”.9 

A imprecisão da língua, segundo Steiner, está relacionada à falta de 
simetria entre as palavras e as coisas e entre o pensamento e a palavra. A 
língua falha, está impossibilitada de dizer o que se deseja. Isso pode ser ex-
plicado diretamente pela constituição do sujeito, segundo Authier-Revuz: 

E é dessa falha em nomear […] que estruturalmente se constitui o sujeito, 
em um irredutível desvio (écart) de si mesmo, sujeito, pelo fato de que ele é 
falante e, por consequência do que, ele é falho.10
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É nessa falha em nomear, pela inexatidão da língua, por não existir 
palavras que deem conta, que Clarice desenvolve seus textos. Ela busca 
nessas falhas o preenchimento com suas mais profundas palavras, mas 
não alcança, e, não alcançando a integralização da falha, Clarice nos 
dá o indizível. Ela escreve buscando captar e apreender a essência da 
coisa; contudo, a essência é anterior à fala, ao próprio pensamento até, 
está completamente fora do alcance da palavra. Essa impossibilidade de 
nomeação é frequentemente encontrada na escrita clariceana, como no 
seguinte exemplo:

– Olhou-a aflita:
– Olhe, a coisa de que eu mais gosto no mundo… eu sinto aqui dentro, assim 
se abrindo… Quase, quase posso dizer o que é, mas não posso…
– Tente explicar, disse ele de sobrancelhas franzidas. 
– É como uma coisa que vai ser… É como…
– É como?… – inclinou-se ele, exigindo sério.
– É como uma vontade de respirar muito, mas também o medo… Não sei… 
Não sei, quase dói. É tudo… É tudo. 
– Tudo? … – estranhou o professor.
– Ela assentiu com a cabeça, emocionada, misteriosa e intensa: tudo… Ele 
continuou a olhá-la um instante, o seu rostinho angustiado e poderoso. 
– Bem.11 

Nesse recorte, podemos perceber como Joana, personagem de Cla-
rice em Perto do coração selvagem, tenta expressar um sentimento incon-
cebível por palavras. É sobre esse silêncio que estamos nos propondo, o 
silêncio da palavra que falta. O silêncio, aqui, é marcado pela pontuação, 
pelas reticências: “Quase, quase, posso dizer o que é, mas não posso…; 
é como uma coisa que vai ser… é como…”. Elas apontam para o que 
excede as possibilidades do léxico (quero apontar para uma falta de pa-
lavras contidas no dicionário). Essa impossibilidade é mais fortemente 
marcada, no fim desse recorte, quando, perguntada se era “Tudo?”, Joana 
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responde: “É tudo”. É tudo, não há suficiência nas palavras, o que Joana 
sente é tudo.12

Podemos acrescer, contudo, que esse silêncio da palavra que fal-
ta pode expressar algumas significações. Segundo Lisbôa, do ponto de 
vista da psicanálise, há uma essencial diferenciação entre “o silêncio da 
palavra que falta” e o “calar-se”. Enquanto um vela, o outro desvela, nas 
palavras de Maria Claude Thomas. Enquanto um traz clareza, o outro 
deixa obscuro. Essa clareza é profundamente provocada nos textos de 
Clarice, pois ela faz utilização da palavra como mediação que traz ao 
destaque o silêncio. Os títulos em Perto do coração selvagem são ótimos 
exemplos:

O pai…
…A mãe…
…A tia…
…O banho…
…Otávio…

Esse silêncio presente nos títulos é destacado pela pontuação (nes-
ses casos, reticências), é revelado aos leitores, insinuando que há sentidos 
a serem interpretados nesse hiato. Contudo, é interessante porque os 
sentidos, por mais que queiram ser percebidos, permanecem nesse espa-
ço de indefinição, no interdiscurso. Nesse lugar de interpretações livres, 
o leitor se encontra; nesse ultrapassar os limites das palavras, Clarice 
escreve e rompe o campo ideológico e chega ao inconsciente.13 Nesse 
silêncio, a mística toma seu lugar e cresce, o que é metafísico pode aden-
trar a insuficiência da comunicação humana.

A mística do silêncio

O autor Carlos Silva nos guia para um entendimento mais profundo e 
claro do silêncio que percorre a mística. Ele nos relata um segundo nível 
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de categorização do silêncio em termos relativos, isto é, um nível que 
não trata de um silêncio, que é mudo ou completamente eloquente. Esse 
modo de compreensão trata o silêncio como pausa, como intervalo entre 
os sons, que podem ser palavras, ou, como ele mesmo fala, “dimensões 
apenas dizíveis”. Essa pausa caracteriza-se por ser uma interrupção do 
discurso, uma interrupção da coerência do que se estava argumentando, 
e pode ser também uma “impossibilidade de falar pela inefabilidade su-
posta disso que assim suscita o silêncio”.14

O sinal de “reticências”, segundo o autor, indica essa falha de alcan-
ce do sentido. Em suas palavras:

E várias terão sido as marcas, os sinais dessa pontuação de “reticência”, so-
bretudo como interrogação sem resposta, como palavra abortada em silêncio, 
incapacidade de nomear indicada num desdizer, num modo negativo do dis-
curso, num só poder referir pela impossibilidade de dizer.15

A descoberta da força que a palavra tem para ser uma mediação hu-
mana, um recurso para transmitir seus desejos, pensamentos, ideologias, 
aponta para outra performatividade da palavra. A palavra como via de 
revelação e transcendência da parábola divina, da mensagem de Deus. 
Nessa concepção metafísica, faz-se necessária a cautela que a mensa-
gem divina exige. Passa-se a demandar a reserva, pudor ao falar, pois 
a palavra profética é um caminho para saber escutar o nome divino, 
que é interdito. Isso nos conduz à compreensão de que não se limita a 
uma “decifração da signatura rerum em todas as criaturas”,16 mas é um 
recolhimento da palavra, que não fala nada, mas tem capacidade para 
perceber a presença divina silenciosa, “o Deus que não se manifesta no 
vento forte e ruidoso, mas se revela na brisa mais ligeira, na subtileza 
desse pausar de escuta”.

Então foi-lhe dito:
– “Saia daí e fique diante do Senhor no monte”. Eis que o Senhor estava 
passando. E um grande e forte vento fendia os montes e quebrava as rochas 
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diante do Senhor. Mas o Senhor não estava no vento. Depois do vento, 
houve um terremoto. Mas o Senhor não estava no terremoto. Depois do ter-
remoto, veio um fogo. Mas o Senhor não estava no fogo. E, depois do fogo, 
veio um som de um suave sussurro. Quando Elias ouviu isso, cobriu o rosto 
com o manto e, saindo, pôs-se à entrada da caverna.17

O autor Carlos Silva discorre, sobretudo, acerca de um silêncio 
monástico, diferente do silêncio de Clarice, que é resultante de um 
indizível. Esse silêncio proposto aqui pelo autor é um silêncio que 
não é apenas exteriorizado pela ausência do audível, mas é indispen-
savelmente marcado pela quietude interior, dada pela supressão do 
diálogo interior, que permite escutar a palavra espiritual, dita como 
“voz do silêncio”.18

Para a mística, o limite do dizer marca algumas transcendências. 
Esse sentido espiritual, que é irredutível ao âmbito humano natural, 
ou seja, seu âmbito psíquico, vai marcar a transcendência da sabedoria 
divina, para a qual não dispomos de meios para alcançar. A mística 
nos mostra o limite do dizer, apontando para essa experiência que 
transcende e é inefável. Essa incapacidade de dizer aponta, segundo 
Silva, para uma evidência interior de uma alteridade radical, para esse 
ser Outro que se manifesta dentro desse limite humano. O autor dis-
corre sobre a dupla consciência que tomam os místicos, isto é, ora a 
mente humana se encontra incapaz de compreender essa infinitude 
lógica divina, ora ela é inspirada na compreensão dos mistérios vindos 
por meio do silêncio. Essa dupla consciência diz respeito às virtudes 
intrínsecas (teologais), intensificadas, ou seja, um aprofundamento es-
piritual que conduzirá a um conhecimento racional que enriquece e 
aprofunda a fé.19

Conforme a capacidade de pensar e dizer se expande, por meio de 
nossas experiências e conhecimento adquirido, expande-se também a 
habilidade para encontrar palavras para descrever o que a princípio é 
“indizível”. Contudo, o resíduo de inconsciente, isso que se tenta excla-
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mar e permanece aquém, além do sentido, é o puro mistério. O autor, de 
forma poética, propõe que esses são os véus do silêncio, que, à medida que 
se dizem, passam a revelar o que a alma pensa.20

No mais íntimo do ser, encontra-se a escuta. A partir da formulação 
do âmbito de encontro silencioso de Deus com o ser humano, funda-
mentado pelo verbo alemão hineinhorchen, Etty Hillesum, por exemplo, 
diz o seguinte:

Hineinhorhen – desejaria poder encontrar uma boa expressão neerlandesa 
para traduzir o que significa. De facto, a minha vida é um contínuo hinei-
nhorchen, em mim mesma, nos outros, em Deus. E, quando digo que eu 
“hineinhorch” (que escuto no fundo, no íntimo), isso quer dizer afinal que é 
o próprio Deus quem escuta no mais profundo de mim. O que há de mais 
essencial e de mais profundo em mim escuta o que há de mais essencial e de 
mais profundo no Outro. Deus escuta Deus. 

A compreensão de que dizer o que é indizível não resulta em apenas não 
dizer nada, mas aponta para um dizer que descobre o silêncio interior da 
palavra, que é como uma sombra ou um eco desse diálogo interior.21

O silêncio clariceano e a mística

O mundo independia de mim – esta era a confiança a que eu tinha chegado. 
O mundo independia de mim, e não estou entendendo o que estou dizendo: 
nunca! Nunca mais compreenderei o que eu disser. Pois como poderia eu 
dizer sem que a palavra mentisse por mim? Como poderei dizer senão timi-
damente assim: a vida se me é. A vida se me é, e eu não entendo o que digo. 
E então adoro – – – – – –.22
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Existe uma diferença fundamental entre o que é silêncio e o que 
está implícito. Esse último carrega uma significação que está velada, e 
isso que está velado se sobrepõe a outra significação. Contudo, tratando-
-se de silêncio, esse por si só carrega seu próprio sentido. O sentido do 
implícito encontra seu lugar nas palavras; já o silêncio, não há palavras 
que deem conta dele.23

Sobre o silêncio, Carlos Silva discorre haver um quinto sentido 
místico. Um sentido que se aproxima ainda mais do inefável, que cami-
nha ao lado da experiência espiritual, por ser tida como uma inspiração 
ou uma locução que foi interiormente escutada, que se traduz em dom 
poético de dizer o que é indizível, revelando o que uma vez estava es-
condido. Nesse ápice, o místico já não diz que é inalcançável o que ele 
quer expressar e não chega até ele; o silêncio já não é mais seu limite. 
Nesse momento, ele diz o que é próprio do indizível, e faz isso “tanto 
pela linguagem imagética, quanto pela própria encarnação linguística do 
ser de silêncio, que, afinal, é cada um também, como ‘templo do Espírito 
Santo’”.24

A escrita de Clarice reflete profundamente sobre o não dito; ela 
faz constantemente uso de imagens ou sons para determinar o que não 
foi possível expressar por meio das palavras. Em A hora da estrela, por 
exemplo, Clarice, antecipadamente, nos diz que seu livro é feito sem pa-
lavras: “Juro que este livro é feito sem palavras. É uma fotografia muda. 
Este livro é um silêncio. Este livro é uma pergunta”. Clarice, como uma 
mística que sabe dar cores e vibrações ao silêncio, diz o indizível pela 
captação das sensações:

Devo acrescentar um algo que importa muito para a apreensão da narrativa: 
é que esta é acompanhada do princípio ao fim por uma levíssima e constante 
dor de dentes, coisas de dentina exposta. Afianço também que a história será 
igualmente acompanhada pelo violino plangente tocado por um homem 
magro bem na esquina. A sua cara é estreita e amarela como se ela já tivesse 
morrido. E talvez tenha.25
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Nessa incapacidade de as palavras de expressarem o que é da ordem 
do indizível, Clarice opta por expressar por meio de sensações, como 
levíssima dor de dentes, ou pela música associada à imagem de um vio-
lino plangente tocado por um homem magro, e também por imagens: uma 
fotografia muda. A reflexão sobre o silêncio, do ponto de vista da análise 
discursiva, diz que o discursivo prescinde do verbal e que ele pode nos 
chegar de diversas maneiras: verbalmente, pela imagem, por um som, e 
ainda pelo silêncio, que é a condição pela qual a linguagem existe.26

O silêncio não é um vazio transparente sem forma ou significação; 
ele tem suas formas, vibrações, espessuras e processos muito complexos 
quanto a seus significados, faz parte da produção dos sentidos. É exa-
tamente por isso que ele é o real do discurso, porque o real se sente, e, 
por ser multidimensional e inalcançável pela linguagem, por esse fator, 
está cheio de significados mais complexos, até incompreensíveis, a que 
se chega pelo que é verbalizado.27

O silêncio místico no qual a escrita de Clarice se encaixa é o da 
pausa que transforma e permite a realização de outra presença, presen-
ça essa que não é desencarnada, mas é um eco interior indizível. Para 
além disso, segundo Silva, fica a hermenêutica, a tentação da explicação 
teológica. Contudo, a mística, na realidade, é o que ele chama de des-
construção da linguagem, é o retorno ao estado de escuta que é real, que 
mexe com a gente, que vibra por meio do silêncio. É exatamente nesse 
espaço, como chama São João da Cruz, de balbucio das crianças, que se 
dão as experiências mais significativas, de mais proximidade, em que há 
“comunicação” e em que ela ocorre sem distrações, sem verbalização, no 
silêncio, minimalisticamente.28

Quietude simples e infantil, na qual a mística se encaixa e seu teste-
munho declara apenas um “não sei quê”, refletindo o mistério das coisas 
no campo da língua.

Às vezes, o pensamento que brota dá cócegas de tão leve e inexprimível. Te-
nho pensamentos que não posso traduzir em palavras – às vezes, penso em 
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triângulo. Mas quando procuro pensar, fico preocupado com procurar pensar 
e nada surge. Às vezes, meu pensamento é apenas o sussurro de minhas 
folhas e galhos. Mas para o meu melhor pensamento não são encontradas 
as palavras.29

O silêncio fundante faz parte de todo o processo de significação, 
tem sua razão por si só. Embora seja somente percebido a partir do 
dizer, ele se diferencia do que é silenciamento. O silêncio não é um 
momento em que as falas são interrompidas, porque não está necessa-
riamente ligado ao que foi dito, ele é um continuum de significados, isto 
é, pode ser percebido por se contrapor a palavra, mas ele próprio não 
é nulo, é significante. De forma poética, Silva diz ser uma sonoridade 
reveladora, como se fosse um perfeito ajuste da música para que a pausa 
exata seja encontrada, fazendo desse silêncio um diferencial do espírito; 
ele é livre, “sopra onde quer”.30

Clarice se aproxima dos mistérios da vida, segundo o professor 
Faustino Teixeira. Ela vive ansiando por esse estado de graça: “nesse 
estado, além da tranquila felicidade que se irradia das pessoas e coisas, 
há uma lucidez que só chamo de leve porque na graça tudo é tão, tão le-
ve”.31 Esses estados de descoberta são indizíveis. Por essa razão, Clarice 
prefere se manter “sentada, quieta, silenciosa”. Esses estados de graça, 
característicos do silêncio, apenas chegam, sem esforços humanos.32

O silêncio em Clarice tem essa conotação metafísica, buscando 
evidenciar a diferença entre o ser e o sujeito, isto é, diferenciar essa 
essência humana, nossa existência objetiva, que é o ser do sujeito, que 
são nossas experiências individuais e subjetivas. A mística em Clarice 
tem lugar nessa busca constante marcada pelo indizível. Por meio da 
reflexão da linguagem, que percorre toda a obra da autora, trabalha-se 
a relação entre palavra e a coisa, fazendo a diferenciação entre aquilo 
que é da ordem do ser e do inefável e aquilo que é da ordem do sujeito, 
o simbólico.33
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Eu tenho à medida que designo – e este é o esplendor de se ter uma lingua-
gem. Mas eu tenho muito mais à medida que não consigo designar. A reali-
dade é a matéria-prima, a linguagem é o modo como vou buscá-la – e como 
não acho. Mas é do buscar e não achar que nasce o que eu não conhecia, e 
que instantaneamente reconheço. A linguagem é o meu esforço humano. 
Por destino tenho que ir buscar e por destino volto com as mãos vazias. 
Mas – volto com o indizível. O indizível só me poderá ser dado através do 
fracasso de minha linguagem. Só quando falha a construção, é que obtenho 
o que ela não conseguiu.34

Clarice desdobra esse sujeito que narra. E, em suas narrações, busca 
um esvaziamento de si, das vozes exteriores, das palavras que limitam, do 
que já se sabe. Nesse mergulho para dentro de si em busca do existencial, 
mergulho marcado pelo silêncio, que é apenas indizível, mas repleto de 
vibrações e cores, ela encontra o místico e se depara consigo. Seu silêncio 
fica entre o que se diz e o que se é, entre o que se escreve e o que se vive. É 
a tentativa máxima de extrair tudo da palavra e perceber que seu fracasso 
é seu maior triunfo, porque encontra o que foge aos esforços humanos, 
encontra graça e leveza, encontra a si mesma, que sempre esteve lá, mas 
que precisou ser esvaziada das pilhas de palavras que a soterravam e a “de-
finiam”. Agora, Clarice e a vida intensa são um só: apenas são o que são.

Conclusão

A obra de Clarice Lispector, permeada pelo silêncio e pela mística, re-
vela-se como um convite à contemplação e à transcendência. Por meio 
do silêncio, ela nos conduz a uma jornada interior. Nessa jornada, o 
indizível e o inefável são lugares alcançados pela falha da palavra, de for-
ma sutil e poderosa. O silêncio, longe de ser mera ausência de palavras, 
torna-se um portal para uma dimensão mais profunda da existência, em 
que a linguagem convencional cede lugar a uma comunicação interior 
e espiritual.
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Assim, ao fim desta análise, pudemos expor que o silêncio na obra 
de Clarice Lispector não é apenas uma técnica literária, mas um convite 
à busca interior, aproximando-se do sagrado, no cotidiano, um convite à 
conexão com o que há de mais real, a graça, por meio do limite da pala-
vra e do próprio não dito. A mística do silêncio clariceano é um convite 
para adentrar um universo de significados latentes e de possibilidades 
infinitas, em que a palavra se cala para que a alma possa falar.
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3. RACHEL DE QUEIROZ:  
MÍSTICA NORDESTINA EM O QUINZE
Frederico Augusto de Oliveira, C.Ss.R1

Introdução

A mística é um vocábulo que se refere a uma experiência espiritual pro-
funda, interior e pessoal, que transcende a compreensão racional e lógi-
ca. Difícil de se explicar porque se dá numa esfera, às vezes, indescritível 
pelos próprios sujeitos místicos. É uma busca pelo conhecimento e pela 
conexão com o divino, através de práticas religiosas, meditação, contem-
plação e experiências místicas do cotidiano. Ela envolve história e sen-
sibilidade humana. Faz com que o místico se deixe levar pelas moções 
internas, mais íntimas, que provocam mudanças de vida e elevam o ser 
humano ao mais alto grau de consciência de si mesmo e do mundo que 
o circunda. 

Ao passo que o místico imprime sua busca pelo sagrado, é inte-
ressante que ele não consegue desvencilhar-se dos problemas da hu-
manidade. Torna-se mais atento, mais humanizado e mais convicto da 
necessidade de transformação humanizadora. A mística cristã, especi-
ficamente, tem essa peculiaridade em promover o desprendimento de 
nós mesmos para lançar-nos na aventura do compromisso por uma so-
ciedade justa, fraterna, solidária. Necessariamente, a mística passa – não 
somente – pelo emaranhado existencial da pessoa, mas também pela 
experiência do próximo, especialmente dos feridos do mundo. Abraça 
a causa dos pequenos, dos empobrecidos, dos injustiçados em busca da 
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felicidade, do bem-estar, da realização concreta para todos. O místico 
é aquele que não pensa somente em si, mas deseja que todos estejam 
imbuídos do mistério da vida, que é concomitantemente “bem viver”. 

É exclusivamente este o caminho por onde a Mística Cristã se de-
senvolve: a partir da experiência do Outro, do Absoluto, da pessoa em si 
mesma, em contato com as realidades circundantes, sem desvincular-se 
do próximo. Quer seja na profundidade dos corações, no silêncio respei-
toso e contemplativo, nos claustros ou mesmo nos subúrbios agitados 
da vida, envoltos por ruídos dissonantes de uma cultura cada vez mais 
alienada de Deus, vazia de sentido e de valores transcendentes, vemos 
o irromper da mística com toda a sua força, pois nada pode suprimir o 
gosto por Deus e nem mesmo inibir a ação do próprio Deus. 

Mesmo o insigne filósofo jesuíta Henrique Vaz, em sua sensibilida-
de espiritual e fina criticidade, evidencia o florescimento da mística na 
tradição ocidental, acentuando o carácter antropológico do fenômeno 
místico, que ultrapassa toda e qualquer raiz confessional e dispõe-se so-
bretudo de duas formas: a ligação com o transcendente e a transforma-
ção dessa tradução nas formas da vida. Ele dirá que todo ser humano 
tem por disposição própria uma transcendentalidade que é desenvolvida 
ao longo da vida, na construção pessoal.2 

Sob esse ângulo, reconhecemos verdadeira mística em figuras fe-
mininas de nosso tempo, algumas estudadas por nós no decorrer desse 
semestre e outras não. Nos permitimos mergulhar profundamente na 
vida de insignes mulheres que na literatura, através de suas obras, de-
monstram uma performance literária e sublime agudez do olhar, uma 
sensibilidade apurada e atenção silenciosa ao que se passa dentro e fora 
de si, no desejo de captar o inacessível, o incomensurável, o indizível. 
Elas traçam e expressam com clareza um itinerário interior, um movi-
mento que surge de dentro e extravasa, seja no proceder, no falar ou no 
redigir literário. Não se trata de fechamento em si mesmo, mas de uma 
fruição marcada por alegrias e tristezas, gozos e dores, na concretude da 
vida. Além de falarem de si mesmas, são mulheres que apontam para um 
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Outro – que é Deus – e descortinam, em seus escritos literários poéticos, 
o mistério do humano entrelaçado com o Divino. Literalmente, elas dão 
vida aos seus escritos e delas mesmas jorram a vida abundante. 

Indubitavelmente, podemos então dizer que mística e poesia, te-
ologia e literatura (teopoética), caminham juntas. Não há dicotomia e 
sim uma conexão profunda. O poeta é necessariamente um místico e a 
literatura (a poesia) se dá como expressão máxima do Mistério. O místi-
co e o poeta expressam o indizível. Assim como Deus se dá totalmente, 
também o poeta e a poetisa, o literato, imperiosamente se oferece, se 
lança por inteiro em seu proceder. 

Fascinados pelo ser místico, redigimos o presente artigo no intuito 
de esquadrinhar – não a exaustão – essa comunhão com Deus e esse 
impulso de dar a vida tão visível na vida e obra das autoras por nós 
estudadas. Aqui, fazendo um recorte, descortinamos a mística tão pre-
sente na vida dos nordestinos, inseridos em realidades difíceis de aflição 
e ansiedade, fome e seca, morte e desespero, generosidade e altruísmo, 
descritas tão minunciosamente pela grande e respeitável mulher, Rachel 
de Queiroz, em seu magnífico romance O quinze. Primeiramente, apon-
tamos para o significado e particularidades da mística (cristã). Seguida-
mente, fazemos uma análise sintética cadenciada do romance O quinze 
em seu contexto literário e histórico, para depois passarmos à mística 
do cotidiano e à nomeação de alguns místicos e místicas nordestinos de 
ontem e hoje. Por fim, concluímos com a tomada de consciência de que 
a mística cristã por excelência está alicerçada na simplicidade das coisas. 

Como entendemos a mística 

A palavra “mística” tem sua fundamentação no grego “mystikós”, que tem 
sua raiz no verbo myo, cujo significado é a ação de fechar, principalmente 
relacionada à boca e aos olhos. Podemos dizer, assim, que o sentido do 
termo mística faz referência a algo misterioso, “escondido” ou “secreto”, 
que exige uma atitude de entrega ou de espera, uma vez que só pode 
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ser percebido com os olhos do espírito, sendo o silêncio sua melhor 
expressão. 

Em meio às várias definições que podemos encontrar de mística, im-
porta notar que o significado da mística varia de acordo com a tradição 
religiosa e cultural. Em geral, a mística envolve uma busca pela união 
com o divino, uma experiência de transcendência e uma conexão profun-
da com a realidade última. Nos dirá a professora Maria Clara Bingemer 
que o impulso na origem da experiência mística seria, então, sentir o Absoluto. 
Isto significaria, em outras palavras, um desejo de sentir o Mistério, o Trans-
cendente, o Divino, e de experimentar a união com este Mistério.3 É uma jor-
nada espiritual que busca ir além do propriamente humano em direção a 
uma experiência direta com o Absoluto. É uma experiência de amor, paz, 
êxtase e plenitude. Místicos descrevem a sensação de serem absorvidos 
em uma realidade maior, de perderem a noção de tempo e espaço, e de 
experimentarem uma profunda transformação interior. Trata-se de uma 
experiência que produz transformação radical do ser humano. 

Essas experiências pessoais e intransferíveis da mística, como já 
afirmamos, podem ocorrer de forma espontânea ou ser buscadas através 
de práticas espirituais específicas, como meditação, contemplação, ora-
ção, dança, canto ou rituais religiosos. Cada pessoa pode ter sua própria 
experiência mística, que pode variar em intensidade e duração. Mais 
uma vez nos dirá o padre Vaz: o místico é o condutor de sua própria 
experiência.4 

A mística no Cristianismo 

A mística não está presente somente no Cristianismo, mas em diver-
sas tradições religiosas. Outras correntes como Budismo, Hinduísmo 
e Islamismo, também trazem a mística em seu bojo. No cristianismo, 
porém, a mística é associada à busca incessante pela união com Deus e à 
experiência da presença divina, sem desvinculação com o humano, com 
o próximo. 
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Por excelência, a mística cristã está alicerçada no mistério de um 
Deus que se dá a nós, que assume o humano para si. Nela o humano e 
o divino se entrelaçam. Por isso, primordialmente, a mística é experiên-
cia de Deus que se dá à criatura. Pode até parecer emergir dos desejos 
pessoais, da busca de Deus, do esforço humano de subir e encontrar o 
totalmente Outro, mas, na verdade, é o contrário. A mística cristã nasce 
de Deus, alimenta-se dele e caminha para ele na força do Espírito. Não 
é um desvario, um perder-se em si mesmo, nem mesmo abraçar uma 
divindade cósmica difusa. É encontro com a Pessoa divina que vem ao 
encontro do humano por puro amor. 

Nessa linha não poderíamos deixar de ressaltar grandes místicos 
cristãos que, imersos em contextos totalmente diferentes, seja de um 
vazio interior e pessoal, em meio às desordens conflitantes do próprio 
“Eu”, seja em meio a realidades seculares de um mundo materialista, 
hedonista, de rejeição de toda Transcendência e soterramento de qual-
quer ímpeto místico, emergem como modelos dessa comunhão profun-
da com o divino. Por exemplo, Santo Agostinho trava dentro de si uma 
luta constante, uma tensão interior de um coração que anseia e os sen-
tidos que escamoteia, sabota, corrompe. Posteriormente, o seu coração 
se rende a uma explosão de amor: “Tarde te amei, ó Beleza tão antiga e 
tão nova, tarde te amei! Eis que habitavas dentro de mim, e eu lá fora a 
procurar-te! Disforme, lançava-me sobre estas formosuras que criastes. 
Estavas comigo, e eu não estava contigo!”.4 

Como não recordar o século XVI que viveu o esplendor místico nas 
figuras de Santa Teresa de Ávila, de São João da Cruz e outros. Eles que 
descreveram suas experiências místicas em escritos e poesias. 

Sobre Aquelas Palavras: Meu Amado é meu e eu sou Dele Entreguei-me 
toda, e assim 
Os corações se hão trocado: 
Meu Amado é para mim, 
E eu sou para meu Amado. 
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Quando o doce Caçador 
Me atingiu com sua seta, 
Nos meigos braços do Amor 
Minh’alma aninhou-se, quieta. 
E a vida em outra, seleta, 
Totalmente se há trocado: 
Meu Amado é para mim, 
E eu sou para meu Amado 

Era aquela seta eleita 
Ervada em sucos de amor, 
E minha alma ficou feita 
Uma com seu Criador. 
Já não quero eu outro amor, 
Que a Deus me tenho entregado: 
Meu Amado é para mim, 
E eu sou para meu Amado5 

O século XX, então, assiste a conversão de inúmeros místicos e místi-
cas cercados por experiências diversas. Brilha nesta constelação de místi-
cos e místicas, o coração ardente da judia Edith Stein que chega a um alto 
nível de mística numa vida contemplativa, entregue totalmente a Deus em 
profunda união com o sofrimento de seu povo. Ela também faz a entrega 
de sua própria vida como que em sacrifício. Onde encontrar a força para 
dar a vida senão numa experiência profunda, mística de Deus? 

Quanta fina mística vemos, quanta sensibilidade, quanto abrasa-
mento, que revelam a incansável paixão de Deus pela humanidade e 
do humano por Deus. Frisamos que mística não é uma experiência que 
surge tão somente do querer humano, mas sobretudo do querer de Deus. 
É o atuar de Deus mesmo no mais íntimo da pessoa. É a voz divina que 
seduz e irrompe toda crosta do humano e perpassa até mesmo as paixões 
e angústias da vida, nas quais se encarcera a humanidade. 
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Deste modo, vemos que a mística ocupa uma preponderante dig-
nidade na vida espiritual de muitas pessoas. A mística propicia a 
união com Deus e impulsiona uma ressignificação da própria vida. 
Através dela, é possível encontrar respostas para questões existen-
ciais, experimentar essa integração com o universo e desenvolver 
uma consciência mais profunda de si e do outro. Trata-se, sem dú-
vidas, de uma experiência fantástica e desafiadora. O místico nunca 
mais será o mesmo. 

Contudo, a mística não se limita apenas a momentos de meditação 
ou práticas religiosas, e nem mesmo está reservada somente a religiosas 
e religiosos, monjas e monges, iniciados e seletos. A mística pode ser vi-
venciada e integrada à vida cotidiana. É possível cultivar uma consciên-
cia mais profunda e uma união plena com Deus em todas as atividades 
do dia a dia. Essa mística ou espiritualidade, vinculadas às práticas do 
cotidiano, entrevemos, de modo muito latente, na obra escriturística O 
quinze, de Rachel de Queiroz. 

O romance de Rachel de Queiroz e a sequidão do sertão 

Depois de se benzer e beijar duas vezes a medalhinha de São 
José, Dona Inácia, concluiu:  
“Dignai-vos ouvir nossas súplicas, ó castíssimo esposo da 
Virgem Maria, e alcançai o que rogamos.  
Amém”.6 

O quinze é um romance que encena as características do sertanejo, bem 
como a forma como esse sujeito lida com a terra e, em particular, com o 
fenômeno da seca. A belíssima e triste história começa com Dona Inácia 
rezando, na esperança de que viesse a chuva. Portanto, o enredo já co-
meça com a terrível seca que se alastrou no Ceará. Conceição, sua neta, 
estava ao seu lado passando suas férias na fazenda da família. 
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[…] E, deitada, à luz vermelha do farol, que ia enegrecendo o alto da manga 
com a fumaça preta, na calma da noite sertaneja, enquanto no quarto vizi-
nho a avó, insone como sempre, mexia as contas do rosário, Conceição ia se 
embebendo nas descrições dos ritos e na descritiva mística, e soletrava os 
ásperos nomes com que se invocava Deus, pelas terras do mundo.7 

Ali também está o dedicado Vicente, primo de Conceição e com 
quem ela mantém um trocar de olhares constante. Com a seca, ambas se 
mudam para Fortaleza, mas Vicente permanece trabalhando com cora-
gem e disposição na fazenda. 

Encostado a uma jurema seca, defronte ao juazeiro que a foice dos cabras ia 
pouco a pouco mutilando, Vicente dirigia a distribuição de rama verde ao 
gado. Reses magras, com grandes ossos agudos furando o couro das ancas, 
devoravam confiadamente os rebentões que a ponta dos terçados espalhava 
pelo chão.8 

Assim, o livro conta com dois eixos principais de narrativa: um, o de 
Conceição e Vicente, e outro, do Chico Bento. No segundo caso, Chico 
Bento, que é vaqueiro, perde o seu trabalho, único meio de subsistência, 
devido à seca e sua família decide se mudar também para Fortaleza. En-
tretanto, sem dinheiro, vendo-se na penúria, e perdendo a ida de trem, 
acabam tendo que realizar o trajeto a pé. “Agora, ao Chico Bento, como 
único recurso, só restava arribar”.9 Torna-se um retirante da vida, figura 
tão presente no sertão nordestino. 

Nesse árduo itinerário, Chico Bento, sua esposa e seus cinco filhos 
passam uma fome constante. Algumas vezes, quando encontram pesso-
as com mais fome ainda, acabam dividindo sua comida – o pouco que 
tem – como um gesto de dignidade, generosidade e altruísmo. 

E o bode sumiu-se todo… 
Cordulina assustou-se: 
– Chico, que é que se come amanhã? 
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A generosidade matuta que vem na massa do sangue, e florescia no altruís-
mo singelo do vaqueiro, não se perturbou: 
– Sei lá! Deus ajuda! Eu é que não haveria de deixar esses desgraçados roe-
rem osso podre…10 

Em outros momentos, acabam sendo mais egoístas. E como se não 
bastassem as condições de sofrimentos numa vida de retirantes, o filho 
menor do personagem acaba falecendo, envenenado por ter comido ma-
niva brava, e o primogênito se perdendo no meio da noite. Procura-se 
aqui e ali. Nada de encontrar o menino. Episódios tristes. 

No outro lado da história, Vicente e Conceição, que se encontram 
raras vezes, constroem conflitos que dificultam o relacionamento dos 
dois. Vicente, que tem valores mais conservadores ou mesmo machistas, 
acaba não se dando bem com Conceição, que é progressista e valoriza a 
liberdade. 

Desfecho 

Na procura estonteante pelo filho que se perdeu, Chico Bento acaba 
encontrando um delegado que é compadre da família e os ajuda a irem 
para Fortaleza. Ao chegarem lá, entretanto, são levados ao campo de con-
centração.11 Quem diria ter na história do Brasil, campos de concentra-
ção. E é pura verdade! As pessoas pobres e indesejadas pelo governo 
eram colocadas neste lugar para não entrarem na cidade de Fortaleza 
propriamente dita, para não causar incômodos. 

Conceição conhece bem a situação desses campos de concentração 
e começa a trabalhar como voluntária para ajudar quem estivesse lá em 
busca de condições melhores. Assim, ela acaba encontrando a família 
de Chico Bento e ajuda-os a se mudarem para São Paulo, ao invés de 
permanecerem lá. Além disso, num gesto superior de dignidade e gene-
rosidade, ela adota um dos filhos dele para cuidar. 
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Conceição passava agora quase o dia inteiro no Campo de Concentração, 
ajudando a tratar, vendo morrer às centenas as criancinhas lazarentas e 
trôpegas que os retirantes atiravam no chão, entre montes de trapos, como 
um lixo humano que aos poucos se integrava de todo no imundo ambiente 
onde jazia.12 

O amor de Vicente e Conceição acaba ruindo: ela fica sabendo que 
Vicente está tendo um caso com outra moça. Apesar de sua avó justi-
ficar que isso é coisa de homem e que é normal, ela se desilude dessa 
relação e vive a sua vida cuidando do filho de Chico Bento. 

No fim do romance, a seca acaba e começa a chover. O verde come-
ça a brotar na terra ressequida e cinzenta. Dona Inácia retorna à fazenda, 
mas Conceição permanece na cidade. 

Análise da obra e contexto histórico 

O quinze foi publicado em 1930, um ano após a crise de 29 e também 
é posterior ao fim da Primeira Guerra Mundial. No Brasil, havia uma 
polarização bastante forte entre ideologias, fazendo com que artistas 
da época sentissem a necessidade de um engajamento político. Assim 
nasceram os modernistas da segunda fase, que explicitavam uma crítica 
social. 

Rachel de Queiroz é uma das precursoras dessa tendência moder-
nista, preocupada com uma linguagem simples, clara e objetiva. Por 
meio dessa estética, sem escrever de modo rebuscado, ela demonstrava 
a dramática realidade que foi a seca de 1915, que durou quatro anos. 
Na contribuição que oferece, vem o acervo estilístico na linha da ex-
pressão direta – sem floreios, sem muita elaboração – e da incorpo-
ração da fala – própria dos retirantes; o acervo temático na base dos 
problemas sociais como a seca e outros; e o acervo técnico no sentido 
do processo narrativo moderno já com episódios muito bem elabora-
dos. E, se o romance O quinze pode assim concorrer para revalorizar 
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o próprio ciclo nordestino, está claro que reivindica uma colocação 
histórica na moderna ficção brasileira. 

Mário de Andrade, um dos representantes do modernismo, elogiou 
O quinze justamente por tirar o leitor do seu lugar de conforto. Conse-
quentemente, a narrativa leva a uma crítica social em vários assuntos, 
desde a polarização de valores até a diferença da realidade entre ricos e 
pobres. A matéria social é acionada em todas as consequências. 

Com um enredo simples, a autora conseguiu captar com sensibi-
lidade o que ocorria com as pessoas de diferentes camadas sociais no 
cenário da seca. A diferença de tratamento dado a cada grupo também é 
evidente na obra, principalmente no ponto dos campos de concentração. 
Sob o discurso de uma vida melhor, os campos de concentração serviam 
apenas para reunir pessoas pobres em um só lugar e impedir que elas 
entrassem na cidade. Lá, morriam diariamente um grande número de 
indivíduos em condições precárias. Essa é, portanto, uma parte triste da 
história brasileira que é pouco conhecida. 

Mística do cotidiano: fé e vida 

Distinguem-se, perfeitamente, nas entrelinhas do romance O quinze, de 
Rachel de Queiroz, além das questões sociais bem retratadas, a força 
da mística nordestina que podemos denominar como sendo mística do 
cotidiano, do normativo, do dia a dia. Sem dúvida, é perceptível que a re-
gião do nordeste do Brasil esteja embebida de uma religiosidade que se 
mistura ao imaginário dos beatos e beatas, dos cangaceiros e retirantes, 
dos religiosos e das benzedeiras, do catolicismo oficial e popular.

Quando o pai chegou trazendo consigo uma negra velha rezadeira, Josias, 
inconsciente, já com o cirro da morte, sibilava, mal podendo com a respira-
ção estertorosa. A velha olhou o doente, abanou o pixaim enfarinhado: 
– Tem mais jeito não… Esse já é de Nosso Senhor…13 
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A força da religiosidade popular é bem nítida e se manifesta numa 
variedade de expressões que é única, puramente tecida pelo povo nordes-
tino, patrimônio daquela gente. Sobretudo, sabemos que essa mística e re-
ligiosidade evidenciam-se nas lutas diárias por justiça e melhorias de vida, 
em meio a desespero e esperança, num processo de conquistas e esforços 
contra tudo o que estorva a vida das pessoas, de comunidades inteiras. 

A mão trêmula da velha tateou o bolso da saia, procurando o rosário. 
A neta percebeu o movimento e leu-lhe nos olhos a aflição e a ansiedade: 
Que é que tem, Mãe Nácia? Esqueceu-se de alguma coisa? 
Não… quero rezar um bocadinho para ver se sossego este coração…14 

É evidente que a mística do povo nordestino está expressa na sim-
plicidade do dia a dia, na vida em comunidade, num ambiente de soli-
dariedade, na busca do equilíbrio. Trata-se de uma fé ou religiosidade 
simples e singela que emana mesmo de um coração que confia e espera, 
ama e crê. Espera por dias melhores, por sobrevivência, por um mundo 
mais justo e igualitário. Crê na ação de Deus que favorecerá a sua gen-
te sofrida. Dificilmente veremos uma fé desencarnada ou até mesmo 
superficial no nordeste do Brasil. Pelo contrário, existe no nordestino 
aquele apego natural para com as coisas de Deus em meio ao cotidiano 
da vida. 

Desse modo, em nossa interpretação, o documentário O quinze, 
enxuto e realista, quer, pois, espelhar a realidade dessa região cheia de 
sofrimentos, mas ao mesmo tempo faz entrever algo positivo: a mística 
ou força da fé que dá sentido à vida, a solidariedade e generosidade. A 
ficção, refletindo uma região típica em toda a sua fermentação social, 
faz ver que a vida espiritual está embutida na terra e na água, na dor 
cotidiana e na morte, no ter e não ter os bens materiais, em toda criação. 
Não há dualismo, separação, distanciamento entre fé e vida. Tudo está 
vinculado, interligado, conectado. Todo o agir do povo nordestino está 
entrelaçado pela mística, pelo pensar em Deus e pelo agir em favor do 
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próximo. Não tem como desvencilhar um do outro, o material e o espi-
ritual. O elemento que provoca a ligação é a fé mística. Fé e vida estão 
profundamente articuladas. 

A velha teve um riso amargo; ergueu-se da cadeira e atravessou nervosa-
mente a salinha: 
Quero tanto bem a você, que vim, mesmo sem gostar daqui… Mas é que no 
Quixadá eu estava mais perto do meu canto, de minha igreja… 
Por igreja, não, que aqui tem uma bem pertinho… É verdade que os santos 
não eram seus conhecidos…15 

Folheando as páginas da novelística nordestina, estamos também 
como que adentrando um lar nordestino, visitando as casas simples de 
taipa, sem adornos, onde na parede tem sempre um quadro do coração 
de Jesus, outro do Coração de Maria e diversos outros santos de devo-
ção. Isto revela famílias humildes do lugar que vivem naquela interpe-
lação de entrega e confiança em Deus. Se fitamos o olhar esperançoso 
daquela gente, em meio a tantas realidades de sofrimento e escassez, é 
visível uma fé inabalável. Até mesmo no modo como lidam com a natu-
reza, com a criação, a fé está presente. Para eles, tudo é graça de Deus. É 
bondade divina. É dom gratuito. 

Em todo o romance supracitado, onde concentra-se o drama da 
seca e a história de alguns, convertendo-se em história de todos, vemos a 
exposição do sofrimento e da piedade em sua projeção maior que é a dos 
dias comuns. No fundo da desolação há vida nos corpos e dor nas almas. 

Dia a dia, com forças que iam minguando, a miséria escalavrava mais a cara 
sórdida, e mais fortemente os feria com a sua garra desapiedada. 
Só talvez por um milagre iam aguentando tanta fome, tanta sede, tanto sol. 
O comer era quando Deus fosse servido. 
Às vezes paravam num povoado, numa vila. Chico Bento, a custo, sujei-
tando-se às ocupações mais penosas, arranjava um cruzado, uma rapadura, 
algum litro de farinha. Mas isso de longe em longe. […]16 
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Devoção, mística e fé devidamente costurados com a vida, surgem 
em Dona Inácia, tia de Conceição, e também em Chico Bento, pobre 
retirante com sua família. Estes retratam muito bem aqueles devotos de 
Nossa Senhora, que chamam os dias Santos de “dias grandes”, que tiram 
o chapéu para falar no nome da Mãe de Deus e baixam a vista, aqueles 
que bradam: “Valha-me, Deus!”. São estas personagens, Dona Inácia e 
Chico Bento, que revelam a fé do sertanejo, expressa em seu ato de rogar 
às divindades para que a chuva, símbolo de prosperidade e vida, venha e 
acabe com as calamidades que a seca causou. 

Sobretudo, ao manusear o romance, não é difícil imaginar aquelas 
piedosas senhoras que trazem consigo suas fitas com medalhas de ze-
ladoras do Sagrado Coração de Jesus; as excelências que rezam quando 
alguém morre, as novenas que fazem aos pés do oratório improvisado 
em um caixote de madeira (mas muito bem cuidado) e enfeitado com 
flores de plástico colocadas em uma lata que um dia foi de outro in-
grediente. Gente simples e muitas semianalfabetas, que portam nas 
mãos manuais antigos de devoções, livrinhos de oração seus que até já 
sabem de cor. 

Como bem elucidado pela autora cearense Rachel de Queiroz, seja 
na abundância da chuva ou na escassez da seca, o sertanejo não muda 
sua fé. O valente vaqueiro – aqui representado por Vicente e outros – 
que enfrenta a caatinga cheia de perigos e espinhos não ousa levantar a 
voz contra os céus e tem por Maria pleno respeito e confiança. Vicente 
passeava, assobiando, desesperado e furioso: “– E o que é que se faz? – É 
esperar… Ter fé nos poderes de Deus e esperar… Pode ser que Nossa 
Senhora ajude…”.17 

A fé, por estas bandas, resiste a muito mais do que pequenas pro-
vações diárias: resiste à fome, à sede, à tristeza de ver o rebanho morto. 
Mesmo quando o pequeno rebanho de vacas ou cabras é a única coisa 
que se tem para alimentar a família. Ali, não só se acredita como se vive 
a fé. 
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Chegou a desolação da primeira fome. Vinha seca e trágica, surgindo no 
fundo sujo dos sacos vazios, na descarnada nudez das latas raspadas. 
Mãezinha, cadê a janta? 
Cala a boca, menino! Já vem! 
Vem lá o quê! … 
Angustiado, Chico Bento apalpava os bolsos… nem um triste vintém azi-
nhavrado… 
Lembrou-se da rede nova, grande e de listras que comprara em Quixadá 
por conta do vale de Vicente. Tinha sido para a viagem. Mas antes dormir 
no chão do que ver os meninos chorando, com a barriga roncando de fome. 
Estavam já na estrada do Castro. E se arrancharam debaixo dum velho pau-
-branco seco, nu e retorcido, a bem dizer ao tempo, porque aqueles cepos 
apontados para o céu não tinham nada de abrigo. O vaqueiro saiu com a 
rede, resoluto: 
Vou ali naquela bodega, ver se dou um jeito… 
Voltou mais tarde, sem a rede, trazendo uma rapadura e um litro de farinha: 
Tá aqui. O homem disse que a rede estava velha, só deu isso, e ainda por 
cima se fazendo de compadecido… 
Faminta, a meninada avançou; e até Mocinha, sempre mais ou menos calada 
e indiferente, estendeu a mão com avidez.18 

Portanto, não é somente um sertão caracterizado na literatura. É 
sertão atual, cujo pó da terra rachada constantemente suja as sandálias 
e resseca a garganta. Fala-se da seca que já perdura anos e que parece 
engolir tudo. Menos a fé… Ah! A fé deste povo é grande demais para ser 
engolida assim! Desdobram-se as ladainhas, novenas e rosários pedindo 
a intercessão da Virgem por seu povo. 

Setembro já se acabara, com seu rude calor e sua aflita miséria; e outubro 
chegou, com São Francisco e sua procissão sem fim, composta quase toda 
de retirantes, que arrastavam as pernas descarnadas, os ventres imensos, os 
farrapos imundos, atrás do pálio rico do bispo, e da longa teoria dos frades a 
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entoarem em belas vozes a canção em louvor do santo: Cheio de amor, cheio 
de amor! As chagas trazes do Redentor!19 

No Nordeste, para quem já morou ali, percebe-se que há tanta gente 
suplicando tanto por tão pouco, como a chuva. Suplicam por coisas que 
muitos têm diariamente, gratuitamente, e nem se lembram de agradecer. 
Aqui e acolá, inúmeras vezes se escuta, diante de um dia de céu nublado, 
a frase: “Hoje o dia está feio!”. Que não caia no esquecimento que, em 
regiões extremamente áridas, o dia que para alguns é feio, lá é esperança 
e, de tão bonito, diz-se: “Tá bonito para chover!”. 

Às vezes me perguntam o porquê dessa nossa quase obsessiva preocupação 
com açudes: açude encheu, açude está seco, açude sangrou. Mas é isso mes-
mo: no Nordeste, o açude é o núcleo, o coração da fazenda. Fazenda sem 
açude é um casco morto, sem gados, sem moradores, sem plantio. O açude é 
o símbolo da riqueza do fazendeiro – ou da sua ruína.20

E porque não concluir esse trecho dizendo do cuidado e da satis-
fação em transmitir a fé? Esta é uma das coisas que os antigos fazem 
questão: ensinar a fé. São valores inestimáveis que não podem se perder. 
Por isso mesmo, devem ser transmitidos, ensinado a outros, passados de 
geração em geração. Veja a letra dessa Ave Maria sertaneja, composta por 
Luiz Gonzaga: 

Quando batem as seis horas 
De joelhos sobre o chão 
O sertanejo reza 
A sua oração 
Ave Maria 
Mãe de Deus Jesus 
Nos dê força e coragem 
Pra carregar a nossa cruz 
Nesta hora bendita e santa 
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Devemos suplicar 
A Virgem Imaculada 
Os enfermos vir curar 
Ave Maria 
Mãe de Deus Jesus 
Nos dê força e coragem 
Pra carregar a nossa cruz.21 

Místicos e místicas nordestinos de ontem e de hoje 

As páginas do romance O quinze vão desenhando o panorama de uma 
realidade já muito vista e contada: a dificuldade de vivência na aridez 
do sertão nordestino. Tornando como foco central o sertão cearense, a 
escritora narra de forma translúcida e perspicaz, as mazelas que acom-
panham aqueles que não detêm a posse da terra, obrigados a viverem 
em contato mais direto com a natureza inóspita, na esperança de dias 
melhores. 

Lá adiante, em plena estrada, o pasto se enramava, e uma pelúcia verde, ver-
de e macia, se estendia no chão até perder de vista. 
A caatinga despontava toda em grelos verdes; pauis esverdeados, dum sujo 
tom de azinhavre líquido, onde as folhas verdes das pacaviras emergiam, e 
boiavam os verdes círculos de aguapé, enchiam os barreiros que marginavam 
os caminhos. 
Insetos cor de folha – esperanças – saltavam sobre a rama. 
E tudo era verde, e até no céu, periquitos verdes esvoaçavam gritando. 
O borralho cinzento do verão vestira-se todo de esperança. Mas a triste 
realidade duramente ainda recordava a seca.22 

As imagens descritas no decorrer da narrativa são sobremaneira 
fortes e de uma singularidade poética, pois, ao mesmo tempo em que 
são trágicas, possuem, também uma beleza. Podemos ressaltar que a pu-
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jança da fé, esboçada em muitas partes da obra, permite essa análise da 
mística, da súplica, da coragem, da altivez, da generosidade e do altruís-
mo do povo nordestino. Diante de um beco sem saída, não tendo nem 
mesmo para onde ir, encontram força para prosseguir o caminho. São 
estes, pobres, desprezados, retirantes e sofredores, homens e mulheres, 
crianças e jovens, impulsionados por uma força mística, desafiados a 
enfrentar as difíceis realidades deparadas no caminho. 

O sol poente, chamejante, rubro, desaparecia rapidamente como um afogado 
no horizonte próximo. Sombras cambaleantes se alongavam na tira ruiva da 
estrada, que se vinha estirando sobre o alto pedregoso e ia sumir no casario 
dormente dum arruado. 
Sombras vencidas pela miséria e pelo desespero que arrastavam passos in-
conscientes, na derradeira embriaguez da fome.23 

É admirável que no Nordeste do Brasil sobressaiam inúmeros gran-
des místicos e místicas, de ontem e de hoje, que são fontes de fé e espe-
rança para todos aqueles que sofrem na pele as agruras da vida. E porque 
não os mencionar, mesmo que superficialmente? 

São homens e mulheres, cuja experiência mística influenciaram 
tantos e tantas, nessa confluência de fé e súplica. O que realçavam? O 
que tinham eles em comum? Especificamente, promoviam a vida em 
comunidade para sobrevivência em meios às dificuldades da seca etc. 
Propuseram tantas iniciativas atraentes de comunhão e fraternidade que 
até os dias de hoje continuam presentes – não só no imaginário, mas 
no dia a dia da população nordestina. Temos a figura emblemática do 
Padre Cícero Romão24 (1844-1934), a Beata Maria de Araújo,25 o Padre 
Ibiapina,26 Antônio Conselheiro27 (1830-1897), Frei Damião28 e tan-
tos outros. Suas místicas e espiritualidades ressoam fortes. São sinais 
de permanência firme no amor, no direito e na solidariedade ao outro, 
especialmente àqueles que padecem por necessidades básicas. 
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Muito recente foi beatificada no Ceará uma jovem moça, Beata Be-
nigna, que reforça os horizontes da fé e da mística nordestina em nossos 
tempos. A jovem morreu aos 13 anos numa tentativa de estupro, quando 
ia buscar água num açude. Tornou-se sinal de resistência e fé. Foram as 
cenas de vida cotidiana da menina que inspiraram a homilia do arcebis-
po de Manaus: 

Na tarde da sexta-feira, 24 de outubro de 1941, Benigna foi à fonte, em bus-
ca de água. Conhecia o caminho para matar a sede, servir aos da casa, regar 
as plantas. Lugar da água, da vida, tornou-se lugar da agressão, da violência, 
torna-se lugar da morte. Lugar da morte, fonte de resistência, de transpa-
rência, de fortaleza, de dignidade. Junto à fonte, Benigna oferece a sua vida 
na fidelidade a Jesus.29 

Desde cedo, a Palavra e a Eucaristia foram bebida e alimento de 
Benigna, que tinha lá sua mística. Dessa fonte, recebeu forças para per-
severar, resistir, temperar-se, permanecer fiel aos desejos do seu coração. 
Em sua tenra idade, lia as histórias da Sagrada Escritura, participava da 
comunidade, cuidava das tias doentes. Mesmo sendo assediada e acon-
selhada a afastar-se para outro local, permaneceu ali. Cresceu na bon-
dade, na generosidade, no carinho e no cuidado pelas pessoas idosas, 
aprendeu na infância a amar Jesus! 

Hoje louvamos a Deus pela vida e pelo testemunho daquela que pelo mar-
tírio foi bem-nascida para a Igreja como Bem-aventurada, indicadora e de-
fensora da dignidade da mulher. Benigna exemplo de não subjugação das 
mulheres, defensora da própria força e valor, da dignidade e da beleza, da 
sexualidade e da maternidade, do vigor e da ternura. Preferiu a morte que a 
paixão, preferiu a morte que romper com a sua dignidade.30 

Portanto, a Bem-aventurada é invocada como defensora da digni-
dade da mulher, como ícone contra o abuso sexual de crianças e adoles-
centes. Levou uma vida difícil, desafiadora, mas trouxe em si o gérmen 
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da esperança e da paz. A fé que outrora recebeu tornou-se uma fonte de 
orientação e sabedoria, guia em suas ações e decisões da vida. 

Conclusão 

Enfim caiu a primeira chuva de dezembro. Dona Inácia, agarrada ao 
rosário, de mãos postas, suplicava a todos os santos que aquilo fosse “um 
bom começo”.31

Concluímos, resumidamente, retomando o que bem retratamos ao 
longo do nosso artigo. A mística é uma busca pela união profunda com 
Deus, uma experiência de transcendência e uma jornada espiritual em 
direção Àquele que é o princípio e o fim de tudo. Ela está presente 
em diversas tradições religiosas e pode ser vivenciada de forma pessoal 
e única por cada indivíduo. É possível experimentar uma sensação de 
unidade com o divino, encontrar respostas para questões existenciais e 
desenvolver uma consciência mais profunda. 

O fenômeno místico não está somente reservado a espaços sagra-
dos como mosteiros etc. Enxergamos mística no comum da vida, no 
cotidiano, no acolher as inspirações de Deus. Sobretudo, vimos mística 
na vida dessas grandes mulheres estudadas por nós, desde Santa Teresa 
D’Ávila até Adélia Prado. Mística tão presente em nossa gente e em 
nossas culturas que outrora passa despercebida. Daí entrevemos ser ela 
tão necessária a um mundo marcado pela desvalorização do ser humano 
em seus diversos aspectos. 

Por fim, certificamos que ler O quinze com o coração embalado pela 
mística é sumamente prazeroso. Além do mais, é demasiado importante 
para conhecermos a nossa história, a história do nosso país, e extrairmos 
das páginas literárias de Rachel de Queiroz aquela mística, aquele elã, 
aquela sagacidade própria do povo nordestino e também acontecimen-
tos que passam desapercebidos por nós. Em poucas páginas, essa pri-
meira mulher a ter assento na Academia Brasileira de Letras, eterniza 
a história de um povo que passou muito tempo esquecido pelo poder 
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público e pelos próprios brasileiros, mas que expressa em meio às afli-
ções e ansiedades, miséria e desespero, muita fé e súplica, generosidade 
e altruísmo. 

Leitura indispensável! 
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4. RACHEL DE QUEIROZ:  
O QUINZE E A FABULAÇÃO REALIZANTE
Lucas Santana Viana Pontes

Introdução

No capítulo do livro Ditos e escritos (1966), o filósofo Michel Foucault 
sustenta dois conceitos sobre o objeto literário: a fábula e a ficção. Aque-
la remete aos elementos do texto narrativo como personagem, espaço. 
Essa associa-se ao narrador e à forma de relação que estabelece com 
outros elementos narrativos. 

Além disso, essa ideia de ficção aproxima-se da fabulação de Berg-
son. De acordo com Gabriel Torelly (2016) em sua dissertação “Memó-
ria e Fabulação em Henri Bergson: Considerações sobre a experiência 
do tempo no ensino de História”: 

A fabulação aparece em Bergson como a “virtualidade de instinto” que sub-
siste em torno da inteligência humana e age através do artista suscitando 
“representações imaginárias” que afrontam as coordenadas ideais do trabalho 
intelectual (Bergson, 2005: 108). Segundo Bergson, é essa virtualidade de 
instinto que está na origem da mitologia, da fábula, da literatura e das mais 
variadas artes humanas.1

Essa vizinhança dá-se pelo fato de que a ficção foucaultiana é o 
arranjo ou “trama” entre os elementos do texto narrativo e fabulação 
constitui-se como o resultado de uma capacidade humana associada à 
produção das artes. 
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É relevante destacar, somando-se a isso, a partir de Deleuze, Jaques 
Gauthier (2016) observa o fenômeno da fabulação em seu artigo “A 
‘fabulação realizante’ como caminho soberano para entrar na dimensão 
interna do conhecimento” observa o processo de fabulação como um 
objeto heterogêneo. Assim, para o autor, a fabulação pode ser “reali-
zante” ou “irrealizante”. No primeiro caso, o processo tem característica 
libertadora/ emancipatória. No segundo caso, evidencia-se um traço de 
alienação, a fabulação irrealizante dissolve a criticidade do sujeito. 

O modernismo brasileiro

Em termos de história, o início do século XX foi um dos momentos 
marcantes da Literatura Brasileira em razão do Modernismo, movi-
mento de inovação na produção artística nacional, apesar da profunda 
influência europeia no contexto. O autor Alfredo Bosi (2015) em “His-
tória concisa da Literatura Brasileira” afirma: 

A afirmação de novos ideais não veio de chofre. Às vésperas do conflito 
alguns escritores brasileiros traziam da Europa notícias de uma literatura 
em crise. Oswald de Andrade conheceu em Paris o futurismo que Marinetti, 
em 1909, lançara pelas páginas do Figaro no famoso Manifesto – Fundação; 
e trouxera de lá a maravilha de ver um poeta de versos livres, Paul Fort, 
coroado príncipe dos Poetas Franceses… Manuel Bandeira travara contatos 
com Paul Eluard na Suíça… Ronald de Carvalho, embora pouco tivesse de 
revolucionário, ajudara em 1915 a fundação de uma revista da vanguarda fu-
turista portuguesa, Orfeu, centro irradiador da poesia de Fernando Pessoa e 
de Sá de Carneiro; Tristão de Ataíde e o próprio Graça Aranha conheceram 
igualmente as vanguardas europeias centradas em Paris.2 

De acordo com Bosi (2015), esse momento inicial do processo mo-
dernista repleto de, em dada medida, renovação e experimentação da 
criação artística ficou conhecido como “fase heroica”. No entanto, é pre-
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ciso destacar que, depois desse momento, o caráter experimentalista foi 
revisado porque as inovações estéticas não tiveram certa preocupação 
com os problemas sociais daquele momento, aquele pouco engajamento 
parece ter sido entendido como uma limitação. 

Em 1942, conforme Bosi (2015), Mario Andrade, grande nome da 
fase heroica, escreveu uma conferência chamada “O movimento mo-
dernista” a qual elogiou a criatividade do movimento o qual participou. 
Contudo, fez também um “mea culpa”: “Se tudo mudávamos em nós, 
uma coisa nos esquecemos de mudar: a atitude interessada diante da 
vida contemporânea” (p. 431). 

E se a geração heroica reconheceu seu pouco engajamento, a gera-
ção que veio depois, a dos “Romancistas de 30” foi comprometida, enga-
jada, com os problemas da “vida contemporânea”. Para José Hildebran-
do Dacanal (2018) em “O romance de 30”, tratou-se de um grupo com 
a seguintes características: a) uma escrita verossimilhante, isto é, aquela 
narrativa preocupava-se em ser parecida com o real; b) enredo linear, 
lógico; c) a linguagem respeita normas da gramática tradicional sem 
deixar de lado coloquialismos do ambiente urbano; d) os personagens 
estão sempre em relação de ruptura ou conformação com estruturas his-
tóricas e sociais; e) o ambiente tem traço agrário geralmente, poden-
do ser urbano em certos casos. Se o ambiente dominante do romance 
for urbano, ele foi em dada medida rural antes disso; f ) os romancistas 
têm posição crítica, por vezes “panfletária”, diante das estruturas sociais, 
políticas e econômicas de seu tempo histórico; g) os autores daquela 
geração tinham marca de otimismo, em dada proporção inocência, por 
acreditarem que o mundo era um objeto passível de compreensão de 
transformação. 

Somando-se a isso, é fundamental apontar em que contexto eles 
estiveram inseridos. Conforme Dacanal (2018), aquela quadra histórica 
nacional foi marcada por uma decadência de um modelo agrário-expor-
tador contaminado por colonialismo/ escravidão e uma ascendência de 
um processo de industrialização. Em outras palavras, uma velha ordem 



82

de mundo se dissolvia para a emergência de uma nova. Desse modo, essa 
geração (formada por nomes como Graciliano Ramos, Érico Veríssimo, 
Jorge Amado, Rachel de Queiroz, entre outros) teve a tarefa de olhar 
para a frente com a ruína do passado. 

Raquel de Queiroz 

De modo nenhum, se pode perder de vista que se trata da única mulher 
consagrada da geração de 30. Embora esses autores tenham vivido num 
intervalo entre dois mundos, a civilização não tinha dado grandes sal-
tos no que diz respeito às questões de sexo/ gênero. Portanto, o acesso 
masculino a esses circuitos artístico-literários era mais facilitado do que 
o feminino. 

Raquel de Queiroz, de Fortaleza, nasceu em 1910, é uma autora 
que passou prematuramente por uma intelectualização por conta de um 
contexto de origem material confortável. Ela formou-se como professo-
ra aos 15 anos e construiu vasta obra artística. 

O pesquisador Osmar Oliva (2014) em seu artigo “Rachel de Quei-
roz e o romance de 30: ressonâncias do socialismo e do feminismo” ob-
serva as noções de feminismo e socialismo nos romances iniciais da au-
tora e de que modo esses conceitos se articulam na obra de Queiroz. A 
introdução biográfica breve de Oliva sobre a escritora: 

Estreou em 1927, com o pseudônimo de Rita de Queiroz, publicando tra-
balho no jornal O Ceará, de que se tornou afinal redatora efetiva. Em fins 
de 1930, publicou o romance O quinze, que teve inesperada repercussão no 
Rio de Janeiro e em São Paulo. Com vinte anos apenas, projetava-se na vida 
literária do país, agitando a bandeira do romance de fundo social, profun-
damente realista na sua dramática exposição da luta secular de um povo 
contra a miséria e a seca. O livro, editado às expensas da autora, apareceu em 
modesta edição de mil exemplares, impresso no Estabelecimento Gráfico 
Urânia, de Fortaleza. Recebeu crítica de Augusto Frederico Schmidt, Graça 
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Aranha, Agripino Grieco e Gastão Gruls. A consagração veio com o Prêmio 
da Fundação Graça Aranha.3 

Além de destaques em Assembleia da ONU, prêmios literários, 
condecorações em várias universidades. É preciso destacar que hou-
ve mérito de Raquel de Queiroz por escrever do Ceará e conseguir 
repercutir no eixo Rio-São Paulo. Ela fez tudo isso em sua primeira 
obra, O quinze (1930), fundamental para compreensão do que foi a 
geração de 30. 

O quinze e a fabulação de Deleuze

Essa é a grande obra que trata das agruras de uma vida maltratada pela 
seca no estado do Ceará no início do século XX. No entanto, a autora 
realizou em seu texto procedimentos que o tornaram especial. Candido 
(2015) afirmou que se tratava de prosa viva e enxuta. 

O pesquisador Júlio Cezar Rodrigues Cattapan (2012) realizou um 
estudo interessante chamado “O quinze: contrastes e tensões”. Em seu 
texto, fica claro que o romance de Rachel de Queiroz apontava para um 
conflito campo-cidade, os processos de industrialização e urbanização 
davam seus primeiros passos naquela altura do século XX, sintetizado 
pelo autor da seguinte maneira: 

Há três histórias paralelas principais – cada uma delas tendo como centro 
um personagem – que por diversas vezes se cruzam. Na cidade está Con-
ceição, uma jovem professora, nascida e criada no sertão, mas que foi morar 
na cidade e a ela se adaptou muito bem. Ficou órfã muito cedo e foi criada 
pela avó, Dona Inácia. É uma personagem intelectualizada, com ideais li-
bertários de emancipação feminina, representando um modo de pensar e 
se comportar característico da cidade. Em contraposição, no sertão está seu 
primo Vicente, vaqueiro e proprietário de terras, homem inculto e conserva-
dor. Os dois primos nutrem um amor recíproco que nunca se revela nem é 
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concretizado. A meio caminho entre esses dois mundos, o sertão e a cidade, 
está Chico Bento, um vaqueiro simples que perde seu emprego quando sua 
patroa, dona de fazenda, resolve se desfazer do gado devido aos prejuízos 
da seca. Ele e sua família veem-se obrigados a partir para a cidade, numa 
peregrinação a pé sob o sol escaldante do sertão. Passa fome, cai na miséria 
e perde dois de seus cinco filhos, um morto no caminho, o outro fugido.4 

Além disso, há outras inovações de Queiroz que foram ressaltadas 
por Cattapan. Em primeiro, destaca-se a linguagem em sua simplicida-
de e objetividade. Em segundo, a narrativa confere certa autonomia aos 
personagens no sentido de eles falarem por si. Em terceiro, muitos pla-
nos narrativos permeiam o texto. Em quarto, há cortes, deslocamentos 
de percepção produzidos por questões de classe. Por exemplo, o trânsito 
entre campo e cidade acontece com diferenças socioeconômicas pois 
os proprietários realizam sua mobilidade espacial de trem enquanto os 
sertanejos “operários” vão a pé. 

O professor Carlos Gomes no artigo “O quinze: uma aula de alte-
ridade” (2010) construiu uma leitura do romance a partir do conceito 
de alteridade calcado na figura de Conceição. A professora ao passo 
que não se dobra aos ditames do mundo também não se fecha para as 
relações sociais/ interpessoais. 

Esse último traço de Conceição promove para nós um debate pro-
fundamente atual relacionado às armadilhas de identidade, que se trata 
de uma admissão identitária desassociada de questões socioeconômicas. 
Vejamos a nota de Ferraz (2010) acerca dessa armadilha: 

Quando a afirmação das identidades se torna centrada na individualidade 
e na subjetividade, apartada da estrutura econômica-social que engendra 
essa identidade, como se uma identidade (negra, LGBTq+, branco, hete-
rossexual), fosse  coisa dada acima dos condicionantes materiais da socie-
dade hodierna, temos a Armadilha da Identidade (Haider, 2019). Haider 
(2019: 45) assinala: “[…] não aceito a divina trindade da ‘raça, gênero e 
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classe’ como categorias identitárias. Essa ideia de Espírito Santo da Iden-
tidade, que ganha três formas divinas consubstanciais, não tem lugar na 
análise materialista”. Para ele, é por meio da historicidade que é possível 
superar as noções individualistas que isolam classe, gênero ou raça, abs-
traindo-as e cindindo-as, assim, das condições que as produziram. As rela-
ções capitalistas de produção – cuja fonte de sobrevivência é a exploração 
da força de trabalho – não definem os indivíduos e sua identidade, mas 
formam a estrutura que apresenta os limites na constituição de sua subje-
tividade. A classe trabalhadora, nesse sentido, é formada pela diversidade 
de indivíduos com suas singularidades.5 

Esse conceito nos mobiliza a pensar que Conceição, apesar de ter 
sido formado num contexto muito distante do atual, não cai em ar-
madilhas de identidade. É muito evidente que a personagem mobiliza 
positivamente questões ligadas ao papel da mulher, mas faz isso sem um 
individualismo nocivo. Ela é professora, uma trabalhadora, e é ligada 
à sua comunidade, o traço de identidade de gênero não é afastado de 
dinâmicas de classe.

Nos termos de Gomes (2010), “o deslocamento de Conceição sig-
nificar uma opção feminista de resistência, também pode ser lido como 
um movimento para fora de si, pois também se preocupa com o bem-es-
tar do outro, por isso é uma personagem portadora de alteridade” (p. 49). 

Ainda na linha desse autor, há foco no conceito de alteridade para 
interpretação da obra. Em Catappan (2012), a tensão campo-cidade do 
início do processo de modernização domina a análise do texto. Esses 
trabalhos enriquecem o conhecimento da ficção de Rachel de Queiroz. 
Nosso interesse de observação está orientado pelo conceito deleuziano 
de fabulação realizante O quinze.

Nos textos de Gomes (2010), Oliva (2012) e Cattapan (2012), é 
possível encontrar o destaque de Conceição, a professora da cidade que 
não se submete a certos costumes de seu tempo: 
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Todos os anos, nas férias da escola, Conceição vinha passar uns meses com 
a avó (que a criara desde que lhe morrera a mãe), no Logradouro, a velha 
fazenda da família, perto do Quixadá. Ali tinha a moça o seu quarto, os seus 
livros, e, principalmente, o velho coração amigo de Mãe Nácia. Chegava 
sempre cansada, emagrecida pelos dez meses de professorado; e voltava mais 
gorda com o leite ingerido à força, resposta de corpo e espírito graças ao 
carinho cuidadoso da avó. Conceição tinha vinte e dois anos e não falava 
em casar. As suas poucas tentativas de namoro tinham-se ido embora com 
os dezoito anos e o tempo de normalista; dizia alegremente que nascera 
solteirona. Ouvindo isso, a avó encolhia os ombros e sentenciava que mulher 
que não casa é um aleijão… – Esta menina tem umas ideias! Estaria com 
razão a avó? Porque, de fato, Conceição talvez tivesse umas ideias; escrevia 
um livro sobre pedagogia, rabiscara dois sonetos, e às vezes lhe acontecia 
citar o Nordau ou o Renan da biblioteca do avô. Chegara até a se arriscar em 
leituras socialistas, e justamente dessas leituras é que lhe saíam as piores das 
tais ideias, estranhas e absurdas à avó. Acostumada a pensar por si…6 

A personagem não falava em casar-se aos 22 anos, dado quase que 
natural da vida da mulher daquele momento histórico. Nessas linhas 
iniciais, Conceição quebra com preceitos etários e de gênero no sentido 
de não se empenhar para fazer aquilo que a mulher de 20 anos deveria. 
Além disso, Conceição tinha “ideias”, o que atividade intelectiva fazen-
do da professora um sujeito consciente. 

A situação da seca prejudicava as vidas. De acordo com a narra-
tiva, o prejuízo ganhava ou perdia intensidade segundo as condições 
socioeconômicas dos personagens. Aqueles que mais sofriam buscavam 
migração para a capital e eram tratados em “campos de concentração”, 
que nos conduzem a um debate interessante entre história e a ficção em 
nosso entendimento. 

Conforme Borges (2014), a partir de Chartier, a relação literatura-
-história é considerada como vacilante em razão de certo processo de 
ficcionalização da história em agenciado por “teatro dos séculos XVI 
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e XVII, e do romance do século XIX, que se apoderaram do passado, 
deslocando para a ficção literária o registro de fatos e personagens histó-
ricos e colocando situações que foram reais ou apresentadas como tais”.7  
Com objetivo de reforçar seus termos, o autor afirma: 

é indispensável refletir sobre as características específicas das diversas formas 
de ficção, das relações particulares que o texto literário, o autor e a escola, 
a que se filiam, estabelecem com a realidade e definem a representação que 
dela edificam. As formas como autor, escola e gênero de texto literário con-
cebem a produção artística deve ser buscada em seus caracteres próprios. O 
discurso literário manifesto em texto, expresso em prosa ou verso, envol-
ve modalidades de narrativa com características próprias, inclusive, na sua 
forma de lidar, captar e tratar as questões propostas por uma sociedade e 
por um tempo, como o conto, a crônica, a novela, o romance, a tragédia, a 
comédia ou o poema.8

É fundamental também ressaltar o lastro histórico da interação en-
tre Literatura e História. Em Ferreira (2010), no texto “Relações entre 
Literatura x História”, há um percurso temporal do debate. O autor 
faz referência a Aristóteles quem notava diferença considerável entre a 
fatualidade histórica e a ficção literária. Depois disso, Ferreira recorreu 
ao mundo moderno a partir de Hegel que também traçou limites con-
sistentes entre poesia e história, porque a primeira

pode chegar à substância íntima da coisa, o que não pode ser alcançado pela 
História, que está comprometida com as classes dominantes. A Literatura 
seria, portanto, o microcosmo capaz de representar o macrocosmo, ao passo 
que a História prende-se a fatos específicos de uma determinada época.9 

É evidente que Hegel alimenta esse debate. No entanto, sabemos 
que a Literatura também está presa às dinâmicas de classe em alguma 
medida. Pode-se citar por exemplo a análise de Gregório de Mattos 
feita por Alfredo Bosi em Dialética da Colonização (1992):
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A passagem do Antigo Estado à Máquina Mercante é acusada por uma 
abertura efetiva da barra de Salvador a navios estrangeiros, depois de passa-
do mais de meio século em que só navios portugueses gozavam legalmente 
dessa regalia. Leis taxativas de d. Sebastião (1571) e de Filipe II (1605), que 
tinham proibido a descida de negociantes flamengos, ingleses e franceses às 
costas da Colônia, foram relaxadas por d. João IV logo depois da Restaura-
ção de 1640. A política anti-castelhana deste último convertia-se, de fato, 
em política de aliança com a Grã-Bretanha. Gregório de Matos viveu por 
dentro os efeitos da viragem. A sua família, de antiga fidalguia lusa, e senho-
ra de um engenho de tamanho médio no Recôncavo, perdeu, como tantas 
outras, o sustento oficial irrestrito que a escudara nos primeiros decênios do 
século. Com a queda fulminante dos preços do açúcar a nova situação pas-
sou a favorecer três grupos econômicos: as companhias estrangeiras, em pri-
meiro lugar; depois, alguns latifundiários de maior calibre que conseguiam 
sobreviver à crise aumentando a produção e mantendo a escravaria (prova-
velmente, a nobreza caramuru, como o sátiro a chama, ressentido); enfim, e 
parcialmente, a sólida classe dos intermediários, os comerciantes reinóis já 
enraizados nas praças maiores da Bahia e do Recife, aos quais o exclusivo 
colonial necessariamente protegia.10 

Nesse caso, Bosi consegue demonstrar por esses dados e poemas o 
interesse de classe do autor em defesa dos engenhos de cana de açúcar 
contra a presença de comerciantes estrangeiros. 

Para além disso, o texto de Ferreira avança no tempo citando Ro-
land Barthes, Maria Teresa Freitas, Georgy Lucaks e Linda Hutcheon. 
O primeiro autor alegou que há uma diferença radical entre Literatura e 
História porque o texto histórico tem um caráter referencial e o literário 
tem “ilusão referencial”. 

Maria Teresa Freitas afirma, de acordo com Ferreira (2010), que os 
limites entre esses campos são tênues. Para essa autora, o estreitamento 
dessas áreas deu-se a partir do século XIX, porque o romance passou a 
fazer apropriações de elementos históricos. Em razão da intensidade 
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desse relacionamento, nem mesmo o positivismo com sua rigidez de 
objetividade foi capaz de separar a “representatividade e a criação”. A 
forma literária dominante do século XIX foi embalada por esse obje-
tivismo como, de acordo com esse estudo, ocorreu nos textos da escola 
naturalista, nos famosos romances de tese. 

Lucaks e Hutechon são considerados no artigo por contribuições 
para o estudo do romance histórico, em dada medida revelando a ligação 
entre ficção e história. Para o autor: 

“o romance histórico se define através de uma perspectiva histórica, atra-
vés da qual o leitor seleciona o que seria importante e significativo para a 
compreensão da obra, pois ela define um “certo tipo de relação com o real”, 
afirmando-se como concreta… o romance histórico é o conhecimento que 
se serve do presente para analisar e representar o passado. É uma poderosa 
arma para o progresso humano e cumpre sua tarefa que é restaurar forças 
motivadoras da história humana. Trata, pois, de demonstrar através de meios 
poéticos, os momentos históricos e seus personagens, estruturando o amplo 
fundamento vital dos acontecimentos históricos em seu entrelaçamento e 
complexidade, em seus variados efeitos recíprocos com as personagens atu-
antes.11 

A participação de Hutcheon está associada ao contexto de pós-mo-
dernidade. Essa autora tentou averiguar a relação entre o romance histó-
rico e esta fase da história, caracterizada pela multiplicidade de verdades 
no lugar de uma verdade única. O romance histórico ganha os seguintes 
contornos em vias de questionar

a arte, no sentido de elas inserirem valores atemporais e universais, questio-
nando também a individualidade das narrativas “em nome da multiplicidade 
e da disparidade”. (Hutcheon, 1991: 123). Hutcheon diz que a nova história 
literária não é uma mera “tentativa de preservar e transmitir um cânone ou 
uma tradição de pensamento; ela mantém uma relação problemática e ques-
tionadora com a história e a crítica literária” (Hutcheon, 1991: 125). Segun-
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do ela, ao narrar uma história ou ficção, há uma recíproca contaminação dos 
elementos de ambos os campos de conhecimento, questionando, portanto, 
a neutralidade, impessoalidade e transparência, típicas da historiografia 12

Desse modo, de um ponto de vista teórico, O quinze não tem a 
agressividade questionadora do romance da pós-modernidade, mas tem 
traço de progresso no que tange à figura do feminino. Além disso, o 
romance promove crítica social/ nacional, brinda o leitor com certa es-
tética e corrobora a relação histórico-literária de limites vacilantes. 

Assim, de modo geral, campos de concentração foram marcados 
pela tortura e desumanização do outro. Em As origens do totalitarismo 
(1989), há a seguinte caracterização desses espaços: 

Nem mesmo os campos de concentração são invenção dos movimentos to-
talitários. Surgiram pela primeira vez durante a Guerra dos Bôeres, no co-
meço do século XX e continuaram a ser usados na África do Sul e na Índia 
para os “elementos indesejáveis”; aqui também encontramos pela primeira 
vez a expressão “custódia protetora”, que mais tarde foi adotada pelo Tercei-
ro Reich. Esses campos correspondem, em muitos detalhes, aos campos de 
concentração do começo do regime totalitário; eram usados para “suspeitos” 
cujas ofensas não se podiam provar, e que não podiam ser condenados pelo 
processo legal comum.13 

No caso sul-americano, com base na reportagem “Campo de con-
centração onde ‘flagelados da seca’ eram aprisionados é tombado no Ceará” 
(2019), os campos estavam associados a uma medida de controle/ segre-
gação social porque impediam a migração do povo do sertão para Forta-
leza. De acordo com Kenia Souza Rios (2014) em “Isolamento e poder 
Souza em Fortaleza e os campos de concentração na Seca de 1932”, os 
campos de concentração

funcionavam como uma prisão. Os que lá chegavam não podiam mais sair, 
ou melhor, só tinham permissão para se deslocar quando eram convocados 
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para o trabalho, como a construção de estradas e açudes ou obras de “me-
lhoramento urbano” de Fortaleza, ou quando eram transferidos para outro 
campo. Durante esses deslocamentos, sempre havia uma atenta vigilância 
para evitar as fugas ou rebeliões. Os flagelados só se deslocavam dentro de 
caminhões e, a todo momento, ficavam sob o atento olhar de vigilantes. Os 
flagelados eram vigiados durante o dia e a noite. Na Concentração do Patu, 
por exemplo, “o serviço de polícia era feito por duas turmas com 36 homens, 
divididos em cinco postos durante o dia e seis no correr da noite” (O Povo, 
25/05/1932). Em muitos casos, os escolhidos superavam as expectativas pre-
vistas nos postulados do disciplinamento e acabavam se transformando em 
problemas para os administradores. Empolgados com o poder que passavam 
a exercer – o poder de vigiar – muitos desses guardas começavam a causar 
“desordens”, pois tornavam-se demasiadamente agressivos e arbitrários no 
trato com os concentrados.14 

Isso produz questões interessantes para nós porque no romance o 
campo tem certa especialidade. Tomemos momentos os quais a obra 
literária representa o campo de concentração: 

CONCEIÇÃO atravessava muito depressa o Campo de Concentração. Às 
vezes uma voz atalhava: – Dona, uma esmolinha… Ela tirava um níquel da 
bolsa e passava adiante, em passo ligeiro, fugindo da promiscuidade e do 
mau cheiro do acampamento. (Queiroz, 1993: p. 13)
Conceição estava na escola. Saía de casa às dez horas e findava a aula às 
duas. Da escola ia para o Campo de Concentração, auxiliar na entrega dos 
socorros (p. 20)
Por que Conceição não aparece? – Está na escola; isto é, a estas horas deve 
estar no Campo de Concentração. – Fazendo o quê? – Ela faz parte do gru-
po de senhoras que distribuem comida e roupa aos flagelados. (p. 25)
Em caminho, ele foi dando as notícias: – Tia Inácia vai bem. Conceição 
faz parte da comissão de senhoras que distribuem socorros no Campo de 
Concentração. (p. 40)
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CONCEIÇÃO passava agora quase o dia inteiro no Campo de Concentra-
ção, ajudando a tratar, vendo morrer às centenas as criancinhas lazarentas e 
trôpegas que as retirantes atiravam no chão, entre montes de trapos, como 
um lixo humano que aos poucos se integrava de todo no imundo ambiente 
onde jazia. (p. 60)

Em se tratando de um espaço de contenção social, o campo de con-
centração era “promíscuo” e “fétido”. Contudo, a ficção cria uma outra 
dimensão para o objeto ao observamos o exercício do cuidado e empatia 
social nas ações de Conceição. No romance, o campo de concentração 
torna-se ambíguo, porque expressa também a solidariedade humana, o 
texto mostra que outras pessoas, além da professora, importavam-se em 
ajudar também. 

O crítico Silviano Santiago escreveu um artigo chamado “O entre-
-lugar do discurso latino-americano” (1971) o qual afirma que há uma 
crítica colonialista sobre o escritor latino. Nessa visão, há o entendimen-
to de que esse ficcionista importa sem criatividade modelos estéticos 
europeus. Santiago rebate essa crítica mostrando a complexidade do li-
terato latino-americano por ser capaz de reescrever com originalidade o 
elemento europeu. 

No caso do campo de concentração, pensamos que Rachel de Quei-
roz impôs sua latinidade por apropriar-se de um termo com semânti-
ca tenebrosa e devolver-lhe outra. A ficcionista brasileira pegou uma 
palavra, hoje, associada ao fascismo e deu-lhe um sentido quase que 
“socialista” reforçando os traços de humanidade de uma das principais 
personagens, talvez protagonista, da obra. 

A partir dos casos de Conceição e dos campos de concentração, é 
possível perceber a noção de fabulação realizante no texto da escritora 
cearense tendo em vista que se constrói um perfil especial de mulher 
para aquele tempo histórico e a capacidade da autora de rearticular e dar 
novas direções ideológicas para termos estrangeiros. 
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Considerações finais 

De modo geral, é até possível afirmar que há uma fabulação dupla, rea-
lizante-irrealizante, no romance com base em Cattapan e sua análise de 
tensão. No entanto, nós concebemos o texto de Queiroz como dado de 
fabulação realizante porque ele tem característica emancipatória. 

Em termos de prosa, já destacamos vivacidade estilo de Queiroz. 
Não há idealização da vida campesina, as durezas dessa realidade se con-
vertem na escrita. No campo da narrativa, há também aspecto de eman-
cipação. A autora elaborou um narrador que acompanha a história, mas 
solta o controle da narração permitindo que os personagens falem, ajam 
e demonstrem seus pensamentos. 

Além disso, no que tange às personagens, em várias análises, o bri-
lho de Conceição é evidente. Raquel de Queiroz construiu uma perso-
nagem delicada, complexa. A professora que percebe o seu desencaixe 
com o mundo, comum ao herói do romance, mas não se fecha para ele. 
Ao contrário, Conceição entrega ao mundo algo que ele não lhe dá: 
solidariedade. 

Esse comportamento positivo da humanidade tem expressão na 
sala de aula onde Conceição se envolve em processos de ensino-apren-
dizagem e também nos campos de concentração. Embora essa expressão 
tenha um significado horrível, Rachel encarou com solidez o lugar do 
escritor latino nos termos de Santiago, porque conectou esse termo a 
uma face positiva do ser humano. 

Todos esses processos mostram que O quinze é um romance que 
nos leva a refletir de maneira crítica sobre o mundo. No entanto, isso 
é pouco. Essa obra também convida o leitor, pensamos que principal-
mente a partir de Conceição, a pôr em prática algo que possa tornar o 
mundo melhor, sem que seja necessariamente grande. 
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5. ADÉLIA PRADO:  
CORPO INOCENTE 
Letícia Alves Duarte Corrêa1

Introdução

“A experiência religiosa é a mesma da experiência poética – ao menos 
para mim. A poesia aponta para o mesmo lugar que aponta para onde a 
fé quer levar; são experiências de natureza comum. Tanto é verdade que 
a linguagem é a mesma”, isto é o que diz Adélia Prado em uma entrevis-
ta concedida à Folha de S. Paulo em 2005, mas que reafirma em diversas 
outras entrevistas e falas ao longo dos anos. A experiência poética, a ex-
periência religiosa, a experiência mística, para Adélia Prado, procedem 
de uma mesma fonte, Deus. 

A mística adeliana pode ser dividida em três: Deus, corpo e coti-
diano. A poeta tem Deus como fonte de inspiração, que por sua vez, se 
manifesta no cotidiano, na vida que acontece todos os dias, e esta expe-
riência é dada através do corpo. 

A relação do cristianismo com o corpo é complexa. Formado no 
seio greco-romano, as filosofias da época influenciaram o desenvolvi-
mento teológico do cristianismo, uma destas filosofias foi o dualismo 
platônico. Além disso, as interpretações feitas acerca da teologia paulina 
ao tratar do corpo também o colocaram em uma posição de abandono. 
Não somente estes dois fatos, mas nossa teologia ocidental tem como 
base a teologia agostiniana, que também preza pelo abandono do corpo.
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Talvez, a Teologia devesse responder a estas questões ou nos apre-
sentar formas de lidarmos com elas com o passar dos séculos, porém, 
a poesia toma a frente neste sentido, pois em diversos momentos os 
poetas sabem expressar aquilo que os teólogos e sacerdotes nem sempre 
são capazes, pois a poesia e a mística se dão em uma mesma linguagem. 
Sendo assim, este capítulo apresenta a poesia da poeta mineira Adélia 
Prado, em quem não encontramos a dissociação do corpo na experiên-
cia místico-poética, pelo contrário, ele se faz necessário e é inocentado 
por ela neste cristianismo que tanto o renegou e o condenou. O corpo é 
essencial na experiência místico-poética-religiosa e veremos isto a partir 
da mística-poética corpórea de Adélia Prado. 

A mística

Iniciada no centro da espiritualidade cristã, a mística foi excluída de 
um ocidente e de uma teologia racionais. A partir do século XIX, foi 
“patologizada” pela psiquiatria, e a teologia, por sua vez, censurou cada 
vez mais a mística. 

A palavra “mística” surge pela primeira vez por volta do final do 
século V e início do século VI através de Dionísio Areopagita, e por 
volta do século XVII, na França, passou a ser substantivada. Esta palavra 
pode apresentar uma diversa variedade de significações, etimologica-
mente vem do grego μυστικός (mystikós) que possui a sua raiz no verbo 
μύω (mýo), “fechar-se”, “ter a boca ou olhos fechados”, “silenciar”. A 
mística traz a possibilidade da revelação do mistério, fecha-se os olhos e 
enxerga-se para além da razão. 

A mística leva a uma experiência que transcende o indivíduo, uma 
epifania. Os textos místicos por sua vez apresentam diversas referências 
psicológicas e afetivas, pois são textos que fazem referência a experiên-
cias do sujeito, ou seja, algo que tenha ouvido, vivido, experimentado. 

No que se refere a mística cristã, a sua essência se encontra na en-
carnação, pois o próprio Deus do cristianismo se fez carne. Em João 
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1,14, vemos que não somente o Lógos se fez carne, mas também habitou 
entre nós. A mística cristã lida com a corporeidade, a transcendência 
encontra-se na experiência do Deus encarnado.

Os místicos e os poetas têm em comum o fato de falarem sobre o 
indizível. Octavio Paz irá dizer que “um poema que não lutasse contra 
a natureza das palavras, obrigando-as a ir além de si mesmas e dos seus 
significados relativos, um poema que não tentasse fazê-las dizer o in-
dizível não passaria de simples manipulação verbal”.2 Em entrevista à 
Revista Teoliterária, Adélia irá dizer que:

Mística e poesia são fenômenos que procedem da mesma nascente. Não vêm 
da lógica da razão e se expressam em discursos intercambiáveis: um texto 
místico tem a atmosfera poética, o texto poético respira mística indepen-
dentemente da confissão religiosa do poeta ou mesmo de seu ateísmo. Usa 
paradoxos, metáforas, fala de sentimentos, de experiências e não de pensa-
mentos. São fenômenos vivos.3

Na poesia adeliana, esta mística só se experiencia no corpo, pois 
é este corpo imanente que se abre ao transcendente, é na carne que se 
experimenta Deus. Posteriormente retornaremos nesta questão ao tratar 
especificamente da mística corpórea de Adélia.

O corpo

Iniciamos este tópico com algumas reflexões: poderia o ser humano ser 
humano sem corpo? De que forma habitaríamos e existiríamos no mun-
do sem o corpo? Deveríamos ignorar o corpo pensando nele apenas 
como matéria que reveste o espírito “puro” que deve voltar para Deus? 

Talvez estas perguntas não façam sentido ou suas respostas sejam 
óbvias demais, para alguns, porém, apesar da magnificência que é o cor-
po humano em sua forma, composição e funcionamento, em grande 
parte da teologia e comunidades cristãs ocidentais o corpo é desprezível. 
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Parte deste pensamento se dá pelo dualismo filosófico que adentrou 
no cristianismo ainda no seu processo de formação teológica. As pri-
meiras gerações de cristãos que foram os primeiros desenvolvedores da 
teologia cristã, viviam no meio helênico, ou seja, permeado pela filosofia 
e pelo cultivo do intelecto e do espírito. Isto trouxe pontos positivos 
para o desenvolvimento do cristianismo, tais como um sistema filosófi-
co forte que pudesse vertebrar sua reflexão teológica, porém também o 
deixou impregnado por diversos conceitos filosóficos abstratos que não 
o ajudaram na integração da corporeidade em seu corpo reflexivo.

Acerca do dualismo platônico, este apresenta o conceito de dois 
mundos: o mundo das ideias e o mundo das coisas. Neste sentido, as coi-
sas fazem parte do mundo sensível e são mutáveis, sendo apenas “imi-
tações” daquilo que está presente no mundo das ideias, que é imutável 
e pertence a realidade divina. Sendo assim, Platão entende que a alma 
pertence ao mundo das ideias e é incorruptível e imortal, enquanto o 
corpo pertence ao mundo das coisas. No ser humano estes dois mundos 
se encontram por meio do corpo e da alma, mas o corpo é a prisão da 
alma, e esta precisa ser liberta. Já no dualismo cartesiano, desenvolvido 
por Descartes, o corpo é apenas matéria espacial e a alma é substância 
pensante, não interferindo assim um ao outro, tornando-os indepen-
dentes e separados. Desta forma, o indivíduo é separado em sua própria 
corporeidade. 

Agostinho de Hipona é tido como pai da nossa teologia ocidental. 
De fato, seu trabalho foi de suma importância para o desenvolvimento e 
sistematização da teologia cristã. Contudo, apesar das suas grandes con-
tribuições ao cristianismo, construiu uma teologia na qual o abandono 
do corpo ocupa um lugar importante, pois enquanto matéria, este corpo 
não encontraria Deus. Pensamento este que segue influenciando nossas 
estruturas teologais ainda hoje.

Este abandono do corpo também reflete nas nossas relações en-
quanto sociedade, conferindo situações de violência para com o nosso 
próximo, o qual Jesus nos adverte que devemos amá-lo como a nós mes-
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mo, mas que se não reconhecemos o corpo como parte da humanidade, 
se não reconhecemos nosso próprio corpo como essencial na vida cristã, 
logo, também não reconhecemos o corpo do outro. Sendo assim, faz-se 
necessário um caminho de retorno ao entendimento do lugar do corpo 
na espiritualidade e a importância de compreendermos o corpo como 
parte da integralidade humana. Para isto, iremos tratar do Lógos que se 
fez carne e da má interpretação que é feita da teologia paulina acerca do 
corpo-carne.

O Deus carnal

Quando pensamos no cristianismo, pensamos nos milagres, no sobre-
natural, na ressurreição, na redenção, na salvação, e pensamos pouco na 
humanidade, na carnalidade (a não ser pela moralidade), no Deus en-
carnado. 

O evangelho de João é iniciado por seu famoso prólogo que remon-
ta a criação descrita no livro de Gênesis. Se no primeiro livro da Bíblia 
lemos que “No princípio Deus criou o céu e a terra” (Gn 1,1), no quarto 
evangelho nós lemos que “No princípio era o Lógos e o Lógos estava 
com Deus e o Lógos era Deus” ( João 1,1). No versículo 14 do prólogo, 
lemos o grande mistério e novidade do cristianismo: “e o Lógos se fez 
carne”. 

Para falarmos sobre o Lógos encarnado, precisamos antes compre-
ender o termo “lógos” (λόγος), que é traduzido como “verbo” ou “pala-
vra” na língua portuguesa, porém, é considerada uma das palavras gregas 
mais difícil de ser traduzida, pois pode ter uma gama de significados 
diante do contexto em que ela está inserida, de fato, podemos encontrar 
mais de trinta definições no dicionário, como é o caso dos dicionários 
Liddell-Scott e Ateliê Editorial. 

No período de formação do cristianismo, a palavra “lógos” já era 
desenvolvida como um conceito, uma doutrina, dentro da filosofia, no 
judaísmo e no paganismo. Acerca disto, Rui Josgrilberg diz:
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A riqueza semântica do termo logos não se confina à semântica linguística. 
O lógos aparece muito mais como fonte de sentido onde a língua bebe e 
incorpora significações. A língua vista pelo lógos revela sua raiz ontológi-
ca. Ela percorre não só diferentes concepções religiosas que aparecem na 
história, mas também muitas filosofias desde a antiguidade oriental até à 
denominada virada linguística do século XX.4

A gênese deste conceito possivelmente encontra-se em aproxima-
damente 490 a.C. por meio do filósofo grego Heráclito, e posteriormen-
te foi mais difundido pelo estoicismo, entendido como “uma entidade 
metafísica ou religiosa, das mais imateriais que se possam imaginar, 
princípio racional que explica a inteligibilidade e organização de tudo o 
que é real”.5 O platonismo também desenvolveu o conceito do “lógos”, 
que foi essencial na história deste conceito e influenciou as ideias ju-
daicas e pagãs tardias, apesar da ideia de a hipóstase ainda ser distante. 

Fílon de Alexandria debruçou-se no estudo acerca do “Lógos”, sen-
do sua concepção intermediária ao que os estoicos apresentaram e ao 
que o cristianismo incorpora a partir do prólogo de João. De acordo com 
Vicent, “é a soma total e o livre exercício das energias divinas; de modo 
que Deus, à medida que Ele se revela, é chamado Logos; enquanto o 
Logos, à medida que revela Deus, é chamado Deus”.6 Vale ressaltar que 
a concepção de Fílon remonta diversas fontes, não sendo homogênea e 
unindo doutrinas filosóficas gregas que são opostas. 

Tratando-se de judaísmo, o conceito do “lógos” provém de Gn 1, 
onde tudo foi criado por meio da palavra de Deus, debar Iahvew, uma 
ideia de hipóstase divina. Oscar Cullmann comenta:

Há, no Antigo Testamento, toda uma série de passagens nas quais a “Palavra 
de Deus”, se não está personificada é, ao menos, considerada como uma 
entidade independente e que passa a ser objeto de reflexão teológica em 
razão do enorme poder de sua ação. Esta reflexão se orienta primeiramente à 
história da criação na qual tudo se realiza por ordem da Palavra pronunciada 



103

por Deus; “Haja luz; e houve luz”. Meditar nisso é chegar à ideia de que toda 
ação criadora de Deus se efetua por meio de sua Palavra; e esta palavra, é o 
próprio Deus enquanto se comunica ao mundo.7

Neste ponto é importante destacar o fato de que os judeus erudi-
tos inseriram nos targums do Antigo Testamento a referência aramaica 
da Palavra de Iahweh, a memra déjahvé, que era empregada como o 
nome de Deus. Por exemplo, em Gn 39.21, estes judeus parafrasearam 
“A Memra estava com José na prisão”8. Por conseguinte, é possível 
compreendermos que dentro do judaísmo, quando se trata do Lógos, 
da Palavra de Iahweh, da memra déjahvé, fala-se de uma revelação do 
próprio Deus.

No cristianismo, o Lógos se torna uma pessoa, Jesus. Desta forma, 
a revelação de Deus se dá pela carne, através desse Lógos que encarna e 
habita no meio de nós. No versículo 14, “καὶ ὁ λόγος σὰρξ ἐγένετο” (kaì 
ho lógos sàrx egéneto), a palavra utilizada para se referir à encarnação de 
Cristo não é “corpo”, mas sim “carne” (σὰρξ), isto é, sem a carne, não há 
Lógos encarnado, não há Cristo, não há salvação. Acerca disto, Adolphe 
Gesché comenta: 

Ao associar Logos e carne, João confere à carne uma grandeza metafísica. 
Seu intuito é cristológico e teológico, mas deve-se dizer que existe latente 
aqui toda uma filosofia, toda uma antropologia, do corpo apto para Deus 
(como também de uma Deus apto para a carne). […] É aqui, neste Prólogo 
fulminante, que nasce a invenção cristã do corpo.9

Ainda que o corpo e a carne possam ser negados pelo cristianismo 
ao longo dos séculos, é o corpo que se torna caminho de Deus.10 Jesus 
sendo Deus não negou sua humanidade, chorou, irou-se, teve compai-
xão, comeu, bebeu, e teve sua morte nua, um corpo exposto para salvação 
dos seres humanos. Discorreremos mais acerca do assunto ao tratarmos 
da poesia “Festa do corpo de Deus”. 
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Corpo-carne

O apóstolo Paulo talvez seja o autor bíblico mais incompreendido. Isto 
se dá muitas vezes pela leitura literal e fundamentalista da Bíblia, ex-
cluindo o contexto histórico, social, cultural da época em que o texto foi 
escrito, como também as questões linguísticas que se diferem entre o 
grego koiné e a língua portuguesa.

Os termos gregos σῶμα (soma) e σάρξ (sárx) são utilizados em re-
ferência ao corpo e muitas vezes são intercambiáveis. Em Paulo, vemos 
uma distinção feita pelos termos, onde σῶμα é o corpo humano que 
busca a Deus, enquanto σάρξ está ligada a “fragilidade” do ser humano, 
a carne corruptível que inclusive se fecha para Deus.

Adolphe Gesché irá atentar para o fato de que Paulo não condena 
o corpo por ele mesmo, mas sim pelos seus excessos, e por isso sua reco-
mendação aos corintos, por exemplo, para não se entregarem à imorali-
dade (1Co 10,8).11 Gesché afirma:

Dir-se-ia, portanto, com toda a razão, que tudo o que Paulo exprime em seus 
ataques, talvez numerosíssimos, às vezes até obsessivos, não é o desprezo do 
corpo, mas, ao contrário, a consciência de sua grandeza e de sua dignidade 
que ele vê justamente espezinhadas e negadas pela entrega ao pecado.12

Em Paulo, esta carne corruptível é metafórica, não se trata do nosso 
corpo composto de epiderme e músculos, mas sim de um lugar onde 
somos tentados ao pecado. Esta carne de Paulo equivale ao coração que 
o salmista apresenta como centro da corrupção humana. O sentimento 
e o desejo que possam levar o ser humano a corrupção não provém da 
carne, corpo, da carne que reveste os ossos, mas sim do centro das emo-
ções, para o salmista, o coração. O rabino Nilton Bonder em seu livro 
A alma imoral expressa já em seu título que a imoralidade não provém 
do corpo, que no cristianismo por séculos e ainda hoje é subjugado, mas 
sim da alma.
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A mística corpórea adeliana

Mineira de Divinópolis, publicou seu primeiro livro, Bagagem, em 1976 
após ser descoberta por Affonso Romano, que apresentou seus escritos a 
Drummond. Mulher, mãe, esposa, filha, dona de casa, professora, filóso-
fa, cristã católica, era ela que estava fazendo um burburinho que se tor-
nou um rebuliço com a sua poesia cotidiana, erótica, mística e sagrada. 

Uma das definições mais bonitas sobre Adélia Prado foi feita por 
Carlos Drummond de Andrade, que disse: “Adélia é lírica, bíblica, exis-
tencial, faz poesia como faz bom tempo: está à lei, não dos homens, mas 
de Deus. […] Adélia é fogo: fogo de Deus em Divinópolis”.13 Adélia 
consagrou-se com sua poesia e prosa pelo Brasil e internacionalmen-
te, tendo ganhado neste ano de dois mil e vinte quatro dois prêmios 
de literatura muito importantes, são eles o Prêmio Machado de Assis, 
concedido pela Academia Brasileira de Letras, e o Prêmio Camões de 
Literatura, concedido em parceria pelos governos de Portugal e Brasil 
entre todos os países de língua portuguesa. 

Na poesia “O modo poético”, a poeta afirma “é em sexo, morte e Deus 
/ que eu penso invariavelmente todo dia”,14 algo que ela reafirma em sua 
participação no programa Roda Viva em 2014 ao dizer que são nessas três 
coisas que ela pensa todos os dias desde pequena. A partir disto, percebe-
mos que a sua poesia se divide na tríade mística, erotismo e morte. 

Para este artigo, nos concentraremos na mística adeliana, que pode 
se subdividir em uma nova tríade: Deus, o cotidiano e o corpo. Sendo 
estes interligados, já que para a poeta Deus é a fonte de sua inspiração, o 
corpo é por onde se dá o encontro com o transcendente, e o cotidiano é 
a sua vida. Nos ateremos a mística corpórea de Adélia.

Ver a Deus com a carne

O que há de mais sensual? 
Os monges no cantochão. 
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Espalmo como só pode fazê-lo 
uma flor toda aberta, 
desperta a espumilha-rosa 
contra o melancólico e o cinza. 
“Um dia veremos a Deus com nossa carne.”
Nem é o espírito quem sabe, 
é o corpo mesmo, 
o ouvido, 
o canal lacrimal, 
o peito aprendendo: 
respirar é difícil.15

Sendo o corpo o lugar da experiência com Deus, então é este corpo 
que o verá, “nem é o espírito quem sabe, / é o corpo mesmo,”. Ao elevar 
o corpo como parte fundamental da experiência religiosa, Adélia Prado 
rompe com a dicotomia platônica de corpo-alma e a teologia agosti-
niana, pois é no corpo que se experimenta Deus. A mística encontra-se 
aqui, o corpo é o lugar onde ela se manifesta. Não há experiência mística 
que não passe pelo corpo, o qual ela exime do pecado, “Livrai-me, Se-
nhor, da memória do pecado em meu espírito”.16

Em sua poética há uma integração que é empenhada em recolher os 
cacos da existência humana. Cacos que existem por causa da tradição 
que compreendeu haver distinção entre corpo e alma. No espaço poéti-
co adeliano, essa questão perde a expressividade e ganha contornos que 
evoca a vitalidade humana em pleno exercício com as experiências vindas 
da esfera fenômeno religioso, no caso, o cristianismo. Dessa forma, em 
sua poesia revela-se a possibilidade de conjugar fé e vitalidade ao mesmo 
tempo.17 

Na poesia “Jó Consolado”, o corpo é induzido a adorar. Um corpo 
miserável, porém, eterno; impuro, mas amado:
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Desperta, corpo cansado;
louva com tua boca a cicatriz perfeita,
o fígado autolimpante,
a excelsa vida.
Louva com a tua língua de argila,
coisa miserável e eterna,
louva, sangue impuro e arrogante,
sabes que te amo; louva, portanto.
A sorte que te separa 
paga toda a vergonha,
toda dor de ser homem.18

Este corpo cansado, criado do barro, miserável, impuro e arrogante 
é chamado a louvar aquele que o ama, que o faz eterno e leva este corpo 
a deixar a dor de ser homem. A mística acontece no corpo quando o 
mistério fala a ele. 

Alessandro Rocha irá dizer que “o ser humano é a topografia da 
presença do Espírito”19 e a habitação dele no corpo origina a mística na 
existência humana, pois “os corpos de homens e mulheres são capazes 
de Deus, não somente daqueles que aderem a instituições religiosas, mas 
de todos os homens e mulheres, Essa mística encontra sua culminância 
no encontro desses corpos”.20

Corpo inocente

É inútil o batismo para o corpo,
o esforço da doutrina para ungir-nos,
não coma, não beba, mantenha os quadris imóveis.
Porque estes não são pecados do corpo.
À alma, sim, a esta batizai, crismai,
escreverei para ela a Imitação de Cristo.
O corpo não tem desvãos, 
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só inocência e beleza,
tanta que Deus nos imita
e quer casar com sua Igreja
e declara que os peitos de sua amada
são como os filhotes gêmeos da gazela.
É inútil o batismo para o corpo.
O que tem suas leis as cumprirá.
Os olhos verão a Deus. 21

O título da poesia acima é “Deus não rejeita a obra de suas mãos”, que 
já torna explícito sobre o que a poesia fala. Moldado por Deus no Jardim 
do Éden, feito de barro, o ser humano foi criado. Adélia Prado está fazen-
do uma referência ao corpo criado por Deus, corpo este que ele não rejeita.

A primeira parte da poesia é constituída por uma antítese entre 
corpo e alma. A poeta afirma que o batismo, sacramento de grande im-
portância no cristianismo, pois marca o início da vida cristã, é inútil para 
o corpo. Em seguida, ela continua com uma crítica acerca das doutrinas 
que são impostas ao corpo “não coma, não beba, mantenha os quadris 
imóveis” (vs. 3). E então, aponta que todos esses pecados são da alma, 
pois a ela sim, batizai, crismai (vs. 5).

Na segunda parte da poesia, Adélia apresenta a inocência do corpo e 
para afirmá-la faz uso da analogia da Igreja como a noiva de Cristo, esta 
que é corpo composta por corpos de homens e mulheres reunidos. A poeta 
ainda faz referência ao livro de Cantares 7,4, citando-o nos versos 11 e 12, “e 
declara que os peitos de sua amada / são como os filhotes gêmeos da gazela”. 

Por fim, ela retorna à sua afirmação inicial, “É inútil o batismo para 
o corpo”, e acrescenta, “Os olhos verão a Deus”. Adélia deixa claro que 
é o corpo que verá a Deus, inocentando-o de todo julgamento que lhe 
foi feito por séculos. A carne pode ser fraca para Paulo,22 pode ser uma 
prisão da alma para Platão, mas para a poeta, “o corpo não tem desvãos, 
/ só inocência e beleza”. Mais uma vez, a poeta rompe com a tradição 
dicotômica presente no cristianismo.
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O corpo humano de Deus

Como um tumor maduro
a poesia pulsa dolorosa,
anunciando a paixão:
“Ó crux ave, spes única
Ó passiones tempore”
Jesus tem um par de nádegas!
Mais que Javé na montanha
esta revelação me prostra.
Ó mistério, mistério,
suspenso no madeiro
o corpo humano de Deus.
é próprio do sexo o ar
que nos faunos velhos surpreendo,
em crianças supostamente pervertidas
e a que chamam dissoluto.
Nisto consiste o crime,
em fotografar uma mulher gozando
e dizer: eis a face do pecado.
Por séculos e séculos 
os demônios porfiaram
em nos cegar com este embuste.
E teu corpo na cruz, suspenso.
E teu corpo na cruz, sem panos:
olha para mim.
Eu te adoro, ó salvador meu
que apaixonadamente me revelas
a inocência da carne.
Expondo-te como um fruto
nesta árvore de execração
o que dizes é amor,
amor do corpo, amor.23 
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A poesia “Festa do corpo de Deus”, presente no livro Terra de Santa 
Cruz, faz menção em seu título à festa celebrada pela tradição católica, 
Corpus Christi, que significa “corpo de Cristo”. Instituída pelo papa 
Urbano IV no dia 8 de setembro de 1264, esta celebra a real presença 
de Jesus Cristo no pão e no vinho, e ocorre sessenta dias após a Páscoa. 

A Paixão de Cristo na poesia não é anunciada pela liturgia, mas 
sim pelo verso em latim que diz: “ó crux ave, spes unica / ó passiones 
tempore”. Esta expressão encontra-se sob a cruz da fachada da Basílica 
de São Paulo, uma das quatro principais igrejas de Roma, e é um hino 
romano do século VI que fala da verdadeira cruz de Cristo. Em portu-
guês traduz-se: “ó cruz salve, esperança única / ó tempo de sofrimento”.

Logo em seguida a poeta anuncia “Jesus tem um par de nádegas”. 
Em uma cristologia às avessas,24 ela anuncia a humanidade do Deus 
encarnado, e a realidade de sua corporeidade. Se no prólogo de João o 
Lógos se fez carne, em Adélia Prado ele possui nádegas, algo que pode 
ser interpretado quase como profano, pois nos esquecemos da corpo-
reidade de Cristo e falar sobre isso nos espanta. Porém, para a poeta, o 
deus homem faz com que ela se derrame aos seus pés ainda mais do que 
ao deus que se apresentou invisível a Moisés, fazendo uma referência à 
Êxodo 3.1-6.

Próximo ao fim da poesia, Adélia apresenta o corpo de Cristo sus-
penso, um corpo nu. Algo que por vezes não nos atentamos pelo fato da 
iconografia cristã ter-nos dado uma imagem de Jesus crucificado com 
um pedaço de pano que cobria parte do seu corpo fragilizado. “E teu 
corpo na cruz, suspenso. / E teu corpo na cruz, sem panos: / olha para 
mim”. A nudez, em geral, é tida como vergonha por parte do cristianis-
mo, isto se dá primeiramente pela interpretação feita a partir da narra-
tiva do Gênesis, onde Adão e Eva estavam nus, mas ao cometerem o 
ato transgressor tiveram vergonha de sua nudez e decidiram cobri-la. 
Por isto, a nudez é diretamente ligada ao pecado, mas esquece-se que 
a Paixão de Cristo é uma Paixão nua e nela “a nudez torna-se grafia da 
salvação”.25
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Nos versos seguintes, Adélia faz uma defesa do corpo, fazendo o re-
conhecimento da nudez como participante da salvação do ser humano. 
Este corpo suspenso que olha para a poeta lhe apresenta um amor, um 
amor do corpo. Ela diz: “Eu te adoro, ó salvador meu / que apaixonada-
mente me revelas / a inocência da carne / Expondo-te como um fruto / 
nesta árvore de execração / o que dizes é amor, / amor do corpo, amor”. 

A partir do verso 16, Adélia apresenta o corpo e a sexualidade da 
mulher: “Nisto consiste o crime, / em fotografar uma mulher gozando / 
e dizer: eis a face do pecado. / Por séculos e séculos / os demônios por-
fiaram / em nos cegar com este embuste”. Esta fala da poeta precede a 
constatação do corpo de Jesus, sem panos, estendido na cruz e que olha 
para ela. Sendo assim, enquanto Adélia prefigura a repressão sofrida 
pela mulher, ela também anuncia a sua aceitação.

Retomando a discussão acerca da discriminação do corpo, esta é 
fonte para a discriminação que se faz da mulher. Dentro desta doutrina 
da discriminação do corpo (por ser matéria), Agostinho de Hipona tem 
sua parcela de “culpa”, pois sua visão teológica contribuiu para que se es-
tabelecesse a ideia do abandono do corpo, já que este enquanto matéria 
não encontraria com Deus, apenas a alma. Sendo assim, a sua teologia 
serviu de base para o pensamento medieval, e foi o corpo da mulher que 
mais sofreu, pois ela era a descendente direta de Eva, por quem o pecado 
entrou no mundo. 

Mas não apenas o corpo era discriminado, junto a ele a sexualidade 
também era. A primeira mulher foi a responsável pela transgressão, e esta 
transgressão foi compreendida posteriormente no campo da sexualida-
de. Agostinho, por exemplo, afirmava que antes do pecado o homem e 
a mulher tinham total controle sobre os seus corpos e foi por conta do 
pecado que estes desenvolveram a libido, fazendo com que perdessem 
esse controle sobre os seus genitais.26 A igreja medieval tem a sexualidade 
como pecado e o sexo começa a ser permitido apenas para a procriação. A 
mulher então, deveria respeitar e ter apenas o seu marido como parceiro, 
enquanto essas especificações não eram obrigatórias ao homem. 
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Jesus acolheu as mulheres em seu ministério. Entre tantos exem-
plos, podemos citar dois momentos importantes em que Jesus revelou-
-se primeiramente para mulheres: na narrativa de João 4,1-30, como o 
Messias para a mulher Samaritana; e em João 20,1-18, quando Maria 
Madalena foi a primeira a vê-la ressurreto. Seguindo as ações de Jesus, 
a igreja primitiva teve uma participação ativa das mulheres, inclusive 
como liderança, mas com uma teologia desenvolvida por homens ao 
longo dos séculos, foi logrado para a mulher o lugar do silêncio e da 
submissão, que muitas vezes vem acompanhado do domínio de corpos 
e da violência. 

Adélia desfaz o mito acerca do mau que recai sobre a mulher. Como 
bem elucida Genilma Boehler:

Ela desfaz este mito afirmando-o como porfia demoníaca para cegar as cul-
turas patriarcais que durante séculos utilizaram este mito para submeter as 
mulheres à condição de pecadoras e, portanto, devendo ser subordinadas, 
controladas pelos homens, convertendo-as em objetos de propriedade no 
seio das estruturas familiares.27

Desta forma, Adélia redireciona o nosso olhar para a cruz, onde o 
corpo de Cristo se encontra nu em favor de homens e mulheres, “E o 
teu corpo na cruz, sem panos / olha para mim”. Há um caminho que é 
percorrido pela poesia, onde ele se inicia e termina no corpo de Cristo, 
mas no meio deste caminho há o corpo da mulher. O corpo humano de 
Deus está suspenso no madeiro, mas o crime é da mulher. Contudo, o 
corpo de Cristo está sem panos olhando para cada um de nós. 

A poesia “Festa do corpo de Deus” expressa a mística encarnada 
de Adélia Prado. Uma poeta que não se considera mística como Santa 
Teresa D’Ávila, por exemplo, mas que se expressa por paradoxos e trata 
do inefável, experimentando o divino no seu corpo imanente, no meio 
que vive, nas relações que desenvolve. 
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Conclusão

O cristianismo é uma religião do corpo. Adoramos a um Deus encar-
nado, celebramos a eucaristia que é comer e beber do corpo, a igreja 
é o corpo de Cristo, o corpo humano é templo do Espírito. Negar a 
importância do corpo no cristianismo é negar o próprio cristianismo e 
poderíamos dizer que também é negar o próprio Deus que se fez carne.

Segundo Gesché, “O ideal cristão se manifestou naquilo a que se 
chamou ‘vida espiritual’, situada fora do corpo”,28 ou seja, a um elevar-se 
do espírito esquecendo-se de que é no corpo que o Espírito habita, que 
o ser humano é um ser integral e não pode repartir-se em um dualismo 
daquilo que é bom ou mal.

Mas se por um lado a teologia distanciou-se do corpo, a poesia o 
integrou e o fez parte da experiência mística de Deus. Isto é o que ve-
mos a partir da análise feita da mística-corpórea de Adélia Prado, onde 
o corpo de maneira alguma é lançado fora, antes, é através do corpo 
imanente que se experiencia o transcendente. Acerca disto, Maria Clara 
Bingemer expressa:

É ainda ela que nos recorda que o cristianismo é por excelência a religião 
da economia dos corpos, pois no batismo nosso corpo é lavado no Sangue 
de Cristo. Na Eucaristia, ele se nutre do Corpo de Deus. No matrimônio, 
‘numa só carne’ os corpos se fundem no amor que transubstancia o carinho 
em liturgia e a sexualidade em fonte prazerosa de vida.29

A mística adeliana acontece no corpo, é uma mística da carne. Ela 
nos relembra que é impossível dissociar corpo humano da experiência 
cristã. Este corpo frágil se encontra com um Deus que assumiu esta 
fragilidade ao encarnar-se, e é um corpo inocente. Em Adélia compre-
endemos que sem corpo não há cristianismo, sem corpo não há experi-
ência, sem corpo não há mística. 
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6. ANA CRISTINA CESAR:  
A PERFORMANCE DE UM CORPO À DERIVA
Mariana Souza Paiva de Barros1

Quando Ana me deixou – essa frase ficou na minha cabeça, 
de dois jeitos – e depois que Ana me deixou. Sei que não é 
exatamente uma frase, só um começo de frase, mas foi o que 
ficou na minha cabeça. 
Caio Fernando de Abreu

olho muito tempo o corpo de um poema 
perder de vista o que não seja corpo 
e sentir separado dentre os dentes 
um filete de sangue nas gengivas 
Ana Cristina Cesar 

Preliminares

Para pensar a poesia de Ana Cristina Cesar, antes de tudo, é necessário 
ter em vista o impulso dado à crítica literária feminista ocidental nos 
anos 60 pelos projetos de revisão política das estruturas sociais vigen-
tes – como o movimento por direitos civis norte-americano ou como a 
repercussão epistemológica de conceitos como o pós-colonialismo – e 
também pelo enfrentamento coletivo aos mecanismos de opressão de 
gênero dentro das universidades, muitas vezes realizado por escritoras 
e pesquisadoras, como coloca Heloisa Buarque de Hollanda.2 Esse pri-
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meiro encadeamento faz sentido se pensarmos que a maneira de ler lite-
ratura de mulheres foi reavaliada em muitos sentidos ao longo do século 
XX e, da mesma forma, a subjetividade feminina dentro da produção 
ficcional foi atravessada por muitos elementos externos a literatura e ao 
fazer poético. Dessa maneira, não parece sensato ignorar o fator históri-
co, político e social que permeia a vida e a obra de Ana Cristina Cesar. 
Desvendar tudo aquilo que de fato ressoa ou não em sua escrita está fora 
de alcance, mas sabemos que nem tudo é por acaso. Parece quase impos-
sível desamarrar a dimensão de transgressão e de ruptura em alguns de 
seus textos, mesmo que a preocupação política direta esteja coberta por 
outra camada de imagens. 

É difícil especular o que representa o legado ditatorial para a escri-
ta de autoria feminina. Em suas condições internas, de que maneira as 
especificidades ao longo de cada regime totalitário brasileiro afetaram a 
maneira de se escrever e de se contar histórias, ou de interagir com o poé-
tico? Em outras palavras, não parece possível pensar a produção de poesia 
brasileira – e latino-americana de maneira geral – do século XX sem ter 
em mente que a mobilização performática e fabuladora reagiu de alguma 
maneira para com o legado ditatorial. Os regimes de sentido são cruzados 
e recebem outro tipo de movimentação. Nesse raciocínio, o trabalho da 
memória coloca em narração aqui um quadro de violência e de subversão 
jurídica que não poderia ser ignorado ao nível da performance e da fic-
cionalidade de maneira geral. Em tais circunstâncias geradas pela herança 
ditatorial, a memória e a perspectiva do trauma ascendem para construir e 
dar matriz a toda uma gama de relatos ficcionais mergulhados desde seus 
nascimentos em um grande debate ético-político, direta ou indiretamente. 
É preciso pensar, nessa linha de raciocínio, como se narra a partir deste 
pedaço da história e como se inserem as determinações de resistência à 
autocracia dentro de um esquema ficcional. Ana Cristina passou a maior 
parte da vida sob uma experiência de ditadura. Pensar Ana Cristina, nessa 
perspectiva, requer pensar também neste atravessamento. Na verdade, em 
Ana C., a dimensão histórica de falta, de opressão política, econômica e 
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moral não parece encerrar-se em si mesma, afinal, somos cativados por 
um projeto de desvio, de múltiplas formas de sublevação e de rebeldia. 
Nesse sentido, é importante lembrar da proximidade dos mecanismos de 
governabilidade autoritários com a tradição patriarcal inscrita nas estru-
turas sociais brasileiras, cuja atuação empreende subjugar vozes e corpos, 
em especial os femininos. Ana Cristina diz: 

Mulher, na história, começa a escrever por aí dentro do âmbito particular, do 
familiar, do estritamente íntimo. Mulher não vai logo escrever para o jornal. 
Historicamente, séculos passados, quando a mulher começa a escrever numa 
esfera muito familiar. E a gente começava a escrever também numa esfera 
muito familiar. Todo mundo terá essa experiência. 3

Corpo e rebeldia 

Ao pensar a poética de Ana C. parece inevitável mapear o lugar do cor-
po, em seu itinerário desviante, e da performance da rebeldia, em diálo-
go com a corporeidade e a autoria feminina. Como projeto de rasura de 
paisagens conhecidas, como desvio do apreensível, como espécie de en-
contro secreto entre o corpo e o sublime, Ana C. parece conversar com 
místico, com o feminino e com o profano em um lugar de convivência. 

Posso ouvir a voz feminina: estou cansada de ser homem. Ângela nega pelos 
olhos: a woman left lonely. Finda-se o dia. Vinde meninos, vinde a Jesus. A 
Bíblia e o Hinário no colinho. Meia branca. Órgão que papai tocava. A ben-
ção final amém. Reviradíssima no beliche de solteiro. Mamãe veio cheirar e 
percebeu tudo. Mãe vê dentro dos olhos do coração mas estou cansada de ser 
homem. Ângela me dá trancos com os olhos pintados de lilás ou outra cor 
sinistra da caixinha. Os peitos andam empedrados. Disfunções. Frio nos pés. 
Eu sou o caminho a verdade a vida. Lâmpada para meus pés é a tua palavra. 
E luz para o meu caminho. Posso ouvir a voz. Amém, mamãe.4 
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Não pareceu sensato ignorar a dimensão abstrata e de certa ma-
neira espiritual da leitura para pensar Ana Cristina. Em acordo com o 
que coloca Barthes (2002) acerca da receptividade textual, produz-se 
texto dentro de texto, isto é, criam-se espaços para que possibilidades 
infinitas de tratamento possam vir à superfície. Tanto na escrita, quanto 
na leitura, a produção de sensibilidade é intempestiva. Em Ana C. o 
corpo parece desmesurado. Nos escapa às apreensões mais familiares 
e nos lança para um espaço de captações infinitas. Não ocupa apenas 
um território, mas transpassa as fronteiras de uma significação única. 
Aparece fragmentado e/ou inteiro, latente e/ou escondido, vívido e/ou 
em sobrevida. Parece ocupar uma fresta, um entre-lugar que reúne o 
sagrado e o profano em estado de confluência, não concorrentes em suas 
respectivas existências. Aqui, por exemplo, a convivência entre o corpo 
físico, material, e o incorpóreo, a corporeidade para fora do mundo, pa-
rece costurar uma espécie de intimidade entre o profano e o divino ou 
um relacionamento entre o tangível e o místico. Porém, é necessário co-
locar que uma interpretação fechada não parece dar conta. Toda a carga 
simbólica aqui é passível de deslize, isto é, em sua produção de sentido, 
não há linearidade ou uma maneira concludente de captura. Podemos 
pressentir a presença de outros cursos, de outras leituras possíveis para o 
mesmo símbolo. O corpo é, pois, interminável.

Ainda assim, as imagens heterogêneas em diálogo parecem se or-
ganizar em torno de uma ansiedade em comum: qual o lugar do corpo 
em disposição performática do feminino? Pensar na cartografia dessa 
inquietação não parece nada simples. Em primeira instância é preciso 
pensar em performance, como coloca Paul Zumthor, enquanto termo 
inclusivo e extenso para pensar os movimentos de subjetividade humana 
em suas fisionomias plurais. Poderíamos pensar performance enquanto 
energia de reconhecimento, enquanto realização do sensível em abran-
gência, isto é, a performance enquanto mosaico sobre o qual as figuras 
dispostas se estruturariam para além de uma hierarquia ou de uma linha 
vertical de organização. Dentro do termo estariam, portanto, os ritos, as 



121

performances do cotidiano, cenas familiares, atividades lúdicas, o teatro, 
a dança, processos do fazer artístico, assim como, dentre outras práticas, 
performances de grande magnitude (Martins, 2003). Um corpo em per-
formance não está circunscrito em uma lógica de mera representação – o 
que talvez nos levasse, por instinto, a tomar um grupo de significação 
específica como certeira – mas a performance está escrita no corpo en-
quanto local de inscrição de conhecimento (Martins, 2003), ou seja, o 
que é feito no corpo arrisca-se para fora, cria, recria, transmite e memo-
riza em direção a um sentido escondido antes pelo texto e, através do 
próprio corpo, liga-se ao espaço. Performance é, desta maneira, ação de 
vida e de mobilização afetiva, um pensamento por vir, como reivindica 
Paul Zumthor: 

Entre o sufixo designando uma ação em curso, mas que jamais será dada por 
acabada, e o prefixo globalizante, que remete a uma totalidade inacessível, se 
não inexistente, peiformance coloca a “forma”, improvável. Palavra admirá-
vel por sua riqueza e implicação, porque ela refere menos a uma completude 
do que a um desejo de realização. Mas este não permanece único. A globali-
dade, provisória. Cada performance nova coloca tudo em causa. A forma se 
percebe em performance, mas a cada performance ela se transmuda.5 

A organização de performance aqui parece prescrever uma linha 
outra, algo para além do visto e do esperado. Ana C. se comunica em 
curva. Escolhe a rasura de imagens conhecidas e deixa-se atravessar pela 
multivalência. O corpo em Ana C. parece performar para dimensões 
desviantes, não para se direcionar apenas para uma representação, mas 
para figurar um real em ruídos. Ana C. depois de acomodar imagéticas 
e estruturas poéticas classicamente associadas ao feminino e a escrita 
feminina, começa então a traçar uma outra linha de entrada e de trata-
mento para estes signos. O ato de rebeldia está aí: em desafiar espaços 
e papéis, tanto poéticos quanto sociais, em uma maneira de experimen-
tação muito particular. Ana C. cria, dessa maneira, um relacionamento 
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com a tradição em suas muitas vertentes justamente para conseguir des-
montá-la em sua poética e reconstruí-la em um outro lugar. É, de certa 
forma, um ato de sabotagem, de insubmissão ao que foi previamente 
instaurado enquanto absoluto ou superior. É articulada uma transgres-
são provocativa entre fronteiras, uma conversa entre miudezas poéticas 
que acabam por construir, dentro de sua disposição interna, uma voz 
feminina tão crível quanto excêntrica. O domínio da voz e do corpo 
feminino em Ana C. faz sair uma via de enfrentamento à quietude, uma 
performance de sublevação e de ultrapassagem das estruturas de socia-
bilidade ainda em vigência. Como demonstra Ana Cristina em: 

Noite de Natal.
Estou bonita que é um desperdício.
Não sinto nada
Não sinto nada, mamãe
Esqueci
Menti de dia
Antigamente eu sabia escrever
Hoje beijo os pacientes na entrada e na saída
com desvelo técnico.
Freud e eu brigamos muito.
Irene no céu desmente: deixou de
trepar aos 45 anos
Entretanto sou moça.6

Neste ponto, é importante frisar que, de certa maneira, as cenas 
construídas por Ana C. produzem uma leitura apontada para muitas 
outras, isto é, torna-se difícil pensar em uma maneira única ou fórmula 
incontestável para examinar seus textos. Ana nos permite acionar uma 
experiência de desnível, deslocando-nos para fora de uma classificação 
compacta e irredutível. Os simulacros de Ana, enquanto exercícios in-
superáveis de uma apresentação do real em outros timbres, nos trazem 
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para um lugar de perigo. Em primeira instância, um simulacro é um 
resultado de síntese e de dilatação dos signos do real, sejam eles concre-
tos ou abstratos, e dessa forma constrói uma espécie de realocação ou 
de permuta dos signos em quadros paralelos e adjacentes. Esta forma 
mosaica de se apresentar a realidade em novas proporções é, segundo 
Baudrillard (1981), um produto que difunde modelos em cooperação 
dentro de um espaço de coexistência de dimensões sem a presença de 
linhas de fronteira claras. Isto é, o simulacro caminha sob as margens do 
real e do verdadeiro, sem antagonizá-lo, num campo de investigação e 
de ficcionalidade. A construção de um simulacro articula um “como se”, 
uma possibilidade de especular a partir de uma afirmação já conhecida 
e apresenta, desta maneira, uma alternativa interpretativa para o sistema 
sob o qual pensamos a história, a cultura e o outro: 

Logo, fingir, ou dissimular, deixam intacto o princípio da realidade: a dife-
rença continua a ser clara, está apenas disfarçada, enquanto a simulação põe 
em causa a diferença do verdadeiro e do falso, do real e do imaginário. O 
simulador está ou não doente se produz verdadeiros sintomas?7 

Nesse sentido, a interação com um novo cenário, construído a partir 
de um processo combinatório entre a fabulação e o simulacro, compre-
ende o acesso ficcional a um plano de subjetividades plurais, ou seja, ao 
acolhimento do outro enquanto sujeito detentor de alteridade. Pensar a 
existência da sensibilidade alheia, em convivência com as nossas, significa 
também deixar-se escapar por entre os dedos daquilo que é tido enquanto 
verdade absoluta e colocá-lo em xeque; transgredir, borrar determinadas 
fronteiras e caminhar sob novos prismas sensíveis. Podemos pensar, com 
este a alicerce, na presença do corpo em Ana C. enquanto um dos ele-
mentos que traduzem a composição das cenas criadas ou recriadas a partir 
desse real encolhido, encoberto. Dessa maneira, o corpo, enquanto signo, 
é apresentado na qualidade de fresta para acessarmos uma construção fic-
cional que pronuncia uma forma específica de ler o mundo. 
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Por fim, para mapear o percurso de Ana Cristina, pensamos o mo-
vimento de fabulação em seu relacionamento com a performance. Berg-
son (1978), nos introduz o recurso fabulatório enquanto força orgânica 
e natural, ou seja, enquanto elemento constitutivo da humanidade em 
seus diversos desdobramentos. Atende à fabulação, dessa maneira, toda 
uma teia de caracteres construtores para uma relação entre homem e 
natureza, trazendo para a cena uma espécie de abertura para múltiplas 
maneiras de se vincular ao mundo e de pensá-lo. Dessa maneira, pode-
mos pensar a fabulação enquanto operadora de movimentos sensíveis, 
enquanto um acesso a outras paisagens subjetivas. É resgatado o como 
se, que em diálogo com a inquietude e a ansiedade da voz feminina 
em construção, mobiliza uma outra disposição dos signos do real, para 
repensá-lo, colocá-lo em xeque. No poema em questão, por exemplo, 
somos detidos pela dubiedade e pela reconstituição de símbolos conhe-
cidos, reposicionados em um espaço agora parcialmente reconhecível. 
A mãe, o Natal, a mentira em dia sagrado, tudo isso transcorre para 
um exercício de permuta simbólica, em uma espécie de tradução livre 
do real. Em uma outra camada, encontra-se a fabulação pela presença 
de Irene, personagem de Manuel Bandeira, que parece desintegrar a 
expectativa de submissão e subserviência para com corpos como o dela 
com um simples esclarecimento. Essa cena, em sua energia fabulatória, 
migra para uma leitura outra do mundo, do outro e do eu. O familiar é 
reformulado, transpassa-se os limites do verificável e aciona-se o caráter 
ambivalente da ficção: alcançar o empírico e o imaginário de maneira a 
conciliá-los (Saer, 2009). 

Existe, dessa maneira, uma possibilidade de criar arranjos infinitos 
para percorrer os contornos de uma mesma pergunta. Podemos compre-
ender, caminhando também pelo conceito colocado por Wolfgang Iser 
em A ficcionalização, o processo de atuação da ficção enquanto antropo-
logia especulativa (1989), isto é, uma investigação exploratória da con-
dição humana através de um percurso ficcional, tão bem quanto o pro-
cesso humano de se reconhecer enquanto ser detentor de subjetividade. 
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Assim, podemos pensar mais diretamente a relação entre o humano e o 
ficcional, entre a compreensão mínima de si e do outro. 

Conclusão 

Nesse parâmetro, o trabalho de performance de Ana C. parece caminhar 
com o impulso de envolver em uma mesma lógica toda uma gama de 
signos opostos à primeira vista. A presença do corpo enquanto ingre-
diente ressonante parece circundar o profano, o místico, o material e o 
sagrado de maneira a não os tornar elementos que se anulariam irre-
mediavelmente. Dessa forma, pensando nesse lugar ficcional específico, 
que nos convida a acionar ambientes de subjetividade heterogêneos a 
partir da projeção imaginativa, uma interpretação de rebeldia a partir 
da performance do corpo pode ser traçada. Dessa maneira, é possível 
pensar em um movimento de encontro, que sob um prisma aparente-
mente oposto e contraditório, nos possibilita escutar a voz de um corpo 
em rebeldia.
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7. HENRIQUETA LISBOA:  
A MÍSTICA ENTRE A POESIA E A METÁFORA
Maycon da Silva Tannis1 

Introdução

A poesia de Henriqueta Lisboa (1901-1985) é tão vastamente preen-
chida de temas, meandros e lugares que é quase que impossível falar 
sobre ela em sua totalidade. Aliás, a própria deriva de falar sobre a poesia 
já é uma dificuldade, uma vez que a sobriedade analítica que se supõe 
ter o analista não acompanha a abordagem do poema, ao menos não 
em sua totalidade, que dirá de uma obra poética monumental como é 
a de Henriqueta Lisboa. Mas por que motivo isso se dá? Qual a causa 
da flacidez das teorias da linguagem quando elas tomam a poesia como 
objeto? Onde a poesia nos leva? Essas e outras perguntas orientaram 
este texto que pretende, a partir do lugar poético inaugurado por Hen-
riqueta Lisboa, pensar sobre o ser da poesia, e, portanto, pensar sobre o 
ser mesmo da linguagem. 

Nascida em Lambari, em 1901, Minas Gerais, Henriqueta Lisboa 
nasce, cresce e de desenvolve nas turbulências do século XX, tendo pas-
sado alguns anos no Rio de Janeiro, por conta da eleição para Deputado 
Federal de seu pai, João Lisboa. Essa passagem pelo Rio de Janeiro, en-
tão Capital da República, a aproxima de uma elite intelectual que atuava 
entre Rio e São Paulo, também de suas ideias e seu ímpeto de criação, 
mas também de figuras de proa como Gabriela Mistral, ambas, segun-
do Reinaldo Marques (2001) ambas experimentavam a entrada em um 



128

mundo cosmopolita, mas completamente diferente do seu. Consideran-
do que já adulta ela viu duas guerras mundiais, o nascimento e o apagar 
do Comunismo Soviético, o Nazismo, o Estado Novo, mas também a 
revolução sexual, o Concílio Vaticano II, a Virada Linguística e outras 
tantas marcas de civilização e barbárie. Não podemos deixar de pensar 
que os temas que atravessam as suas preocupações teóricas e mesmo as 
suas poesias, dão a ela lastro para falar de sua experiência com o mundo. 

A vida de Henriqueta Lisboa foi pautada por uma grande e bri-
lhante produção intelectual. Seu primeiro contato com o modernismo 
a permitiu pensar a poesia para além de sua função formal, ainda que a 
questão da forma poética a acompanhe até o fim da vida, ela não resu-
miu a sua produção ao controle silábico dos versos, mas subverteu a fun-
ção das palavras e com isso cria algo novo e poderoso que lhe é próprio. 

Poesia e linguagem em Henriqueta Lisboa 

A questão da linguagem sempre permeou os pensamentos e poemas de 
Henriqueta Lisboa. Em sua prosa há uma preocupação constante sobre 
a poesia e sua existência, suas definições e os rastros que esta deixa na 
linguagem. Os organizadores dos volumes que compõem suas Obras 
Completas (Editora Peirópolis, 2020) alinharam os textos sobre a ques-
tão do Ser da Poesia logo na primeira parte do terceiro volume da edi-
ção. Focaremos nossos esforços neste primeiro momento, nesses textos. 

No primeiro texto do volume, Definição de Poesia (Volume 3, pá-
gina 21), Henriqueta Lisboa já chama a atenção para a necessidade de 
executarmos uma separação metódica entre “Virtualidade e Condição 
estética” do poema (Lisboa, p. 21) para ela a poesia se condensa em 
torno desses dois elementos, isto é, a poesia é formada por um lado por 
uma apreensão e um desdobramento estético do mundo, mas antes esse 
mesmo mundo precisa ser virtualizado. Henriqueta, como professora 
universitária do campo da literatura, tinha completa noção do problema 
que se ergue desde Aristóteles e só vai ganhar forma de tratamento sis-
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temático a partir de 1911 com a publicação de “A Filosofia do Como Se” 
de Hans Vaihinger. A questão da mimesis é como o mar, vem em ondas 
que desaguam na praia, ora se chocando contra pedras, ora desapare-
cendo como espuma, arrastando tudo o que fora construída sobre ela, de 
volta para seu mar revolto. 

Henriqueta Lisboa tinha plena noção disso, arrisco dizer que o fato 
de iniciar o texto “Definição de poesia” com a questão fundamental a 
respeito de sua formatividade, já nos indica a necessidade de alocarmos 
nossa reflexão em um contexto histórico mais amplo que se supõe a 
imediatez da questão. Para a autora, o poema se realiza formalmen-
te, uma vez que sua virtualidade tenta dar conta do real, para ela, mas 
também o poema se realiza esteticamente, isto é, se realiza a partir da 
experiência estética que o leitor terá com ele.2 Para ela: “Com mais suti-
leza, vislumbraríamos ainda outra modalidade de poesia: aquela de que 
estão impregnadas todas as artes e que ilumina secretamente uma tela, 
por meio de elementos outros que o da palavra: a cor, a forma, o ritmo”.3 
A poesia não vai se resumir à sua materialidade escrita, mas a algo que 
a liga à todas as obras de arte, uma poesia não existe distante de outros 
objetos estéticos. Mas o que os unifica? A linguagem. Sobre esse tema, 
um desvio se faz necessário: 

A linguagem sempre foi um problema, ainda que dela dependa a 
mais precisa definição do ser humano: um animal de linguagem. Na 
tradição em que me localizo, parto da compreensão de Herder, onde este 
afirma em sua obra ensaística Ensaios sobre a origem da linguagem, onde 
o homem é definido como um ser carente de cuidados e que “não sabe 
que é um homem até o momento em que aprende a falar”.4 Uma vez que 
o filósofo trata a linguagem como base para a conceituação do humano, 
tornando-a uma referencialidade complexa, já que o homem só se define 
no momento em que se torna um ser para a linguagem. Ou seja, a partir 
do momento em que seja capaz de traduzir em símbolos mais ou menos 
interligados e interativos o mundo que o cerca, uma vez que os instintos 
transmitidos lhe faltam, diferente dos animais. Mais tarde, na década de 
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1940, Arnold Gehlen sistematiza essa reflexão em sua obra Homem: sua 
natureza e sua posição no mundo onde o ator já expressa a impossibilidade 
de pensar o homem como um animal como os outros animais, para ele 
o homem é

Nascido com habilidades tão indefinidas, dormentes, divididas e que ele [o 
homem] nasce exausto e aparentemente necessitado de mil necessidades, 
destinado a um grande círculo com as mesmas tais dispersões, enfraqueci-
mentos e [relações] sensuais, mas ainda assim órfãos e abandonados. Mes-
mo a criança humana não é dotada de uma linguagem para expressar a sua 
necessidade – Não! Mas tal deficiência e contradição é a manutenção da 
natureza. Em vez dos instintos, outras forças devem dormir nele. Lacunas e 
Falhas não podem ser o caráter de sua espécie.5

Gehlen já evidencia todo o pensamento que se forma na esteira de 
Herder, uma antropologia, no sentido estrito da palavra que pretende a 
compreensão do homem para além da simples existência natural. E ao 
localizar esse homem como uma criatura carente de cuidados (Herder) 
ou ainda carente de instintos (Gehlen) e, de modo mais positivo, uma 
criatura que precisa de um aparato que não se encontre dentro de uma 
Umwelt,6 como são os animais, que em sua “existensibilidade” se movem 
em nome de sua preservação, sem nunca ter em sentido para a sua exis-
tência, ainda que a preservação de sua vida se apoie em complexos me-
canismos de ação. Mesmo em Freud (2013: 89) determina o Instinto e a 
Pulsão como biológicos, porém derivados de um contingente simbólico. 

O que nos importa aqui é que a linguagem é um elemento natural 
do agir e do pensar humano, portanto, do seu Ser. Não somos enquanto 
não exercemos a linguagem. Sem o elemento da abertura para o mun-
do (Umwelt) não podemos senão reduzir o real em unidades comparti-
mentadas, as realidades, para podermos operacionalizar, o que Cassirer 
chama de função simbólica. O problema que essa redução do Real a rea-
lidades distintas e elementos menores, porém cognitivamente operáveis, 
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se dá a partir da instituição de um sentido que não é natural aos objetos 
ou mesmo ao homem. Esse sentido é ficcional, e a ficção se desenvolve 
de dois modos possíveis: se condensando e abrindo mão do seu ele-
mento do “Como Se” e a partir do procedimento dialético se tornando 
conceitos, isto é, elementos empíricos de mediação com o mundo da 
vida, ou então, se tornando novos motores de criação dessas realidades, 
se tornando metáforas. 

O que poderia parecer uma divagação distante do que pensou Hen-
riqueta Lisboa, na verdade nos permite pensar junto de Henriqueta Lis-
boa e não de fazer dela somente um objeto. Ela mesma atribui à metá-
fora, não somente a forma, mas ao pensamento metafórico, a essência 
da poesia:

Metáfora, por exemplo, substituindo um valor por outro, possui um uma 
certa energia de que se percebe a irradiação e o calor, e cuja sede permanece 
aquém da linguagem articulada. As ideias, ou intuições, que servem de base 
à imagem, assemelham-se a guerreiros vencidos que se infiltram no seio dos 
vencedores e fazem prevalecer seus tributos, numa como recuperação. Ou 
ainda, às colunas liquidas indistintas que sustentam a água da superfície. Se 
a letra mata, o espírito vivifica. Isso porque a palavra não é somente comuni-
cação, mas, simultaneamente, instrumento de solucionar conflitos humanos, 
de aclarar, de depurar estados da alma.7

A metáfora se estende para além das trocas meramente simbólicas, 
mas a própria realidade é trocada por outra, a poesia recria, com isso o 
mundo que a cerca. Lembrando aqui que mundo é também um ins-
trumento de mediação com o real. E não um valor material. No caso 
acima, a metáfora consegue recriar o real pois ela é sempre multivocal, 
ela consegue conjurar para si vários sentidos válidos ao mesmo tempo, 
sem que se torne ela mesma inválida. Essa é a principal diferença entre 
o pensamento metafórico e o pensamento conceitual: a capacidade da 
metáfora de conter todos os sentidos possíveis. Ou como coloca Hen-
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riqueta Lisboa: “o poema no mais alto sentido espiritual, não é senão, 
uma parte do todo, que é o centro da alma do poeta, por sua vez, ligada 
à grande fonte de vida”,8 sem que a contradição seja um problema, ao 
contrário do conceito que só se formula enquanto tal, quando todas as 
contradições são acalmadas. 

E aqui percebemos a dificuldade que a autora nos traz ao tratar 
da poesia: Quando mais se questiona a poesia, mais se mergulha nela.9 
Ora, se unirmos essa concepção poética, ao que é tratado pela autor no 
começo de suas reflexões, que a poesia se realiza também no leitor, de-
vemos ter em mente que a experiência estética da poesia, é também um 
mergulhar em si, a leitura permite que o leitor vá possuindo o mundo à 
medida em que ele possuí a si mesmo, em outras palavras, não se sai ileso 
da poesia: Quanto mais profunda a experiência estética com a poesia, 
mais profunda é a apropriação do mundo e de si mesmo, daí que mundo 
e leitor saem transformados. De fato, esta primeira conceituação não 
é definitiva e mesmo a reflexão sobre a mimesis não encerra do debate 
sobre a poesia, a autora chama a atenção para o fato de que os conceitos 
de poesia se superpõem O exemplo que ela dá é que a primeira concep-
ção de poesia era a de “não-verdade”, erigido por Platão,10 ainda hoje 
ele reaparece sobretudo nos debates sobre a questão da Verdade, mas 
já no século XVI aparece em Sir Phillip Sidney:11 “A poesia não mente 
pois nunca pretendeu dizer a verdade”. Essas constantes sobreposições 
e somas ao conceito de poesia não estão incorretos e nem ocultam seu 
significado, pois se considerarmos que antes de conceito a poesia é lugar 
e metáfora, vemos que o que mudará é a sua experimentação estética. 
Uma vez que o poema não é apenas forma, nem apenas criação/artefato 
do autor, nem mesmo a vontade reflexiva do leitor, mas, para a autora: 

O poema não é apenas artefato, nem conjunto de sons articulados, não resul-
ta exclusivamente da experiência do autor, ou do leitor, nem mesmo da ex-
periência coletiva, mas é a sumula e síntese dessas vivências e representações. 
[…] Requer assim, por parte do leitor apreensão em perspectiva múltipla, 
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através de um conjunto de forças naturais simpatizantes e elementos clarivi-
dentes de defesa, intuição e tensão conjugadas.12 

No que ainda se soma a capacidade da poesia de se encontrar em 
verso e prosa: 

Linguagem poética e linguagem prosaica não tiveram ainda, nem terão, as 
suas orbitas delimitadas, tanto em virtude da dificuldade de depuração da 
poesia, como em vista da universalidade do instinto poético do homem, tra-
ído pela sua linguagem.13 

A proposição de Henriqueta Lisboa é interessante foi retira da for-
ma a sua importância taxonômica, sem que afete a composição poemá-
tica. Isto é, se não é a forma do poema que o delimita enquanto tal? O 
uso das imagens poéticas, isto é, a capacidade de conjugar elementos 
da linguagem, que são afetados por este ou aquele esquema sob uma 
determinada forma vinda deste mesmo mundo. Mas isso, segundo a au-
tora, não é também visto na forma prosaica. Mesmo os filósofos mais 
enrijecidos e doutrinários como Hegel e Heidegger recorrem a imagens 
quando a linguagem conceitual da filosofia se encontra esgotada. Ainda 
que suas imagens sejam ilustrações fenomenológicas de algo que se quer 
conceituar, não podemos negar que a amplitude estética da imagem per-
mite um alargar o sentido buscado pelo conceito. 

 Para acrescentar mais corpo a este diálogo, trago aqui a concep-
ção de Octavio Paz e Hans Blumenberg, pois além delas se aproxima-
rem do que tratou Henriqueta Lisboa, acrescenta ao debate e nos dá a 
possibilidade de irmos ao próximo tópico. Esse mesmo aparato elabora 
as suas validades de pensamento-ação, uma delas é a faculdade poética 
ou tratando em um recorte mais teórico, a mimética. Por sua vez, essa 
possibilidade de criar sentidos para mundo de modo irrealizado, isto 
é, a elaboração literária não se confunde com o real mesmo partindo 
dele, “sem deixar de ser sentido – e transmissão de sentido, o poema é 
o que está além da linguagem”.14 Tal elaboração se descola do real no 
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momento da sua realização no ato de leitura. Nesse descolamento se 
produz um novo sentido, algo maior e mais amplo, capaz de atuar dire-
tamente na realidade, uma vez que detenha em si metáforas absolutas, 
se insere de maneira ativa no cenário a partir dos movimentos críticos 
em torno dele. Se entendermos a metáfora absoluta, como nos apresenta 
Blumenberg, da seguinte maneira: 

Se fosse possível mostrar que tais “transferências” que deveriam ser cha-
madas de “metáforas absolutas” ocorrem, a fixação e análise de sua função 
enunciativa, conceitualmente insolúvel, constituiria uma peça essencial da 
história dos conceitos (neste amplo sentido do termo). […]. De modo geral, 
a exposição de metáforas absolutas deve nos permitir repensar profunda-
mente a relação entre fantasia e logos, e justamente no sentido de tomar o 
campo da fantasia não apenas como substrato para transformações na esfera 
do conceitual – onde , por assim dizer, ele pode ser elaborado e transformado 
elemento por elemento, até que o estoque de imagens se esgote –, mas como 
uma esfera catalisadora na qual o mundo conceitual é naturalmente enrique-
cido continuamente, mas sem com isso modificar e consumir essa reserva.15 

É possível explicar que a existência da metáfora como campo de 
pensamento, evidencie a incompletude de nosso pensamento. Pois ela 
se enraíza mesmo nas estruturas mais profundas do logos e a arqueolo-
gia do subsolo conceitual indica a necessidade de compreendermos que 
mesmo os conceitos podem se formular a partir da comoção de forças 
da metáfora absoluta. 

Daí vem a relação entre a ubiquidade do sentido e a carência: por preci-
sar de um sentido para atuar no mundo da vida, em quaisquer um dos tem-
pos, essa mesma precisão é responsável por querer instituir um sentido que 
dê conta de todo o mundo da vida (Ontologia) e romper com ele, via ex-
travasamento de suas fronteiras e admissão do não sentido da vida-história. 

O poema é imagem pois ele devolve para a originalidade da lin-
guagem, a verdadeira linguagem, como define o autor, o que havia sido 
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soterrado pelo quotidiano. Em termos heideggerianos, dos quais não há 
dúvida que Paz tivesse certa simpatia: poesia é toda a palavra que foi (re)
habilitada para a autenticidade, pois a poesia, quando se manifesta no 
poema tem a capacidade de mediar o encontro entre o tempo e o Tem-
po, nas palavras de Paz, “Arjuna reconhece as pedras natais como Odis-
seu. Revive uma imagem, nega a sucessão, reverte o tempo. O poema é 
mediação: por sua graça, o tempo original, pai dos tempos, encarna em 
um instante. A sucessão se converte em presente puro, manancial que se 
alimenta de si mesmo e transmuta o homem”.16 Daí a aproximação que 
Paz faz em relação à magia e à poesia quando afirma que “a atitude do 
poeta é semelhante à do mago. Os dois utilizam o princípio da analogia. 
Os dois agem com fins utilitários e imediatos: não se perguntam o que é 
o idioma ou a natureza, mas se servem deles para os seus próprios fins”.17 

Considerando, que a analogia não é posta pelo autor como base 
do poema, mas para fins de comparação, podemos compreender que 
Paz estabelece o poema como um lugar para o Homem onde ele pode 
enxergar a si mesmo de uma posição onde não esteja ativo o isolamento 
ontológico do Dasein. Ainda que para Paz a magia e a técnica partam do 
mesmo princípio, o controle de algo.18 

 Mas isso não basta para a definição de sua natureza, compreende-
mos que sua elaboração ultrapassa o comprometimento ontológico, seu 
efeito não é diferente no leitor, como momento de existência autêntica 
“[…] o poema faz do leitor imagem, poesia”,19 por meio das várias mo-
vimentações cognitivas que a imagem promove em sua realização, pois 
ela tem a capacidade de descolar os sentidos impostos pelo consenso 
cotidiano e deslizá-los para outro lugar de significação. 

 A significação não é abandonada. Ela só não pode ser mais definida 
em termos sócio-históricos, uma vez que “o fato de serem imagens faz as 
palavras, sem deixar de ser elas mesmas, transcenderem a linguagem en-
quanto sistema dado de significações históricas. O poema sem deixar de ser 
palavra e história, transcende a história”.20 Sendo bastante repetitivo e para 
o assombro dos meus pares historiadores, não posso fazer outra coisa senão 
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concordar com Paz quando ele afirma a natureza da poesia em um movi-
mento de separação de sua matéria original. Paz afirma ainda que a poesia 
nasce muito perto de onde se forma a religião ainda que se afaste dela: 

Por um lado, julgo que poesia e religião brotaram da mesma fonte 
e que não é possível dissociar o poema da sua pretensão de mudar o ho-
mem sem recorrer ao risco de reduzir o poema numa forma inofensiva 
de literatura; por outro lado, acredito que a missão prometeica da poesia 
moderna consiste em sua beligerância em relação à religião, fonte da sua 
deliberada intenção de criar um novo “sagrado”, diante do que as igrejas 
atuais nos oferecem.21 

Poesia e mística 

A proximidade com a religião fica evidente dentro da obra poética de 
Henriqueta Lisboa, não necessariamente com o caráter institucional da 
religião, mas com algo que esteve no centro da religiosidade católica por 
muito tempo: a mística. A autora não faz um retorno à mística medieval 
ou às outras experiências místicas passadas, ainda que as mesmas estrutu-
ras apareçam nas suas poesias. No entanto devemos ter dois cuidados em 
relação à mística: o primeiro se baseia em não a colocar como um subs-
tantivo, mas como uma experiência do espírito, mas que se dá na unidade 
com um todo e um nada onde o Nada é movimento e caminho.22

À cotidianidade, Paz contrapõe o Nada e a atitude que este acarreta. 
A atitude definida de várias formas – Spleen, Tédio Profundo ou ainda 
Angústia – é aquela que permite ao indivíduo um momento de apre-
ensão do não-sentido do real. Esse mesmo nada, a ausência de inquie-
tações é um local onde nós encontramos a verdadeira textura do real. 
Mais ainda: Se para Paz a característica chave da mística é a chegada a 
um lugar mais elevado a partir do fascínio e do contato com O Nada, 
é para nós um cenário inegável dessa ligação, e o seu desejo do Nada é 
uma constante dentre a literatura possuidora de uma veia mística; o que 
pensar de toda a experiência estética? 
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É possível, como aferiu Simone Weil (2020), que toda a vida é/
seja prenhe de misticismo, mas reduzir a arte a isso nos levaria a lugar 
nenhum senão a uma ideia de mística como elemento universal. Em 
consideração aos eventos da modernidade, principalmente ao da pro-
blemática secularização, devemos apontar que o processo que destitui a 
experiência espiritual das convenções científicas nos obriga a pensarmos 
uma outra forma de encarar esse vazio. Esta discussão se encaminha de 
uma maneira mais detida no capítulo referente à metáfora. 

 Em respeito à biografia e às escolhas de que resolvemos cercar, é neces-
sário notarmos que para Paz a mística não é (1) sistemática, mas ela é (2) um 
elemento semelhante ao que se dá na experiência estética. Essa semelhança 
deixa de ser generalista e se torna positiva para o pensamento se notarmos 
que a proximidade que Paz estabelece é pela via da inação positiva, isto é, 
da contemplação. Da vida contemplativa que permite que o indivíduo se 
desligue do mundo da necessidade e, a partir de um relacionamento com o 
vazio – da ação, da percepção e do sentido de mundo –, se liberte das amar-
ras intramundanas, da sua mundanidade, e se arremeta para um momento 
de existência plena para além da estante ôntica a qual chamamos de mundo: 
“[O] Próprio nada se torna ativo pela força do desejo”.23 

Como é colocado por Heidegger: 

O nadificar não é um episódio casual, mas como remissão (que rejeita) ao 
ente em sua totalidade em fuga, ele revela este ente em sua plena, até então 
oculta, estranheza como o absolutamente outro – em face do nada. Somente 
na clara noite do nada da angústia surge a abertura do ente enquanto tal; o 
fato de que é ente – e não nada. Mas este “e não é nada”, acrescentado ao 
nosso discurso, não é um esclarecimento tardio, mas a possibilidade prévia da 
revelação do ente em geral. A essência do nada originariamente nadificante 
consiste em: conduzir primeiramente o ser-aí diante do ente enquanto tal.24 

Ao aproximarmos a compreensão de Paz da afirmativa categórica 
heideggeriana, notamos que a concepção de vazio é preenchida por um 
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“desejo de”, um encaminhamento que, uma vez deflagrado, não torna à 
normalidade da ontologia. O si mesmo é arrancado de sua conformida-
de e contempla o cenário montado que o cerca. A ele resta observar-se 
como um outro, absolutamente outro, “o que cabe sublinhar no movimen-
to amoroso com o da escrita é o mesmo desejo de ser outro. Ou seja, se 
trata de sair e, todo caso da prisão do “Eu” e por sua estrutura falada 
podemos identificar a prisão da linguagem”.25 

Podemos compreender que a atitude de desejar o nada, a qual Paz des-
taca nos escritos de São João da Cruz, funciona como uma necessidade de 
romper com a necessidade que o mundo da vida cria. Para Byung-Chul 
Han, a necessidade da contemplação é parte do processo criativo da cogni-
ção humana, bem como da criação de elementos que ultrapassem a simples 
representação reprodutiva dela.26 Isto é, no enfrentamento do aprofunda-
mento da mundanidade, que é ampliado enormemente pelo impacto que 
a tecnologia e a orientação da vida ao consumo têm na sociedade, valores 
negativos como o tédio, a distância e a alteridade se tornam salvíficos. A 
contemplação, a experiência mística e o tédio profundo da inação eviden-
ciam a maior perda imposta pela modernidade: a impossibilidade de uma 
estrutura que não seja evidentemente pragmática e sempre ocupada à, a isto 
se soma que “Um homem distraído nega o mundo moderno”.27 

A distração nega o mundo moderno, seus questionamentos se eva-
dem para além do real, “O distraído se pergunta: o que há do outro lado 
da vigília e da razão? A distração significa: atração pelo avesso deste 
mundo”.28 Não é uma destituição da estrutura de pensamento ou na 
ausência do desejo/vontade por algo. Mas um atravessamento de todos 
os entes em prol de algo que se mantém além do que podemos alcançar. 
Em todos esses casos, a vontade e o desejo (Gebierde) são determinantes, 
como no caso da mimesis. A experiência de contemplação do vazio, do 
nada, rompe com a estrutura existencial na qual estamos imersos, uma 
vez dada a impossibilidade dela nos ser compreensível em vias analíticas. 
Mas essa perda é também o maior ganho quando falamos de arte ou 
mesmo de um momento místico: Retirando-nos do terreno onde a psi-
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quê é uma colcha de retalhos, não dotamos a obra estética ou a epifania 
de deste ou daqueles objetos (entes), mas as vemos como elas são: Uma 
totalidade. E essa totalidade ativa completamente a imaginação: O pro-
cedimento mimético rompe com o real e o refunda.29 Esse rompimento 
se dá como uma violência.

A criação poética tem início como uma violência sobre a linguagem. O primeiro 
ato desta operação consiste no desarraigamento das palavras. O poeta arranca de 
suas conexões e misteres habituais: separados do mundo da fala, os vocábulos se 
tornam únicos, como se tivessem acabados de nascer. O segundo ato é o regresso 
da palavra: o poema se transforma em objeto de participação.30

E disto decorrem duas possibilidades. A primeira é que o desarrai-
gamento proposto por Paz é uma libertação da palavra de sua mundani-
dade, que recobre também a própria existência. Em um só movimento o 
poeta retira todo o peso do cotidiano, do mundo, das palavras e as torna 
livres para serem o que elas são, como já definiu Paz: possibilidades de 
explosão. A Autenticidade é devolvida às palavras. Ao transformar-se 
em objeto de participação, a palavra poética, ou nesse caso indefinido, 
a poemática, traz para o centro desse movimento o leitor. Pareceria ób-
vio dizer que só há literatura se houver leitores, mas a natureza dessa 
dependência se dá, na compreensão de Iser, em relação à performance 
que o objeto mimético faz quando é realizado, isto é, lido. O leitor dota 
a poesia de existência, ao passo em que a poesia faz o leitor existir fora 
da vitrine do mundo por alguns instantes. Essa relação se amplia ainda 
mais se considerarmos o poema e seu ambiente, isto é, o povo: 

O poeta cria o povo. O povo, ao recitá-lo, recria. Poeta e Leitor são dois 
momentos de uma mesma realidade alternando-se de uma forma que não é 
incorreto chamar de cíclica. Sua rotação engendra a faísca, a poesia.31

A experiência estética, a faísca, é também uma experiência de autenti-
cidade do homem que a vive. Pois, por um breve instante, os acordos sobre 



140

o que se costuma chamar de realidade não valem mais e o que se impõe 
como real é o real do texto, o mundo do texto se abre ao leitor como pos-
sibilidade e não mais como certeza metafisicamente apoiada. Devemos 
ter em mente que a mística se torna, dessa forma, a verdadeira condição 
in media res do homem32 deslocando o homem para o meio da oposição 
Absoluto X Predicado. A Negação da predicação encaminha o homem ao 
absoluto, essa passagem é a mística, mas ela é sempre um instante. 

Ao se tomar a mística como um instante, ela se dispõe para nós como 
imagem do mundo da vida, sendo assim não pode ser depurada em concei-
tos, apenas em conceitos conforme a fins. De modo que a mística necessita 
de uma estrutura ficcional-metafórica, para ser dita. O que não significa 
dizer que a mística é um evento fora do comum, mas é um evento cuja 
apreensão não é comum, é sempre dotada de uma ficcionalidade, pois como 
experiência, não pode ser transmitida, como pensamento não conceitual ne-
cessita do campo metafórico para se definir enquanto tal. Daí a proximida-
de entre mística e poesia que nos interessa aqui. De modo que não posso, no 
entanto, resumir todas as experiências místicas a esse ponto determinado. 

A mística na poesia de Henriqueta Lisboa 

O tema da mística atravessa a poesia de Henriqueta Lisboa de várias 
maneiras, mas é interessante notar que sempre encadeado na chave Na-
da-Absoluto-Experiência. Esse trinômio vai aparecer em suas poesias, 
sem que seja uma regra ou dogma. Trarei aqui, alguns de seus poemas 
que expõem a veia mística da autora. Chamo a atenção, no entanto, que 
não destaco o Eu-lírico, tampouco reduzo o poema à pessoalidade de 
Henriqueta Lisboa, mas trago o fenômeno da poesia. 

A Face lívida

Não a face dos mortos. 
Nem a face 
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dos que não coram 
aos açoites 
da vida. 
Porém a face 
lívida 
dos que resistem 
pelo espanto. 
Não a face da madrugada 
na exaustão 
dos soluços. 
Mas a face do lago 
sem reflexos 
quando as águas 
entranha. 
Não a face da estátua 
fria de lua e zéfiro 
Mas a face do círio 
que se consome 
lívida no ardor. 

Em “A Face lívida” a poeta traz um percurso do próprio reconhe-
cimento, se no primeiro momento há a negação da lividez, onde se ali-
nham os mortos, a indiferença, os exaustos de sofrer, das estátuas, isto é, 
das condições que não tem possibilidade de mudar e tornam a vida uma 
inesgotável repetição apática, os mortos e os que sofrem não podem mu-
dar sua condição, as estátuas e os indiferentes não têm outra saída senão 
a ataraxia semi-estóica. Em um segundo momento, a autora nos entrega 
as figuras que ativamente vivem a sua autenticidade: os que resistem 
pelo espanto, a face do lago e o círio. Não há inevitabilidade, não há 
homogeneidade, além é claro da expressa pela autenticidade do próprio 
existir; existir resistindo, existir refletindo, existir se consumindo, nos 
três casos, as existências conferem um sentido que não as pertencem, 
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esse sentido é ao mesmo tempo eterno e transitório, há uma ligação 
do cotidiano com o absoluto que é transposta em imagens notáveis e 
na expressa oposição aos elementos perenes e contínuos, a sucessão de 
imagens, ora negativas, ora positivas nos dá um sentido de visada ao 
passo que a repetição do termo “face” marca um compasso de idade e 
vinda em um itinerário composto por imagens que se sobrepõem, sem se 
confundir. A experiência aqui se funde na existência, mas não é a única 
forma de tratar a existência feita por Henriqueta Lisboa. 

Certa madrugada fria 
irei de cabelos soltos 
ver como crescem os lírios. 

Quero saber como crescem 
simples e belos – perfeitos! – 
ao abandono dos campos. 

Antes que o sol apareça 
neblina rompe neblina 
com vestes brancas, irei! 

Irei no maior sigilo 
para que ninguém perceba 
contendo a respiração. 

Sobre a terra muito fria 
dobrando meus frios joelhos 
farei perguntas à terra. 

Depois de ouvir-lhe o segredo
deitada por entre lírios 
adormecerei tranquila.
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Como podemos ver na poesia “Os Lírios”: Nos primeiros quatro 
tercetos, se desenvolve uma estrutura que é prenhe de imagens, porém, 
ponto a ponto, as estrofes vão esvaziando o sentido cotidiano. O movi-
mento simples de questionamento da vida se dá não pelo pensamento 
de categorias metafísicas, mas pela ânsia de experimentar a vazies de 
sentidos que a natureza nos dá enquanto forma; aos poucos vemos o 
desmonte de uma estrutura cotidiana – cabelos soltos, madrugada, ne-
blina, sigilo – são elementos avessos ao pensamento formal. Não se pen-
sa com o corpo, não se pensa com a experiência. Mesmo a “Antropologia 
de Esquina” e seus estudos de interação requerem certo afastamento e 
uma solidão determinada na hora de elaborar concretamente os casos. 
Na experiência mística há justamente ao contrário: se experimenta o 
absoluto a partir da imediatez da própria singularidade – dobrarei os 
joelhos, farei perguntas à terra, ouvirei os segredos e adormecerei – as 
ações são acompanhadas de gestos que, sem o cuidado, parecem apenas 
ações fora de uma determinada normalidade. E de fato o são, a mística 
não se expressa como um ponto fora da curva, mas ela não é a coti-
dianidade expressa em uma forma, no poema acima, fica claro que os 
elementos simbolistas se abrem para um convívio com uma voz cheia de 
sentido e respostas para os questionamentos. O que se ganha? Segredos, 
saberes. O que se faz? Adormece. O poema é também embalado por 
símbolos que retiram ele de um nexo causal, estrutura típica da mística. 
O sentido do mundo é algo a ser conquistado, implorado. Não à toa, os 
lírios são uma imagem que remontam ao mesmo tempo ao cotidiano 
de quem mora no campo, mas também à imagem bíblica – e me atre-
vendo a pensar mais sobre esta estrutura: a forma como se apresenta a 
passagem bíblica em Matheus 6:28-30 – “Olhai para os lírios do campo, 
como eles crescem; não trabalham nem fiam; E eu vos digo que nem 
mesmo Salomão, em toda a sua glória, se vestiu como qualquer deles.” 
Os lírios do campo ganham uma nova significação, de contar segredos, 
ao mesmo tempo em que se mantém na sua simplicidade majestosa. Tal 
movimento de soma de imagens, não opera por uma síntese, mas por 
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uma convivência tensa entre os dois elementos. Essa tensão é criadora 
de múltiplos sentidos e se desdobrará em cada leitor. 

Amortecer 
pelo infinito 
para a duração 
da carícia 

Em “Amor” a estrutura simples da versificação modernista explora a 
metáfora. Aqui dois sentidos opostos em relação ao tempo se chocam e 
criam um outro tempo que não pode ser depurado em conceitos: Infinito x 
Duração da Carícia (Instante). A mística liga imediatamente a experiência 
de desejo, de carícia, isto é o lugar momentâneo do amor, a uma imedia-
ção mais ampla e interminável, o infinito. O tempo é amortecido, ele corre 
devagar como o infinito das forças que o compõem. As poucas palavras 
contêm em si uma metáfora mais explosiva e absoluta que os poemas mais 
descritivos. Carícia e Infinito são elementos da mesma ação, assim como 
amortecer, brinca com os ouvidos e olhos, pois pode ser amortecer e amor-
-tecer, as quatro sílabas mantém exatamente o mesmo ritmo, a mesma for-
ma, mas não o mesmo sentido, os dois sentidos estão ali, mas nenhum deles 
se anula, fazer o amor e demorar-se nele acontecem ao mesmo tempo. 

Conclusão 

A dificuldade de lidar com um objeto tão complexo está na possibilidade 
de quebrá-lo ao tentar desmontar. A poesia não se deixa captar apenas em 
conceitos, é preciso pensar como, a partir e com ela salvaguarda é que o 
próprio poema é pharmakon: do mesmo modo que ele aponta a impossi-
bilidade de responder conceitualmente a respeito da poesia, não nos deixa 
órfãos de crítica, pois há ainda a convergência entre seus dois campos de 
atuação, onde algo novo se abre: a metáfora como episteme instável, mas 
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contínua na história do pensamento ocidental. O poema só responde pelo 
Ser da poesia quando deixa de ser mera forma a ser preenchida. 

Ainda que ela não provoque uma resposta única, ela nos permite con-
tornar certas passagens intransponíveis. Essa é a nossa única saída ante um 
objeto não impenetravelmente aberto quanto a poesia: a identificação de 
sua metacinese, isto é, do resultante das forças que a metáfora exerce e de 
tudo o que ela move e comove. O elemento que místico usado para definir 
sua relação de desejo por algo que não se coloca no mundo da vida e apesar 
disso encobre todo ele. Ser nada e ser tudo, ao mesmo tempo, detém a mes-
ma validade vazia que a experiência mística necessita para acontecer. 

Uma questão fundamental que podemos fazer aqui é: como captar a 
poesia, se cada poema se apresenta como algo diferente e irredutível? A res-
posta mais direta pergunta seria: não tentar reduzir a conceitos algo que 
não é conceito. A primeira possibilidade de aproximação historiográfica 
à atualidade da poesia passa antes pelo compromisso ético de aceitar 
que aquele objeto é inesgotável. A segunda é, tomar a sua natureza fan-
tasmática como a única realidade possível, com isso quero dizer, que 
a verossimilhança é um elemento de pura instabilidade com aparência 
estável, abraçá-lo é como falar com os mortos e esperar respostas atuais.
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8. SOPHIA DE MELLO BREYNER ANDRESEN:  
A MÍSTICA DESDE A INFÂNCIA
Pedro Henrique Borges1

Introdução

Sophia de Mello Breyner Andresen, uma das mais destacadas escrito-
ras portuguesas do século XX, aborda em sua obra temas profundos e 
universais, entre eles, a relação entre vida e morte. Sua poesia e prosa 
são permeadas por uma reflexão constante sobre a finitude humana, a 
busca por transcendência e a ligação intrínseca entre o mundo natural e 
o destino humano. Este capítulo explora a maneira como Sophia trata 
esses temas em suas obras, destacando a simbologia dos elementos na-
turais, as influências mitológicas e filosóficas, bem como a presença do 
cristianismo em sua visão poética. Sophia viveu entre os anos de 1909 e 
2004, se formou em Filologia Clássica na Universidade de Lisboa, em 
1939 e sua atividade como escritora se inicia entre as décadas de 1930 e 
1940 e segue até sua morte.

Sua primeira publicação é Poesia, de 1944, mas em sua casa, foram 
achados em uma arca de cânfora, cadernos antigos de poemas, datados 
entre 1933 e 1941, alguns danificados e posteriormente restaurados. 
Entre esses cadernos estavam os “cadernos rasgados”, mencionados 
na obra poética da autora, como em O Nome das Coisas (1977). Esses 
cadernos contêm os primeiros esboços de poemas, mostrando influ-
ências iniciais e versões de poemas que seriam publicados mais tarde. 
Por exemplo, o poema “Dia do Mar” (1947) apresenta uma evolução 
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na escolha de palavras, refletindo a busca da autora por clareza e des-
pojamento linguístico.

A partir de 1963, uma nova dimensão na poesia da autora emerge, 
caracterizada por luminosidade e elementos naturais, contrastando com 
o tom depressivo de suas primeiras obras. Nos cadernos, a consciên-
cia da morte aparece como uma constante, influenciando suas reflexões 
poéticas. Essa temática é visível em anotações e esboços, destacando a 
transição entre a exaltação da vida e a serenidade diante da morte.

O estudo desses cadernos revela a formação de uma linguagem 
singular, as escolhas e hesitações da autora, e como elementos de seus 
primeiros escritos foram reutilizados em suas publicações posteriores, 
evidenciando um processo contínuo de refinamento poético.

Vemos a importância da visualidade na poesia, evidenciando a du-
alidade entre um sentimento de cerco depressivo e encantamentos mi-
tológicos. Poemas dos cadernos rasgados revelam essa tensão, como em 
versos que falam de muros e deuses luminosos. A melancolia do cerco é 
contrastada com um desejo de evasão, presente em imagens de jardins e 
mares que simbolizam a busca por liberdade.

A visualidade fantástica e surreal também aparece em poemas iné-
ditos, como “Os Animais”, onde os olhos dos animais brilham como 
ouro. A autora confessa em um manuscrito dos anos 1980 que sua escri-
ta nasceu de uma noite primaveril e ventosa, misturando êxtase e pânico, 
uma polaridade constante em sua obra, entre a degradação e a lumino-
sidade das coisas.

O espólio revela esboços que mostram a evolução temática e prosó-
dica, com motivos recorrentes como noite, mar, jardim e morte. A influ-
ência de poetas simbolistas e surrealistas, como Teixeira de Pascoaes, é 
evidente em poemas inéditos e em suas descrições de noites misteriosas 
e figuras fantasmagóricas.

Um dos trechos mais notáveis descreve uma memória primaveril 
de antes do nascimento da autora, onde a calma primordial é destruída 
por uma mulher que abre a janela, trazendo a vida e o amor como forças 
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perturbadoras. Essa visão reflete a tragédia e a consciência do desastre 
que permeia a poesia, equilibrando maravilhamento e melancolia.

A coisa mais antiga de que me lembro é uma tarde de Primavera em que eu 
talvez ainda não tivesse nascido. Pelo menos não me lembro de estar ali – só 
me lembro da claridade difusa daquele quarto em que a Primavera entrava. 
Uma calma infinita poisava sobre as coisas – como se fosse o princípio do 
mundo e tudo estivesse ainda intocado.
E eu vi uma mulher alta e branca atravessar o quarto e abrir a janela. Um 
cheiro de terra e de rosas e de tílias subia do jardim. Com certeza tinha 
chovido. Contra a luz os cabelos da mulher ficaram loiros e eram como um 
halo de nevoeiro doirado. Mas havia nesse doirado um tal ardor, um fogo 
tão intenso e tão secreto que toda a minha paz foi subitamente destruída.2

Notamos a influência do poeta Teixeira de Pascoaes e de Ruy Ci-
natti na obra de Sophia de Mello Breyner Andresen. A influência de 
Pascoaes é evidente em poemas que destacam uma natureza irreal e 
alucinada, como um fragmento de 1935 que idealiza as tardes outonais e 
a pureza das noites invernais. Em 1989, Sophia publica o poema “Pasco-
aes”, que celebra a conexão profunda entre natureza e poesia, evocando 
imagens de brumas, estrelas e a união com o universo.

Ruy Cinatti, outro poeta influente na juventude de Sophia, é re-
conhecido por sua peregrinação espiritual e inquieta. Essa influência é 
notável em “Coral” (1950), um livro melancólico e marcado por um de-
sejo de exílio e recuperação de momentos de beleza efêmera. A figura de 
Cinatti emerge em imagens poéticas de partida e aventura, como num 
poema onde uma cidade parte como um navio pela noite.

A relação poética com Cinatti é reafirmada em Ilhas (1989) e no po-
ema “Aquele que partiu”, de Mar Novo (1958). Em “O Vidente” (1944), 
Sophia explora a figura do poeta como um mensageiro visionário, uma 
imagem que reflete a influência de Cinatti e a visão sacral da poesia 
como portadora de uma verdade profunda e transcendente.
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Sophia vê o poeta como alguém habitado por uma voz intemporal e 
visionária, uma característica que Cinatti personifica. Esta visão do poe-
ta inspirado e sacrificial é evidente em seus poemas e manuscritos, onde 
a figura de Cinatti é associada a uma dimensão messiânica e poética, 
destacando a relação entre poesia e espiritualidade.

A obra de Sophia

A poesia de Sophia se distingue por sua limpidez, o que muitas vezes 
dificulta a crítica. No entanto, com o tempo, a obra de Sophia ganhou 
enorme reconhecimento crítico e é amplamente estudada. A sua poesia, 
escrita num contexto de grandes tensões históricas, reflete tanto a bele-
za de um mundo perfeito quanto a luta contra a injustiça e a opressão. 
Sophia cria um universo alternativo de beleza sem abdicar da responsa-
bilidade ética, principalmente a partir do seu Livro Sexto.

Sua escrita é marcada por um esforço constante para alcançar uma 
difícil harmonia entre a matéria do mundo e o verbo poético, tentando 
superar o dualismo platônico entre ser e aparência. Nesse processo, há 
uma positividade original que interage tanto com o esplendor do mun-
do quanto com a ideia de transcendência.

No universo de sua obra, o mar, recorrente na poesia portuguesa, 
é um dos elementos mais presentes. Ele pode representar o infinito, a 
eternidade e a constante mudança. Em muitos de seus poemas, o mar é 
descrito como um lugar de encontro entre a vida e a morte, um espaço 
onde as duas se fundem e se transformam. A terra, em contrapartida, é 
um símbolo da permanência e da fertilidade. Ela representa a vida que 
se renova constantemente, mas também a morte, pois é na terra que os 
corpos retornam ao pó. Sophia usa a terra para ilustrar a dualidade entre 
a vida e a morte, mostrando como elas são interdependentes.

As estrelas e o vento são utilizados para representar o tempo e a 
eternidade. As estrelas, fixas e imutáveis, simbolizam a constância do 
cosmos, enquanto o vento, sempre em movimento, representa a tran-
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sitoriedade da vida humana. Juntos, esses elementos ajudam Sophia a 
expressar a complexa relação entre a eternidade do universo e a finitude 
da existência humana.

Aqui a bruma a noite o sete-estrelo
O sussurrar de brisas e de fonte
Aqui o tempo anterior puro horizonte
O ser um com a luz a flor o monte
A terra se desvenda verso a verso
Seu rosto é de pinhais sombras e mágoas
Aqui o puro emergir: luas e águas
E o antigo tempo irmão do universo3

Sophia é uma poeta do real, sua poesia é concreta, palpável, visual. A 
autenticidade do ser diante da morte, ressoa na obra de Sophia. A busca 
por uma verdade existencial e a exploração da finitude humana são te-
mas centrais em sua poesia. Sophia utiliza essas ideias para aprofundar 
suas reflexões sobre a vida e a morte, buscando uma compreensão mais 
profunda da existência humana. 

Pois a poesia é a minha explicação com o universo, a minha convivência com 
as coisas, a minha participação no real, o meu encontro com as vozes e as 
imagens. Por isso, o poema não fala de uma vida ideal, mas sim de uma vida 
concreta: ângulo da janela, ressonância das ruas, das cidades e dos quartos, 
sombra dos muros, aparição dos rostos, silêncio, distância e brilho das estre-
las, respiração da noite, perfume da tília e do orégão.4

A relação entre vida e morte é explorada de maneira profunda em 
diversos poemas de Sophia. Sophia evoca a flor Asphodelus, associada ao 
submundo na mitologia grega, por exemplo. A flor, que era a favorita de 
Hades, simboliza a morte e o além, na Grécia contemporânea é usada 
para enfeitar cemitérios. O poema reflete sobre a vida não vivida e a 
tristeza pela perda, usando a flor como um símbolo da morte.
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Colhe pálida sombra os asphodelos
Roxos do prado onde caminha a vida
Cujo destino foi só não ser vivida
Põe coroas de pranto em teus cabelos.5

Sophia escreve sobre a perda e a ausência dos amigos falecidos, con-
frontando a dor da separação com a aceitação da vida presente. É uma 
meditação sobre a permanência da memória e a continuidade do amor, 
mesmo após a morte.

Eis que morrestes – agora já não bate
O vosso coração cujo bater
Dava ritmo e esperança ao meu viver
Agora estais perdidos para mim […]6

Em “Hora da Partida” descreve o momento da partida, metaforiza-
do pelo escurecimento do jardim e o passar do vento. Sophia explora a 
sensação de separação e a transformação que acompanha a morte, des-
tacando a transição entre a vida e o além.

A hora da partida soa quando
Escurece o jardim e o vento passa,
Estala o chão e as portas batem, quando
A noite cada nó em si deslaça.[…]7

Influências mitológicas e filosóficas

A obra de Sophia é fortemente influenciada pela mitologia grega e pelo 
existencialismo. Ela utiliza referências a figuras e mitos clássicos para 
ilustrar a luta entre a vida e a morte, trazendo uma dimensão atemporal 
e universal para suas reflexões. 
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A mitologia grega é uma fonte constante de inspiração para Sophia. 
Figuras como Orfeu e Hades aparecem em seus poemas, simbolizando 
a arte, a busca por compreensão e aceitação da morte. A flor Asphodelus, 
mencionada anteriormente, é um exemplo claro dessa influência mito-
lógica. A cidade de Epidauro é recorrente em sua obra, assim como a 
figura do Minotauro, uma criatura feroz, aprisionada em um labirinto e 
devoradora dos homens. 

Eis-me vestida de sol e de silêncio. Gritei para destruir o Minotauro e o pa-
lácio. Gritei para destruir a sombra azul do Minotauro. Porque ele é insaciá-
vel. Ele come dia após dia os anos da nossa vida. Bebe o sacrifício sangrento 
dos nossos dias. Come o sabor do nosso pão a nossa alegria do mar. Pode 
ser que tome a forma de um polvo como nos vasos de Cnossos. Então dirá 
que é o abismo do mar e a multiplicidade do real. Então dirá que é duplo. 
Que pode tornar-se pedra com a pedra alga com a alga. Que pode dobrar-se 
que pode desdobrar-se. Que os seus braços rodeiam. Que é circular. Mas de 
súbito verás que é um homem que traz em si próprio a violência do toiro.8

As viagens de Sophia à Grécia também desempenharam um papel 
significativo em sua obra. A experiência direta com a paisagem e a cul-
tura gregas inspirou muitos de seus poemas, onde ela busca capturar a 
essência do espírito grego e a beleza atemporal da terra helênica.

Cristianismo e transcendência

Embora Sophia tenha uma formação católica, sua abordagem à morte 
não se limita à perspectiva religiosa tradicional. Em vez disso, ela com-
bina elementos cristãos com uma visão poética e universal da transcen-
dência. A busca pela eternidade e pelo absoluto é uma constante em 
sua poesia, refletindo sua tentativa de reconciliar a existência autêntica 
terrena com a espiritualidade.
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Sophia de Mello Breyner Andresen nasceu em uma família ca-
tólica e foi educada dentro dos princípios do cristianismo. Essa for-
mação religiosa moldou sua visão de mundo e influenciou sua pro-
dução literária. A espiritualidade e os valores cristãos são temas que 
aparecem em sua poesia, onde ela explora questões de fé, moralidade, 
justiça e transcendência.

Em seus poemas, Sophia frequentemente busca uma conexão com 
o divino e reflete sobre a presença de Deus no mundo e na natureza. Sua 
obra é permeada por uma busca constante pela verdade e pelo absoluto, 
aspectos que podem ser relacionados com sua fé cristã. Ela utiliza sím-
bolos e referências cristãs para aprofundar suas reflexões poéticas. Ima-
gens de luz, salvação, redenção e eternidade aparecem em seus poemas, 
ilustrando sua visão cristã do mundo.

Senhor se da tua pura justiça
Nascem os monstros que em minha roda eu vejo
É porque alguém te venceu ou desviou
Em não sei que penumbra os teus caminhos

Foram talvez os anjos revoltados.
Muito tempo antes de eu ter vindo
Já se tinha a tua obra dividido

E em vão eu busco a tua face antiga
És sempre um deus que nunca tem um rosto

Por muito que eu te chame e te persiga.9

A ética cristã é outro elemento importante na obra de Sophia. Ela 
é conhecida por seu compromisso com a justiça e a solidariedade, valo-
res centrais do cristianismo. Sophia aborda temas como a luta contra a 
opressão, a defesa dos direitos humanos e a busca pela paz, refletindo sua 
crença na dignidade e no valor intrínseco de cada ser humano.
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Nascida em uma família católica e aristocrática, se alinhou com os 
católicos progressistas que, no final da década de 1950, romperam com 
o regime salazarista em Portugal. Junto com seu marido, o jornalista 
Francisco Sousa Tavares, Sophia participou ativamente da oposição ao 
regime através do Centro Nacional de Cultura em Lisboa. Ela foi uma 
das fundadoras da Comissão Nacional de Socorro aos Presos Políticos 
e, após a Revolução dos Cravos de 1974, que pôs fim ao salazarismo, foi 
eleita deputada constituinte pelo Partido Socialista.

Este compromisso se manifestou de forma significativa durante o 
regime ditatorial de António de Oliveira Salazar, especialmente com 
sua participação no Manifesto dos 101 Católicos contra a Política Colonial 
da Ditadura em 1961. Este documento denunciava a política colonia-
lista portuguesa, destacando a repressão brutal e a insustentabilidade 
moral e política da manutenção das colônias africanas através da força. 
O manifesto, assinado por Sophia e outras figuras respeitadas, provocou 
represálias do regime, mas também expôs fissuras dentro da socieda-
de portuguesa e incentivou uma consciência crítica entre os católicos 
portugueses. A participação de Sophia neste ato de dissidência políti-
ca destacou seu compromisso com a justiça e a liberdade, solidificando 
seu legado como defensora dos direitos humanos. Sua atuação política, 
juntamente com sua obra literária, deixou um exemplo duradouro de 
integridade e coragem, continuando a inspirar aqueles que buscam um 
mundo mais justo e humano.

Relação com outros poetas

Quando a atividade dos escritores de um dado período se integra em tal sis-
tema, ocorre outro elemento decisivo: a formação da continuidade literária, 
– espécie de transmissão da tocha entre corredores, que assegura no tempo o 
movimento conjunto, definindo os lineamentos de um todo. É uma tradição, 
no sentido completo do termo, isto é, transmissão de algo entre os homens, 
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é o conjunto de elementos transmitidos, formando padrões que se impõem 
ao pensamento ou ao comportamento, e aos quais somos obrigados a nos 
referir, para aceitar ou rejeitar. Sem esta tradição não há Literatura, como 
fenômeno de tradição.10

Quando um autor de grandeza excepcional surge em um país, todo 
o cânone literário passa por uma redefinição. Fernando Pessoa foi um 
desses autores em Portugal, e sua obra teve um impacto profundo na li-
teratura portuguesa do século XX, influenciando significativamente So-
phia de Mello Breyner Andresen. A obra de Pessoa é marcada pela frag-
mentação do eu e pela complexidade de suas múltiplas personas. Essa 
abordagem influenciou a forma como Sophia lida com a identidade e a 
subjetividade em sua poesia. Enquanto Pessoa explorava a pluralidade 
do eu, Sophia adotou uma abordagem mais concreta e sensível, focando 
na materialidade do mundo e na linguagem como revelação do ser. 

Sophia evoca Pessoa especialmente quando fala sobre o fazer do 
poeta, uma metapoesia. Ela reconhece a influência de Pessoa em sua 
própria reflexão sobre a arte poética, utilizando elementos de sua obra 
para explorar a criação poética e a busca pela verdade.

(evocando Fernando Pessoa)

A claridade frontal do lugar impõe-me a tua presença
O teu nome emerge como se aqui
O negativo que foste de ti se revelasse

Viveste no avesso
Viajante incessante do inverso
Isento de ti próprio
Viúvo de ti próprio
Em Lisboa cenário da vida
E eras o inquilino de um quarto alugado por cima de uma leitaria
O empregado competente de uma casa comercial
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O frequentador irónico delicado e cortês dos cafés da Baixa
O visionário discreto dos cafés virados para o Tejo

(Onde ainda no mármore das mesas
Buscamos o rastro frio das tuas mãos
– O imperceptível dedilhar das tuas mãos)

Esquartejado pelas fúrias do não-vivido
À margem de ti dos outros e da vida
Mantiveste em dia os teus cadernos todos
Com meticulosa exactidão desenhaste os mapas
Das múltiplas navegações da tua ausência [...]11

Além de Pessoa e muitos outros poetas citados anteriormente, So-
phia de Mello Breyner Andresen e o poeta brasileiro João Cabral de 
Melo Neto mantiveram uma amizade marcada por um respeito mútuo 
e pela troca de influências literárias. Ambos os poetas compartilham 
uma abordagem rigorosa e disciplinada à poesia, embora suas temáticas 
e estilos sejam distintos

João Cabral de Melo Neto é conhecido por sua poesia concreta 
e precisa, que evita o lirismo e a sentimentalidade. Sophia, por outro 
lado, embora seja sensível e lírica, também exibe um rigor formal em 
sua escrita. Ambos os poetas buscam a clareza e a verdade em suas 
obras, utilizando a poesia como um meio de explorar a realidade de 
maneira objetiva.

Após o encontro com João Cabral em Sevilha, no final dos anos 
1950, a poesia dele, com seu estilo conciso e concreto, inspirou So-
phia a buscar uma voz poética mais anônima e livre, enfatizando a 
simplicidade e a concretude. Essa influência é evidente em seus livros 
O Cristo Cigano e Livro Sexto, onde Sophia começa a usar versos mais 
curtos e uma linguagem mais direta, refletindo o impacto do estilo de 
João Cabral.
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Sophia e João Cabral desenvolveram uma amizade duradoura e 
significativa, encontrando-se em várias ocasiões em Lisboa e no Porto, 
onde ele serviu como Cônsul do Brasil. Essa relação não só influenciou 
a poesia de Sophia, mas também representou um intercâmbio cultural e 
uma conexão profunda com a poesia brasileira.

A correspondência e a interação literária entre Sophia e João 
Cabral de Melo Neto mostram como suas obras dialogam e se en-
riquecem mutuamente. Sophia admira a economia de palavras e a 
precisão de João Cabral, enquanto ele aprecia a profundidade lírica e 
a sensibilidade de Sophia.

A palavra faca
De uso universal
A tornou tão aguda
O poeta João Cabral
Que agora ela aparece
Azul e afiada
No gume do poema
Atravessando a história
Por João Cabral contada.12

João Cabral também foi afetado diretamente por Sophia, no poe-
ma “Elogio da Usina e de Sophia de Mello Breyner Andresen”, ele vai 
além de uma simples homenagem à poeta portuguesa Ele revela uma 
abordagem poética compartilhada por ambos os autores: a concepção 
do poeta como um artesão das palavras. Essa ideia é ilustrada pela ima-
gem do “tecelão” e pela comparação com as “usinas”, assim como pela 
unidirecionalidade do processo de criar e desfazer, remetendo à imagem 
clássica de tecer um texto. Este processo envolve paciência e reflexão 
para refinar os materiais que formam o poema. Contudo, poetas como 
Sophia não se limitam a essa unidirecionalidade: retornam ao poema e, 
por extensão, à poesia, recriando a partir dos mesmos materiais.
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O engenho banguê (o rolo compressor,
mais o monjolo, a moela da galinha,
e muitas moelas e moendas de poetas)
vai unicamente numa direção: ida.
Ele faz quando na ida, ou ao desfazer
em bagaço e caldo; ele faz o informe;
faz-desfaz na direção de moer a cana,
que aí deixa; e que de mel nos moldes
madura só, faz-se: no cristal que sabe,
o do mascavo, cego (de luz e corte).

2
Sophia vai de ida e de volta (e a usina);
ela desfaz-faz e faz-desfaz mais acima,
e usando apenas (sem turbinas, vácuos)
algarves de sol e mar por serpentinas.
Sophia faz-refaz, e subindo ao cristal,
em cristais (os dela, de luz marinha).13

Artes Poéticas

As Artes Poéticas de Sophia de Mello Breyner Andresen são uma série 
de reflexões profundas e reveladoras sobre a natureza da poesia e o papel 
do poeta. Através de uma linguagem lírica e introspectiva, Sophia nos 
convida a explorar a íntima relação entre a poesia, a natureza, o íntimo, 
o mar, o processo criativo e a memória. Cada um desses textos oferece 
uma visão única e valiosa da prática poética, revelando a profundidade 
e a complexidade da arte de Sophia. Em sua obra, a poesia não é ape-
nas uma forma de expressão, mas um meio de autoconhecimento, de 
conexão com o mundo e de transformação da experiência humana em 
arte. Podemos analisar os textos de Artes Poéticas, alguns de fato escritos, 
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outros transcritos de falas de Sophia, como uma teorização de sua obra 
literária e de seu ofício.

Arte Poética I

Em “Arte Poética I”, Sophia explora a relação entre o poeta e o mundo. 
Ela descreve uma visita a uma loja de barros em Lagos, onde observa 
ânforas de barro pálido e reflete sobre a beleza poética e a conexão pro-
funda entre a arte e a natureza. A autora contrasta a harmonia encontra-
da na simplicidade dos objetos tradicionais com o mundo fragmentado 
e desintegrado do exterior. A ânfora de barro se torna um símbolo de 
paz, alegria e ligação com o mundo, representando a busca contínua por 
um “reino” de unidade e harmonia na experiência humana.

Arte Poética II

“Arte Poética II” aborda a introspecção e a autorreflexão como elemen-
tos essenciais da criação poética. Para Sophia, a poesia é uma expressão 
do íntimo do ser, uma revelação das verdades mais profundas e pessoais 
do poeta. Esse processo de introspecção exige uma sinceridade absoluta, 
onde o poeta deve confrontar suas próprias emoções, medos e desejos 
ao passo que também é uma antena, captando o mundo à sua volta. So-
phia vê a poesia como um meio de autoconhecimento e de comunicação 
das experiências humanas mais profundas. O poeta deve ser capaz de 
transformar suas vivências pessoais em algo universal, que ressoe com os 
sentimentos e as experiências de outros.

A poeta explora a essência da poesia como uma arte do ser. A poesia 
não exige especialização, ciência, estética ou teoria, mas sim a inteireza 
do ser, uma consciência profunda, fidelidade pura e uma intransigência 
completa. A autora vê a poesia como uma forma de explicação e con-
vivência com o universo, refletindo a vida concreta através de imagens 
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e sons reais. Diferenciando-se do artesanato, que requer técnica e es-
pecialização, a poesia surge da própria relação íntima e necessária do 
poeta com o mundo. O rigor do poema nasce da intensidade vivida, e no 
poema, a autora reconhece seu caminho e sua vida.

Arte Poética III

Em “Arte Poética III”, Sophia começa lembrando de quarto em frente 
do mar. O mar, uma metáfora poderosa para a poesia portuguesa com sua 
imensidão e mistério, simboliza a profundidade e a vastidão da experiên-
cia poética. Assim como o mar é insondável e sempre em movimento, a 
poesia de Sophia busca captar a fluidez e a complexidade da vida.

O mar é também um símbolo de transformação e de renasci-
mento. Sophia vê a poesia como uma forma de mergulhar nas pro-
fundezas da alma e emergir renovada, trazendo à superfície novas 
percepções e verdades. 

Ela reflete sobre a íntima relação entre a poesia e o real. Sophia 
recorda a experiência de uma felicidade pura e direta ao observar o mar 
e uma maçã, simbolizando a presença real das coisas. Ela reconhece essa 
sensação em obras de artistas como Homero e Amadeo de Souza-Car-
doso. A poesia, para Sophia, é uma perseguição do real e busca uma 
relação justa com o mundo, conduzindo inevitavelmente à busca por 
justiça. A moral poética é intrínseca e baseada na realidade vivida. A au-
tora enfatiza que o artista, mesmo isolado, influencia a sociedade através 
de sua obra, promovendo liberdade e dignidade. Conclui destacando a 
união dos escritores pela língua e pela confiança no progresso.

Arte Poética IV

O texto aborda a experiência de Sophia de Mello Breyner Andresen em 
relação ao processo de criação poética. Fernando Pessoa dizia: “Acon-
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teceu-me um poema”.14 Sophia descreve como os poemas “acontecem” 
espontaneamente, surgindo como ditados que ela escuta e transcreve. 
Ela relaciona essa forma de criação ao seu encontro inicial com a poesia 
na infância, antes de saber ler. A autora reflete sobre a dificuldade de 
descrever o processo de fazer um poema, mencionando a importância 
de um equilíbrio especial da atenção e uma paixão obstinada pelo real. 
Sophia distingue entre o trabalho artesanal de organização dos versos 
e o surgimento espontâneo dos poemas, citando exemplos específicos 
como “Crepúsculo dos Deuses” e “O Cristo Cigano”. Ela conclui com a 
ideia de que os poemas surgem quando ela se cala, ressaltando a nature-
za misteriosa e quase mística do processo criativo.

Arte Poética V

Em “Arte Poética V”, Sophia explora a relação entre a poesia e a me-
mória. Para ela, a memória é uma fonte vital de inspiração, onde as lem-
branças e as experiências do passado são transformadas em matéria po-
ética. A memória não é apenas um repositório de fatos, mas um campo 
fértil de emoções e significados.

A poesia de Sophia busca capturar a essência das lembranças, trans-
formando-as em algo vivo e presente. A memória, em sua obra, é um 
meio de manter viva a conexão com o passado, enquanto se cria algo 
novo e relevante para o presente.

Sophia reflete sobre sua experiência inicial com a poesia durante 
a infância, quando ouviu e memorizou o poema tradicional português 
“Nau Catrineta”. Antes de saber ler, ela acreditava que os poemas eram 
parte do universo e não criados por pessoas. Esse sentimento de que a 
poesia é uma respiração do mundo influenciou toda a sua vida, levan-
do-a a buscar escrever esse poema imanente. Ela enfatiza que a poesia 
requer silêncio, vazio e despersonalização. Sophia descreve uma experi-
ência em Epidauro, onde ao recitar um poema, ouviu sua voz ecoar de 
forma impessoal e livre, simbolizando a verdadeira essência da poesia.
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As relações entre o místico e o mundano, o presente e a história, os 
elementos da natureza, sua existência permeada pela vida e morte na 
obra de Sophia de Mello Breyner Andresen são complexas e multiface-
tadas. Utilizando uma rica tapeçaria de símbolos naturais, mitológicos 
e filosóficos, Sophia explora a inevitabilidade da morte e a busca pela 
eternidade. Sua poesia é uma meditação contínua sobre a finitude hu-
mana, a memória e a transcendência, oferecendo uma visão profunda e 
sensível sobre a condição humana. A combinação de elementos cristãos 
com uma visão poética universal confere à sua obra uma dimensão es-
piritual e ética que continua a ressoar com os leitores contemporâneos, 
mantendo sua relevância e importância na literatura portuguesa.

Em conclusão, a obra de Sophia de Mello Breyner Andresen se 
destaca por uma profunda reflexão sobre a condição humana, abordando 
temas universais como vida, morte e transcendência. Sua poesia, marca-
da pela harmonia entre o concreto e o transcendente, utiliza elementos 
naturais, mitológicos e filosóficos para explorar a dualidade entre a fini-
tude e a eternidade. Influenciada por figuras como Fernando Pessoa e 
João Cabral de Melo Neto, Sophia desenvolveu uma linguagem poética 
única, onde a beleza do mundo se entrelaça com uma responsabilidade 
ética e espiritual. Sua obra continua a inspirar e ressoar com leitores 
contemporâneos, reafirmando seu lugar como uma das mais importan-
tes vozes da literatura portuguesa do século XX.
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PARTE II 
MULHERES: LITERATURA MÍSTICA

Nesta seção que insere o feminino na mística e na literatura, damos um 
espaço merecido às mulheres que tiveram suas experiências místicas e as 
expressaram – voluntaria ou involuntariamente – na literatura.

Começamos pela Doutora da Igreja, Santa Teresa d’Ávila (Espanha, 
1515-1582), que foi intimada a registrar os fortes fenômenos místicos por 
que passou em uma literatura inspiradora e transformadora. Para a Santa 
de Ávila, o autoconhecimento autêntico é baseado na comunhão íntima 
com Deus, donde bebemos da sabedoria divina que ilumina a nossa razão 
com a fé: isto é mística! Iniciar o caminho da oração e da contemplação 
com esse autoconhecimento libertador permite superar o egoísmo, reco-
nhecendo que o ser humano não basta a si mesmo, mas encontra em Deus 
seu porto seguro. Um aspecto marcante de Santa Teresa é a relação entre 
o amor místico e o erotismo, os quais convergem na sua obra através de 
uma profunda exploração da relação entre a alma e Deus. O ser humano é, 
em essência, incompleto e, portanto, desejoso da completude: o erotismo 
é a busca constante da completude existencial; é a luta interior que não 
cansa de perseguir os caminhos da saciedade. O divino, sendo a essência da 
completude e, também um mistério, desperta o interesse de ser conhecido.1

Teresa traduz a mística na literatura, porque é forçada a colocar em pa-
lavras, a sua experiência de Deus, como o faz em seu livro Castelo Interior: na 
“transverberação” há um processo intenso, inefável e ao mesmo tempo im-
perativo em se comunicar. Paralelamente, destaca no Livro da vida que uma 
autêntica espiritualidade deve partir sempre de Cristo, da Humanidade de 
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Cristo, ou como diz repetidas vezes, de sua Humanidade Sacratíssima. A 
“inabitação” de Deus na alma, e o convite divino ao amor, levam Teresa a 
sofrimentos espirituais e corporais, mas a um sofrer por desejar o aninhar-se 
em Deus e por perceber a Sua grandeza e a miséria de si mesma.2

Quase um século depois de Santa Teresa e em uma colônia da 
Espanha, Sor Juana Inés de la Cruz (Nova Espanha – México, 1651-
1695) se mostra como exemplo de protagonismo da mulher no século 
XVII, em sua experiência mística e eclesial. Sor Juana se destacou como 
brilhante escritora, poetisa e literária, em um período que as mulheres 
eram impedidas de ter acesso à academia ou de se pronunciarem sobre 
temas sociais, religiosos e científicos. Pelos seus enormes esforços para 
produzir uma literatura de qualidade, põe em evidência a importância 
dos direitos das mulheres: para Sor Juana o desejo pela verdade não é 
um capricho pessoal, mas um presente de Deus, o que a fez chamar de 
“impulso natural” que Deus colocou nela.3

Através de um debate teológico e literário com o famoso padre An-
tônio Vieira, Sor Juana mostra, com intelectualidade e fineza, seu desa-
cordo com o padre. Toda esta “petulância” é escrita através de uma luci-
dez poética composta de nobres metáforas e simbologias, extravagante 
em formalidade e aspereza marcada pela oposição, conflito, sofrimento, 
ausência, silêncio amoroso e angústia existencial.4

Registrando uma experiência muito mais recente e extremamente 
traumática, Scholastique Mukasonga (Ruanda, 1956-), escritora franco-
-ruandesa, sobrevivente do genocídio dos tutsis de 1994, é apresentada 
através do que chamamos de “literatura como testemunho”. Este gênero 
se caracteriza pela introdução de narrativas do trauma como forma de 
reconstruir ambientes históricos nos quais seus autores viveram as expe-
riências que narram. Scholastique dá voz, por sua literatura, a minorias, 
refugiados, sobreviventes de guerras e genocídios, perseguidos políticos e 
tantas outras vítimas de violações dos direitos humanos. Dessa forma, o 
testemunho salienta a relação entre o discurso histórico e o ficcional, ain-
da que os traumas dificultem qualquer tipo de “reprodução pura” do fato.5
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Na mesma linha de Scholastique, apresenta-se Simone Weil (França, 
1909-1943), e seu sofrimento como o caminho para a mística. Simone 
constrói seu pensamento partindo da convicção de que a filosofia apenas 
se sustenta se, junto ao pensamento, houver uma aplicação da ética. Por 
isso, percebemos que seus escritos possuem um olhar extremamente pes-
soal, onde não encontramos uma produção em estrutura sistemática, mas 
sim, textos que brotam de uma experiência vivencial intensa. Assim, para 
experimentar o sacrifício e a dor, Simone vai trabalhar, voluntariamen-
te, como operária, fazendo conviver sua fragilidade física com o trabalho 
semiescravo das manufaturas europeias do início do século XX. Weil faz 
uma distinção entre o infortúnio, o sofrimento e a dor física. Entende que 
o infortúnio, como alavanca que conduz o humano a se sentir reduzido a 
nada, é capaz de atingir a alma em sua plenitude, ao passo que a dor e o 
sofrimento per se não a atingem necessariamente.6

Completando a literatura do sofrimento, a obra de Etty Hillesum 
(Holanda, 1914 – Auchwitz, 1943) é apresentada, aqui, de uma maneira 
irreverente, através da comparação com a música “Hora do Almoço” de 
Antônio Carlos Gomes Belchior Fontenelle Fernandes (1946-2017) – 
o compositor brasileiro Belchior. O diário de Etty Hillesum e a música 
de Belchior proporcionam um encontro sensível: as ligações familiares, 
a casa, o centro da mesa, a mão que prepara a comida ou o grito da mãe 
que chama, demonstram as experiências de ambos, entre os medos e 
as coragens. Unir uma experiência de vida intensa de uma jovem judia 
morta em Auschwitz em 1943 e um jovem nordestino que nasceu em 
1946 é o privilégio que a poesia, especialmente a teopoética, oportuniza. 
São pontos de contato que acercam o preconceito assassino contra os 
judeus e o preconceito tácito que exclui ou “mata” os nordestinos que 
migram em busca de melhores condições de vida.7

A mística se apresenta de diversas formas no ser humano, através de 
fenômenos que oscilam entre o tremendum (terrível) e o fascinans (fas-
cinante). Traduzir a mística em literatura é sempre muito difícil, mas 
sempre se produz um texto inspirador. A literatura nos permite entrar na 
mística de suas autoras, viver com elas as experiências e revalorizar a nossa 
própria vida. Disso se trata a expressão da mística feminina na literatura.
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1. TERESA DE ÁVILA:  
O AMOR MÍSTICO NA INTER-RELAÇÃO 
ENTRE MÍSTICA E EROTISMO
Anderson Moura Amorim1

Introdução

Teresa de Ávila, conhecida como Santa Teresa de Jesus (1515-1582), foi 
uma figura importante do misticismo cristão do século XVI, cujos escri-
tos se tornaram clássicos da literatura cristã. Ela se destacou pelos ensi-
namentos que promoviam uma vida espiritual centrada no crescimento 
da piedade prática. Além disso, em suas reflexões sobre a vida eterna, 
Teresa empregou metáforas para desenvolver sua Filosofia Mística, con-
solidando-se não apenas como uma figura proeminente na literatura 
cristã, mas também como uma das principais escritoras femininas da 
literatura espanhola de seu tempo e períodos subsequentes até a con-
temporaneidade.2 Assim, alguns estudiosos têm explorado em sua obra 
a relação entre o erotismo e a experiência mística, um tema central de 
interesse em nosso estudo.

A obra de Teresa de Ávila, permeada pela linguagem mística e 
literária, desafia análises completas devido à sua complexidade simbó-
lica. Seus escritos, caracterizados por digressões e uma autenticidade 
profunda, buscam instruir sobre a vida espiritual de forma íntima e 
genuína, estabelecendo uma conexão direta com o leitor. Em suas au-
tobiografias notáveis, como Vida e Caminho de Perfeição, Teresa utili-
za uma linguagem rica em imagens sensuais e eróticas para descrever 
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sua relação com o Divino. Essa abordagem levou alguns estudiosos a 
interpretarem sua experiência mística como um tipo de erotismo es-
piritual. Como apontado por Prates, “com um estilo singular, a escrita 
de Teresa envolve o leitor, incentivando a interação, sendo simultane-
amente atrativa e instigante”.3

Teresa descreve a união com Deus como uma experiência íntima e 
profunda, comparável ao amor e à união física entre um homem e uma 
mulher, utilizando termos como “ardor interior” e “fogo celestial”.4 A 
linguagem sensual em suas obras tem provocado debates entre estudio-
sos: alguns a interpretam como metáforas do amor divino, uma forma 
de expressar a intensidade e a profundidade desse amor de maneira mais 
acessível e tangível, enquanto outros a veem como uma expressão genuí-
na da dimensão erótica na experiência mística.5

Inobstante várias interpretações sobre a vida espiritual de Teresa, 
este estudo, pretende, a partir da pesquisa bibliográfica como meto-
dologia, tendo como apoio teórico, principalmente, nos trabalhos: El 
fenómeno místico: estudio comparado (2009) de Juan Martin Velasco, O 
Erotismo (2004) de Georges Bataille, Mystical Theology: the Science of love 
(1996) de William Johnston, Estudos sobre o Barroco (2002) de Helmut 
Hatzfeld, além de diversos estudos sobre os escritos místicos da Idade 
Média, analisar a experiência mística do êxtase teresiano, como inter-
-relação entre mística e erotismo que se fundem como experiência do 
abandono ao absoluto, e consequentemente se transforma em aspiração 
à vida divina.

Para tanto, cumpre dizer que o estudo que se segue está organizado 
em três momentos, cuja sequência objetiva evidenciar o protagonismo 
feminino assumido por Teresa de Ávila no século XVI, abordar a Teo-
logia Mística em Teresa de Ávila como experiência do abandono ao ab-
soluto. E, por último, no terceiro momento, demonstrar a inter-relação 
entre mística e erotismo empregada por Teresa em seus escritos como 
analogia do amor místico. 
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Teresa de Ávila foi uma mestra na expressão de experiências espi-
rituais profundas através da linguagem. Sua escrita, que combina ima-
gens poéticas, metáforas e linguagem simbólica, reflete tanto a mística 
quanto a literatura. Ao descrever suas experiências místicas com lin-
guagem sensorial e metafórica, ela busca transmitir uma compreensão 
visceral da proximidade com o divino. Sua abordagem inovadora da 
espiritualidade e da mística, incluindo a exploração do erotismo ou, no 
mínimo, de experiências sensuais, continua a inspirar reflexões sobre a 
natureza da mística e a busca pela união com o divino através do amor 
e da entrega total.

Teresa de Jesus, a mística de Ávila (Espanha), que viveu no 
século XVI

Teresa Sánchez Cepeda y Ahumada, conhecida como Teresa de Àvi-
la ou Teresa de Jesus,6 mulher, religiosa, mística, poetisa, fundadora e 
reformadora da Ordem do Carmelo na Espanha quinhentista, viveu 
dos anos 1515-1582, período que a tornou conhecida por seus escritos 
místicos e por ter assumido um protagonismo feminino, num ambien-
te social instável, marcado por uma cultura patriarcal, e num contexto 
eclesial de transformações. 

Teresa de Jesus nasceu em Ávila, na Espanha, em 28 de março de 
1515. Filha de pais eruditos, compartilhava com seu pai, Dom Alon-
so, o gosto pela leitura dos clássicos.7 Um fato notável e relevante de 
sua adolescência era seu hábito de dedicar-se à leitura contínua de 
romances de cavalaria, influenciada pelo exemplo de sua mãe, o que 
ampliou seu contato com a cultura geral. Teresa considerava os livros 
fundamentais para seu desenvolvimento intelectual e espiritual, prin-
cipalmente as de vida de santos, reconhecendo-os como verdadeiros 
pilares para busca da Verdade.8 

Teresa de Ávila, conforme relatado em Livro da vida, enfrentou 
conflitos iniciais de vaidade e desejos mundanos após a morte de sua 
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mãe. Contra a sua vontade, foi enviada pelo pai ao Convento Agosti-
niano de Ávila, com vistas a prepará-la para um casamento futuro.9 En-
tre 1553-1554, após uma grave enfermidade, optou pela vida religiosa, 
apesar da oposição paterna.10 Insatisfeita com as regras das Carmelitas, 
liderou a reforma que resultou na criação da Ordem das Carmelitas 
Descalças, tornando-se uma figura controversa entre suas antigas irmãs. 
Esta transformação marcou sua ascensão como teóloga mística, cola-
borando com São João da Cruz em uma relação que eles chamaram 
de “matrimônio espiritual”, resultando em obras fundamentais para o 
Carmelo Reformado.11

Teresa de Jesus faleceu debilitada por um câncer uterino em Alba 
de Tormes, no dia 4 de outubro de 1582, tendo assim construído sua 
história no tumultuado contexto da Espanha do século XVI. Durante 
esse período, que abrange o final do século XV e se estende por todo o 
século XVI, ocorreram profundas mudanças ao redor do mundo.12 Num 
panorama mais amplo, presenciamos a transição da Idade Média para a 
Idade Moderna, impulsionada pelo movimento renascentista, no qual a 
humanidade buscou, em todos os domínios do conhecimento, migrar do 
teocentrismo para o antropocentrismo. Nesse contexto, verdades outro-
ra inquestionáveis começaram a ser postas à prova.

No âmbito religioso também ocorre uma transformação na forma 
de pensar o ser humano, o mundo e Deus. Pois, “naquele momento, per-
cebe-se um cansaço da espiritualidade baseada em práticas exteriores, 
orações vocais estereotipadas e devoções sem significado”13. Devido a 
isso, “ocorre uma mudança em direção ao cerne da humanidade, buscan-
do um encontro genuíno com Deus e sua Palavra […]”.14

Naquela situação, o elemento racional (ou objetivo) era amplamen-
te destacado na teologia. No século XVI, predominava a teologia es-
colástica, baseada nos estudos de Tomás de Aquino (1225-1274), que, 
de maneira racional, havia fundamentado seu pensamento de fé na fi-
losofia aristotélica. Todavia, o excesso de racionalismo e o receio em 
relação aos “Alumbrados”,15 que quer dizer “iluminados”, haviam leva-
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do a Igreja a adotar uma postura excessivamente defensiva e isolada. O 
surgimento da Reforma Protestante em 1517, liderada por Martinho 
Lutero (1483-1546), foi um sinal claro de que algo no cristianismo 
estava exigindo mudanças.

Diante de tal cenário, “[…] coube aos místicos seguir seu caminho, 
valorizando a subjetividade, considerando sua experiência em suas re-
flexões, apostando no espírito, o centro da alma, como raiz de todas as 
possibilidades […]”.16 Foi esta circunstância que a experiência avilense 
nasceu e se desenvolveu. A mística de Ávila bebe nas fontes das cha-
madas correntes espirituais, que são formadas por aqueles que cultivam 
uma comunhão íntima com Deus e são sustentadas por experiências 
místicas pessoais.

A teologia escolástica, apresentada através de manuais de ensino, 
tem um caráter normativo e o seu cumprimento estava assegurado pelas 
autoridades eclesiásticas. Sendo assim, a dimensão subjetiva da espiri-
tualidade cristã e, por conseguinte, a própria mística, era observada com 
má intenção. De acordo com Lúcia Pedrosa,17 o fenômeno contemplati-
vo era tido como invisível e, muitas vezes, até confrontado e combatido 
pelos teólogos da Santa Inquisição, pois os de tendência intelectualista 
julgavam-se detentores do verdadeiro conhecimento de Deus.18 

Em meio à complexidade da realidade, Teresa de Ávila, com seu 
desejo sincero de seguir a Cristo como mulher e freira, interagindo com 
influentes expoentes da corrente espiritualista emergente, gradualmente 
percebe que o Deus cristão está mais próximo do ser humano do que su-
gerem os manuais escolásticos.19 Desta feita, em sua experiência mística, 
começa a desvencilhar-se da forma dedutiva de procurar Deus e, por 
isto, “[…] segue […] um caminho indutivo […], como era comum na-
quela época. Fica evidente que esse caminho da mística de Ávila supõe 
a valorização […] da dimensão subjetiva da pessoa humana, descuidada 
pela teologia escolástica […]”.20

À vista disso, Teresa, assim como São João da Cruz, irá frisar alguns 
pontos essenciais da mística, tais como: a afirmação da presença de Deus 
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no interior da alma (a chamada “inabitação trinitária”), dimensão afetiva 
da relação espiritual com o Criador e a profunda valorização da expe-
riência pessoal.21 Os crentes em Deus se sentem atraídos por uma voz 
que emana primeiro do centro de sua alma, isto é, do espírito ou “apex 
mentis”.22 Foi, desta feita, por ela ter persistido num caminho de oração 
que resgatava a relevância da subjetividade humana, que tornou possível 
um encontro fecundo e libertador com o Deus “Absconditus”.23

Em um contexto de suspeição dos teólogos da corrente intelec-
tualista para com os místicos da corrente espiritualista, a jovem espa-
nhola, aos poucos, vai se inteirando dos conteúdos místicos, de quem 
vai se tornando íntima.24 Baseada nos escritos de Santo Agostinho, 
especialmente em sua obra autobiográfica Confissões, e inspirada, em 
particular, pela leitura da obra Terceiro Abecedário Espiritual do fran-
ciscano Francisco de Osuna (1497-1541), ela filtrou e reelaborou um 
modelo de santidade centrado em uma forma de oração baseada na 
contemplação silenciosa e no esvaziamento interior da alma, visando 
uma experiência de autoconhecimento.25

Para Teresa, o autoconhecimento autêntico é baseado na sabedo-
ria divina, iluminando nossa razão com a fé.26 Se o conhecimento de 
Deus nos leva ao amor divino, o autoconhecimento deve nos conduzir 
ao mesmo amor, mediando essa relação.27 A compreensão aponta que 
apenas o autoconhecimento em Deus, guiado pela oração e humildade, 
é a base da experiência mística .28 Iniciar o caminho da contemplação 
com esse autoconhecimento libertador permite superar o egoísmo, re-
conhecendo que o ser humano não basta a si mesmo, mas encontra em 
Deus seu porto seguro.

A experiência teresiana, surgida em um contexto eclesiástico e so-
cial de fervor espiritual por um lado e do preconceito contra os leigos, 
os pobres, os analfabetos e as mulheres, por outro, está repleta por signi-
ficativos paradoxos. Confrontados com tais paradoxos, não era raro que 
os escolásticos racionalistas e as autoridades eclesiásticas se sentissem 
desorientados e desconfortáveis ​​com a forma como Teresa propunha 
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pensar e conceber Deus, uma vez que os ideias tomistas da Escola de 
Salamanca ainda eram presentes na cosmovisão do catolicismo. Por essa 
razão, muitos místicos cristãos tiveram problemas com a Inquisição, in-
clusive a própria Teresa de Ávila.29

Acerca disto, Biserra descreve que “as relações de Teresa com o am-
biente duplamente hostil em que vivia eram feitas de sutilezas e nu-
ances, de momentos em que ela parece aceitar o jogo e as restrições, 
exatamente para avançar”.30 Por este ponto de vista, pressupomos que 
Teresa, juntamente com João da Cruz, instaura uma nova forma de es-
crever as suas experiências místicas, utilizando da poesia e da prosa para 
expressar a experiência com Deus, um movimento que para Certeau vai 
“do silêncio ao discurso”.31

Certeau vê nessa tensão entre o “eu falante” e o silêncio do “Outro” 
(Eu divino), a fundação de uma ficção de mundo que abarcará uma 
ficção do sujeito, ambos tomados como “marcas” de uma interioridade 
muda e indizível. Isso é evidenciado no poema de Teresa em “Desgra-
ças do Exílio”,32 que claramente diferencia entre os dois tipos de amor 
(Vulgar e Celestial), como visto no Banquete de Platão e em obras da 
literatura neoplatônica do Renascimento. O universo como cenário fic-
tício do inatingível alimenta o desejo de fuga, que é simultaneamente 
um encontro do ser humano consigo mesmo. 

No esvaziamento do querer está,33 também, a marca de um tipo 
de escritura que ao instaurar o silêncio interior como fim último de 
toda oração, funda uma experiência da linguagem que na busca de 
um “corpo” ou de um “lugar poético” se escreve, ao tempo em que se 
excede em metáforas, arcaísmos e antíteses, criando e refundando o 
espaço literário como imagem de um dizer que não se separa da vida e 
do modo de ser da autora. 

No que diz respeito ao ambiente misógino o qual Teresa estava in-
serida, Fonseca em seu texto sobre a representação no pensamento e na 
literatura, chama a atenção para os seguintes fatos:
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É de se considerar se esse medo do poder de erotização e de prodigalida-
de sexual da mulher não se relacionava com um complexo de inferioridade 
do homem, sendo para a sua autoimagem masculinista simplesmente mais 
conveniente degradar as mulheres ao nível das mais indecentes criaturas li-
bidinosas. Ideias desse tipo, e de que a luxúria do amor efeminava os ho-
mens, comparecem com incrível insistência no pensamento medieval […]. 
Além disso, para o contexto da misoginia medieval, esse conceito de aucto-
ritas podia ainda significar, entre outras fontes menos citadas, nefastos pro-
nunciamentos bíblicos antimulher, principalmente oriundos de Provérbios, 
Eclesiastes e Eclesiástico; e afirmações extraídas, com o correr dos tempos, 
de escritos de Padres da Igreja.34

A partir do pensamento de Fonseca, entendemos que o contexto 
em que Teresa estava inserida, era a da difamação da figura do femini-
no, e que conseguiu dar uma resposta diferente ao que já se esperavam 
acerca de posturas, comportamentos e o lugar da mulher na sociedade 
e na Igreja. Curiosamente, o mesmo autor em outro momento do texto 
reforça sua tese quando descreve que

era ainda imputado às mulheres o compulsório vício de sempre resmungar, 
associado a uma incontinência verbal abusiva e licenciosa, própria de uma 
língua trocista. A ênfase nessas características, além das indicações bíblicas, 
remonta a São João Crisóstomo que, na Homilia IX, acerca da Carta de São 
Paulo a Timóteo, culpou Eva por arruinar tudo, no minuto em que ela abriu 
a boca no Paraíso.35

A realidade destacava limitações no acesso das mulheres aos espa-
ços religiosos, evidenciando a escrita como meio de inserção feminina 
em domínios predominantemente masculinos, como os místicos, teoló-
gicos e literários. Nesse contexto de transição cultural, surgem conflitos 
subjetivos e novos questionamentos existenciais expressos na arte. A Li-
teratura do período Barroco reflete essa transformação, revelando um 
ser humano simultaneamente carnal e espiritual, agônico e labiríntico, 
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cuja complexidade transcende explicações simplistas. As obras barro-
cas capturam a essência desse novo ser humano em expressões estéticas 
multifacetadas, refletindo as mudanças e desafios da época.36

Neste contexto, é importante elucidar que a Literatura mística teve 
significativo espaço, não somente na Espanha, mas em vários países eu-
ropeus onde o Barroco se expressou, já que “no Barroco, pois, o amor 
divino significa a libertação triunfante de todas as travas terrestres, a 
liberdade que só é possível conseguir através deste amor.”37Assim, tal 
concepção marcada pela consciência de falibilidade das coisas terrenas e 
da superioridade do amor divino foi largamente expressa nos sermões, 
na dramaturgia e na poesia.

No que se refere a produção literária, da época, advinda dos conven-
tos, é interessante notar que, além da Espanha, Portugal teve um papel 
muito importante durante o apogeu barroco. Sobre esse fenômeno, é 
sabido que

Muitas são as autoras que, no século XVII, […] escreveram teatro, narrati-
va de ficção, apologética, alegórica, moral, mística; epistolografia, biografia, 
autobiografia, etc. De entre essas obras, muitas são escritas por freiras de 
diferentes ordens religiosas; um fenómeno que vemos sobretudo nos países 
em que a Contra-Reforma teve intenso e longo impacto, como é o caso de 
Portugal e Espanha.38

Se, como já mencionado anteriormente, as mulheres experimenta-
vam uma atuação muito restrita nos espaços eclesiásticos e, por outro 
lado, expressavam-se tão ativamente por meio da Literatura (e não so-
mente de caráter místico), deveria haver uma (ou várias) razão específica 
para tal movimento cultural. Assim, constatamos que 

[…] há estudos que procuram esclarecer as razões que levavam um número 
substancial de freiras a dedicar-se à escrita. E entre essas razões há a situa-
ção de as sociedades em que viviam serem exclusivamente patriarcais, o que 
fez com que as mulheres, pelo simples fato de o serem, ficassem excluídas 
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de uma participação cultural, quase desprovidas de uma voz própria, quer 
enquanto filhas quer depois quando casadas.39

Duas importantes observações surgem a partir desta análise, se-
gundo Magalhães: Primeiramente, destaca-se a marcante presença da 
literatura feminina barroca, especialmente nos conventos, como uma 
forma de resistência e expressão para mulheres que eram marginaliza-
das em outros círculos literários, sobretudo na Espanha e em Portugal. 
Segundo, uma conexão entre a tradição da escrita medieval e as práticas 
literárias barrocas, especialmente nos contextos religiosos femininos. 
Destaca-se nesse contexto a poesia de Teresa de Ávila, com sua pro-
fundidade metafórica, vista como precursora de elementos essenciais 
do período Barroco.

Teresa, explicando o uso de metáforas nos seus escritos, afirma:

Terei de me aproveitar de alguma comparação embora as quisesse escusar 
por ser mulher e escrever simplesmente o que me mandam; mas esta lin-
guagem do espírito é tão má de declarar aos que não têm letras […] que 
terei de buscar algum meio e poderá ser que as mais vezes não acerte com 
a comparação.40

A tentativa de registrar e descrever a intensidade das suas experi-
ências espirituais levou Teresa a fazer uso consistente de metáforas, ale-
gorias, comparações. No entanto, o uso de metáforas não é apenas uma 
forma poética de dizer, mas representa uma estrutura conceitual mais 
profunda. Daí que o recurso a metáforas seja uma forma de Teresa fazer 
Teologia e de descrever as suas experiências.41 Nas palavras de Kristeva, 
Teresa é indubitavelmente uma “teóloga da experiência” e a sua escrita 
revoluciona a Teologia porque “fala e escreve a partir da vida; fala com 
uma pessoa presente; dá testemunho através do texto escrito; passa do 
vivido, ao sofrido, ao gozado; do diálogo com o leitor, para o diálogo 
com Deus”.42
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Em suma, a obra de Teresa de Ávila se enquadra em um contexto 
que se estende da Idade Média até as expressões barrocas, marcando 
um avanço significativo na visão literária do Ocidente.43 Além disso, 
a literatura barroca “tende ao majestoso, elevado, sublime e perfeito”44 
apresentando uma profundidade que vai além de interpretações sim-
plistas, explorando um amplo espectro de compreensões mais plásticas. 
Isso faz da obra de Teresa uma abordagem inovadora da espiritualidade 
e da mística e sua exploração do erotismo ou, no mínimo, de aspectos 
sensuais, continua a inspirar reflexões sobre o misticismo e a busca pela 
união com o divino através do amor e da entrega total. Sobre essa pecu-
liaridade, discutiremos na próxima seção.

Teresa de Ávila e a Teologia Mística: a experiência do 
abandono ao absoluto

A Literatura Mística Ocidental é reconhecida como uma das produ-
ções mais intensas desde a Idade Média até os dias atuais. Embora cro-
nologicamente distantes do Pseudo-Dionísio, Dionísio Cartuxo e das 
místicas medievais como Hildegarda de Bingen, os escritos de Teresa 
de Ávila apresentam um perfil espiritual ígneo e enfatizam a necessi-
dade de solidão para o encontro consigo mesmo. Seja por meio de sua 
liderança, seja pelo vigor e pela profundidade de seus escritos, Teresa de 
Ávila ofereceu uma valiosa contribuição para a Teologia Mística e sua 
consolidação no século XVI, demonstrando sua genialidade intelectual 
e sua experiência religiosa.

A Idade Média, indiscutivelmente, configurou-se como um dos 
mais profícuos momentos da história no que se refere à mística ociden-
tal cristã. Embora tenha sido, em vários contextos, separada da Teolo-
gia e tida como um campo de menor valor, a mística Ocidental cristã 
formou suas raízes em bases teológicas, de modo a tornar evidente que 
a experiência religiosa se trata de uma das formas mais profundas de 
vivência teológica. 
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É importante ter presente que, no tempo de Dionísio Cartuxo e – 
mais tarde – de Teresa de Ávila, a existência da Mística não trazia ainda 
em seu campo o uso do termo enquanto um substantivo. Sobre o apare-
cimento deste, o estudo de Velasco diz que:

O substantivo “místico” só aparece em meados do século XVII […]. O uso 
do termo como substantivo é sinal do “estabelecimento de um campo espe-
cífico”. Um espaço delimita, a partir deste momento, um modo de experiên-
cia, um tipo de discurso, uma região de conhecimento.45

Velasco argumenta que, ao ser usada como um substantivo, a palavra 
“Mística” passou a definir uma área subjetiva de conhecimento, permitin-
do pesquisas e a elaboração de discursos sobre esse campo. Isso também 
levou à identificação de um tipo específico de indivíduo, os místicos, e à 
percepção de comportamentos associados a atitudes específicas. O signifi-
cado da palavra “mística” varia de acordo com o contexto em que é usada. 
Conforme Velasco, ao tratar de “mística”, é preciso ter em mente que

Referimo-nos, em termos ainda muito gerais e imprecisos, a experiências 
interiores, imediatas, fruitivas, que se realizam num nível de consciência que 
ultrapassa aquele que rege a experiência ordinária e objectiva de união – 
qualquer que seja a forma como esta se expressa. vivendo – das profundezas 
do sujeito com o todo, o universo, o divino, Deus ou o Espírito.46

Esta afirmação não deixa de considerar a flexibilidade mencionada 
anteriormente em relação ao termo “mística”. No entanto, o fato de ha-
ver um aspecto que une todas as experiências classificadas dentro dessa 
terminologia sugere que, neste contexto, a experiência mística está rela-
cionada a uma vivência humana fundamentada no desejo de união com 
o inefável, o divino. Desse modo, o anseio pelo além de si é inerente ao 
ser humano, pois demonstra uma forma de insatisfação com o conheci-
do e uma necessidade irresistível de tocar o desconhecido, o que provoca 
a frequente insuficiência de pareceres teóricos. 
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Quanto à influência dos escritos místicos teresianos na concepção 
de Teologia Mística e sua consolidação no século XVI, faz-se relevan-
te destacar o estudo realizado pelo teólogo irlandês, William Johnston, 
intitulado Teologia Mística: a ciência do amor (1996).47 Nesta obra, Johns-
ton disserta sobre a linguagem experiencial e verbal de cada forma de 
Teologia Mística. Na abordagem carmelitana, Johnston ressalta a ideia 
de ‘encarnação do verbo’ como uma forma de explicar o Jesus-homem, 
Amado divino que se entrega à alma amante, ao mesmo tempo em que 
esta última também se entrega ao Amado, sem reservas. 

Retomando os caminhos que o sentido da palavra “mística” trilhou 
a partir do momento em que entrou no vocabulário cristão, no início da 
Idade Média, Johnston explica como podemos entender a influência dos 
escritos místicos de Teresa na Teologia Mística do século XVI. Segundo 
o teólogo, 

[…] o adjetivo “místico” é usado pelos Padres em três contextos. A primeira 
é quando falam da Sagrada Escritura. As Escrituras são místicas porque 
consagram o mistério paulino de Cristo, e a interpretação mística é aquela 
que discerne o mistério. A segunda diz respeito à Eucaristia, que é o mistério 
da fé. E assim a palavra é usada num contexto litúrgico relacionado com o 
grande mistério posteriormente formulado no canto: “Cristo morreu; Cristo 
ressuscitou; Cristo voltará”. O terceiro uso de místico está em conexão com 
uma experiência religiosa: uma experiência espiritual, em oposição a uma 
experiência carnal, é chamada de mística.48

Johnston destaca que o terceiro conceito apresentado coaduna-se 
com o sentido expresso nos poemas de Teresa d’Ávila e em sua obra como 
um todo. Para ele, a mística deriva de uma experiência espiritual, oposta à 
experiência carnal. Ele explica que a base da Teologia Mística é um cami-
nho que conduz as pessoas em direção ao divino, exemplificando com o 
“êxtase dionisíaco” como uma saída de si mesmo, em conformidade com a 
exortação do evangelho para abandonar tudo por amor a Jesus.
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Segundo Johnston, o abandono ao divino implica em se despojar 
de si mesmo, resultando em um novo tipo de conhecimento. Esse aban-
dono em Deus significa mergulhar interiormente no vazio, não como 
niilismo, mas como confiança de que Deus já habita na alma e esta pode 
alcançar a morada divina. Esse novo conhecimento não pode ser descri-
to de forma sistemática; está além do conceitual, baseando-se na capa-
cidade de entregar pensamentos e conceitos para encontrar uma conso-
lação espiritual. Por isso, a linguagem da mística é repleta de paradoxos.

O que é distintivo na tradição mística é que ela abandona não apenas os bens 
materiais, mas também o pensamento, o raciocínio, a conceituação, forma 
todas as seguranças. […]E à medida que a tradição mística se desenvolve, 
ela compreende o êxtase dionisíaco no contexto do Cântico dos Cânticos: a 
noiva saindo ao encontro do noivo que é o Verbo Encarnado. A saída atinge 
o clímax com o casamento espiritual que é uma porta de entrada para a vida 
eterna onde é realizado o casamento eterno, o casamento na glória entre 
Deus e a alma.49

Partindo do conceito de Johnston sobre a mística como um aban-
dono a Deus e um mergulho interior no vazio, a mística teresiana é in-
fluenciada pelo amor esponsal apresentado no “Cântico dos Cânticos”, 
retratando um matrimônio espiritual entre Jesus e as almas devotas. A 
alma, ao se entregar a Jesus, torna-se sua esposa, amando-o e experi-
mentando os gozos espirituais revelados através da oração e do conheci-
mento evangélico do Amado.50

Em relação à definição da Teologia Mística, como um legado pro-
veniente da trajetória de vida e das obras de Teresa d’Ávila, William 
Johnston continua:

Sua teologia mística é uma teologia do amor, do amor a Deus e do amor ao 
próximo. Na oração, disse ela, é preciso amar muito, não pensar muito. Sua 
obra clássica O Castelo Interior descreve as etapas do amor, culminando no 
casamento espiritual entre a noiva e o noivo. Aqui ela descreveu com poder 
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literário e precisão teológica o não-dualismo cristão como um amor unitivo 
em total esquecimento de si mesmo. No entanto, sem qualquer dúvida, a 
sua grande e única contribuição para a teologia mística encontra-se no seu 
ensinamento sobre a Encarnação.51

Johnston destaca a intensidade da Teologia Mística na obra de Te-
resa de Ávila, enfatizando a importância da encarnação do Verbo e seu 
valor espiritual e teológico. Em seus escritos, Jesus é retratado como o 
noivo da alma amante, o Amado humanizado, mantendo sua sublimi-
dade e perfeição apesar da encarnação. A encarnação do Verbo é um 
elemento crucial da Teologia Mística, representando a manifestação de 
Deus que transcende a compreensão humana. Essa compreensão é al-
cançada através da “sabedoria amorosa” e do “obscuro conhecimento”, 
que só podem ser experimentados através do total abandono e entrega a 
uma sabedoria paradoxal.52

Partindo dessa perspectiva, Johnston explica que o caminho da 
alma em direção ao abandono total como entrega mística e total esque-
cimento de si é composto por estágios, graus de experiência amorosa, 
que se pode chamar de “Unio Mystica”, isto é, a Alma amante funde-se 
no Amado como “amor unitivo”.53 Assim, o Esposo Divino é amado, ad-
mirado e seguido pela esposa, alma humana, que é aprendiz imperfeita, 
mas aspirante da perfeição. 

Conclui-se, então, que a obra de Teresa de Ávila dialoga com a li-
teratura mística ocidental e oferece caminhos subjetivos de implicação 
teológica. É importante destacar a força de sua obra tanto como relato 
místico quanto como produção literária. Em Teresa, não se pode sepa-
rar a vida mística da prática literária, pois esses aspectos são como dois 
pólos que se comunicam e se expressam mutuamente. A leitura de sua 
poesia exige que se considere o cerne místico que ela possui, pois é ela-
borada por uma alma inegavelmente religiosa e mística.
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A inter-relação entre mística e erotismo como analogia do 
amor místico

A linguagem da mística é carregada de paradoxos, afinal, os anseios hu-
manos não são lineares, mas intensamente paradoxais. O paradoxo é um 
elemento que revela diversas questões subjetivas que fazem parte do in-
terior humano. Aquilo que demonstra ser contraditório frequentemente 
compõe a lógica do sentir, seja na vivência mística ou no erotismo. Neste 
aspecto, essas experiências humanas podem ser interpretadas de forma 
semelhante dentro de uma mesma realidade simbólica e, consequente-
mente, podem ser interpretadas pelos mais diversos meios. A literatura, 
por exemplo, é um meio de expressão que possibilita essa concepção.

Ao discutir algumas ideias relacionadas à Mística e a sua linguagem, 
uma das questões que se destacam é a constante transgressão verbal que 
não é realizada aleatoriamente, mas lança mão de recursos específicos. 
Não é rara a presença de exageros metafóricos, da necessidade de novas 
formas de expressão por meio do aprimoramento de termos já existentes, 
bem como da criação de novos termos. A necessidade de novas palavras, 
neste contexto, parece estar ligada ao fato de que nenhuma palavra, das 
conhecidas seria capaz de exprimir as nuances da experiência mística.54 

Partindo desse pressuposto, é necessário perceber que os escritos 
místicos são ricos em metáforas refinadas e alegorias, muitas vezes des-
concertantes, fazendo uso constante do símbolo. “A função central do 
símbolo na linguagem mística lhe confere sua afinidade indubitável com 
a linguagem poética”.55 Por essa razão, os textos místicos transitem livre-
mente no espaço da arte literária, exigindo dos críticos uma liberdade 
para atribuir significados e motivar diferentes interpretações. Embora 
apresentem uma linguagem poética que revela as aspirações de seus au-
tores, os textos místicos, por serem obras literárias, não estão limitados a 
significados fixos e não oferecem respostas unilaterais.56

Quanto aos recursos específicos da transgressão da linguagem mística, 
Juan Martin Velasco explica que “os recursos mais claramente expressivos 
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da transgressão da linguagem mística são, sem dúvida, junto à já anotada 
metáfora, o paradoxo e a antítese”.57 No que diz respeito ao paradoxo, há 
motivos para teorizar, especialmente sobre seu uso em textos místicos.

A este respeito, Juan Martín Velasco reitera que

A razão de ser de tais paradoxos está, sem dúvida, na condição de transcen-
der a mente humana e os conceitos ordinários com os quais pensa, do termo 
de sua experiência e a necessidade que o místico experimenta de romper 
com as ideias recebidas e propagadas como expressão da natureza de Deus, 
como primeiro passo para despertar a eminência da realidade com a qual, 
mais além de todos os conceitos, porém através deles, entrou em contato por 
meio da experiência contemplativa. O paradoxo tem, pois, algo de transgres-
são intencionada destinada a romper o nível do pensamento em que produz 
a antinomia para despertar a nova forma de conhecimento que corresponde 
a uma realidade inefável no nível conceitual.58

Do ponto de vista apresentado, o paradoxo é o principal recurso de 
transgressão verbal em textos de natureza mística, pois desafia o sentido 
lógico das coisas, podendo ultrapassar os limites da linguagem comum, 
assim como as experiências místicas rompem com a linearidade do co-
tidiano. Da mesma forma, o erotismo é uma realidade subjetiva repleta 
de paradoxos, exigindo uma constante revisão teórica. Conceituar o ero-
tismo requer atenção às nuances particulares desse universo, que oferece 
diversas possibilidades de interpretação.

A expressão “erotismo” “[…] surgiu no século XIX, a partir do adje-
tivo erótico, este derivado do grego Eros, deus do desejo sexual no senti-
do mais amplo”.59 Este termo refere-se, de maneira ainda mais ampla, a 
uma energia que impulsiona experiências subjetivas que, segundo Geor-
ges Bataille, podem ser categorizadas sob três aspectos: o erotismo dos 
corpos, o erotismo dos corações e o erotismo sagrado.60 A esse “erotismo 
sagrado”, chamaremos, em nosso estudo, de “erotismo místico” pelo fato 
de o mesmo se dar através da experiência mística.
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Em O que é o Erotismo, a pesquisadora Lucia Castelo Branco traz o 
mito da criação de Eros a partir do diálogo O Banquete, de Platão. Ela 
explica que: 

Aristófanes, um dos convidados do banquete, conta que, antes do surgi-
mento de Eros, a humanidade se compunha de três sexos: o masculino, o 
feminino e o andrógino. Os seres andróginos eram redondos e possuíam 
quatro mãos, quatro pernas, duas faces, dois genitais, quatro orelhas e uma 
cabeça. Esses seres, por sua própria natureza, se tornaram muito poderosos 
e resolveram desafiar os deuses, sendo, por isso, castigados por Zeus, que 
decidiu cortá-los em duas partes. Assim, eles ficaram fracos e úteis, porque 
seriam mais numerosos para servirem aos deuses.61

O mito citado sublinha que os seres incompletos partiram em busca 
das suas metades e, quando se encontraram, entrelaçaram-se intensa-
mente na esperança de se unirem para sempre. Deste reencontro nasceu 
o deus Eros, o impulso irresistível para a perfeição antiga. A partir do 
mito, entendemos o fenômeno da vivência erótica, como desejo de “re-
encontro”, senão, simplesmente no desejo do “encontro perfeito”. Neste 
ponto, pode-se enquadrar a necessidade que o ser humano possui de 
viver a chamada experiência mística.

O ser humano é, em essência, incompleto e, portanto, desejoso da 
completude. Por este motivo, cabe dizer que o erotismo é, pois, a busca 
constante da completude existencial. É a luta interior que não cansa 
de perseguir os caminhos para a saciedade. Por esta razão, diz que “o 
sentido último do erotismo é a fusão, a supressão do limite”.62 Assim, a 
experiência mística é justamente aquela que torna possível a transcen-
dência do ser limitado porque toma contato com o ser ilimitado e a ele 
se une. Neste caminho, o erotismo místico é justamente o processo de 
desejo e busca da saciedade espiritual, no que o ser humano tem de mais 
pungente e real de si mesmo.
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O divino, sendo a essência da completude, é também um mistério 
que desperta o interesse em ser conhecido. E como é capaz de minimi-
zar a incompletude humana, provoca o que se pode chamar de “interio-
ridade do desejo”,63 um querer estar junto e dentro, assim como o desejo 
de também o sentir dentro. Na experiência mística, há a consciência de 
que o objeto buscado não está externamente, mas dentro do próprio 
ser, resultando em um encontro entre a criatura e o espelho subjetivo 
do desejo. Neste sentido, fica evidente que a poética teresiana está im-
pregnada do caráter místico e erótico, pois transgride o limite capaz de a 
regular64, de pseudo-organizar seu discurso literário, estabelecendo uma 
liberdade de construção literária, cujas simbologias representam a rup-
tura da continuidade anímica e a busca por reencontrá-la. 

No seu Livro da vida, Teresa de Ávila expressa essa vivência quando 
trata de “[…] um sentimento da presença de Deus, que de nenhuma 
maneira podia duvidar que estava dentro de mim e eu toda engolfada 
n’Ele”.65 O “estar dentro”, “toda engolfada n’Ele”, provoca o sentimento 
de êxtase, pois, naquele instante, o Absoluto lhe preenchia as lacunas 
anímicas e lhe fartava do mais precioso que é a sua presença amorosa. 
Assim sendo, é preciso considerar que a experiência a que chamamos de 
mística é uma das vias pelas quais o ser humano pode viver o erotismo, 
essa busca incessante pela transcendência. 

No pensamento abordado, o erotismo é descrito como um universo 
multifacetado, que abrange desde o desejo pela vida até a entrega à morte. 
Em Teresa de Ávila, essas duas facetas do erotismo se entrelaçam, ma-
nifestando-se tanto no desejo de morrer, expresso em orações e poemas, 
quanto no anseio por uma vida saudável. Sua luta e resignação refletem 
uma defesa contra a morte desejada, buscando prolongar a vida. A morte, 
assim entendida, não é vista como um fim em si mesma, mas como parte 
integrante da existência, contribuindo para a completude da vida.66 

No contexto do erotismo místico, a “morte absoluta” é vista como 
uma metáfora para o aniquilamento das coisas humanas e a ascensão ao 
desconhecido, resultando no renascimento para uma nova e verdadeira 
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vida. Esse conceito não se refere à morte comum,67 mas sim à entrega 
amorosa e à fusão com o ser amado. Nesse sentido, a morte no erotismo 
avizinha-se do êxtase que, em algum nível, pode ser também chamado 
de “continuidade”, na linguagem utilizada por Bataille.68

Na linguagem mística, experimentar o “Amor que permanece livre 
em tudo” equivale a vivenciar a “Unio Mystica”, uma comunhão com o 
Amado, o Divino esposo, representando o êxtase e a continuidade. Nos 
escritos de Teresa de Ávila, como no Livro da vida, encontramos um 
exemplo claro dessa experiência, onde a violação, o êxtase, a continuida-
de e a descontinuidade se entrelaçam. Assim, a religiosa narra:

[…] via um anjo do meu lado esquerdo e em forma corporal, […] não era 
grande, mas pequeno, muito bonito, o rosto tão iluminado que parecia ser 
dos anjos mais evoluídos […]; via em suas mãos uma lança de ouro longa e 
na ponta dela parecia ter um pouco de fogo; isto parecia que me trespassava 
o coração e que me chegava até as entranhas; ao retirá-la, parecia que me 
levava junto e me deixava toda abrasada no amor do grande Deus. Era tão 
grande a dor que me fazia dar aqueles gemidos e tão grande a suavidade 
que me deixava essa grandíssima dor, que não havia desejo de que a retiras-
se, nem a alma se contenta com menos do que Deus. Não é dor corporal, 
mas espiritual, embora o corpo não deixe de participar um pouco, e mesmo 
muito. É um galanteio tão suave que acontece entre a alma e Deus, que eu 
suplico a sua bondade que o mostre a quem pensar que minto.69

No trecho apresentado, fortemente marcado pela presença do para-
doxo entre os personagens e a transverberação da dicotomia antinômica, 
a dor e o enlevo a que a autora chama de “suavidade”, reforça que, assim 
como o desejo é a força motriz do próprio erotismo, a violação é o que 
leva ao êxtase porque efetua a “Unio Mystica”, isto é, a união que ca-
racteriza o encontro erótico do infinitamente imperfeito (humano) com 
o infinitamente perfeito (o Divino). A referida experiência, portanto, 
existe na interioridade do encontro entre as duas partes amantes.
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Neste sentido, o êxtase, dentro do viés do erotismo místico, é a ne-
gação da descontinuidade70 e tal experiência é um privilégio da alma 
que, como um ser lacunar que se arrasta para a busca de plenitude e, 
embora procure fora, é dentro que há a falta, alcança a sua completude. 
Assim, sobre o êxtase, é válido dizer que “toda a atividade do erotismo 
tem por fim atingir o ser no mais íntimo, no ponto onde ficamos sem 
forças”,71 caindo num tipo de aniquilamento em que todo desejo é sacia-
do e a alma transcende sua qualidade de ser limitado.

Conclusão

A teologia mística de Teresa de Ávila, trata-se de composições literá-
rias ancoradas na mística ocidental cristã, largamente vivenciada e re-
latada nos escritos religiosos medievais. Considerando tais afirmações, 
tornam-se importante elucidar que obra poética teresiana é profunda e 
complexa, pois, suas experiências de contato com o divino evidenciam 
dois aspectos da interioridade humana: a mística e o erotismo.

A experiência mística possibilita a transcendência do ser limitado 
ao entrar em contato com o divino, que é ilimitado, unindo-se a ele. O 
erotismo místico representa o desejo e a busca pela saciedade espiritu-
al, manifestando o aspecto mais intenso e real do ser humano. Neste 
campo da experiência humana místico-erótica reside o paradoxo, onde 
a subjetividade desejante se entrelaça nos complexos caminhos entre 
amante e amado. A escultura de Gian Lorenzo Bernini, “O êxtase 
de Santa Teresa”, ilustra de forma magnífica a visão e metáfora que 
Teresa utiliza para descrever seus arroubos místicos, especialmente o 
momento em que a alma se entrega a Deus, vivenciando um profundo 
amor místico. 

Em suma, Teresa, em sua obra, descreve o desejo e a busca pela 
união com Deus. De forma objetiva, lúcida e prudente, ela expressa, 
através de seus escritos, a intensidade espiritual de suas experiências, 
tanto como relato místico quanto como produção literária. Isso a torna 
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admirável não apenas dentro da Literatura cristã, mas também aprecia-
da por outras religiões, agnósticos e até mesmo ateus. A experiência de 
Teresa, interagindo com seu contexto, inspira a Literatura contemporâ-
nea, assim como a Teologia e a jornada espiritual na Igreja.
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2. TERESA DE ÁVILA:  
A HUMANIDADE COMO MEDIAÇÃO PARA A 
EXPERIÊNCIA TRINITÁRIA DE DEUS
Rogério Guimarães de Almeida Cunha1

Introdução

A experiência de Deus é uma vastidão! Uma questão em aberto que toca 
em todas as áreas humanas, e que evoca, provocando, o sentido último 
da vida, na mais intensa experiência de união ao mistério em meio à 
dor e na contemplação e no gozo da vida. É um ultrapassar a frieza das 
conceituações (embora necessárias), e dar espaço para a dimensão cor-
pórea, para os afetos, para a eroticidade. A humanidade é como o rasgar 
o véu do templo, que expõe o divino a nu, ainda que guardando a reserva 
de sentido. E a entrega dessa reserva se dá plenamente na humanidade 
do Verbo.

Uma boa teologia traz consigo uma dimensão biográfica, seja a par-
tir de experiências próprias, seja das experiências da vida da comunida-
de, da sociedade e das identidades culturais às quais pertence, pois não 
haverá realidade alguma na qual venha pairar a indiferença de Deus. A 
teologia se converte em discurso vazio e sem eco na sociedade a qual 
se dirige quando se afasta dessa dinâmica reveladora de Deus em seu 
envolver-se com o mundo.2

Neste artigo buscamos apontar a experiência de Deus na mística de 
Santa Teresa. Ela nos entrega a literalidade da experiência de Deus em 
seu corpo. 
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Na transverberação há um processo intenso, inefável e ao mesmo 
tempo imperativo em se comunicar. Santa Teresa quebra o silêncio de 
Deus na inquisição espanhola e entrega para todos os seres humanos 
de todos os tempos vindouros uma herança de sentido e de humani-
dade, tocada e visitada por Deus. Assim relata essa intensa experiência 
do mistério:

Vi que [o anjo] trazia nas mãos um comprido dardo de ouro, em cuja ponta 
de ferro julguei que havia um pouco de fogo. Eu tinha a impressão de que 
ele me perfurava o coração com o dardo algumas vezes, atingindo-me as 
entranhas. Quando o tirava, parecia-me que as entranhas eram retiradas, e 
eu ficava toda abrasada num imenso amor de Deus. A dor era tão grande 
que eu soltava gemidos, e era tão excessiva a suavidade produzida por essa 
dor imensa que a alma não desejava que tivesse fim nem se contentava senão 
com a presença de Deus. Não se trata de dor corporal; é espiritual, se bem 
que o corpo também participe, às vezes muito. É um contato tão suave entre 
a alma e Deus que suplico à Sua bondade que dê essa experiência a quem 
pensar que minto.3

Corpo e espírito tocados na experiência narrada por Santa Tere-
sa. O revirar das entranhas femininas, lugar da morada de um novo 
ser, tocado de modo inefável por um amor que é um doce sofrer e 
um desejar ainda mais que tal experiência não cesse, qual orgasmo de 
puro deleite. A famosa transverberação traz os contornos do que será 
tratado neste capítulo.

Propomos apresentar a experiência mística partindo de Santa Tere-
sa e a tematização da Trindade nas moradas sextas e sétimas. Ela indica 
o caminho para a experiência de Deus a partir da Sagrada Humanidade, 
e se pode dizer a partir do que é humano. Eis um método.

Santa Teresa procurou dar literalidade ao indizível. Escreveu com 
carne e afeto. E ali, Deus se dá. Ou seja, um possível conhecimento de 
Deus se dá. No dizer de Maria Clara Bingemer:
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A mística é então, e de fato, conhecimento, mas um conhecimento que vem 
da experiência e onde a inteligência e o intelecto chegam depois, no sentido 
de captar e interpretar, não a experiência abstratamente falando, mas o que o 
sujeito concreto sente, os sentimentos daquele que está no centro do próprio 
ato de experienciar.4

Santa Teresa nos dá um conhecimento de Deus, por essa via místi-
ca na citação acima apresentada. Um conhecimento experimentado de 
modo integral, de corpo e alma.

Partindo da consideração da Sagrada Humanidade, presente no ca-
pítulo 22 do Livro da vida, mostraremos nas moradas sextas e sétimas 
essa comunhão com Deus, que se revela Trino na percepção de Teresa, 
bem como uma aproximação com alguns teólogos atuais.

A experiência mística a partir da sagrada humanidade de 
Cristo

No capítulo 22 do Livro da vida, Santa Teresa destaca que uma autênti-
ca espiritualidade deve partir sempre de Cristo, da Humanidade de Cris-
to, ou como diz repetidas vezes, de sua Humanidade sacratíssima. Uma 
compreensão, portanto, de uma espiritualidade sem corpo, desencarna-
da, que, desejosa de ir mais além deve se desfazer de tudo que é corpóreo 
é um equívoco e deve ser superado:

E vi com clareza, e continuei a ver, que Deus deseja, para O agradarmos 
e para que nos conceda grandes favores, que os recebamos por meio dessa 
Humanidade sacratíssima, em que Sua Majestade se deleita. […] Temos 
que entrar por essa porta se quisermos que a soberana Majestade nos revele 
grandes segredos.5

Qual a razão para se superar uma espiritualidade que, para ser per-
feita, deve se desvencilhar de todo corpóreo? Santa Teresa apresenta 
uma razão digna de nota: “não somos anjos, pois temos um corpo; que-
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rer ser anjo estando na terra – ainda mais do modo como eu estava – é 
um disparate”.6 Lúcia Pedrosa-Pádua afirma a importância da temática 
da sacratíssima Humanidade em Santa Teresa, como uma postura de 
oposição à corrente que propunha justamente o contrário, que seria che-
gar ao mais alto nível de contemplação prescindindo dessa humanidade: 

o argumento teológico [de Teresa] é permeado pela cristologia, especial-
mente sinótica. Toda sua descrição do Cristo converge para o fato de que é 
o Evangelho, e não a soberba humana, o caminho para o cume da contem-
plação. [O argumento antropológico] Se Cristo assumiu esta realidade, é 
absurdo que nós não a queiramos assumir, mesmo que seja entre tribulações 
e abandono.7

Há uma cristologia muito bem assentada nos escritos de Santa Te-
resa, que abre para uma dimensão ainda mais aberta da redenção, ao 
levar em conta para a experiência do mistério a especificidade cristã da 
corporeidade.8 Sem dúvida, considerar a corporeidade como lugar de 
possibilidade da experiência mística é algo próprio da fé cristã, que fun-
damenta a plenitude da revelação de Deus na Encarnação, Paixão, Mor-
te e Ressurreição do Verbo. Mesmo no que diz respeito à dinâmica da 
vida espiritual, Santa Teresa afirma que não há caminho seguro a trilhar 
senão na companhia de Cristo: “em tempo de aridez, Cristo é um amigo 
muito bom, porque O vemos Homem, com fraquezas e sofrimentos e 
permanecemos em Sua companhia”.9 O vemos como Homem, diz San-
ta Teresa. Essa contemplação permite uma identificação com Cristo, e 
nessa identificação a força, a graça, o convite para uma união ainda mais 
profunda com o mistério de Deus mesmo.10 

A Humanidade de Cristo é lugar da revelação da Trindade, é a 
própria revelação trinitária, pois “ninguém jamais viu a Deus. O Filho 
único, que está no seio do Pai, foi quem o revelou” ( Jo 1, 18). Na rea-
lidade, “a Trindade é uma verdade a que temos acesso somente a partir 
da revelação. […] só por ela se nos dá a possibilidade de adentrar-nos, 
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sempre com clara consciência da impossibilidade de abarcá-lo, no mis-
tério do ser de Deus”.11 A intuição de Santa Teresa de ter como guia e 
companhia em suas experiências do mistério a sacratíssima Humanida-
de está intimamente ligada ao mistério mesmo das missões do Filho e 
do Espírito Santo. O Deus para nós é um convite a mergulhar em seu 
insondável mistério, que desde toda a eternidade quer essa mais íntima 
comunhão com sua criação que é contingente, temporal, corpórea. 

O ponto de partida deverá ser sempre a Humanidade de Cristo, se 
uma espiritualidade pretende ser cristã, mediada em toda corporeida-
de. Não se pode conceber uma espiritualidade que prescinda do corpo. 
Aliás, não há realidade alguma da vida que não seja tocada pela comu-
nicação de Deus. Bruno Forte afirma que “se o senhorio de Deus abraça 
o homem todo e toda a vida, cada situação mundana é suscetível de ser 
vivida à luz da promessa da fé”.12

Partindo do princípio de que a espiritualidade se fundamenta a par-
tir de Cristo e sua humanidade, Santa Teresa abre um caminho espiritu-
al que leva em conta o homem e a mulher em seu todo, mesmo quando 
em seus escritos se refere a essa humanidade toda com o conceito de 
alma, e no centro desta o espírito, como que o lugar de transcendência.

Dado esse ponto, verificaremos a compreensão trinitária nas sextas 
e sétimas moradas, não no aspecto doutrinal, mas no âmbito relacional 
conforme podemos desprender dos escritos de Santa Teresa. As duas úl-
timas moradas falam desse desejar aninhar-se com a Trindade no centro 
da interioridade, da Trindade que se comunica e, compadecida, convida 
a alma para o aposento de sua morada, e a ela se une.

A experiência mística da Trindade em Moradas

As sextas moradas são comparadas por Santa Teresa como que um noi-
vado, um lugar onde Deus se comunica, mas em arroubos, revela-se e, 
ao mesmo tempo, se esconde, provocando dor sem doer: “será que desse 
braseiro aceso que é o meu Deus salta alguma fagulha e cai na alma, de 
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modo a deixá-la sentir aquele abrasamento? […] Porque essa dor sabo-
rosa – que não é dor – não permanece sempre no mesmo grau.13

Essa comunicação de Deus ao homem e à mulher revela uma outra 
compreensão da doutrina trinitária de Santa Teresa, a de que Deus ha-
bita a alma. “Assim acontece aqui, quando a alma, unida intimamente a 
Deus, está nesse aposento do céu empíreo que devemos ter no interior 
de nossa alma”.14

Nesta comunicação, no interior da alma, nesse noivado, Deus impe-
le a amar, como diz Santa Teresa, “ela só parece dedicar-se àquilo que lhe 
desperta a vontade para amar”.15 Vai-se percebendo um constante sair de 
si mesmo, na abertura à Alteridade e a lançar-se na tarefa de que outros 
possam também amá-lo. É um movimento duplo que impele a morrer e 
a viver, no sentido de servir para que mais pessoas amem a Deus.

A inabitação de Deus na alma, e esse como que um convite ao amor, 
leva-a a sofrer sofrimentos espirituais ou corporais, mas a um sofrer por 
desejar o aninhar-se em Deus e por perceber a Sua grandeza e a miséria 
de si mesma. No dizer de Santa Teresa:

Porque uma coisa é certa: quando se trata desse espírito, quanto maior a gra-
ça concedida, tanto menos se considera a própria alma. Esse favor a lembra 
com mais clareza de seus pecados, fazendo-a esquecer-se do seu próprio 
benefício e empregar com mais ardor sua vontade e memória em desejar a 
honra de Deus.16

No mais íntimo do ser e na consideração de que é nessa intimidade 
que se abre o abismo do mistério de Deus, é que se dá a proximidade 
insondável, e por isso mesmo desejosa da comunhão. Só nessa proximi-
dade que se pode contemplar a imensidão que é Deus, e só na comunhão 
com Ele é que se pode conhecer a si próprio, uma miséria inundada 
pela misericórdia. Uma vida assim compreendida torna-se ela mesma 
um louvor a Deus, uma vida devotada à honra de Deus. A comunicação 
dessa experiência do mistério é a comunicação de um conhecimento. E 
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em Santa Teresa, a tematização pela experiência da inabitação da Trin-
dade Santa.

 Na oração de arroubo, diria, oração de noivado, a alma experimenta 
uma intensa alegria que transborda o sofrer por amor em comunica-
ção. Comunicação da alegria dada pela Trindade e comunicação dessa 
alegria aos outros, um agir no louvor. “Trata-se de uma felicidade tão 
grande da alma que ela não desejaria gozá-la a sós, mas a comunicá-la a 
todos, a fim de que a ajudassem a louvar Nosso Senhor”.17

Em que consistiria o sofrimento por amor? Consiste em reconhecer 
as graças, esse transbordamento do amor de Deus e considerar os pró-
prios pecados. Mas consiste igualmente em considerar a eterna compai-
xão e misericórdia de Deus, pois “quanto mais se recebe de Deus, tanto 
mais aumenta a dor pelos pecados”.18

Os capítulos 7 e 8 das sextas moradas retomam o capítulo 22 de 
Vida, ao falar da Humanidade de Cristo, que sem a qual não se pode en-
trar nas sextas e sétimas moradas, pois o guia é o próprio Senhor. Mais 
uma vez, mesmo no mover-se ao mais profundo da interioridade, a di-
mensão corpórea da fé não pode ser desprezada. Grande ensinamento 
de Santa Teresa! Assim diz:

Que grave engano afastar-se propositalmente de todo nosso bem e remédio, 
que é a sacratíssima Humanidade de Nosso Senhor Jesus Cristo. Eu não 
posso crer que o cometam. Mas parecem não se entender a si mesmos, cau-
sando assim muito mal a si e aos outros.19

Seguimos, então, para as sétimas moradas.
O tema principal dessas moradas é a comunicação de Deus Trin-

dade que se revela unindo-se à alma, que é convidada a entrar nessa 
interioridade. É o céu empíreo, o céu em nós, onde a imensidão de Deus 
toca o que é a igual imensidão do homem, sua interioridade, lugar da 
experiência transcendental, no dizer de Karl Rahner.20
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Nessas moradas, a inabitação da Trindade se manifesta numa união 
tal, que a pessoa sente não mais viver em si, como no dizer de Paulo: 
“eu vivo, mas já não sou eu; é Cristo que vive em mim. A minha vida 
presente, na carne, eu a vivo na fé no Filho de Deus, que me amou e se 
entregou por mim” (Gl 2, 20). Santa Teresa destaca esse viver em Deus 
quando afirma que “não há dúvida de que, ao esvaziar-nos de tudo o que 
é criado e ao desapegar-nos dele por amor a Deus, o próprio Senhor 
preenche a nossa alma de Si mesmo”.21

Esse matrimônio espiritual “se passa no centro mais íntimo da alma, 
que deve ser onde está o próprio Deus”.22 É a própria Trindade que vive na 
alma unida a Ele, e essa revelação é intelectiva,23 ou seja, não imaginativa. 
É um conhecimento transcendental na interioridade mesma da pessoa.

Aqui se dá, como consequência, uma participação nos sentimentos 
da Trindade, quando Santa Teresa se refere à dor em ver tantos que se 
perdem: “também lhe causam grande sofrimento as almas que elas veem 
se perderem”.24 Tão profunda é essa união, e um sofrimento novo, que 
não traz inquietação, mas que é, senão, a participação no sofrimento do 
Esposo que é glorificado quando vive o ser humano. Jürgen Moltmann 
fala acerca desse sofrimento da Trindade no Amor, sofrimento por soli-
dariedade, que Santa Teresa experiencia:

A comunhão com Deus, que é Amor, envolve estes dois aspectos: ele nos 
leva ao âmago da dor divina e de sua infinita aflição, mas somente se con-
sumará na festa da eterna alegria de Deus e na dança dos libertos da aflição. 
Pois o verdadeiro amor tudo sofre, tudo suporta, tudo espera, para propor-
cionar a felicidade, e nisso encontrar a felicidade própria.25

Sendo revelação de Deus como comunidade de amor que acolhe e 
redime o sofrimento do ser humano e o torna participante do seu sofri-
mento pelo mundo, seu mundo, esta redenção aponta para uma consu-
mação. Deus “encontra sua alegria em dar às suas criaturas a participa-
ção em sua vida e introduzir-se ele mesmo na relação com a criatura”.26 
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Este é o fundamento da criação, a partir das relações paterna e filial de 
Deus como transbordamento do amor, no Espírito. Ao mesmo tempo, é 
uma condição de futuro de Deus.27 

Santa Teresa aponta novamente para a Humanidade de Cristo e 
sua Paixão, na mais íntima morada, lugar da habitação de Deus e do 
matrimônio espiritual: “Sua Majestade não nos poderia fazer maior fa-
vor do que dar-nos uma vida que imite a de Seu Filho tão amado. […] 
imitá-Lo nos grandes sofrimentos”.28

A Trindade e a Humanidade de Cristo são um tema recorrente no 
Castelo Interior, é fonte e cume do itinerário espiritual de Teresa de Jesus.29 
Interessante como Santa Teresa narra esse encontro com a Trindade:

Introduzida a alma nessa morada, mediante visão intelectual se lhe mos-
tra, por certa espécie de representação da verdade, a Santíssima Trindade 
– Deus em três Pessoas: Primeiro lhe vem ao espírito uma inflamação que 
se assemelha a uma nuvem de enorme claridade. Ela vê então nitidamente a 
distinção das divinas Pessoas; por uma notícia admirável que lhe é infundida, 
entende com certeza absoluta serem as três substâncias, um poder, um saber, 
um só Deus.30

Nas sétimas moradas Deus Trindade se revela, e une a Si a alma de 
quem entra nessa mais profunda morada. Revela o seu amor, se faz pre-
sente desde já a toda a vida da pessoa, ainda que não se mostre presente. 
Quem aí chega, tem a certeza de que não mais se afastará de Deus, 
como no noivado. Seja na ação ou na contemplação, vive essa intensa 
união com Deus. Mas não o faz prescindindo da sacratíssima Humani-
dade, que corporifica a mais íntima interioridade.

Conclusão

O itinerário espiritual de Santa Teresa apresenta uma sadia espirituali-
dade, fortemente enraizada na fé cristã. Para o seu tempo, Teresa repre-
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senta um grande salto de compreensão, que hoje nos fala como que um 
renovado impulso para se deixar conduzir por Deus.

Partindo do capítulo 22 do Livro da vida, vimos que a sacratíssima 
Humanidade é o guia de todo percurso da experiência mística, sempre re-
ferenciado em Moradas. A humanidade assumida hipostaticamente pelo 
Filho, a humanidade do Verbo, é o lugar da revelação de Deus, do seu amor 
e do convite libertador para a mais profunda comunhão em seu mistério.

Tendências atuais de espiritualidades que querem um Deus sem 
mundo, um viver alienado, não se sustentam como espiritualidade cristã. 
O caminho do místico deve ser o mesmo caminho da revelação trinitá-
ria: ao revelar-se, Deus desce a nós; faz morada no núcleo mais profun-
do de nossa interioridade; encarnou-se e viveu entre nós. Viver em Deus 
pode até significar um morrer de não morrer, mas entendido num viver 
de viver, plantado na vida em suas dores e alegrias, sendo capaz de dizer 
algo ao homem e mulher de hoje.

A razão disso é que Deus se dá a conhecer na história. Pela revelação, 
conhecemos que Deus é Amor, Trindade na Unidade, Unidade na Trin-
dade. Amor que se abre para a sua criação. Deus se relaciona conosco, esse 
nosso mundo e a nossa história acontecem em Deus. E esse conhecimen-
to gera comunhão de vida. Deus se nos dá a conhecer, não uma mera in-
formação, mas um conhecimento gerador de fatos de vida. Conhecimento 
que é convite à comunhão, diria, um conhecimento performativo. 

A comunhão trinitária é uma porta aberta, um convite a tomarmos 
parte desse Amor, e a viver autenticamente nossa relação com os outros 
e com Deus. Santa Teresa dizia que é necessário ter humildade, deixar-
-se conduzir por Cristo, não forçando o corpo e as faculdades a entrar 
nas moradas. Quanto conteúdo antropológico e que sadia teologia do 
corpo em Santa Teresa, mesmo que não tematizado, mas explicitado 
em sua própria experiência. Um ensinamento lúcido e atual, dadas as 
tendências anacrônicas de se viver uma espiritualidade cristã sem corpo. 
O corpo assumido em sua vulnerabilidade nos faz próximos de tantos 
corpos vulneráveis. E no mistério da Encarnação do Verbo se dá nessa 
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assunção e redenção. O Verbo se fez corpo vulnerável, e assim manifesta 
a mais plena proximidade do mistério.

O Castelo Interior é um verdadeiro itinerário de fé e de oração, que con-
duz a deixar-se unir, passo a passo, a Deus. E, ao mesmo tempo, de tornar-se 
humano; e nessa autenticidade, gozar da comunhão com a Trindade.
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3. SOR JUANA INÉS DE LA CRUZ:  
O PROTAGONISMO DA MULHER  
NO SÉCULO XVII
José Eder Ribeiro Lima1 

Introdução

Ao longo da história e nos dias de hoje, várias mulheres se destacaram 
e se destacam no campo da política, da economia, da educação, da reli-
gião e em diversos outros campos. Tais destaques foram e são possíveis 
graças a uma longa batalha trilhada por muitas mulheres, que tiveram 
as suas vidas ceifadas em uma sociedade assinalada pelo patriarcalismo, 
pelo fundamentalismo religioso, que desprezava a força vital presente 
em cada mulher. 

Como não recordar das mulheres da Bíblia, das mulheres cristãs e 
não cristãs, das mulheres do campo e da cidade, de Teresa de Ávila, de 
Tereza Benedita da Cruz e de tantas outras Teresas, que em cada lugar 
deste nosso planeta e com os seus nomes reconhecidos ou permanecidos 
no anonimato, enfrentaram e enfrentam ventos contrários para que o 
direito e a dignidade da mulher fossem e sejam respeitados, sobretudo o 
direito de conhecer, de ensinar, atuar como protagonistas na sociedade. 

É importante destacar aqui a experiência mística que, como cami-
nho de “transição das trevas para a luz, da ignorância para a sabedoria”2 
possibilitou que várias mulheres, impedidas de estarem em espaços ex-
clusivos para homens, aprendessem e produzissem conhecimento atra-
vés de poesias, sonetos, livros, teatros, autos, villancicos e outros. 
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 Nesta esteira, aparece Sor Juana Inés de La Cruz, religiosa e dona 
de um grau altíssimo de sabedoria, que a fez não só almejar o conhe-
cimento, mas se valer dele para dar voz e vez a tantas outras mulheres 
que viriam depois dela. Sor Juana, como veremos no artigo, foi capaz de 
debater com um grande expoente da literatura barroca o Padre Antônio 
Vieira, mas também de escrever vários versos e poesias que expressavam 
a sua indignação diante da exclusão social da mulher, cobrando incisiva-
mente o direito de voz para mulher.

Neste sentido, faremos uma breve exposição da vida de Sor Jua-
na Inés de La Cruz, bem como o que ela representou no século XVII, 
chamado século de ouro, para a sociedade mexicana e as influências que 
ainda hoje esta religiosa tem, mesmo que indiretamente no movimento 
feminista, que preza pela igualdade e o direito da mulher. Ao final e de 
maneira sintética, apresentaremos a Resposta a Sor Filotea, no qual Sor 
Juana Inés de La Cruz, narra aspectos de sua vida na infância, justifica a 
sua inclinação para o conhecimento, o desejo de ser teóloga e propõe a 
igualdade de gênero, fazendo um apelo para que as mulheres tenham os 
mesmos direitos que os homens, a saber, o acesso à educação e à trans-
missão do conhecimento, e defende a importância dos versos para uma 
boa e clara comunicação. 

Sor Juana Inés de La Cruz 

Sor Juana Inés de La Cruz, viveu no século XVII e se destacou naquela 
época por ser uma brilhante escritora, poetisa e literária. Em um período 
marcado pelas desigualdades sociais, no qual as mulheres eram impedi-
das de ter acesso à academia e consequentemente de se pronunciarem 
sobre temas importantes em torno da sociedade, inclusive sobre ques-
tões religiosas, Sor Juana Inés de La Cruz com suas reflexões trouxe à 
tona a importância da Literatura, bem como do diálogo com as outras 
ciências e sobretudo, o protagonismo da mulher e sua importância para 
a transformação social. 
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Segundo Ruan de Sousa Gabriel: 

Sor Juana Inés de La Cruz, foi um dos expoentes da poesia em língua es-
panhola no século XVII, o Século de Ouro Espanhol. Sor Juana manejou 
como ninguém os maneirismos do barroco – a retórica elevada, o virtuosis-
mo linguístico, o gosto pela contradição e pelo exagero. Compôs poemas, 
comédias teatrais, defendeu o direito da mulher à educação e se envolveu 
num acirrado debate teológico com o padre Antônio Vieira, expoente do 
barroco luso-brasileiro.3 

O caminho trilhado por Sor Juana Inés de La Cruz, foi assinalado 
por uma série de dificuldades, visto que desde a infância a religiosa en-
controu empecilhos para estudar, sejam vindos da própria família, que 
tentaram calar o seu desejo pelo saber e quando crescida, vindos dos 
membros da Igreja que tentaram silenciá-la. Em todo caso, Sor Juana 
Inés de La Cruz, mulher simples, porém, persistente e destemida, de-
monstrou com as suas obras, sua capacidade intelectual e destreza para 
a escrita a importância de as mulheres ocuparem um lugar central nas 
reflexões que colaboram para a transformação social e a inclusão das 
pessoas, bem como o direito de ter acesso às diversas áreas do saber, que 
até então eram destinadas somente aos homens. 

 Ao se referir à igualdade de gênero, Sor Juana Inés de La Cruz, 
destacava que as mulheres deveriam ter os mesmos direitos que os ho-
mens, uma vez que nelas também residem o espírito e a sabedoria. Neste 
sentido, escreve Joaquim de Montezuma de Carvalho: em Sor Juana, 
fica claro que “é o espírito e a sabedoria que marcam a igualdade entre 
os dois sexos”4 homem e mulher, mulher e homem.

 Os detalhes da vida de Sor Juana Inés de La Cruz são tão ricos que 
nos convidam a conhecer um pouco mais da sua história e de como ela 
foi alcançando este patamar tão elevado no conhecimento a ponto de 
escrever de maneira tão fina e responder com tanta elegância aos seus 
interlocutores, inclusive àqueles que a advertiram por causa das suas 



210

obras. Assim, de maneira sintética, discorreremos sobre a biografia e a 
sede pelo conhecimento em Sor Juana Inés de La Cruz. 

Biografia e sede pelo conhecimento em  
Sor Juana Inés de La Cruz 

Detalhar a biografia de Sor Juana Inés de La Cruz, não é uma tarefa 
fácil, visto que existe uma divergência de datas em relação aos autores 
que fizeram uma reflexão em torno da vida e das contribuições que ela, 
Sor Juana, ofereceu para a sociedade do século XVII e que teve implica-
ções nos séculos posteriores, sobretudo no que se refere à autonomia e à 
participação ativa da mulher na sociedade e na Igreja. 

Em todo caso, nos valeremos das informações apontadas por Este-
vam Strausz, no verbete intitulado Juana Inés de La Cruz. Segundo o 
autor: 

Juana Inés de Asuaje y Ramíres de Cantillana nasceu em San Miguel Ne-
pantla – um povoado aos pés do vulcão Popocatépetl e hoje a cidade de 
Tepetlixpa, próxima à Cidade do México – e foi batizada em 2 de dezembro 
de 1648. Calleia, e muitos biógrafos desde então, afirmam que Juana Inés 
teria nascido em 1651, mas sua certidão de batismo, onde consta que o ba-
tismo ocorreu em 1648, mostra que isso não seria possível. Filha do capitão 
espanhol Pedro Manuel de Asuaje y Vargas com Isabel Ramirez Cantillana, 
seria considerada uma criolla: seu pai era espanhol e sua mãe, americana de 
descendência espanhola. No documento de batismo consta a expressão hija 
de la iglesia, usada para indicar que era filha natural – ou seja que não era 
filha legítima.5 

Sua sede pelo conhecimento começou de maneira bastante prema-
tura. Ruan de Souza Gabriel, parafraseando as palavras de Sor Juana 
Inés de La Cruz, afirma que a religiosa “aprendeu a ler aos 3 anos e 
ainda menina, pediu à mãe que a disfarçasse de homem para frequentar 
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aulas na universidade6“. Outro estudioso, Alberto López, afirma que aos 
oito anos de idade, Sor Juana, “escreveu sua primeira loa eucarística e 
aprendeu latim em apenas 20 aulas”7 e que “estudava na biblioteca de seu 
avô na quinta de Panoayan, algo por si só chamativo num tempo em que 
as mulheres não tinham acesso à educação nem à cultura”.8

Na resposta a Sor Filotea fica mais evidente esta sede que Sor Juana 
Inés de La Cruz tem pelo conhecimento, quando o chama de “impulso 
natural de Deus”,9 a religiosa afirma que conhecer para ela era algo ao 
qual era impossível de renunciar, uma vez que fora o próprio Criador 
quem depositou nela esta inclinação. Inclusive, Sor Juana afirma ter pe-
dido para Deus lhe apagar a luz do entendimento e que, não alcançando 
este pedido, tentou enterrar com o seu nome o dom de conhecer e vi-
vê-lo somente para o Criador, o que também não conseguiu, a isso ela 
chamava de tentação. 

Elementos que evidenciam a vida de Sor Juana Inés de La Cruz, 
sobretudo a autodefesa que faz em relação à sua capacidade de aprender 
e produzir obras literárias ficam mais evidentes na Resposta a Sor Fi-
lotea. Podemos destacar pelo menos cinco elementos que podem servir 
de chave de leitura para a Resposta a Sor Filotea, tais quais: o reconhe-
cimento da grandeza do outro e dos seus escritos; a submissão diante 
dos seus interlocutores; o desejo árduo pelo conhecimento; a defesa da 
participação da mulher na aquisição de conhecimento e na produção 
literária e a importância dos versos. Antes, faremos uma breve exposição 
das finalidades e para quem foi escrita a Resposta a Sor Filotea. 

Resposta a Sor Filotea 

A resposta a Sor Filotea, é um documento que Sor Juana Inés de La 
Cruz publicou em 1691 para responder ao bispo de Puebla Manuel Fer-
nandez de Santa Cruz. Vários autores afirmam que o bispo Fernandez 
de Santa Cruz escreveu uma carta a Sor Juana, assinada com um pseu-
dônimo feminino, Sor Filotea de La Cruz, onde reconheceu a grandeza 
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de Sor Juana pelas Letras, mas também a advertiu para que assumisse 
o seu lugar de religiosa e mulher, naquela sociedade marcada pelo pa-
triarcalismo e pelo machismo. Rebeca Christine Soares Ribeiro escreve: 

A resposta a Sor Filotea de La Cruz é um documento biográfico, no qual 
Sor Juana fala de boa parte da sua infância, mas também na qual faz a defesa 
apaixonada da sua vocação e de seu direito de exercer o ofício intelectual.10 

Vários elementos aparecem na Resposta a Sor Filotea de La Cruz, 
porém citaremos cinco que nos ajudam a compreender aspectos impor-
tantes em Sor Juana Inés de La Cruz: o reconhecimento da grandeza 
do outro e dos seus escritos; a submissão diante dos seus interlocutores; 
o desejo árduo pelo conhecimento; a defesa da participação da mulher 
na aquisição de conhecimento e na produção literária; e a importância 
dos versos. 

No início da Resposta a Sor Filotea de La Cruz, Sor Juana jus-
tifica o porquê da demora em responder-lhe, revelando que o fez por 
dois motivos: por considerar a carta de Sor Filotea como grandiosa, 
caracterizando-a como “doutíssima, discretíssima, santíssima e amo-
rosíssima carta”11 e por lhe faltar palavras para agradecer o bem que Sor 
Filotea de La Cruz, lhe fizera ao tornar público o que ela chamava de 
“rascunho”12 e que Sor Filotea nomeou de Carta Atenagórica. Neste 
segundo motivo, Sor Juana Inés de La Cruz, cita Quintiliano para di-
zer que tal bondade excedia a “capacidade de gratidão”.13 Nesses escri-
tos é possível perceber a maneira como Sor Juana enaltecia às pessoas 
as quais ela se dirigia e ao mesmo tempo se colocava em uma posição 
de pequenez. 

Valendo-se da analogia, Sor Juana se apresenta como Santa Izabel, 
mãe de São João Batista, que ao receber à visita da Mãe do Verbo, ficou 
perplexa e sem saber como agradecer, encheu-se de questionamentos.14 
Nesta mesma perspectiva, Sor Juana compara Sor Filotea, como Maria, 
à mãe do Salvador, pois ao publicar um dos seus escritos possibilitou que 
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ela se tornasse conhecida como alguém que tinha conhecimento e que 
era capaz de traduzir os seus pensamentos em obras literárias.

Além de se valer da analogia do encontro de Santa Izabel com Ma-
ria, Sor Juana também cita a escolha de Saul, que ficou perplexo ao ser 
eleito rei de Israel, por se considerar o menor da tribo de Israel. Sor 
Juana se equiparando a Izabel e a Saul, afirma que se encheu de ques-
tionamentos, por se reconhecer indigna de tamanho reconhecimento. 
Assim ela escreve: 

de onde, venerável Senhora, de onde me vem tanta graça? Acaso sou mais 
do que uma pobre monja, a menor criatura do mundo e a mais indigna de 
chamar a vossa atenção? Nem ao primeiro impossível tenho mais do que 
responder que não sou nada digna de vossos olhos; nem ao segundo mais 
do que admirações, em vez de agradecimentos, dizendo que não sou capaz 
de vos agradecer nem a mínima parte do que vos devo. Não é uma modés-
tia afetada, Senhora, mas a ingênua verdade de toda a minha alma, que ao 
receber em minhas mãos, impressa, a carta que vossa propriedade chamou 
de “Atenagórica”, irrompi (embora isso não seja muito fácil para mim) em 
lágrimas de confusão, pois me pareceu que o vosso favor não era mais do que 
uma repreensão que Deus me faz pelo quão mal correspondo a Ele; e que 
assim como Ele corrige outros com castigos, Ele quer me reduzir por meio 
de benefícios.15 

Desta maneira, podemos notar que os dois primeiros aspectos pre-
sentes na vida de Sor Juana Inés de La Cruz, o reconhecimento do outro 
e a submissão, aparecem unidos nas primeiras linhas da Resposta a Sor 
Filotea de La Cruz, seja nos esforços que ela demonstra para agradecer 
a Sor Filotea, seja no reconhecimento da grandeza da mesma. Contudo, 
estes dois primeiros elementos aparecem outras vezes dentro da resposta 
de Sor Juana Inés de La Cruz, quando ela enfatiza a sua miserabilidade 
e submissão e tece elogios a quem se refere como “uma religiosa com 
véu”16 e sua “irmã”.17
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Outro aspecto importante e que aparece de maneira explicita na 
Resposta a Sor Filotea é o desejo ardente pelo conhecimento. Segundo 
Sor Juana o desejo pela verdade não é um capricho pessoal, mas um 
presente de Deus, o que a fez chamar de “impulso natural”18 que Deus 
colocou nela. Nesta perspectiva escreve Sor Juana: 

O escrever nunca foi meu próprio desejo, mas uma força externa; poderia 
dizer-lhes com verdade: “Vos me coexistis”. O que é verdade que não ne-
garei (um porque é notório a todos, e o outro porque, mesmo contra mim, 
Deus me fez a graça de me dar um amor imenso à verdade) é que desde que 
a primeira luz da razão me alcançou, a inclinação às letras foi tão veemente 
e poderosa que nem repreensões alheias – que tive muitas – nem reflexões 
próprias – que fiz não poucas – foram suficientes para me fazer abandonar 
esse impulso natural que Deus colocou em mim: Sua Majestade sabe por 
quê e para quê; e sabe que lhe pedi para apagar a luz de meu entendimento 
deixando apenas o que bastasse para guardar a sua Lei, pois o resto é supér-
fluo, segundo alguns, em uma mulher; e até há quem diga que prejudica.19 

Nessa mesma carta, Sor Juana explica que o seu desejo pelo saber 
se iniciou de maneira bastante precoce. Segundo ela, aos três anos de 
idade acompanhou a sua irmã mais velha, que havia sido enviada pela 
mãe para aprender a ler e escrever. Quando percebeu que a irmã estava 
estudando, sentiu o desejo de aprender a ler e pediu para que a pro-
fessora lhe desse a lição, valendo-se da desculpa de que era a mãe dela 
quem havia dado a ordem. Narra Sor Juana, que a professora não lhe deu 
crédito pela mentira, mas percebendo a sua disposição e facilidade em 
aprender, ingressou na aventura de modo que quando sua mãe percebeu 
a travessura, ela já estava lendo e escrevendo. 

Não obstante, Sor Juana, diz que tamanha era sua gula pelo conhe-
cimento que empregou alguns exercícios para alcançar a sabedoria: não 
comer queijo, pois havia escutado que era um alimento que “causava 
problemas de saúde”;20 estudar os livros que haviam na biblioteca do 
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seu avô, mesmo enfrentando “castigos e repreensões”21 e em nome do 
“adorno do saber”,22 “que ela dizia ser mais “desejável”,23 decidiu cortar o 
cabelo, que para ela servia de medida para acompanhar o quanto apren-
deu. Deste último exercício, escreve Sor Juana: 

Eu estava tão dedicada que embora em mulheres – e especialmente em uma 
juventude tão viçosa – o adorno natural do cabelo seja tão apreciado, eu 
cortava dele quatro ou seis dedos, medindo até onde ele chegava antes, e me 
impondo a regra de que, se quando crescesse até ali eu não soubesse tal ou tal 
coisa que havia me proposto a aprender enquanto crescia, deveria cortá-lo 
novamente como pena pela minha ignorância. Ocorria assim que ele crescia 
e eu não sabia o que havia me proposto, porque o cabelo crescia rápido e eu 
aprendia devagar, e de fato eu o cortava novamente como pena pela minha 
ignorância: pois não me parecia justo que a cabeça estivesse coberta de cabe-
los quando estava tão vazia de conhecimento, sendo mais desejável o adorno 
do saber.24 

Estudar era uma tarefa tão importante para Sor Juana Inés de La 
Cruz, que ela expressava ser o seu momento de descanso quando estava 
livre de outras obrigações do convento. Disto ela escreve: “continuei com 
a tarefa estudiosa (que para mim era descanso em todos os momentos 
que sobravam ao meu dever) de ler e ler mais, de estudar e estudar mais, 
sem outro mestre além dos próprios livros”.25 

Detalhe importante em Sor Juana, é que ela se debruçou sobre vá-
rias obras, de diversas áreas do saber, o que lhe custou a acusação de que 
pouco se preocupava com a Teologia enquanto se ocupava demasiada-
mente com outras ciências, que tendiam para o mundo profano e que 
escravizavam o ser humano. Neste sentido, defendendo-se da acusação 
feita por Sor Filotea, Sor Juana evidencia a importância de conhecer as 
outras ciências, que ela chamava de “servas”,26 para entender o “estilo da 
Rainha das Ciências”,27 a Teologia. Aqui notamos em Sor Juana Inés de 
La Cruz a importância da interdisciplinaridade em vista da aquisição 
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e produção do conhecimento. Sobre esta questão, Sor Juana afirma na 
Resposta a Sor Filotea:

[…] Com isso, continuei direcionando sempre, como já disse, os passos do 
meu estudo ao ápice da Sagrada Teologia; parecendo-me necessário, para 
alcançá-la, subir pelos degraus das ciências e artes humanas; pois como en-
tenderá o estilo da Rainha das Ciências, quem ainda não conhece o das 
servas? […]28 

Outro tema importante, a igualdade de gênero e a defesa da partici-
pação da mulher na aquisição do conhecimento e na produção literária 
perpassa toda a vida de Sor Juana de La Cruz. São vários poemas es-
critos por Sor Juana em que ela enfatiza que a mulher é tão importante 
quanto o homem e que precisa ter o direito de voz e vez na sociedade, 
inclusive no campo da Literatura. 

De acordo com Caroline Julie da Rosa Cougo, em “Hombres Nécios”, 
Sor Juana exalta a importância da mulher e afirma que os homens são tolos 
e culpados por produzir na mulher aquilo que eles as acusam, ofuscando e 
impedindo que a sabedoria feminina desponte na sociedade.29 A consequ-
ência destas atitudes produz a “desigualdade e a injustiça de que as mulhe-
res são vítimas através do machismo e da discriminação feminina”.30 Desta 
maneira, nota-se que Sor Juana faz um “apelo à atenção para o tratamento 
e lugar que os homens davam às mulheres do seu tempo”.31 

Para defender a sua capacidade intelectual e o direito de produzir 
obras, bem como a participação da mulher na aquisição, elaboração e 
transmissão de conhecimento, na Resposta a Sor Filotea, Sor Juana faz 
alusão a várias mulheres que despontaram na sociedade, por possuírem 
sabedoria com excelência, a exemplo de: Debora, que instruiu um mi-
litar e governou o seu povo, livrando-os da opressão; a rainha de Sabá, 
“tão instruída que se atreveu a testar a sabedoria do maior dos sábios 
com enigmas”,32 Abigail, “adornada do dom da profecia”,33 Ester, dotada 
de “poder de persuasão”,34 Raabe, dotada de “piedade”,35 Ana, mulher de 
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“perseverança”36 e tantas outras mulheres do mundo judaico-cristão e de 
outras matrizes religiosas, inclusive mulheres que eram consideradas do 
mundo profano. 

E citando Santa Paula, a quem ela chamava de “santíssima Mãe”, 
escreve: 

E para não buscar exemplos fora de casa, vejo minha santíssima mãe Paula, 
instruída nas línguas hebraica, grega e latina e muito apta para interpretar 
as escrituras. E o que mais, sendo seu cronista um Máximo Jerônimo, mas 
se encontra o Santo digno de ser mencionado, pois aquela viva ponderação 
e eficácia enérgica com que sabe expressar-se, diz: Se todos os membros do 
meu corpo fossem línguas, não seriam suficientes para proclamar a sabedoria 
e a virtude de Paula.37

Ainda na Resposta a Sor Filotea, Sor Juana, destaca outra ideia im-
portante: o direito de a menina aprender desde a idade tenra, de modo 
que quando crescida possa contribuir na educação de outras meninas. 
Neste aspecto, Sor Juana cita são Jerônimo, que defende a tese de que 
as meninas precisam ser educadas desde cedo, tendo suas mães como 
mestras. Sor Juana sublinha a importância de terem mulheres idosas 
letradas para instruir sobretudo as meninas, uma vez que vários danos 
foram realizados na vida de muitas mulheres que eram instruídas por 
professores homens e utiliza desta mesma ideia para defender que as 
“monjas”38 e as chamadas “filhas espirituais”39 de São Jerônimo tenham o 
direito de conhecer e transmitir o conhecimento.

Na aquisição do conhecimento é importante ainda destacar o que 
Sor Juana, chamou de empecilhos e que tentaram atrapalhar a sua tra-
jetória no conhecer e no transmitir o que fora aprendido. Segundo ela 
dentro e fora de casa, muitas vozes tentaram silenciá-la. Quando crian-
ça, encontrou resistência e duras penas da própria família e já crescida 
encontrou na própria Igreja estas barreiras. Mas como ela mesma nar-
rou, a sua sede pelo saber era um impulso natural de Deus, de modo que 
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quando impedida de estudar, fez do mundo o seu objeto de pesquisa. 
Neste sentido, vemos em uma simples mulher, um rosto de uma guer-
reira destemida e persistente. 

Sobre o direito das mulheres de ter acesso e transmissão do conhe-
cimento, bem como de produzir obras literárias, Sor Juana Inés de La 
Cruz destaca a importância de avaliar o contexto histórico e social em 
que nasceu a expressão “mulheres na igreja calem-se”.40 Tal expressão, 
segundo a religiosa, que foi usada pelo apóstolo Paulo é reproduzida 
por muitos homens, inclusive para justificar o patriarcalismo, quando 
tirada do seu contexto original, leva a cunho a exclusão social da mulher 
e segundo Sor Juana fere o que a Igreja já havia cristalizado, quando 
reconheceu obras de mulheres canonizadas e não canonizadas. Assim 
escreve Sor Juana, na Resposta a Sor Filotea: 

[…] e agora vemos que a Igreja permite que mulheres, tanto santas quanto 
não santas, escrevam, pois a de Ágreda e a de Maria de La Antigua não são 
canonizadas e suas escritas são reconhecidas; e nem quando Santa Teresa 
e as outras escreveram, elas estavam canonizadas: logo, a proibição de São 
Paulo dizia respeito apenas à publicidade dos púlpitos, pois se o Apóstolo 
proibisse a escrita, a Igreja não a permitiria […]41

Desta maneira, notamos que Sor Juana fazendo uma releitura das 
mulheres na Bíblia, no mundo cristão e fora dele, apresenta o quanto 
as mulheres se destacaram na aquisição e transmissão do saber, sendo 
reconhecidas por instituições e por seus pares. Valendo-se de todos estes 
exemplos, Sor Juana não só reivindica o direito de ter acesso e trans-
missão do conhecimento, como abre o leque para que este direito seja 
também para outras mulheres. 

Por fim, destacamos outro elemento primordial e que nos ajuda a 
compreender esta ilustre mulher chamada Sor Juana Inés de La Cruz: a 
importância dos versos. Já quase no final da Resposta a Sor Filotea, Sor 
Juana exprime o seu amor e habilidade em fazer versos e afirma que com 
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grande esforço conseguiu escrever a resposta a Sor Filotea sem que se va-
lesse dos versos. Assim escreve Sor Juana: […] “se volto meus olhos para 
a tão perseguida habilidade de fazer versos – o que é tão natural em mim 
que até me esforço para que esta carta não seja composta deles[…]”.42 

Sor Juana se utiliza tanto das letras divinas, quanto das letras huma-
nas, tais como as profetisas pagãs e passando pelos profetas, por Davi, pelo 
cântico de Moisés, por Jó, por Salomão, Jeremias, por Maria e pelos hinos 
da Igreja Católica defende a importância dos versos para a comunicação e 
afirma que se tem algo de prejudicial nos versos “não é culpa da arte, mas do 
mau professor que os corrompe, fazendo deles armadilhas do demônio”.43 

Assim, percebemos na Resposta a Sor Filotea, a fineza e a capacidade 
argumentativa de Sor Juana Inés de La Cruz, que sem se envaidecer, justi-
fica o seu amor pelos estudos e pelas letras e indica o seu principal interes-
se, o desejo pela Teologia, a quem ela chama de Rainha das Ciências, bem 
como faz o apelo pelo justo tratamento das mulheres, que têm direito à 
educação e merecem ser tratadas com a mesma igualdade que os homens. 

É importante destacar que a luta de Sor Juana Inés de La Cruz e de 
outras mulheres que enfrentaram o sistema patriarcal, presente na so-
ciedade e na Igreja, abriu caminhos para que muitas mulheres tivessem 
acesso às várias áreas do saber, bem como pudessem se profissionalizar e 
ocupar cargos de destaque na sociedade e na Igreja. Assim percebemos, 
três séculos depois dos escritos de Sor Juana Inés de La Cruz, que essa 
luta tem promovido conquistas haja vista a presença e a participação de 
mulheres em várias áreas do conhecimento na Igreja como um todo, 
inclusive no atual Sínodo “Por uma Igreja Sinodal”, espaço que só era 
concedido aos homens até pouco tempo.

Neste sentido, no Sínodo sobre a Sinodalidade, o Papa Francisco, 
não só recordou a importância do protagonismo da mulher, como con-
vocou várias mulheres, leigas e religiosas, que participaram e puderam 
falar e votar em torno de temas importantes e desafiadores para a ecle-
siologia nos tempos de hoje. De acordo com Antonella Palermo, 85 
mulheres participaram do Sínodo sobre a Sinodalidade, “das quais 54 
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têm direito a voto”44. Ainda de acordo com Antonella Palermo, “uma 
novidade é a presença de duas mulheres entre os presidentes delegados, 
ou seja, aqueles que presidem a Assembleia do Sínodo em nome e por 
autoridade do Pontífice quanto este não está presente”.45

Conclusão

A trajetória percorrida por Sor Juana Inés de La Cruz desde a sua in-
fância, nos mostra uma figura exemplar que conhece e transmite com 
requinte o conhecimento. Suas obras são reconhecidas por valor argu-
mentativo e estético que causa admiração naqueles que as encontram. 

Mulher destemida, ousada e perseverante, Sor Juana não se in-
timidou diante das vozes contrárias que foram aparecendo ao longo 
do seu caminho, seja na infância, quando passou por pesadas penas, 
aplicadas pela sua família, seja já crescida, quando membros da Igreja, 
tentaram silenciá-la. Sabedora do que desejava, Sor Juana, foi adiante 
e compreendendo a sua inclinação natural para o conhecimento, abriu 
caminhos e mostrou a sua capacidade intelectual em um mundo assi-
nalado pelo patriarcalismo e machismo, no qual para as mulheres eram 
reservadas as tarefas domésticas. 

Apaixonada pelo saber, Sor Juana, não poupou nem a si mesma, 
quando através de uma série de exercícios, incomuns para as crianças 
e para as mulheres daquele tempo, preferiu abdicar de comer queijo e 
no frenético desejo de aprender, dispôs do próprio cabelo, utilizando-o 
como um medidor para saber o quanto aprendeu.

Mulher simples e obediente ao que ensina a Igreja, Sor Juana resgatou 
a partir da Sagrada Escritura e da própria história da Igreja, fundamentos 
concretos que salvaguardam a importância das mulheres, bem como o 
direito que elas possuem de adquirir conhecimento e ensiná-los. Citando 
várias mulheres da Bíblia e que se despontaram na história da Igreja e mu-
lheres do mundo considerado profano, Sor Juana, não só reivindica para 
si o direito de conhecer e transmitir o saber, mas abre um leque para que 
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outras mulheres do seu tempo e que viriam depois dela, tivessem acesso à 
educação, direito de voz e vez e fossem respeitadas como pessoas. 

Valendo-se de vários livros da Sagrada Escritura, bem como de au-
tores e autoras renomados do mundo cristão e fora dele, Sor Juana de-
fende a importância dos versos, tão usados em suas obras, como um dos 
elementos primordiais para a Literatura e para uma boa comunicação. 

Desta maneira, podemos concluir que Sor Juana Inés de La Cruz 
foi uma grande expoente da Literatura do século XVII, reconhecida por 
vários estudiosos no México e fora do México e que contribuiu para 
que o protagonismo da mulher não ficasse subtraído diante dos rótulos 
e preconceitos formulados e defendidos pelos homens e que suas obras 
pudessem colaborar para que o direito das mulheres, tão ameaçados em 
várias sociedades, na sociedade brasileira, pudessem ser colocados no 
seu devido lugar e as mulheres, tão dignas quanto os homens, tivessem o 
direito de atuar nas mais diferentes áreas da sociedade. 

Essa postura de Sor Juana de La Cruz, a exemplo de Santa Teresa de 
Ávila, de Santa Teresa Benedita da Cruz e outras mulheres contribuíram 
para que a sociedade e a Igreja pudessem reconhecer o papel das mulheres 
como protagonistas da história. Como desdobramento dessa luta, nos dias 
atuais muitas mulheres conquistaram importantes espaços até mesmo na 
Igreja, o que é possível perceber na sensibilidade do Papa Francisco ao 
incluir mulheres em postos antes ocupados somente pelos homens, como 
é o caso do atual Sínodo no qual temos a participação efetiva de mulheres 
leigas e religiosas nas reflexões sobre a caminhada da Igreja. 
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4. SOR JUANA INÉS DE LA CRUZ:  
A MÍSTICA DA FINEZA DO AMOR DE DEUS E 
DA INTEIREZA DO FEMININO
Luciano Tokarski1

Introdução 

A mística é um processo de encantamento e transbordamento e, ao 
mesmo tempo, de debilidade e transgressão. É aquilo que de certo modo 
evidencia a caducidade e finitude humana, alarga as experiências sen-
soriais da pessoa e realiza uma relação harmônica entre transcendên-
cia e imanência. A “mística é sempre um processo ou modo de vida” 
(McGinn, p. 17). Não se pode concebê-la sem levar em consideração o 
seu enraizamento na condição humana, na historicidade e nas relações 
humanas. 

Corremos o risco de apenas imaginar homens e mulheres que, ao 
longo dos anos, se dispuseram a abdicar de oportunidades e possibilida-
des. As suas vidas foram de radical austeridade e abnegação, sacrifício e 
oblação, pobreza e pureza. Na sua maioria eram ligados com seus movi-
mentos de reformas ou com comunidades religiosas da Igreja Católica. 
A estes quase que exclusivamente chamamos de místicos do cristianis-
mo católico. 

Porém, são muitos outros que, ao nos utilizarmos da linguagem de 
Teresa de Ávila, foram envolvidos por uma consciência da presença de 
Deus ou do Absoluto. Outros tantos que encaixamos para além de uma 
mística oficial da Igreja. Místicos sem as perspectivas cristãs, ou seja, é 
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possível falar de uma mística e de místicos que ultrapassam a circuns-
crição da Igreja Católica, e até as veredas das religiões e dos manuais 
teológicos. 

Sor Juana Inés de la Cruz, embora inserida basicamente em espaços 
eclesiásticos, é uma dessas místicas intelectuais, mulher hispânica, mon-
ja católica que rompe com o tradicionalismo, com o conservadorismo 
e com o colonialismo. Ela viveu em um período que na América espa-
nhola as mulheres, os indígenas, os negros e os ateus não tinham seus 
privilégios observados. Tornou-se uma personagem que confrontou as 
imposições de uma sociedade opressora e patriarcal. Ela é uma voz que 
clama no deserto com sua expressividade feminina. 

Sor Juana Inés de la Cruz é a mística da fineza, do feminino e de 
uma impostação linguística inédita: lucidez poética composta com no-
bres metáforas e simbologias, extravagante em formalidade e aspereza 
marcada pela oposição, conflito, sofrimento, ausência, silêncio amoroso 
e angústia existencial. Ela se utiliza de hipérboles, sentimento de culpa, 
sinestesia, supervalorização da carnalidade e de imagens de transito-
riedade, por exemplo, em seus poemas: Luz versus sombra ou Sagrado 
versus profano. 

A proposta desse texto é oferecer ao leitor uma análise orgânica 
acerca da fineza do amor de Deus e de Cristo no fim da vida e da mís-
tica do feminino a partir da Carta Atenagórica de Sor Juana levando 
em consideração seu debate teológico e literário com o famoso padre 
Antônio Vieira e sua argumentação em defesa dos três santos padres: 
Agostinho, João Crisóstomo e Tomás de Aquino. 

A vida de Sor Juana Inés de la Cruz 

Em 12 de novembro de 1648 nascia Juana Inês de Asbaje Ramírez de 
Santillana, mais conhecida como Sor Juana Inés de la Cruz. Aquela que 
se tornaria uma das escritoras mais emblemáticas do período colonial, 
mais especificamente do século XVII. Nasceu em San Miguel Nepantla, 
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um povoado aos pés do vulcão Popocatépetl e hoje a cidade de Tepetli-
xpa, próxima à Cidade do México. Alguns historiadores dirão que Sor 
Juana nasceu em 1651, porém, não é muito provável devido seu batismo 
estar registrado em 2 de dezembro de 1648. 

É filha do capitão espanhol Pedro Manuel de Asuaje y Vargas com 
Isabel Ramírez Cantilena, seria considerada uma criolla: seu pai era es-
panhol e sua mãe americana, de descendência espanhola. No documento 
do seu batismo consta a expressão “hija de la Iglesia”, usada para indicar 
que não era filha legítima. Seu pai abandonou sua casa, mesmo antes do 
seu nascimento, sendo assim criada e educada com a participação do seu 
avô materno. Por sinal, passou seus primeiros anos de vida na fazendo 
do seu avô. Ele continha um acervo de livros, uma vasta biblioteca, onde 
ela por repetidas ocasiões se escondia, folheava livros e lia-os. 

Em seu texto Respuesta a Filoteia, Sor Juana declara abertamente 
a sua paixão pelos livros e estudos: “Deus me fez a graça de me dar 
um amor imenso à verdade que, desde que a primeira luz da razão me 
alcançou, a inclinação às letras foi tão veemente e poderosa que nem 
repreensões alheias nem reflexões próprias foram suficientes para me 
fazer abandonar esse impulso natural que Deus colocou em mim”. 2 Ora, 
não se pode negar a aptidão que Sor Juana tinha aos estudos filosóficos 
e teológicos. Inclusive, a própria Juana relata que, aos três anos, seguiu 
sua irmã que foi mandada a uma escola, e convenceu a professora a lhe 
ensinar a ler e escrever. Logo, aprendeu a ler em pouco tempo. 

Ainda na fazenda do seu avô, Juana se propôs aprender o latim. 
Conseguiu um professor particular, teve pouquíssimas aulas: “comecei 
a aprender gramática, mas creio que não completei vinte lições”.3 Pro-
pôs-se aprender o latim por própria conta e como forma de autodisci-
plina cortava o seu próprio cabelo de quatro ou seis dedos, medindo até 
onde ele chegava, e impunha-se a regra de que, quando crescesse até o 
tamanho anterior e não soubesse as partes gramaticais, que se desafia-
ria a aprender, então se propunha novamente como pena para aprender 
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com inteligência. Sor Juana afirmava de que nada importava uma cabeça 
cheia de cabelos, mas vazia de conhecimento. 

Aos oito anos, Sor Juana escreveu seu primeiro “rabisco” literário 
uma loa ao Santíssimo Sacramento que recebeu um livro como prêmio. 
Seu avô, Pedro Ramirez, morreu em janeiro de 1656. Nesse período, 
provavelmente, teria vivido cerca de oito anos com seus tios na Cidade 
do México. 

Sor Juana tinha dezesseis anos quando seus tios a levaram ao palácio 
do vice-reino para ser apresentada à vice-rainha, e ser admitida na corte. 

A corte, centro e auge da sociedade, torna inteligível esta imagem e lhe con-
fere sentido. A corte não só teve uma influência decisiva na vida política e 
administrativa, como também foi o modelo da vida social. Sem a corte não 
podemos compreender nem a vida nem a obra de sóror Juana; não só viveu 
nela no início de sua juventude, mas sua vida pode ser vista como a história 
de suas relações, ao mesmo tempo íntimas, frágeis e instáveis, com o palácio 
do vice-rei.4

Na corte Sor Juana relacionou-se com a realeza, com o alto clero e 
com diversos estudiosos. Eles influenciaram na sua vocação aos estudos. 
Entre os dezesseis e os vinte anos Sor Juana conviveu com os vice-reis. 
Uma figura muito significativa na Nova Espanha e na Corte foi o padre 
jesuíta Antonio Núñez Miranda, que teria pagado o dote da jovem para 
ela ingressar em um convento. 

Assim escreve o famoso poeta mexicano Otavio Paz, sobre as habi-
lidades intelectuais de Sor Juana e suas relações com a Igreja e a corte, 

Minoritária, douta, acadêmica, profundamente religiosa não num sen-
tido criador, mas dogmático e, finalmente, hermética e aristocrática, a 
literatura novo-hispânica foi escrita por homens e por eles lida. […] 
Por isso é realmente extraordinário que o escritor mais importante da 
Nova Espanha tenha sido uma mulher: sóror Juana Inés de la Cruz. […] 
Nem a universidade nem outras instituições de ensino estavam abertas 
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às mulheres. A única possibilidade que tinham de penetrar no mundo 
fechado da cultura masculina era esgueirar-se pela porta entreaberta da 
corte e da Igreja.5

Na Nova Espanha havia dois possíveis caminhos para uma vida de 
estudos e de educação: ser clérigo ou membro da Igreja ou frequentar a 
Universidade. Sor Juana veste-se de homem para que a mãe a enviasse 
a uma universidade, mas diante da tentativa indecorosa, ela se veste de 
monja decidindo-se a não abdicar de seu clamor interior pela ciência, 
literatura e teologia. 

Embora pareça surpreendente, os lugares em que os dois sexos podiam unir-
-se com propósitos de comunicação intelectual e estética eram o locutório 
do convento e os estrados do palácio. Sóror Juana combinou ambos os mo-
dos, o religioso e o palaciano.6

Em seus escritos, Sor Juana relata que não desejava se casar. O padre 
Antonio Núñez de Miranda, confessor dos vice-reis, observando essa 
inclinação contrária ao casamento, lhe propôs entrar para uma ordem 
religiosa. Primeiro entrou no Carmelo, com dezenove anos, cuja regra 
era de extrema rigidez, motivo que a levou a um período de convales-
cência. Teria passado momentos turbulentos na vida religiosa rigorista 
das Carmelitas. Após sua recuperação, em 1669, ingressa na Ordem das 
Jerônimas, onde a disciplina era menos rigorosa e sua cela possuía dois 
pisos e serviçais à disposição. 

Sua vida foi uma conjunção entre os estudos filosóficos, teológicos, 
astronomia, música e pintura. Teria reunido uma biblioteca particular 
com cerca de quatro mil volumes. Sor Juana escreveu poemas filosófi-
cos, líricos, prosas, sonetos e autos sacramentais, comédias teatrais, peças 
teatrais profanas e sagradas, textos epistolares e composições musicais. 
O uso das mitologias, da simbologia filosófica e teológica, dos fatos da 
vida e da língua latina em seus escritos são características de sua forma 
de redação. 
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Em seus escritos Sor Juana contesta e critica os pudores e a hipocri-
sia daquela sociedade pautada na religiosidade. É reprovada pelo padre 
Antonio Núñez de Miranda e, sob a proteção da vice-reina, Leonor 
Carreto, resolve não o ter mais como seu confessor. Não se sabe por 
quais razões, embora alguns digam ser devido à má interpretação dos 
seus escritos, Sor Juana vendeu os quatro mil volumes da sua biblioteca, 
seus instrumentos musicais e científicos, ficando somente com os livros 
de devoção. 

Em 1695, quando a peste varreu a Nova Espanha, ela se dedicou a 
cuidar das freiras enfermas. Não havia tratamentos especializados den-
tro do convento, apenas alguns poucos medicamentos naturais. De cada 
dez monjas, nove morriam, contraindo a enfermidade. Ela faleceu aos 
quarenta e quatro anos, em 17 de abril de 1695. 

O breve contexto histórico da Nova Espanha

O século XVII se configura por um período de intensa produção artís-
tica na Espanha. É um momento de grandes descobertas científicas, do 
florescimento de novos movimentos religiosos, da ebulição da produção 
filosófica e teológica com as Universidades. 

No entanto, a Espanha, como toda a Europa, enfrentava uma trans-
formação social, cultural, religiosa e política, causada pelo movimento 
da reforma protestante, pela divisão nas relações políticas imperiais, pelo 
conflito entre Igreja e Estado e pela crise entre o mercado comercial 
europeu e as arábias. 

A Espanha imperial era dita como sociedade católica. O próprio 
Império espanhol se dedicava a manter uma relação estável com os Bis-
pos católicos e com o Papa, e a hierarquia eclesiástica se concentrava 
na proliferação das decisões do Concílio de Trento, na manutenção do 
poder político e do conservadorismo da prática religiosa. 

O catolicismo espanhol do século XVII esteve marcado pela “cleri-
calização”, pelo uso do poder intolerante, pelas perseguições inquisito-
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riais, pela imposição cultural religiosa e, ao mesmo tempo, com seus as-
pectos positivos, pelo desenvolvimento das universidades e das ciências, 
pela expansão do apostolado mendicante, pelo esplendor da literatura e 
do conhecimento humanístico. 

Ainda mais, constata-se que o Império espanhol abarcava aproxi-
madamente quarenta milhões de habitantes nessa época. Eram cidades 
repletas de mendigos, pícaros e ladrões em contraposição com a socie-
dade burguesa da nobreza com fidalgos, cavalheiros e próceres. Entre 
outras palavras, era uma realidade social, econômica, política e religiosa 
desigual. A burguesia espanhola era uma elite dominante sobre os po-
bres, escravos, mulheres, negros e estrangeiros. 

O Império espanhol nas Américas foi formado após a chegada de 
Cristóvão Colombo nas ilhas do Caribe. No início do século XVI, o 
Império espanhol conquistou e incorporou a coroa espanhola nos terri-
tórios Asteca e Inca. Em seguida, implantou-se na Nova Espanha o ca-
tolicismo espanhol como mecanismo intermédio entre as comunidades 
indigenistas e o governo real. 

A partir da segunda metade do século XVI, a presença crescente dos caste-
lhanos e de suas instituições, combinada com o declínio drástico da popu-
lação indígena, permitirá a construção de relações muito mais assimétricas 
entre autoridades castelhanas e elites ameríndias, expressas na constituição 
de pactos políticos em que se concedem menos privilégios ao menor número 
possível de autoridades indígenas, as quais, de todos os modos, continuam a 
ser indispensáveis para o governo e a arrecadação de tributos que a Repúbli-
ca dos espanhóis exerceu sobre a República dos índios na Nova Espanha.7

A Nova Espanha se constitui então como uma reprodução da or-
ganização e do domínio dos reis e da burguesia da coroa sobre os povos 
até então originários. A corte na Nova Espanha expressava os costumes 
aristocráticos. Gradativamente minam-se os direitos naturais, a autono-
mia e a autoridade dos líderes indígenas e de suas comunidades. 
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Os vice-reis não podiam levar seus filhos, filhas, genros e noras à Nova Espa-
nha. […] A Nova Espanha era um intrincado tecido de influências, poderes 
e jurisdições; diante do poder político e judicial do vice-rei e a Audiência, o 
poder moral e religioso do arcebispo do México. Este, por sua vez, tinha um 
rival no bispo de Puebla, a outra grande cidade. E ambos deviam enfrentar 
as poderosas ordens religiosas. As divergências entre os príncipes da Igreja 
podiam ser terríveis, como comprovou amargamente, no fim de sua vida, 
sóror Juana Inés de la Cruz.8

Durante a vida de Sor Juana, quatro vice-reis a protegeram: o mar-
quês de Mancera, frei Payo de Rivera, o marquês de la Laguna e o conde 
de Galve. “A corte não só teve uma influência decisiva na vida política e 
administrativa, como também foi o modelo da vida social. Sem a corte 
não podemos compreender nem a vida nem a obra de Juana” (Paz, 1998: 
47). É nesse breve contexto histórico, emaranhado de percalços e opres-
sões que está inserida a nossa mística Sor Juana Inés de la Cruz. 

A Carta Atenagórica de Sor Juana 

A Carta Atenagórica é um texto que Sor Juana escreveu em 1690, por 
encomenda de um religioso homem, provavelmente o Bispo Fernández 
de Santa Cruz. O texto inicialmente foi proposto como uma correspon-
dência privada, porque nessa época as mulheres não podiam se posicio-
nar publicamente acerca de questões dogmáticas e teológicas. 

Era para ser uma correspondência privada, porém, Fernández de 
Santa Cruz publica a carta com um prólogo assinado por um pseudôni-
mo feminino, de nome Sor Filotea de La Cruz. O prólogo traz elogios e, 
sobretudo, recriminações à argumentação de Sor Juana Inés de La Cruz. 

Segundo o autor do prólogo, Sor Juana gastava muito tempo nos 
estudos de filósofos e com os poetas, porém, deveria melhorar sua disci-
plina de leitura e estudo das Sagradas Escrituras, porque as letras geram 
orgulho e é o que Deus não quer na mulher. A argumentação de Sor 
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Juana foi afirmar o seu intenso apego às Sagradas Escrituras: “não ter es-
crito muito sobre assuntos sagrados não foi por falta de inclinação, nem 
a falta por falta de aplicação, mas sim por excesso de temor e reverência 
devida às Sagradas Escrituras”.9 

Os mais diversos comentadores afirmam que a publicação da carta 
com o prólogo foi um ato de traição por parte do religioso. Por outro 
lado, outros dizem da astúcia de Sor Juana em se aproveitar das relações 
políticas e sociais do religioso para demonstrar sua capacidade intelec-
tiva e argumentativa. Sem sombras de dúvida, Sor Juana é uma dessas 
musas da história da humanidade. 

A Carta Atenagórica de Sor Juana é poética, filosófica, teológica; é 
um manancial de amor à ciência e à sabedoria. Ela escreve discordan-
do das argumentações do famoso padre português Antônio Vieira, em 
seu Sermão do Mandato, escrito em 1650. Nesse sermão, Vieira dis-
corda de três santos teólogos: Santo Agostinho, São Tomás de Aqui-
no e São João Crisóstomo manifestando sua autoridade particular na 
leitura escriturística e no uso da tradição hermenêutica das páginas 
sagradas. Sor Juana em sua Carta Atenagórica é categoricamente re-
ticente a essa forma de literalidade de padre Antônio Vieira. É o que 
veremos a seguir. 

A argumentação acerca do Sermão do Mandato 

Sor Juana escreve no início de sua Carta Atenagórica sobre seu admirá-
vel reconhecimento pelo grande orador padre Antônio Vieira. Admira-
-o pela sua engenhosidade sem igual, pelo seu sutilíssimo talento e sua 
suavidade e doçura que se enfeitiça pela graça.

Sor Juana encontra em padre Antônio Vieira sua cordial e filial 
atenção a sua Sagrada Religião, do qual ela também se diz filha, diz que 
se Deus lhe permitisse eleger entre os maiores talentos da humanidade, 
elegeria o padre Vieira, pois sente oculta simpatia e apreço pela nação 
portuguesa. 
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Em seguida, apresenta a finalidade de sua carta. “Pois meu assunto 
é defender as razões dos três Santos Padres. Disse mal. Meu assunto 
é defender-me com as razões dos três Santos Padres. Agora creio que 
acertei”,10 escreve a mística. Ela descreve sobre as finezas de Cristo no 
fim de sua vida, apresentando a argumentação de padre Vieira, referin-
do-se as opiniões dos três santos, e depois propõe a sua própria fineza. 

Agora saborearemos o conteúdo da Carta de Juana, assim expore-
mos com fidelidade recortes textuais de sua carta Atenagórica. Também 
para auxiliar na descrição das finezas, iremos utilizar o texto do padre 
Antônio Vieira. Trataremos os pontos fundamentais dos quais Juana 
discordará e argumentará contra o texto de Vieira. 

Em primeiro lugar, Sor Juana apresenta a opinião de padre Antônio 
Vieira que discorda de Santo Agostinho. Para Santo Agostinho, a maior 
fineza de Cristo foi morrer. Para Vieira, a maior fineza foi em Cristo o 
ausentar-se que morrer. 

Seja a primeira opinião de Santo Agostinho, que a maior fineza do amor de 
Cristo para com os homens foi o morrer por eles. E parece que o mesmo 
Cristo quis que o entendêssemos assim. […] Com licença, porém de Santo 
Agostinho, e de todos os Santos e Doutores, que o seguem, que são, muitos; 
eu digo que o morrer Cristo pelos homens não foi à maior fineza do Seu 
amor: maior fineza foi em Cristo o ausentar-se, que o morrer: logo a fineza 
do morrer não foi a maior das maiores.11

O padre Antônio Vieira afirmava que Cristo amava mais os seres 
humanos que sua vida, pois dá a vida por eles; logo, a maior fineza de 
Cristo é o ausentar-se mais do que morrer. Cita a narrativa bíblica, na 
qual Maria Madalena chora no sepulcro e não aos pés da Cruz. Na Cruz 
vê Cristo morto, e no sepulcro vê Cristo ausente. 

Sor Juana diz sentir com Santo Agostinho, para o qual a maior 
fineza de Cristo foi o morrer, porque o mais elementar no gênero hu-
mano é a vida e a honra, e ambos esses dons Cristo dá em sua afrontosa 
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morte. “E sendo Cristo o único que sabe qual é a maior de suas finezas, 
é claro que quando se põe a executá-la Ele mesmo, havendo outra maior, 
diria; e não ostenta como prova de seu amor mais que a prontidão para 
a morte”.12 

A maior fineza do amor de Cristo é a sua morte. Maior custo foi 
morrer que encarnar, porque ao encarnar não perdeu coisa nenhuma do 
ser Deus quando se fez Cristo, e em morrer deixou de ser Cristo, desu-
nindo-se o corpo da alma, que lhe fazia Cristo. Sor Juana argumentara 
que para Santo Agostinho a encarnação do Filho de Deus foi meio para 
a morte, pois Cristo se fez homem para morrer pelo homem. 

Logo, a fineza de Cristo possui duas características, descreve Sor Ju-
ana em sua carta: o ponto a quo, de quem executa, e o ponto ad quem, de 
quem a conquista. O primeiro torna a fineza o que lhe custa ao amante. 
O segundo torna a fineza pela utilidade que traz ao amado. 

Cristo com sua morte nos repete o benefício da Criação, pois nos restitui 
com ela ao primitivo ser da graça. Cristo com sua morte no reitera o benefí-
cio da Conservação, pois não só nos conserva vida temporal, morrendo para 
que vivamos, como nos dá sua Carne e Sangue por sustento. Cristo em sua 
morte nos reitera o benefício da Encarnação, pois unindo-se na Encarnação 
à Carne Puríssima de sua mãe, na morte se une a todos, derramando em 
todos seu Sangue.13

Sendo assim, a morte de Cristo é o que mais lhe foi custoso, porém, 
sua morte resultou na utilidade da redenção do homem: restitui-nos o 
ser da graça, conserva-nos a vida temporal e une-nos a condição huma-
na e santa da mãe de Jesus. O morrer é a maior fineza de Cristo: sua 
morte é referida, recomendada e representada. É referida como bene-
fício da Criação, é recomendada como benefício da Conservação e é 
representada como benefício da Encarnação. 

Sor Juana afirmará, emitindo sua opinião, que “sem dúvida lhe con-
cedemos que Cristo amou mais aos homens que a sua vida, pois deu-a 
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por eles. Mas lhe negamos a suposição de que Cristo se ausentou”.14 
Ainda dirá, mesmo que tenha se “ausentado, negamos também que a au-
sência seja dor maior que a morte”.15 É certo que padre Antônio Vieira 
dirá que Cristo se vai porque nos interessa. Sor Juana argumentará que 
é verdade que se vai, mas é falso que se ausenta. 

Se for verossímil a argumentação de Vieira acerca da ausência de 
Cristo, diz Sor Juana, “por que agoniza de angústia no Horto? Por que se 
ausenta, se fica já presente Sacramentado no Cenáculo?”.16 A agonia não 
é de quem se aparta e já deixa assegurado o que fica. Portanto, “a morte 
é dor maior que a ausência, porque a ausência é só ausência; e a morte é 
morte e é ausência”.17 

Em segundo lugar, Sor Juana apresenta a opinião de padre Antônio 
Vieira que discorda de São Tomás de Aquino. Para Tomás, a maior fine-
za do amor de Cristo foi ficar conosco Sacramentado, quando partia ao 
seu Pai glorioso. Para Vieira, a maior fineza de Cristo não foi sacramen-
tar-se e sim ficar no Sacramento sem uso de sentidos. 

Diz São Tomás que a maior fineza do amor de Cristo hoje foi deixar-Se 
conosco, quando Se ausentava de nós. E verdadeiramente que o ir, e ficar, o 
partir-Se, e não Se partir, o deixar-Se a Si, quando nos deixava a nós, não 
há dúvida que foi grande fineza. […] digo que o deixar-Se conosco não foi 
a maior fineza de Seu amor. E qual foi? Maior fineza foi no mesmo Sacra-
mento o encobrir-Se, que o deixar-Se: logo a fineza de Se deixar não foi a 
maior das maiores. […] o deixar-Se foi buscar remédio à ausência: isso é co-
modidade; o encobrir-Se foi renunciar os alívios da presença: isso é fineza.18

São Tomás afirma que o sacramentar-se foi a maior fineza de Cris-
to. O Padre Vieira diz “que a maior fineza foi o encobrir-Se, que o dei-
xar-Se”, ou seja, que não foi o sacramentar-se, mas foi ficar sem uso de 
sentidos nesse Sacramento. 

Se, hipoteticamente, São Tomás propusesse que de uma das infi-
nitas espécies de finezas concentradas no Divino Sacramento dentro 
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dos acidentes de pão seria uma boa oposição, porém, todas as finezas 
estão compreendidas na palavra sacramentar-se. Como poderia Tomás 
de Aquino opor-se a uma das próprias finezas de Cristo que ele mesmo 
evidencia no sacramentar-se? 

Sor Juana afirma que das espécies de finezas realizadas por Cristo 
no sacramentar-se, “a maior não é estar sem uso de sentidos, e sim estar 
presente na humilhação das ofensas”.19 Ela propõe a ideia da confor-
mação de Cristo no sacramentar-se quando partia a seu Pai. Cristo não 
pode privar-se do uso de sentidos quando quis ficar conosco Sacramen-
tado. “Privar-se do uso dos sentidos é só abster-se das delícias do amor 
[…] manter-se presente nas ofensas é não só buscar o positivo do ciúme, 
é também sofrer ultrajes no respeito”.20 

Sor Juana exemplifica a argumentação da fineza do sacramentar-
-se de Cristo, utilizando-se do texto bíblico que narra a venda de José 
pelos irmãos no Egito. Seu pai Jacó é privado de ver o seu filho. Ruben 
se atreve a violar o leito de seu pai. Jacó impõe castigos a Ruben e não 
aos irmãos por terem vendido José. Ruben é privado da primogenitura 
e amaldiçoado porque ofendeu o amor e o respeito de Jacó. A venda de 
José apenas privou Jacó do deleite de seu amor. “É dor menor privar-se 
do logro do amor, que sofrer agravos do amor e do respeito. Logo, em 
Cristo é maior fineza esta que aquela”.21 A maior fineza de Cristo no 
sacramentar-se foi sofrer agravos de amor e de respeito. 

Em terceiro lugar, Sor Juana apresenta a opinião de padre Antônio 
Vieira que discorda de São João Crisóstomo. Para Crisóstomo, a maior 
fineza de Cristo foi lavar os pés aos discípulos. Para Vieira, a maior fine-
za de Cristo não foi lavar os pés, e sim a causa que lhe moveu a lavá-los. 
Vejamos, 

A terceira, e última opinião é de São João Crisóstomo, o qual tem para si que 
a maior fineza do amor de Cristo hoje foi o lavar os pés a Seus discípulos. 
[…] eu, contudo não posso consentir que seja esta a maior fineza do amor 
de Cristo hoje; porque dentro do mesmo lavatório dos pés darei outra maior. 
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E qual é? Não excluir dele Cristo a Judas. Muito foi, e mais que muito lavar 
Cristo os pés aos Discípulos; mas lavá-los também a Judas, essa foi à fineza.22

Padre Antônio Vieira afirma que a maior fineza de Cristo no fim 
de sua vida foi a causa que o levou a lavar os pés dos discípulos. Jesus 
sabendo que o demônio havia persuadido o coração de Judas para en-
tregá-lo, não se absteve de lavar os pés de Judas. Judas era injusto. Os 
outros discípulos eram justos. Todos eram filhos de Deus e para todos 
lançou a água na bacia e a todos lavou os pés. “Porque nesta circunstân-
cia consistia o mais profundo da humildade, o mais subido da ação, e o 
mais fino amor de Cristo”,23 escreve padre Vieira. 

Sor Juana argumentará que São João Crisóstomo não deixou de 
pensar na causa que moveu Jesus, apenas não a expressou, pois ela se 
encontra penetrada no mistério do lavar os pés dos discípulos. “Olhai 
como Cristo nos amou, pois se humilhou para lavar-nos os pés; olhai o 
que desejou ensinar-nos com seu exemplo; […] olhai quanto solicitou a 
conversão de Judas, pois chegou a lavar-lhe os pés”.24 

Por conseguinte, qual é a maior fineza segundo Crisóstomo? Qual 
é a diferença entre o efeito e a causa? Sor Juana continuará a propor a 
defesa de Crisóstomo. 

Lavou os pés aos discípulos. Pois se o motivo de lavar os pés e a execução de 
lavá-los são vistos como causa e efeito, e causa e efeito estão relacionados, por 
isso não ser separados, onde está essa primazia que o autor encontra entre lavar 
e a causa de lavar, se a única diferença é que a causa gera e o efeito é gerado?25 

Enfim, o ato de lavar os pés dos discípulos manifesta a ação que o 
amante exercita pelos amados, são sinais externos demonstrados pelo 
Cristo, o qual sua causa maior é o amor revelado e gratuito, ou seja, o 
amor de Cristo pelos discípulos e pela humanidade. Portanto, São João 
Crisóstomo expõe que a maior fineza de Cristo foi lavar os pés como 
sinal visível e, nesse ato, concentra-se o efeito, sem mesmo dizê-lo e sem 
confundi-lo com a causa. 
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Até o momento, Sor Juana expusera as suas críticas ao sermão do 
padre Vieira e com seu vasto conhecimento saíra em defesa dos três 
santos padres. Por último, em sua carta, confrontará a última opinião 
de Padre Vieira em seu sermão: “a maior fineza de Cristo, e à qual diz 
que ninguém dará outra que se iguale, que é dizer que Cristo não quis 
a correspondência de seu amor para si, e sim para os homens, e que essa 
foi a maior fineza: amar sem correspondência”.26 

Segundo padre Vieira, Cristo não quer que correspondamos nem 
que o amemos, mas que nos amemos uns aos outros. A maior fineza de 
Cristo é essa, porque é fineza sem interesse de correspondência. Assim 
diz o orador, “digo que a maior fineza de Cristo hoje foi querer que o 
amor, com que nos amou, fosse dívida de nos amarmos”.27 

O amor dos homens diz: “amei-vos? Pois amai-me”, o amor de Cristo diz: 
“amei-vos? Pois amai-vos”. “Amei-vos, amai-me” é voz do interesse; “amei-
-vos, amai-vos” é voz, posto que nunca ouvida, do verdadeiro, e só amor. Isto 
é amar, e o demais amar-se. O amor dos homens, e muito racional, diz: “o 
que me deveis a mim, pagai-me a mim”; o amor de Cristo superior a toda 
razão, e só igual a si mesmo. […] “O que me deveis a mim, pagai-o a vós”. E 
quem são estes “vós”? Somos todos, e cada um de nós.28

Cristo é o amante, nós, os amados, havemos de ser os correspondi-
dos. Cristo quis que tudo se realizasse em nós: “nós os amados, e nós os 
correspondidos: nós os amados, porque Ele foi O que nos amou; e nós 
os correspondidos, porque nós somos os que nos havemos, e devemos 
amar”.29 Essa é a maior fineza de Cristo que não quis nossa correspon-
dência e não há provas dessa fineza de Cristo, segundo padre Vieira. 

Sor Juana não irá novamente concordar com padre Vieira. Escreve-
rá palavras fervorosas de paixão pelos benefícios de Deus. Não falará de 
fineza de Cristo, e sim do amor de Deus. Significa evidentemente que é 
a fineza de Cristo sendo Deus. Ela a chamará de fineza dos benefícios 
negativos. Vamos trilhar essa breve jornada sobre a fineza do amor de 
Deus, segundo Sor Juana Inés de la Cruz. 
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A fineza de Sor Juana: os benefícios negativos 

Qual é, afinal de contas, a maior fineza do Amor Divino para Sor Juana 
Inés de la Cruz? Sor Juana deixará a resposta dessa pergunta para os 
últimos parágrafos de sua Carta Atenagórica. 

Escreve então que “a maior fineza de Deus, em meu sentir, eram 
os benefícios negativos; isto é, os benefícios que deixa de nos fazer por-
que sabe que corresponderemos mal”.30 Padre Vieira falava de finezas 
de Cristo, e realizadas no fim de sua vida, porém, Sor Juana fala de uma 
fineza feita por Deus enquanto Deus, e de uma fineza ininterrupta. 

Escreve de modo teopoético: “Deus, quando faz bem aos homens, 
vai na corrente natural de sua própria bondade, de seu próprio amor e 
de seu próprio poder, […] quando Deus não faz benefício ao homem, 
é porque sabe que o homem o empregará sem seu próprio dano”,31 ou 
seja, Sor Juana defenderá a ideia de que a maior fineza do amor de Deus 
é não fazer benefícios. 

Deus é infinita bondade, bem supremo e graça inesgotável. Deus 
tem infinito amor pelos seres humanos. É todo poderoso e pode fazer 
aos seres humanos todo o bem que quiser. A natureza de Deus é sempre 
inclinada para o bem, para desejá-lo, senti-lo e fazê-lo. Quando não 
realiza um benefício ao ser humano é porque está prevenindo maiores 
danos no próprio ser humano. 

A mística afirma que “a maior fineza do Divino Amor são os be-
nefícios que deixa de nos fazer por nossa ingratidão”,32 ou seja, consiste 
no fato de que é muito mais custoso a Deus não fazer benefícios do que 
fazê-los. O pêndulo do amor de Deus sempre se direciona para os seres 
humanos. Deste modo, é maior fineza do amor de Deus suspender os 
benefícios do que executá-los. Deus embarga a sua condição de liberali-
dade, ou seja, Deus deixa de ser liberal e escolhe o caminho de escassez 
para que os seres humanos não sejam piores, não sejam ingratos, não 
correspondam com o mal e, consequentemente, sejam receptores dos 
seus próprios danos. 
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Sor Juana exemplifica a sua argumentação acerca dos benefícios ne-
gativos de Deus utilizando-se do episódio da passagem de Jesus por sua 
cidade Nazaré. Por tantos lugares caminhou, realizou milagres, prodí-
gios e maravilhas, que grande benefício seria realizá-los em sua própria 
pátria, porém ao ingressar em sua cidade foi censurado, profanado, ex-
puseram aquilo que entendiam serem suas faltas, murmuraram contra o 
compatriota. Disse então que “o Senhor exime Nazaré desse fardo maior 
não fazendo benefícios, e então é o maior benefício não os fazer, porque 
a exime do maior fardo que deles resultaria”. Em suma, “é benefício não 
nos fazer benefícios quando havemos de usá-los mal”, afirma Sor Juana 
Inés de la Cruz.33 

Além disso, “Deus se arrepende de fazer benefícios que hão de fazer 
dano ao homem. Logo, o maior benefício é não fazer benefícios”, ou 
seja, Juana explica a argumentação trazendo o exemplo de alguém que 
tenha saúde debilitada e parece que Deus não a escuta, não ouve suas 
preces. “Estimemos o benefício que Deus nos faz de não fazer todos os 
benefícios que queremos”.34 Então, Deus não fará o benefício de curá-la, 
porque ela poderá nesse momento empregar mal o benefício. 

Sor Juana também cita como exemplo o caso da mãe dos filhos de 
Zebedeu que faz o seu pedido: “dize que estes meus dois filhos se assen-
tem um à tua direita e o outro à tua esquerda, no teu Reino” (Mt 20, 21). 
Não se trata apenas de que Salomé não sabe o que está pedindo, mas que 
em Deus maior benefício é não dar, porque não nos convém, porque o 
ser humano produziria seu próprio dano. 

Por fim, “agradeçamos e ponderemos esse primor do Divino Amor 
para quem premiar é benefício, castigar é benefício e suspender os be-
nefícios é o maior benefício, e não fazer finezas, a maior fineza”.35 Entre 
outras palavras, a maior fineza do amor de Deus para Sor Juana é Deus 
fazer benefícios negativos, ou seja, são os benefícios que deixa de nos 
fazer por nossa ingratidão. 
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O magistério feminino de Sor Juana 

Dentre as várias mulheres que se destacaram ao longo dos últimos 500 
anos de América encontramos esse fenômeno teológico e poético com seu 
brilhantismo exponencial na América e internacionalmente: filha, mulher, 
musa, membra da corte, poetisa, ensaísta, filósofa, teóloga, monja, mística, 
são tantas as titulações que se encaixam na vida de Sor Juana Inés. O nos-
so objetivo é brevemente destacar todo esse seu magistério feminino cul-
tural universal. Não me utilizo da palavra “magistério” para afirmar apenas 
um processo sistemático e orgânico do saber, mas, sobretudo para enfocar 
a universalidade dos conhecimentos pulsantes em Sor Juana. 

Sor Juana é considerada na América a precursora do magistério teo-
lógico feminino, pioneira na defesa dos direitos das mulheres e expoente 
originária do movimento feminista. É vigorosa e virtuosa na lingua-
gem e na argumentação e amiga predileta das ciências. Viveu marcada 
predominantemente pela repreensão. A nova Espanha era uma colônia 
dominada pelo alto clero, pelos latifundiários e pelos comerciantes. Não 
se poderia considerar uma colônia real justa e ordenada. Os padres jesu-
ítas exerciam um domínio religioso sobre a população e forte influência 
política sobre os líderes do palácio real. 

É nesse contexto que Sor Juana decide ingressar no convento e con-
fessar sua fé como era o costume nos mosteiros europeus. Estendeu-se 
no chão do convento e vestiu-se de longas e nobres vestes. Não se de-
veria expor o corpo feminino que era visto como lugar de pecado e, se 
necessário, se deveria castigá-lo com cilícios. Além do mais, Sor Juana 
defendeu o magistério feminino frente uma errônea interpretação dos 
textos paulinos pelos quais se propagava a ideia de que as mulheres de-
veriam se calar na Igreja e que deveriam aprender em silêncio: 

A Igreja permitiu que escrevesse uma Gertrudes, uma Teresa, uma Brígida, 
a freira de Águida e muitas outras? proposição de São Paulo é obsoluta e 
inclui todas as mulheres sem exceção de santas, pois também em seu tempo 
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eram santas Marta e Maria, Marcela, Maria mãe de Tiago e Salomé, entre 
outras que havia na fervorosa Igreja primitiva, e ele não as exclui; e agora 
vemos que a Igreja permite que mulheres, tanto santas quanto não santas, 
escrevam, pois a de Águida e a de Maria da Antioquia não são canonizadas 
e seus escritos são reconhecidos.36

As palavras de Sor Juana soam como forte argumento para a defesa 
da educação acessível às mulheres e do direito de a mulher buscar o es-
tudo, o conhecimento, a ciência e a vida intelectual. A mulher deve ter 
todos os seus direitos e eles jamais deveriam ser violados. O seu teste-
munho intelectual escrito pretendia desconstruir os discursos abusivos e 
autoritários das hierarquias e de poder e propiciar uma voz magisterial 
feminina que deixou marcas para a história literária, jurídica, religiosa e 
política na América Latina. 

Abaixo citaremos alguns recortes de um famoso poema de Sor Ju-
ana intitulado “Hombres necios que acusais”, no qual a poetisa expõe a 
desigualdade e a injustiça causada às mulheres em uma sociedade pa-
triarcal, machista e conservadora. “Ela, sem titubear, chama-os de tolos, 
afirma que há neles falta de sabedoria” (Souza, Aílton). Sor Juana faz 
uma evidente crítica aos homens, em sua relação abusiva e impulsiva 
com as mulheres. “São parvos, porque acusam as mulheres sem razão, 
sem perceberem que são eles que fazem com que elas ajam da forma 
como estão agindo” (Souza, Aílton).

Hombres necios que acusais		  Homens tolos que acusam 
a la mujer sin razón			   as mulheres sem razão 
sin ver que sois la ocasión		  sem ver que vocês são a causa 
de lo mismo que culpais		  da mesma coisa que culpam 

Queréis, con presunción necia,		 Quereis, com tola presunção 
hallar a la que buscáis,		  encontrar aquele que procuram 
para pretendida, Thais,		  por pretendida, Thaís, 
y en la posesión, Lucrecia.		  e em posse, Lucrécia. 
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Em seu poema faz referência a duas mulheres da mitologia grega: 
Thaís e Lucrécia. Thaís, cortesã ateniense, era bonita e inteligente, 
teria sido amante de Alexandre, o Grande e a possível responsável 
pelo incêndio de Persépolis. Thaís é a personificação de uma mulher 
de vida com futilidades. Juana a menciona como símbolo da desonra 
e da imoralidade. 

Por outro lado, Lucrécia, mulher romana, era nobre e bonita. Tirou 
sua própria vida com um punhal, após sofrer com um estupro, dizendo 
as célebres palavras: “para que nenhuma mulher viva desonrada à sombra 
do exemplo de Lucrécia”. No poema de Juana, ela é mencionada como 
símbolo de pureza, de honestidade e justiça. Ao se utilizar das duas per-
sonagens da mitologia, Sor Juana quer argumentar acerca da contradição 
dos homens que praticam imoralidades, mas fingem honestidades. 

Siempre tan necios andais		  Sempre caminhais tão tolos 
que, con desigual nivel,		  que, com nível desigual, 
a una culpáis por cruel		  culpas a uma por cruel 
y otra por fácil culpáis.		  e outra culpas por fácil 

Essa moralidade dualista criou homens comprometidos com a 
condenação das mulheres que, segundo Sor Juana, em seu poema, são 
produtores dos males da sociedade. Ela afirma que “o entendimento 
deles é obstruído pelo mesmo com que deveriam se alimentar, e é que 
estudam muito e digerem pouco, sem se adequar ao vaso limitado de 
seus entendimentos”.37 

Percebe-se, portanto que sua evidente intenção é a defesa dos direitos 
das mulheres, em detrimento à generalizada hipocrisia dos homens. “So-
bre esses o Espírito Santo diz: a sabedoria não entrará na alma malvada”.38 

Pues ¿para qué os espantais		  Pois, para que os espantais 
de la culpa que tenéis? 		  da culpa que temeis? 
Queredlas cual las hacéis		  ame-as qual as fazeis 
o hacedlas cual las buscáis.		  ou fazei-as qual as buscais.
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Em sua resposta à Filoteia, Sor Juana se utilizará de uma argu-
mentação incrível: “deveria ser proibida a interpretação das Sagradas 
Escrituras, a menos que sejam muito instruídos e virtuosos e de mentes 
dóceis e bem inclinadas, pois do contrário, acredito que surgiram tantos 
sectários e que foi a raiz de tantas heresias”.39 Acerca da depravação e 
desonestidade dos homens Sor Juana faz uma crítica dizendo que “tem 
ânimos arrogantes, inquietos e orgulhosos […] assim esses malévolos, 
quanto mais estudam, piores opiniões geram”.40 

Além do mais, o pioneirismo magisterial de Sor Juana é expressão 
de sua capacidade intelectiva e sua paixão pelas ciências e artes humanas. 
Apenas um aperitivo da sua jornada intelectual: “como, sem lógica, saberei 
os métodos gerais e particulares com os quais a Sagrada Escritura está 
escrita? Como, sem retórica, entenderei suas figuras, tropos e expressões? 
Como, se física […], sem aritmética […], sem geometria […], sem arqui-
tetura […], sem história […], sem estudo dos Santos Padres”.41 

Enfim, como podemos observar, a universalidade do conhecimento 
e a transdisciplinaridade são características indeléveis no magistério de 
Sor Juana. É incrível sua capacidade em transitar pelas diferentes áreas 
do conhecimento. Segundo o Instituto Nacional de Belas Artes e Lite-
ratura do México, Sor Juana também realizou experimentos científicos. 
Ela mesma afirma que não foi uma obrigação que lhe foi imposta. É 
dom e ciência do Espírito de Deus que pulsava no interior da mística 
Sor Juana Inés de la Cruz. 

Conclusões 

A sociedade patriarcal, conversadora e machista do século XVII não foi 
capaz mesmo com suas prerrogativas de silenciar a voz da mística Sor 
Juana. A sabedoria provinda de Deus e das ciências em Sor Juana nunca 
será apagada pela humanidade. Ela é a voz que continua a ensinar, educar 
e poetizar a fineza do amor de Deus a todo gênero humano, sobretudo 
as mulheres, mães e esposas, sem exclusões, preconceitos e desigualdades. 
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Sor Juana ambientava-se em uma duplicidade social, religiosa e po-
lítica. Servia à Igreja, o seu monastério e as nuances da vida religiosa e, 
ao mesmo tempo, os vice-reis e as condessas com seus escritos sagrados 
e profanos, característica de uma linguística colonialista. 

O monastério e a corte, para Sor Juana, eram lugares de encontro 
consigo mesma, com sua essência interior, com o seu desejo incontrolá-
vel para o conhecimento e para as relações formais e afetivas com mem-
bros da corte. O título fênix do México com o qual é conhecida carrega, 
portanto, toda essa sua personalidade literária e eclesiástica. 

A magistralidade cultural da monja Sor Juana estava inspirada na 
maternidade divina da Mãe do Filho de Deus, “Mater et Magistra”. 
Ambas viveram em sociedades rudimentares e absolutistas, porém, 
abraçaram a pulsão de Deus e a ciência do Espírito. 
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5. SCHOLASTIQUE MUKASONGA:  
A LITERATURA COMO TESTEMUNHO E 
REVERÊNCIA À MEMÓRIA COLETIVA
Ricardo Alexandre Ferreira1

Introdução

O presente capítulo traz uma reflexão sobre a experiência memorial do 
corpus literário de Scholastique Mukasonga, autora franco-ruandesa 
que se propôs a escrever sobre a realidade do pequeno país africano, 
marcado pelo genocídio do povo Tutsi, em 1994.2 Para esse fim, procu-
rou-se percorrer um caminho que parte do entendimento sobre a cha-
mada literatura de testemunho para avançar na leitura das principais 
obras da autora que versam sobre o tema do massacre e demonstram 
a profundidade de seu estilo literário. E, para além disso, põe-se em 
questão a possibilidade de aproximar a experiência de vida da autora e a 
ideia de mística presente na atualidade. Para isso, o texto foi divido em 
três sessões intercambiadas.

A primeira sessão foca no sentido de literatura de testemunho. Gênero 
literário se notabiliza pela comunicação das experiências fundamentais que 
marcam a vida do autor, normalmente cunhadas em situações traumáti-
cas. Nesse sentido, aproxima-se da experiência mística à medida em que, 
narrando suas vivências, o autor finca um compromisso que vai além de si 
mesmo, tornando sua palavra ao mesmo tempo testemunho e profecia.

Partindo dessa perspectiva a segunda sessão apresenta a premiada3 es-
critora Scholastique Mukasonga, cujo caminho de amadurecimento é forja-
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do pela dor e a tragédia e ressignificado pela palavra comunicada. Destarte, 
seu despertar para a escrita surge como condição de possibilidade para sua 
existência e razão para dar continuidade a seu trajeto de vida. Nesse senti-
do, o texto foca, inicialmente, no contexto em que se insere a autora, que 
compreende sua literatura como dever da memória e porta-voz de um povo 
cuja história passou pelo risco do apagamento, sendo, por isso, expressão da 
solidariedade com as vítimas e denúncia contra a desumanização que não 
começa num genocídio, mas tem nele a solução final.

Com esse entendimento propõe-se uma introdução a alguns dos te-
mas mais relevantes da trilogia sobre o genocídio ruandês, dando desta-
que ao livro Baratas, que é o ponto de partida para as outras duas obras:4 
A mulher dos pés descalços e Nossa Senhora do Nilo. Nas obras a autora 
reflete sobre a família, a comunidade, as dinâmicas de solidariedade e 
resistência entre tantos outros temas.

Com esses elementos procura-se trazer, à guisa de uma conclusão, 
aproximações possíveis entre a riqueza composta pela autora e sua lite-
ratura com um entendimento da mística contemporânea, sem a preo-
cupação de encaixar sua trajetória em um conceito fechado, mas com-
preendendo as nuances de um pensamento que pode contribuir com 
a humanidade a partir do sentido de vida que transborda dos textos. 
Entende-se que a obra de Mukasonga é um testemunho pungente da 
necessidade de olhar para além do que é conhecido e fartamente explo-
rado no mundo ocidental. Além do que, põe em relevo não somente as 
memórias de uma sobrevivente, mas o rosto de milhares de pessoas que 
recuperaram existência e dignidade através de seus “túmulos de papel”.5

Literatura de testemunho e mística contemporânea: 
aproximações

No campo dos estudos literários, a expressão “literatura de testemunho”6 
tem rodeado os diálogos a respeito de narrativas que tratam de episódios 
vinculados a eventos traumáticos que marcaram a vida de indivíduos e co-
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munidades. Por isso é importante levantar a questão do testemunho na li-
teratura, compreendendo sua relevância ao debate crítico contemporâneo, 
uma vez que, ao longo do tempo, essas narrativas mostraram-se de suma 
importância para o aprofundamento das pesquisas sobre essas crises hu-
manitárias a partir da ótica das vítimas. Assim, a literatura de testemunho 
pode ser entendida como uma forma de recriação de mundos baseados em 
experiências memorialísticas de testemunhas oculares do evento histórico.

Literatura testemunhal e elaboração do trauma

Narrativas testemunhais são reconstruções de mundos implantados pelo 
autor. O testemunho é uma possibilidade de apresentar relatos com um 
peso traumático e inarrável, levantando questões e dando voz às narrati-
vas de minorias, refugiados, sobreviventes de guerras e genocídios, per-
seguidos políticos e tantas outras vítimas de violações dos direitos hu-
manos.  Dessa forma, o testemunho salienta a relação entre discurso 
histórico e discurso ficcional. Nesse gênero, a obra é vista, tradicional-
mente, como a representação de uma “cena”.

O pesquisador Marcio Seligman-Silva adverte para a importância 
de saber compreender a natureza desse tipo de escrita. Assim afirma que:

Não podemos pensar em literatura de testemunho sem ter em mente essa 
concepção anti-essencialista do texto. Nesse gênero, a obra é vista tradicio-
nalmente como a representação de uma “cena”. Mas qual é a modalidade 
dessa representação? Certamente não podemos mais aceitar o seu modelo 
positivista. O testemunho escrito ou falado, sobretudo quando se trata do 
testemunho de uma cena violenta, de um acidente ou de uma guerra, nunca 
deve ser compreendido como uma descrição “realista” do ocorrido.7

Dessa forma, é importante compreender que o testemunho escrito ou 
falado é carregado de traumas, dificultando qualquer tipo de “reprodução” 
pura do fato. Isso porque a cena produzida a partir do testemunho:
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Ao invés da imagem calcada e decalcada, chata, advinda do choque trau-
mático, adquire tridimensionalidade. A linearidade da narrativa, suas repe-
tições, a construção de metáforas, tudo trabalha no sentido de dar esta nova 
dimensão aos fatos antes enterrados. Conquistar esta nova dimensão equi-
vale a conseguir sair da posição do sobrevivente para voltar à vida. Significa 
ir da sobrevida à vida.8 

Assim também se pode dizer da interpretação de Paul Ricoeur, 
para quem o testemunho deve ser compreendido como uma exten-
são da memória, que se faz narrativa9 através da elaboração da vítima. 
Sendo assim, o relato testemunhal também faz parte do campo da me-
mória em que as narrativas são fragmentos de experiências do trauma 
e do traumatizado.

Ao longo da história, e sobretudo no século XX, muitos foram os 
autores e obras que se notabilizaram por escrever a partir do trauma, da 
experiência limite que marca suas existências. Essa literatura testemu-
nhal, por muitas vezes, se torna a única forma de reconhecer o lugar da 
vítima, possibilitando espaços de reflexão não somente sobre os aconte-
cimentos em si, mas, principalmente, sobre seus reflexos na vida pessoal 
e coletiva. Na redação do italiano Primo Levi, em É isso um homem?, 
por exemplo, o leitor é desafiado a questionar-se frente ao processo de 
desumanização apresentado de forma pungente pelo relato do escritor, 
que ao dizer da finalidade de sua obra, expõe sua necessidade em relatar 
sua experiência como forma de libertação interior:

A necessidade de contar “aos outros”, de tornar “os outros” participantes, 
alcançou entre nós, antes e depois da libertação, caráter de impulso imediato 
e violento, até o ponto de competir com outras necessidades elementares. O 
livro foi escrito para satisfazer essa necessidade em primeiro lugar, portanto, 
com a finalidade de libertação interior.10

Outro notável exemplo se encontra no relato de Robert Antelme, 
também sobrevivente do Holocausto:
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Há dois anos, durante os primeiros dias que sucederam ao nosso retorno, 
estávamos todos, eu creio, tomados por um delírio. Nós queríamos falar, 
finalmente ser ouvidos. Diziam-nos que a nossa aparência física era sufi-
cientemente eloquente por ela mesma. Mas nós justamente voltávamos, 
trazíamos conosco nossa memória, nossa experiência totalmente viva e 
sentíamos um desejo frenético de a contar tal qual. E desde os primei-
ros dias, no entanto, parecia-nos impossível preencher a distância que 
descobrimos entre a linguagem de que dispúnhamos e essa experiência 
que, em sua maior parte, nos ocupávamos ainda em perceber nos nossos 
corpos. Como nos resignar a não tentar explicar como havíamos chegado 
lá? Nós ainda estávamos lá. […] Ficou claro então que seria apenas por 
meio da escolha, ou seja, ainda pela imaginação, que poderíamos tentar 
dizer algo delas.11

Isso também se pode afirmar sobre muitas outras situações apre-
sentadas em tempos diversos, onde os autores se veem impelidos pela 
necessidade de narrar suas experiências como dever da memória para 
com sua própria história e com seu povo, principalmente seus mortos.

Em síntese, é notável que a literatura de testemunho contribui para 
assuntos que dialogam, dentre outros aspectos, tanto com a questão his-
tórica quanto com as reflexões existenciais do ser humano. Então, per-
cebe-se que o testemunho é um tema presente em diversos campos de 
saber e propicia ao leitor compreender um pouco melhor sobre questões 
pendentes do tempo e da história.

Muitos são os autores que marcaram sua presença no universo lite-
rário e de outras artes pelo caráter testemunhal. Além das mais conhe-
cidas obras literárias, cênicas e de outras expressões que versam sobre o 
holocausto, outros momentos históricos também recebem, atualmente, 
reconhecido destaque tanto pela trajetória de seus autores, quanto pelo 
conteúdo das narrativas que chamam a atenção para a gravidade dos 
acontecimentos do passado e as possíveis lições que se possam compre-
ender a partir do acesso a essas experiências. 
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Solidariedade como produto da literatura testemunhal

O século XX marca uma importante evolução na concepção sobre o 
ser humano. Dessa forma supera uma visão antropológica que favorece 
o individualismo e fundamenta o sistema neoliberal que supõe “uma 
antropologia visivelmente penetrada pela vontade de poder que leva o 
indivíduo a dominar os outros para se autoafirmar”.12 

Nesse sentido, o surgimento de uma nova corrente antropológica, 
impactada pelos horrores da guerra, abre espaço para uma mudança 
significativa nesse olhar sobre o ser humano. Isso incidirá decisiva-
mente na abertura para outra percepção da realidade, fundamentada 
na consciência de que o ser humano é profundamente relacional, por-
tanto, interdependente. Ganha contorno a ideia de que o ser humano 
pertence a uma comunidade de semelhantes. Esse caminho de reflexão 
recebe grandes contribuições do pensamento de Heidegger, Lévinas, 
entre outros.

Para Heidegger, o ser humano pode ser definido como “cuidado”, 
“ser-no-mundo”, que se realiza pela atenção e zelo que tem para com o 
outro. Nesse contexto, a dinâmica do encontro se torna uma condição de 
possibilidade para o ser-sujeito. Assim, o filósofo põe ênfase na compre-
ensão de cuidado como dimensão ontológica do ser humano. 

A filosofia de Lévinas caminha no mesmo sentido de compreensão 
antropológica, interpretando o ser humano como “imagem e semelhan-
ça”. Destarte, em suas ideias ganha relevo mais uma vez a compreensão 
do cuidado como vocação primordial do ser humano, que se revela como 
forma do agir ético que torna o sujeito corresponsável pelo outro, prin-
cipalmente o pobre. Nesse sentido, o conceito de ética está intimamente 
ligado à noção de justiça exposta no Novo Testamento.

Vale lembrar o pensamento de Rizzi, para quem o ser humano 
deve ser compreendido como social e livre. Assim, a solidariedade surge 
como expressão da ética, sendo aquilo que torna livre o sujeito. Dessa 
forma, define:
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Já que o homem, além de um ser social, é livre, necessita da dimensão ética 
da solidariedade. Mas importa inverter a visão: o que torna livre a pessoa 
humana é a solidariedade. Esta não é um corretivo no interno da natureza 
humana, mas sua vocação, que faz transcender sua natureza e por isso abre o 
espaço para a sua liberdade como decisão. A solidariedade ética é a repetição 
do gesto divino, e o divino não é natureza, mas liberdade.13

Tendo isso em vista, é possível perceber que a noção de literatu-
ra testemunhal ganha espaço de desenvolvimento à medida em que 
chama atenção para a emergência em se refletir e agir no sentido de 
proteger a vida, ameaçada pela constante instabilidade das relações 
comunitárias em diversos ambientes, e a necessidade de despertar para 
a solidariedade com a vítima. O episódio de Auschwitz ganha noto-
riedade, nesse sentido, por demonstrar a fragilidade dos mecanismos 
de proteção social e o risco constante da desumanização na relação 
entre indivíduos e grupos. E a literatura e as artes que emergem desse 
acontecimento tem o poder de comover individual e coletivamente em 
relação ao que o ser humano pode se tornar à medida em que abando-
na a noção de abertura ao diferente.

No entanto, é necessário ressaltar que todo processo desencadeado 
pelas guerras e testemunhado por muitas vozes, embora tenha emba-
sado uma série de procedimentos de cuidado com a vida, não foi ca-
paz de sustentar uma mudança duradoura, principalmente no que se 
refere à visão colonizadora europeia em relação a outras regiões, como 
a América Latina e o continente africano. Nesse sentido é que a litera-
tura testemunhal ganhará novos e mais recentes e dolorosos episódios 
ligados a guerras e genocídios que têm nesses territórios novas formas 
de manifestação. Nesse contexto surgirão nomes da literatura latina que 
combatem, principalmente, os governos autoritários, perseguições polí-
ticas e a desvalorização dos povos originários e, no continente africano, 
as vozes de resistência contra as violências étnicas, guerras, a normaliza-
ção da miséria e o genocídio, como o que aconteceu em Ruanda, onde 
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cerca de oitocentas mil pessoas foram mortas em cem dias, entre abril e 
julho de 1994, naquele que foi considerado o último e o mais ignorado 
genocídio do século XX. 

Nas linhas a seguir será destacado o episódio de Ruanda a partir 
da lente testemunhal de Scholastique Mukasonga, considerada uma 
das principais vozes dessa literatura do genocídio, a partir, exata-
mente, da ótica de uma literatura do trauma, conforme descrita nas 
páginas anteriores.

Scholastique Mukasonga: a escrita como dever da memória

A escritora franco-ruandesa nasceu em 1956 em Gikongoro, região su-
doeste de Ruanda. Seu pai, Cosma, era um contador e a mãe, Stefânia, 
dona de casa. Em entrevista concedida a jornalistas brasileiros, assim ela 
explica seu nome:

[…] Mukasonga… Esse Mukasonga quer dizer ainda uma menina. Era uma 
espécie de crítica a minha mãe, que pela terceira vez dava luz a uma menina. 
Mas Mukasonga também quer dizer o ápice, o apogeu, o ponto culminante. 
E eu me conheço nesta última definição. No momento em que eu fui bati-
zada, o que significava nessa época o meu estado civil, um missionário me 
deu o nome de Scholastique.14

Naquele momento, por influência do processo de colonização bel-
ga, o país foi dividido em três etnias – os hutus, que formam o grupo 
majoritário, os twas e o tutsis. Essa divisão é o ponto de partida para os 
conflitos que o país passa a viver desde seu processo de independência, 
quando a minoria tutsi passa a ser perseguida pelo entendimento dos 
grupos mais radicais entre os hutus de que o grupo tutsi seria formado 
por invasores e protegidos pelo colonizador. Em entrevista a Lucas, a 
autora procura esclarecer tal ponto:
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Após a colonização, os europeus interpretaram a história de Ruanda em ter-
mos de raças, invasão e feudalismo. Foi o nascimento de um mito etnológico, 
amplamente difundido na literatura acadêmica e missionária, que criou uma 
divisão catastrófica. Os tutsis tornaram-se estranhos em seu próprio país, 
estrangeiros que era necessário caçar ou exterminar. Haveria “verdadeiros 
ruandeses” – hutus com direito à terra – e aqueles que não estão em casa, os 
tutsis. A criação belga de uma carteira de identidade étnica em 1931 selaria 
a divisão.15

Com isso, os tutsis passam a sofrer uma implacável perseguição, 
que é escalada a partir de 1959, quando parte da população tutsi foi 
expulsa da região onde morava e precisou se exilar na região semide-
sértica de Nyamata,16 que se tornou um grande campo de refugiados. 
Esse episódio é descrito por Mukasonga como o momento que acionou 
o mecanismo do genocídio.17 De suas memórias de infância é possível 
encontrar o seguinte relato:

Nasci no sudoeste de Ruanda, na província de Gikongoro, na borda da flo-
resta de Nyungwe, a grande floresta de altitude que dizem abrigar – mas 
quem foi que viu? – os últimos elefantes livres. O cercado dos meus pais 
ficava em Cyanika, à beira do rio Rukarara. Não tenho outras lembranças do 
meu lugar de nascença, a não ser por meio das nostalgias da minha mãe que, 
em nosso exílio em Nyamata, sentia falta do trigo que a altitude permitia 
cultivar, e com o qual ela preparava mingaus […] meu pai não era um aristo-
crata, dono de grandes rebanhos de vacas, como alguns imaginam serem os 
tutsis. Mas sabia ler e escrever, e aprendeu o suaíli, língua usada pela admi-
nistração colonial. Ele também trabalhava como contador junto ao subchefe 
Ruvebana. Mas, pau para toda obra, cuidava dos bens pessoais do seu patrão, 
e, quando necessário, ia para a prisão em seu lugar […] sempre moramos 
numa choupana feita com uma argamassa de terra e palha, mas meu pai deu 
para construir, na concessão, uma casa de tijolos. Endividou-se por causa 
disso. Minha mãe esperava, apreensiva, a mudança para uma casa parecida, 
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ou quase, com a dos brancos, um urutare, um “enorme rochedo”, como ela 
dizia. Ela sempre sentiu falta da intimidade calorosa da grande cabana de 
plantas trançadas artisticamente, que conheceu na infância.

Os exilados de Nyamata receberam do governo “um facão para ro-
çar, uma enxada para plantar e algumas sementes”18 e foram abandona-
dos em aldeias que se resumiam em “pequenos hangares, com teto de 
tecido apoiado em pilares de madeira, sem paredes, nem divisórias”,19 
cortados por “uma estrada toda reta que não levava a lugar nenhum”.20 
Ainda assim, conseguiram fazer de sua aldeia um lar, mesmo tendo de 
conviver com invasões violentas do exército e das milícias a suas casas. 
Nesse período, Mukasonga conseguiu ingressar no maior liceu do país, 
o Notre Dame de Citeâux, onde teve de conviver ainda mais perto do 
ambiente de tensão que tomava conta de todo o país. Ali, afirma, veio a 
“conhecer a solidão da humilhação e da rejeição”.21 

Também foi descoberto que eu vinha de Nyamata. Eu não apenas era tutsi, 
mas uma inyenzi, uma dessas baratas lançadas para fora da Ruanda habitável, 
talvez para fora do gênero humano. Além disso, logo me senti diferente entre as 
minhas colegas. Ou melhor, eram elas que, cruelmente, me faziam sentir assim. 
Faziam-me ter vergonha da cor da minha pele, menos escura do que gostariam, 
do meu nariz, reto demais, segundo elas, dos meus cabelos, muito volumosos. 
Eram sobretudo os meus cabelos que me davam mais preocupação. Eram etí-
opes, ao que parece, irende, característica que elas atribuíam às inyenzis. Eu 
levava um tempo molhando esses cabelos de inyenzi, a fim de reduzi-los a 
uma pequena bola, apertada como uma esponja. Em geral, me conformava em 
raspá-los. Ficava com pena; apesar das gozações, eu gostava dos meus cabelos.

 A permanência no liceu foi interrompida com o a escalada da vio-
lência entre o governo hutu e a resistência tutsi que se estabelecia em 
países vizinhos, como o Burundi. Após uma tentativa de avanço dessa 
resistência, os civis passaram a ser ainda mais perseguidos. E isso impac-
tou definitivamente a vida da escritora:
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Uma tarde, durante a aula de matemática, ao que me parece, ouvimos um 
grande estrondo. Era o portão da entrada principal que caía e, quase ao 
mesmo tempo, duas colegas tutsis do último ano abriram a porta da classe, 
gritando: “Mukasonga! Mukasonga! Corra!”. Sem pensar, precipitamo-nos 
pelo corredor. Atrás de nós, havia esse rumor de multidão vindo em nossa 
perseguição, como treze anos antes, em Magi, esse rumor que avança até 
mim, que escuto até hoje, que me persegue em meus pesadelos.22

Depois de escapar por pouco, seus pais decidiram que ela e os ir-
mãos que tiveram “o azar de ir à escola”23 precisavam ir embora, pois es-
tavam cada vez mais expostos. “E, sobretudo – os pais não sabiam como 
dizê-lo –, era preciso que, ao menos alguns sobrevivessem, conservassem 
a memória, para que a família pudesse continuar em outro lugar”. No 
entendimento de seu pai, o diploma talvez fosse a única forma de salvar 
a vida de ao menos algum de seus filhos. No país vizinho formou-se 
como assistente social e permaneceu até 1992, quando se mudou para 
a França, onde reside até o presente momento. Esse autoexílio foi fun-
damental para que fosse salva do genocídio que tirou a vida de mais 
de trinta dos seus familiares, incluindo os pais, irmãos e sobrinhos. Da 
família restaram, além da escritora, apenas um irmão e duas sobrinhas, 
que foram encontradas tempos depois do genocídio de 1994.

A escrita e a elaboração do luto 

A literatura entra na vida de Mukasonga anos depois do genocídio. A 
visita a Ruanda, ocorrida apenas dez anos após os trágicos eventos de 
1994, é o ponto de partida para o desejo de reconstruir através da escri-
ta o país que já não consegue reconhecer depois da aniquilação de sua 
família e comunidade: “Estou só em uma terra estranha onde ninguém 
mais me espera”.24

Nesse sentido, a escrita surge, inicialmente, como forma de recriar 
condições de possibilidade para compreender a própria vida, além de 
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se tornar forma de elaboração do luto. O vazio da esperança de ao 
menos conseguir sepultar dignamente os seus gera a necessidade de 
dar rosto e voz para que se pudesse reconhecer sua historicidade e 
dar sentido a sua existência e trabalhar internamente o sentimento de 
culpa que experimenta.

Eu não estava entre os meus quando foram cortados a facão. Como é que 
pude continuar vivendo nos dias da morte deles? Sobreviver! Na verdade, 
essa era a missão que nossos pais tinham confiado a mim e a André. De-
veríamos sobreviver, e no momento eu sabia o que significava essa dor. Era 
um peso enorme que recaía sobre os meus ombros […] tinha a meu cargo 
a memória de todos esses mortos. Eles me acompanhariam até a minha 
própria morte.25

Sobre seu processo de composição, a escritora compreende como 
um dever da memória para com os seus, uma vez que encontra nisso o 
sentido de sua vida.

Escrevo em dois tempos. Houve o primeiro tempo, que era mais espontâ-
neo, em que escrevia para mim, para o meu filho. Tinha pressa de salvar a 
memória porque estava ameaçada por mim mesma. Não sabia o que poderia 
acontecer de uma hora para outra. Não! Eu nunca me descontrolei ao ponto 
de me tornar completamente louca, de cair na loucura e de não ser mais 
capaz de reencontrar minhas lembranças, porque eu escrevia sobre o que foi 
vivido. Minha mãe salvava os filhos e eu, eu salvei a memória. Portanto, não 
havia um processo, joguei as palavras como elas me chegavam.26

Neste sentido, é necessário ressaltar que a escrita não surge apenas 
como esse espaço de elaboração do luto, mas também forma de se con-
trapor ao esquecimento:

Não era de fato uma questão de fazer o luto, era de apresentar um contradi-
tório. O que eu deveria fazer era trazer por escrito a memória daquelas pes-
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soas e daqueles acontecimentos, porque quando você esquece, está matando 
as vítimas uma segunda vez. Não era o luto, era o contrário disso, era reviver 
o passado.27

Dessa forma, é possível compreender a afirmação de Mukasonga 
sobre o papel da literatura na elaboração de seu luto, o que a possibilitou 
lidar com as lembranças do massacre e “trazer por escrito a memória 
daquelas pessoas e daqueles acontecimentos”, sem o peso da mágoa. Os 
primeiros manuscritos a narrar os silêncios das suas dores não tinham 
como objetivo lhe conceder o título de escritora. Scholastique queria 
apenas compartilhar a dor que lhe fazia ser tão sozinha e conseguir fazer 
as pazes com o seu passado. 

Como as lembranças do horror lhe causavam profunda aflição e 
a impedia de falar sobre o fato, escrever foi a solução encontrada para 
colocar no papel tudo que sabia e sentia sobre a tragédia ruandesa. O 
fazer literário a salvou e lhe deu a oportunidade de preencher o vazio 
da dívida moral com aqueles que a escolheram para viver, especialmente 
sua mãe.

Vale destacar que Scholastique Mukasonga afirma, em muitas oca-
siões, que seus livros não lidam com o luto, porque ele é um processo 
natural e o que aconteceu em Ruanda foge à normalidade. No entanto, 
faz questão de lembrar que a escrita lhe permitiu fazer o caminho de 
conciliação com o seu passado. Conseguir “reviver o passado” é o que 
faz Mukasonga continuar em pé e lutando, por meio da escrita, para 
garantir que essas pessoas sejam lembradas e, a partir dessa memória, 
seguir em frente. 

Assim pode-se dizer que o luto se transformou em luta. E é esse 
sentimento de profunda tristeza o responsável por mobilizar Scholasti-
que na construção do “túmulo de papel28 para os seus mortos e concreti-
zar o rito de passagem da morte de sua mãe e de todos os ruandeses que 
tiveram suas vidas arrancadas a força. Assim, os três livros29 que iniciam 
essa jornada trazem elementos fundamentais para a compreensão de 
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seu caminho literário enquanto reconfiguração da história e busca pela 
preservação da memória a partir da recordação não somente dos eventos 
trágicos, mas de toda a experiência comunitária que permeia sua vida e 
formação de sua identidade. 

Literatura como testemunho: uma breve introdução à 
trilogia de Mukasonga

Como sublinhado anteriormente, as obras de Mukasonga têm como 
destaque a busca por recriar o ambiente de um país desconfigurado pela 
tragédia. Nesse sentido é importante perceber que, embora à primeira 
vista a leitura pareça focada numa narrativa trágica de acontecimentos 
violentos, o acento mais importante se coloca na necessidade de conser-
vação da história e no compromisso de dar rosto e voz às vítimas de um 
processo cujo objetivo era aniquilar os vestígios de sua existência. Des-
sa forma, ganham importante destaque as noções de resistência, como 
forma de não conformidade com a morte violenta, solidariedade, como 
modo de salvaguardar a cultura e a fraternidade mesmo diante do mal, e 
a memória, como modo de não somente recordar o passado, mas orien-
tar o futuro na direção de um projeto de vida que supere a segregação e 
o ódio. Assim, a principal contribuição da literatura de Mukasonga é a 
pavimentação de um caminho de reconciliação que passe pelo reconhe-
cimento da história e a superação do ressentimento. 

A primeira obra recebe o nome de Yniensi, que na tradução em por-
tuguês se tornou Baratas.30 Nessa obra autobiográfica, a escritora procu-
ra estabelecer o arco temporal que liga o genocídio a outros momentos 
violentos que o antecedem. Além do que, demonstra como tudo está 
ligado ao projeto de divisão operado pelo colonizador. Nesse sentido, 
evidencia o caráter violento e desumanizador que leva à morte de tantas 
pessoas. Ao trabalhar o próprio luto através de sua escrita, narrando 
suas perdas e traumas, a autora resgata do esquecimento os milhares de 
mortos do genocídio, nomeando-os e relatando que cada uma daquelas 
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pessoas tinha sua própria história. Além disso, denuncia a indiferença da 
comunidade internacional e os atores que de alguma forma colaboraram 
com o evento. 

No início de Baratas, Mukasonga descreve os “fantasmas” do ge-
nocídio que a perseguem durante sua vida, assim como o peso de viver 
com as lembranças do horror e trauma vivenciados durante o massacre, 
conforme percebemos no trecho a seguir:

Todas as manhãs meu sono é abalado pelo mesmo pesadelo. Sou perseguida, 
escuto uma espécie de zumbido que vem em minha direção, um barulho 
cada vez mais ameaçador. Não me viro. Não vale a pena. Sei quem me per-
segue…Sei que eles têm facões. Não sei como, sem me virar, sei que eles têm 
facões…Às vezes, também, aparecem minhas colegas de classe. Escuto seus 
gritos enquanto elas caem. Quando elas…Agora, estou correndo sozinha, sei 
que vou cair, que vão me pisotear, não quero sentir o frio da lâmina no meu 
pescoço, eu…31

O sonho é o fio condutor que leva a autora a revisitar suas memó-
rias, amparada pelos objetos que remontam ao seu passado e à ligação 
afetiva com seus familiares, brutalmente assassinados no genocídio:

Vou até a sala e me sento em frente a uma mesinha. Sobre ela há uma caixa 
de madeira e um caderno escolar de capa azul. Não preciso abrir a caixa, sei 
o que ela contém: um pedaço de tijolo todo gasto, uma folha seca, uma pedra 
chata e afilada, as bordas cortantes, letras escritas em folhas de cadernos. 
Sobre a mesa também há uma foto, uma foto de casamento, o casamento de 
Jeanne, minha irmã caçula. A noiva em seu vestido branco, que eu mandei 
fazer em um alfaiate paquistanês em Bujumbura. Emanuel, o noivo, aperta-
do em seu terno; meu pai, com a canga branca amarrada no ombro; minha 
mãe, muito frágil, envolta em sua roupa domingueira. Procuro Antoine, meu 
irmão mais velho, e seus nove filhos, minha irmã Alexia e seu marido, Pierre 
Ntereye, professor universitário, e Judith, a mais velha da família, que fez a 
comida das núpcias porque, em Kigali, ela aprendeu a preparar a cozinha 
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“moderna”; e todos os sobrinhos, todas as sobrinhas, e todos de Nyamata, 
de Gitwe, de Gitagata. Eles vão morrer. Pode ser que já saibam disso. Onde 
estão eles hoje? Na cripta memorial da igreja de Nyamata, crânios anôni-
mos entre tantas ossadas? Na brousse, sob os espinheiros, em uma fossa que 
ainda não veio a público? Copio inúmeras vezes o nome deles no caderno 
de capa azul, quero provar a mim mesma que eles existiram, pronuncio seus 
nomes um a um na noite silenciosa. Sobre cada nome devo definir um rosto, 
pendurar um retalho como lembrança. Não quero chorar, sinto as lágrimas 
escorrerem pelas minhas faces. Fecho os olhos, esta será mais uma noite sem 
sono. Tenho muitos mortos a velar.32 

Ao longo do texto, a escritora procura relatar diversas situações vi-
vidas por sua família e seu povo. Assim vai reconstruindo os espaços e 
dando rostos às pessoas e experiências. Não se trata apenas de focar nos 
horrores dos quais é testemunha, mas analisar o caráter simbólico e real 
de cada movimento perpetrado por algozes e vítimas. Nesse sentido, 
chama a atenção um importante trecho que recorda a relação entre o 
povo e a religião e como o projeto de destruição visava alcançar o apaga-
mento de tudo o que lembrasse a existência desse grupo de pessoas. Na 
ocasião do genocídio, os tutsis buscaram novamente refúgio no interior 
das igrejas, mas se viram em uma situação de desamparo uma vez que os 
padres, que eram europeus, deixaram o país após a eclosão dos conflitos. 
Por apresentarem características próximas às dos tutsis, essas imagens 
também foram destruídas nos meses do genocídio:

A igreja de Nyamata tornou-se, hoje, um memorial do genocídio. Os sobrevi-
ventes tiveram que brigar muito para que ela não fosse devolvida ao culto, como 
reclamava a hierarquia católica. Em uma cripta, um ossário apresenta os crânios 
bem enfileirados, e os ossos cuidadosamente amontoados. O teto de chapa está 
salpicado de pontos luminosos; são os impactos das balas e das granadas. Contra 
a parede de tijolos, à esquerda do altar, a Virgem de Lourdes, com o véu ver-
melho de sangue, vela sobre os bancos, agora vazios. Ela teve sorte, a Virgem de 
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Nyamata. Também é uma sobrevivente. Em outros lugares, em várias igrejas, 
os assassinos quebraram as estátuas da Virgem. Eles achavam que elas tinham 
recebido o rosto de uma tutsi. Não suportavam seu narizinho muito reto.33

Em síntese, a composição de Baratas, com toda a riqueza de deta-
lhes compostos pela narradora, pode ser vista como o passo inicial para 
conferir historicidade aos mortos do genocídio. A partir das memórias 
postas no papel, a narradora se torna capaz de provar para o mundo a 
existência que seus familiares mortos tiveram em vida, ou seja, registrar 
as suas trajetórias e descrever os papéis singulares que são ocupados por 
eles em suas lembranças do passado. Dessa forma ganha sentido o que 
surge escrito nas obras seguintes: em A mulher dos pés descalços, inteira-
mente dedicado à mãe e ao papel das figuras femininas que marcam a 
vida de Scholastique e que são sinais da resistência e resiliência frente 
ao perigo; e também o liceu de Nossa Senhora do Nilo, onde Mukason-
ga se preocupa em apresentar um panorama das tensões vividas no seu 
próprio ambiente escolar, de modo que o uso do recurso ficcional seja 
uma estratégia para falar com maior liberdade das próprias experiências 
como estudante num ambiente que se mostra hostil à sua presença.

Particularmente intrigante na obra que dedica a sua mãe é a forma 
como a mulher é apresentada pela autora. Em Nyamata, a liderança femini-
na é fundamental na proteção de uma cultura ameaçada. Assim, Stefania se 
torna símbolo dessa resistência cultural de pessoas a quem foi negado o di-
reito a trazer vida ao mundo. Um dos aspectos mais aterradores da tentativa 
de apagamento se dá exatamente na forma como as mulheres são atacadas e 
o uso da violência como máquina de guerra e tradução do ódio.

Eles não miravam no coração, repetia minha mãe, e sim nos seios, somente 
nos seios. Eles queriam dizer a nós, mulheres tutsis: “Não deem vida a mais 
ninguém, pois, na verdade, se colocarem mais alguém no mundo, vocês 
vão acabar trazendo a morte. Vocês não são mais portadoras de vida, são 
portadoras de morte”.34
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Frente ao ódio e a violência, o papel fundamental da mulher na re-
configuração da comunidade torna-se marca de uma solidariedade que 
resiste à matança, dando alento e novo fôlego na luta pela sobrevivência. 
Assim, a humanidade retoma sentido quando a tradição é suplantada 
pela necessidade do cuidado.

Foi o estupro de Viviane que fez com que todas as mulheres passassem a ques-
tionar o comportamento que a tradição tinha imposto até então. Viviane era 
uma moça bem jovem, ainda adolescente. […] Dessa vez, a solidariedade e 
a compaixão foram mais fortes do que o normal. Não relegaram Viviane e a 
família à quarentena que a tradição exigia. Stefania e outras mulheres vieram 
cuidar das feridas, que cicatrizaram, mas logo perceberam que Viviane estava 
grávida. As mulheres do vilarejo não deixavam de dar à jovem conselhos e ins-
truções. Ela deu à luz na casa da família. As matriarcas que eram chamadas para 
os partos ajudaram Viviane a pôr no mundo um bebê bonito, um menino.35

Desse processo de acolhida da vítima surge a semente da esperança 
que permeia a vida dos exilados. Nesse sentido, os pés descalços são 
símbolos da necessidade de refazer o caminho, resistir ao desânimo e ao 
medo, para que a comunidade viva.

Nem toda a água de Rwakibirizi e todas as nascentes de Ruanda teriam 
bastado para “lavar” as vítimas da vergonha pelas perversidades que sofre-
ram. Nem toda a água seria suficiente para limpar os rumores que corriam 
dizendo que essas mulheres eram portadoras da morte e fazendo com que 
todas as rejeitassem. Contudo, foi nelas, nelas próprias e nos filhos nascidos 
do estupro que essas mulheres encontraram uma fonte viva de coragem e a 
força para sobreviver e desafiar o projeto dos seus assassinos. A Ruanda de 
hoje é o país das Mães coragem.36

O mais importante do trabalho de Mukasonga é demonstrar o es-
vaziamento do sentido de fraternidade e a cegueira provocada pela dis-
seminação do ódio contra o outro. Sua escrita, por isso, narra de forma 
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pungente o horror e as estratégias de resistência frente ao risco cons-
tante do apagamento. Nesse sentido, sua composição literária, como um 
testemunho autêntico e forte, leva necessariamente a uma reflexão acer-
ca do ser humano e suas potencialidades, como também sua propensão 
tanto para as coisas mais belas quanto para a destruição e o horror. A 
imagem de uma Ruanda em colapso, mais que uma reconstrução do 
passado, ganha contornos morais quando se confronta a capacidade de 
destruição como possibilidade e risco para qualquer sociedade inclinada 
ao radicalismo e alimentada pelo ressentimento.

À guisa de conclusão: atualidade e desafio da solidariedade

O gênero literário, conhecido como literatura testemunhal, desenvolve 
um importante papel na cultura ao dar acesso às experiências de teste-
munhas que dão corpo não apenas à narração de fatos, mas, antes, levam 
em conta experiências particulares e grupais. Dessa forma, esse tipo de 
escrita possibilita a percepção sobre outros aspectos a que só se tem 
acesso no contato com aqueles que estiveram dentro das situações sobre 
as quais procuram refletir. 

Tendo isso em vista é que se procurou observar a obra de Scholas-
tique Mukasonga, cujo labor literário oferece ao leitor um enriqueci-
mento do olhar acerca da questão ruandesa, com seu complexo tecido 
social. Nesse sentido, o trabalho da autora reflete a necessidade de ir 
além das lembranças, num processo de análise de seus próprios trau-
mas e dores na busca de um sentido para sua existência que se torna 
não mais um caminho individual, mas a representação de todo um 
povo que precisa de seus olhos e sua voz para não ter sua historicidade 
apagada. Um trabalho árduo que supõe o cuidado e a atenção para 
não se deixar perder na pressa por respostas, como parece ter ficado 
marcado o projeto oficial de reconstrução de seu país, como aponta 
uma sobrevivente em depoimento ao jornalista C. Coquio, ao falar do 
apressado serviço prestado às vítimas:
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[…] não queriam ouvir nosso traumatismo senão sob a forma que eles o 
compreendiam. […] percebíamos que o país se transformava em um campo 
de experiências de um bando de aventureiros e antes de mais nada, de apren-
dizes de psicólogo, de engenheiros, médicos. Quantos energúmenos nós não 
vimos? […] a maior parte dos que emprestam fundos e agentes humanitá-
rios são pessoas apressadas e, como todas as pessoas apressadas, frequente-
mente julgam antes de escutar: eles querem soluções rápidas, eficazes como 
mecanismos de automóvel, mas que não podem funcionar com humanos, 
ainda menos com humanos que saem de um genocídio. Eles querem se livrar 
da sua culpa com programas rápidos.37

A literatura de Mukasonga aponta para o cuidado com a memória 
enquanto elemento configurador do sentido da vida, além de destacar 
o papel da solidariedade na travessia do duro processo que embruteceu 
toda uma sociedade. Nesse sentido, toma uma dupla forma: por um lado, 
busca preservar o conteúdo da própria narração, apontando para a ne-
cessidade de resguardar a humanidade do mal e da violência, e por outro, 
não deixa de chamar a atenção para a necessidade de uma constante 
atenção com o presente e o futuro, uma vez que o mecanismo de forma-
ção do genocídio são alimentados pela indiferença em relação à prática 
do ódio contra o outro ou mesmo a normalização da prática de classi-
ficar um grupo humano como inferior ao seu semelhante. Dessa forma, 
sua obra contribui para uma profunda reflexão acerca das escolhas que 
levam a comunidade humana a trilhar o caminho para o diálogo ou para 
a discórdia absoluta.

Tendo isso em vista, parece possível colocar o trabalho de Mukason-
ga em diálogo com aspectos da mística contemporânea, compreendida a 
partir de um olhar mais amplo que a as estreitas balizas do cristianismo.

Os místicos contemporâneos […] foram pessoas perfeitamente ativas, 
comprometidas e responsáveis pelas questões de seu tempo. Quanto mais 
íntimos e próximos de Deus, mais sua experiência mística demonstrou a 
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necessidade de se comprometer com lutas seculares a fim de comungar com 
o sofrimento humano de seu tempo e espaço.38 

Tendo em mente a citação acima, é possível compreender que a 
autora, embora não pretenda fazer de seus escritos um itinerário de ex-
periências transcendentes, mergulha no mais profundo abismo da alma 
humana. Dessa forma traz à tona a potencialidade do sujeito que pode 
se influenciar por diferentes perspectivas: positivamente, pela dinâmica 
da solidariedade e do respeito mútuo, ou, negativamente, pelo ódio e o 
ressentimento que criam infundadas justificativas para a necessidade de 
eliminação do outro. Nesse sentido, seu comprometimento com a causa 
humana põe em relevo um dos aspectos mais importantes de seu teste-
munho: a missão de conservar a memória enquanto laço que reconduz 
a um sentido de fraternidade, quebrado pelo genocídio, mas vivo nas 
experiências de resistência que só é possível a partir de uma força que 
transcenda as limitações individuais. 
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6. SIMONE WEIL E JÜRGEN MOLTMANN:  
UMA APROXIMAÇÃO A PARTIR DO 
SOFRIMENTO COMO LUGAR COMUM
Ivanilton Almeida de Andrade Júnior1

Introdução

Por muitas vezes o imaginário popular é conduzido ao pensamento de 
que o sofrimento seja uma evidência do distanciamento de Deus. No 
ambiente evangélico esse olhar é alimentado por uma rejeição da possi-
bilidade de viver sofrimentos mesmo se autoconsiderando um verdadei-
ro devoto a Deus. O presente estudo se contrapõe a essa lógica, forne-
cendo uma articulação entre Simone Weil e Jürgen Moltmann.

Percebemos a partir de Simone Weil, como o sofrimento se ma-
terializa no esvaziamento de si tomando o sofrimento do outro como 
caminho de solidariedade e como porta de uma experiência mística. Em 
Jürgen Moltmann, é observado como o sofrimento se transformou em 
um ponto inicial para o contato de Moltmann com a fé cristã e conse-
quentemente o início de sua teologia.

Em um primeiro momento é pensada na figura de Simone Weil, 
especialmente a aproximação entre seu pensamento e vida. Em um se-
gundo momento, é trabalhado o lugar do sofrimento na vida e obra de 
Jürgen Moltmann. E finalizamos pensando como a forma com que o 
contato com o outro se manifesta como diálogo possível na perspectiva 
de sofrimento presente em Simone Weil e Jürgen Moltmann.
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Simone Weil: a constante aproximação da vida  
com o seu pensamento

Antes de adentrarmos alguns aspectos do pensamento de Simone Weil,2 
apresentaremos alguns pontos de sua biografia. Nasceu em Paris, em 
1909, e desfrutava desde o seu nascimento de um ambiente familiar com 
vínculos fortes e de grande harmonia. Seus pais eram Bernard e Selma 
Weil, que se uniram em casamento no ano de 1905, tendo seus dois fi-
lhos, André Abraham Weil e Simone Adolphine Weil. Seu pai, Bernard 
Weil, era descendente de família judia alemã-alsaciana e seus pais eram 
devotos do judaísmo para além de um olhar étnico, mas sim do ponto de 
vista da tradição religiosa. O pai de Simone Weil nutria grande respeito 
pela crença de sua família, todavia, se considerava agnóstico.3

Quanto às origens de sua mãe, Selma Weil, sabemos que nasceu 
em Rostov do Don, localizado na Rússia, porém, sendo filha de pais 
judeus oriundos da Galícia. Era uma família bastante culta, que possuía 
um gosto particular por música e pela arte. Para termos a dimensão da 
cultura desta família, o pai de Selma tinha gosto por escrever poesia 
hebraica e a mãe era uma grande pianista. Ao passo que os pais de Ber-
nard possuíam o judaísmo como religião, os pais de Selma eram judeus 
liberais que haviam abandonado a prática religiosa.

O pai de Weil não seguiu a tradição familiar de se dedicar aos negó-
cios. Diferentemente de seus irmãos, Bernard tornou-se médico, atuan-
do na Primeira Grande Guerra através de seus serviços médicos. Vemos 
então uma aproximação intensa da temática do sofrimento com a raiz 
familiar de Weil. Seu pai não segue o padrão de seus irmãos, forman-
do-se em medicina, enquanto seus irmãos, tios de Weil, se inclinaram 
para os negócios. Os irmãos de Bernard, sempre que iam à sua casa, 
demonstravam admiração por André, irmão de Weil. Todavia, ficavam 
escandalizados com Weil ao perceberem que a sobrinha deles apresenta-
va inclinações revolucionárias, desagradando sua família ao discutir com 
os seus tios a respeito de problemáticas sociais.4
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Percebemos que a partir do contexto familiar fica visível a inclina-
ção de Weil para questões que estão diante da vida e dos clamores que 
lhe são tangíveis. Encontramos em Weil uma personagem que nos im-
põe uma grande dificuldade em definir um recorte entre sua vida e sua 
obra, visto que estamos nos referindo a uma pessoa que em 34 anos de 
vida tenha sido filósofa, escritora, professora, operária, mística, militante 
e anarquista revolucionária. É por isso que sua biografa Simone Pétre-
ment defende que o laço entre a vida e o pensamento de Weil é prati-
camente integral. Ou seja, em Weil vemos de modo muito marcante a 
união entre pensamento e ação, entre doutrina viva e testemunho vivo.5 

Sobre a produção de Weil, Bueno e Valle entendem o seguinte:

a obra da pensadora abarca uma significativa quantidade e pluralidade de 
temas, entre os quais residem: questões explicitamente filosóficas, principal-
mente de cunho epistemológico, mais precisamente sobre a problemática da 
percepção, além de questões relacionadas à estética; elementos de caráter te-
ológico, como elementos correspondentes à mística, à cristologia e aos sacra-
mentos; reflexões sobre a ciência e sua origem; aproximações entre filosofia, 
ciência e teologia atravessadas por reflexões de caráter matemático; reflexões 
de cunho sociopolítico e análises da conjuntura da época, como dos riscos 
do comunismo, do capitalismo e dos regimes totalitários como o nazismo; 
descrições de sua experiência como operária fabril; pensamentos acerca do 
estatuto do trabalho operário e suas reconfigurações em termos do desenvol-
vimento de uma hipotética cultura operária; críticas direcionadas a religiões 
institucionalizadas como o judaísmo e o cristianismo; relatos oriundos de 
seu contato com textos sagrados da tradição oriental, como o budismo, o 
taoísmo e o hinduísmo; reflexões relacionadas à astrologia; analogias entre 
personagens mitológicos.6

A trajetória intelectual de Weil tem como marco especial o seu in-
gresso no Liceu Henri IV, época em que optou por se dedicar à filosofia. 
Com isso, passou a ter em seu professor Alain sua grande referência 
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em sua formação intelectual, sendo profundamente influenciada por ele, 
indo além de uma relação de professor para aluna, tornando-se também 
amigos. Weil teve aulas com Alain entre os anos de 1925 e 1928. Foi 
nesse tempo que Weil desenvolveu maior interesse por questões sociais, 
tendo assim seu primeiro contato com os sindicatos. Alain não foi o 
principal responsável pela construção da crítica em direção às questões 
sociais de Weil, porém, o mesmo teve sua colaboração em sua reflexão.7

Após seu período de formação, uma nova fase de sua vida se inicia, 
se tornando professora, começando a vivenciar os pontos importantes 
de suas principais inclinações pessoais, uma vez que se dedicaria a for-
mação intelectual, dando aulas durante o ano letivo e durante as suas 
férias se dedicava em vários momentos a estar junto a trabalhadores 
de trabalho manual em suas atividades laborais, além de durante o ano 
letivo dedicar seu tempo de folga a estar em meio aos operários a fim de 
ensiná-los gratuitamente.8

Mesmo já apresentando uma importante contribuição lecionando 
e assumindo um papel ativo no movimento sindical, Weil ainda possuía 
um grande sonho, de trabalhar na fábrica, que seria realizado no ano de 
1934. A partir dessa entrada no ambiente fabril Weil vai em busca de 
entender as condições de trabalho e a verdadeira realidade vivida por 
esses trabalhadores.9

Weil convivia com sua fragilidade física, o que consistia em um 
grande desafio para que ela conseguisse seguir com seu sonho de tra-
balhar na fábrica. Seu desgaste era tamanho que fazia com que ela tra-
balhasse chorando. A partir desta realidade, vemos que a temática do 
sofrimento se enfatizava tomando uma dimensão maior do que uma 
temática propriamente dita, tornando-se uma realidade intensa. O so-
frimento se torna um acompanhante real de Weil nas fábricas nas quais 
trabalhou. Construir sua renda no contexto fabril era algo que lhe co-
locava numa situação dramática, a ponto de, em uma das fábricas em 
que trabalhou, em que o pagamento era feito pela quantidade de peças 
terminadas, não tendo uma boa condição de saúde que não lhe permitia 
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um bom rendimento no trabalho, acabava comprometendo sua renda. 
Weil acabava não conseguindo fazer a quantidade de peças esperadas, e 
com isso, ganhava cada vez menos, a ponto do valor que recebia não ser 
o suficiente para se alimentar devidamente e repor suas forças.10

Com apenas duas semanas de trabalho, a fadiga já se abatia cruelmente so-
bre a compleição física extremamente frágil de Simone Weil. No dia 19 de 
dezembro, de acordo com o seu diário, ela trabalha chorando sem cessar e 
tem uma crise de pranto e soluços quando chega a casa. Neste contexto, a 
sua biógrafa e amiga haveria de dizer que Simone Weil, tão marcada pelo 
sofrimento, era já para ela uma “espécie de santa”.11

Vemos a partir da citação acima a forma como Weil vivencia o so-
frimento na própria pele. Estar no ambiente fabril significou para Weil 
passar pelas mais diversas hostilidades protagonizadas pelos superiores, 
vivendo em um contexto de total exposição, o que faz com que Weil 
descreva a condição em que viveu como uma situação desumana, fazen-
do com que o indivíduo direcione seu foco a coisas mesquinhas, como se 
submeter a produzir peças de maneira mais acelerada para poder ganhar 
um pouco mais. Weil foi submetida a isso na prática, quando um chefe 
lhe obriga a trabalhar em um ritmo, ameaçando uma demissão caso não 
produzisse de maneira mais rápida.12

Vemos até então que as questões da realidade se apresentam a Weil 
de maneira muito peculiar. Com isso, o impacto do que estava posto à sua 
frente acaba invadindo seu pensamento e sua práxis. Seu envolvimento 
prático com as angústias da humanidade se revela com sua participação 
ativa na Guerra Civil Espanhola, durante a Segunda Guerra Mundial, 
quando esteve presente na Resistência Francesa e especialmente, como 
já apresentado acima, a sua experiência fabril. Weil constrói seu pen-
samento partindo da convicção de que a filosofia apenas se sustenta se 
junto ao pensamento houver uma aplicação ética. Por isso, percebemos 
que seus escritos possuem um olhar extremamente pessoal, onde não 
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encontramos uma produção em estrutura sistemática, mas sim, escritos 
que brotam a partir de uma experiência vivencial intensa.13

As temáticas trabalhadas pela autora são construídas a partir do 
que a própria Weil é, enquanto filósofa, mística e ativista social. Ou 
seja, Weil não se separa do que ela é enquanto ativista para pensar a sua 
filosofia e a sua mística, ao passo que também tem seu compromisso 
público apoiado em sua construção filosófica e mística. A temática que 
Weil desenvolve parte de uma busca incessante pela verdade, que para 
a pensadora é o justo fundamento da filosofia. Para Weil, a filosofia se 
debruça na busca pela verdade.14

Consciente de que para Weil a busca da verdade consistia em um 
pleno entendimento da realidade, tomando o pensamento da autora, 
compreendemos a verdade para além de uma compreensão racional, ex-
pandindo-se para dimensões éticas e mística quando postas em contato 
com o sofrimento do outro. Weil expõe seu entendimento a respeito 
do sofrimento apresentando o que ela chama de infortúnio, onde “tal 
termo quer expressar uma espécie de sofrimento extremo e angustiante, 
que faz o ser humano se sentir um nada”,15 que é a forma como Weil se 
sentia no contexto fabril ao ser reduzida a alguém que ali estava somente 
para uma produção desenfreada, vendo seus chefes conduzindo o corpo 
de operários à redução da inteligência dos mesmos.

A pensadora faz uma distinção entre infortúnio, sofrimento e dor fí-
sica. Weil entende que o infortúnio, como alavanca que conduz o humano 
a se sentir reduzido a nada, é capaz de atingir a alma humana em sua ple-
nitude, ao passo que a dor e o sofrimento não a atingem separadamente. 
Seria necessária a junção da dor e do sofrimento para que aconteça o in-
fortúnio. De fato, para ela o infortúnio precisa estar ligado ao sofrimento 
físico. Segundo ela, “no sofrimento, tudo o que não está ligado à dor física 
ou algo parecido é artificial, imaginário e pode ser aniquilado por uma dis-
posição conveniente do pensamento”.16 O contexto de luto é visto por ela 
numa aproximação ao infortúnio por entender que o ponto alto da dor do 
enlutado é semelhante à dor física. Todavia, errado está quem pensa que 
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Weil encara a dor física como sinônimo do infortúnio. Como apresentado 
acima, o infortúnio reside na junção da dor com o sofrimento. Para ela, a 
dor física passageira, de maneira isolada não é capaz de deixar marcas na 
alma. O sofrimento físico prolongado, como aquele ao qual Weil ficava 
submetida no ambiente fabril, é o que é capaz de afetar a alma, e, assim, 
conduzir o indivíduo ao infortúnio.17

Jürgen Moltmann: o sofrimento como lugar inicial  
de sua teologia

Jürgen Moltmann18 é tido por alguns como o teólogo que possivelmente 
possui maior grau de representatividade da teologia protestante con-
temporânea. Seu nascimento se deu no dia 18 de abril de 1926,19 em 
Hamburgo.20 A teologia não possuía lugar algum em sua vida, e seus 
estudos iam se direcionando aos caminhos da matemática e da física. 
Todavia, seu percurso de vida foi completamente alterado mediante a 
profunda experiência que viveu durante a Segunda Guerra Mundial. A 
cidade de Moltmann foi totalmente afetada com os horrores da guerra, 
sendo destruída em julho de 1943, pela operação Gomorra. Moltmann, 
que até então se encaminhava aos estudos da matemática e da física, 
precisou se alistar nas forças nazistas conduzidas por Hitler. É neste 
contexto que a teologia passa a tomar lugar ativo na vida de Moltmann.

Depois da Guerra fui prisioneiro de guerra num campo em Inglaterra, e só 
depois me tornei cristão. É uma história muito longa mas posso resumi-la 
brevemente: queria em primeiro lugar estudar matemática ou física. Depois 
de 1943 terminei a escola e fui incorporado como ajudante de campo, isto 
é, no posto de uma bateria anti-aérea em Hamburgo. Depois aconteceu a 
destruição de Hamburgo pela força aérea inglesa na última semana de Julho 
de 1943. Isso originou um enorme incêndio e toda a parte oriental de Ham-
burgo ficou destruída (quarenta mil pessoas morreram, mulheres e crianças). 
A nossa bateria foi bombardeada de noite. Os amigos que estavam ao meu 
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lado morreram, mas eu escapei, o único. Não sei nem como nem o porquê. 
Nessa noite de morte gritei a Deus e tornei-me alguém que O busca.21

Ao ser questionado sobre como foi seu primeiro contato com a 
fé cristã e com isso o interesse pela teologia, Moltmann apresentou a 
resposta acima, mostrando o quanto o sofrimento em meio à guerra 
representa um elemento fundante de sua teologia, levando-o ao ques-
tionamento do porquê da perda de tantos à sua volta e ao mesmo tempo 
sendo o grande momento que o fez buscar por Deus. Moltmann se ape-
gou à Bíblia, especialmente ao Sl 39 e o Evangelho de Marcos, o que o 
fez se deparar diante de Jesus angustiado e sentindo em si o abandono. 
A experiência do Cristo abandonado fez Moltmann entender os seus 
sofrimentos à luz da solidariedade de Jesus que também experimenta a 
dor e o sofrer, expresso no questionamento “Meu Deus, Meu Deus por 
que me abandonaste?”.22 É ao ler essas palavras de Jesus que Moltmann 
enxerga alguém que entende a profundidade dos seus sofrimentos.

O ataque sofrido por sua cidade, que levou à morte de inúmeras 
pessoas, fez com que Moltmann, pela primeira vez, clamasse por Deus: 
“Aquela noite clamei pela primeira vez por Deus: Meu Deus, onde es-
tás? Desde então fui perseguido pela pergunta: Por que não estou morto 
também? Para que vivo? O que dá sentido à minha vida?”.23 Moltmann e 
os outros que não morreram diante daquele ataque se enxergavam como 
sobreviventes, porém o peso do luto tornava a sobrevivência algo muito 
difícil. Percebemos profundamente com a dor e o sofrimento a realidade 
vivencial do nascimento de Moltmann para a teologia. Diante do sofri-
mento e da perda da esperança na humanidade, até mesmo na cultura de 
sua terra natal devido aos horrores provocados nos campos de concentra-
ção alemães, Moltmann encontra as principais temáticas de sua teologia. 
Em meio ao resgate da temática da escatologia, Moltmann desenvolve a 
sua primeira grande obra, intitulada Teologia da Esperança. A sua segunda 
grande obra carrega o título de O Deus Crucificado, onde Moltmann ela-
bora sua teologia da cruz, trabalhando a temática do sofrimento, tirando 
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com isso a possibilidade de identificá-lo como um autor alheio à realidade 
que lhe era imposta. É notório percebermos que o sofrimento humano 
se tornou uma temática natural para o autor, uma vez que o sofrimento 
representou para Moltmann o lugar inicial não somente de seus estudos 
teológicos, como também do nascimento de sua fé.

Em 1944, com a idade de dezessete anos, fui mandado para a guerra. Colo-
caram-me num campo de prisioneiros juntamente com massas de meu povo. 
Foram três anos de trabalho forçado. Perdemos os nomes e nos transforma-
mos em números. Ficamos órfãos de lar e de pátria; perdemos a esperança, 
a autoconsciência, e a própria comunidade. Experimentamos, então, o que 
poderíamos chamar de ochlos, ou seja, a massa humana desorganizada, pri-
sioneira, sem educação e sofredora, sem face, sem liberdade e sem história.24

A leitura da realidade de Moltmann nos permite observar que a 
teologia desenvolvida por ele tem a preocupação de ser de fato uma te-
ologia preocupada com o tempo presente de então. Por isso precisamos 
acessar sua teologia consciente de que não encontraremos nos textos de 
Moltmann uma estrutura teológica convencional. Não encontraremos 
uma estrutura de teologia sistemática convencionalmente encontrada 
por variados teólogos, pois Moltmann constrói seu sistema como uma 
metáfora da vida.25

Nessa segunda grande obra do autor, O Deus Crucificado, o teólogo 
desenvolve sua chamada Teologia da Cruz, que viria a ser também o 
nome de um movimento teológico de paternidade do próprio Molt-
mann. A realidade do sofrimento em meio à guerra fazia com que fos-
se questionado por falar de Deus em meio a esses horrores. Por isso o 
questionamento levantado por Emmanuel Lévinas de “Como falar de 
Deus depois de Auschwitz?”. A conclusão comum era de incompatibili-
dade de tangibilidade de Deus diante de cenários tais. A argumentação 
de Moltmann se direciona para outra direção. Para Moltmann a ques-
tão que se levanta é “Como não falar de Deus depois de Auschwitz?”.26 
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Constantemente Moltmann reafirma o sofrimento a partir do olhar da 
solidariedade de Deus para com o sofrimento humano.

De que maneira é possível crer-se em Deus e continuar a ser humano de-
pois de Auschwitz? Não sei. Lembro-me, porém, da estória escrita por Elie 
Wiesel, Noite, sobre Auschwitz. Dois judeus e uma criança estavam sendo 
enforcados. Os prisioneiros eram obrigados a olhar. Os homens morreram 
logo. A criança agonizou por algum tempo. “Então alguém atrás de mim 
perguntou: Onde está Deus? e eu permaneci em silêncio. Meia hora depois 
clamou novamente, Onde está Deus? Onde? Uma voz dentro de mim res-
pondeu, Deus está ali pendurado na forca…”27

O relato apresentado acima presente na obra Paixão pela Vida é 
uma representação clara do entendimento de Moltmann a respeito 
da relação entre Deus e o sofrimento. Moltmann não compreende um 
Deus distante ao sofrimento, mas sim como aquele toma o caminho 
em solidariedade ao que sofre.

O encontro com o outro como refúgio frente ao sofrimento

No presente recorte, trabalharemos como o encontro com o outro re-
presenta um dos lugares comuns de aproximação entre Weil e Jürgen 
Moltmann. Como já apresentado acima, Weil possuía forte inclinação 
para pensar questões de justiça social. Todavia, era reconhecidamente 
alguém que não se reduzia tão somente à teoria, por isso, sua busca 
pela verdade fazia com que toda a sua construção teórica se justificasse 
com seu engajamento prático. Com o objetivo de entender melhor as 
condições de trabalho e compreender verdadeiramente os sofrimentos 
da classe operária, Weil decide atuar no interior da fábrica e com isso 
experimentar a mesma realidade que os operários experimentaram.

No ambiente fabril, Weil é exposta à realidade de que seus colegas 
operários não sentiam nenhum tipo de indignação frente às constantes 
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humilhações de seus chefes, onde até mesmo um deles chegou a ameaçá-la 
de a demissão caso não trabalhasse de maneira mais rápida. Na verdade, 
Weil fica negativamente surpresa quando se dá conta de que seus com-
panheiros se sujeitam a essas constantes humilhações unicamente por 
dinheiro. Weil vê com os seus próprios olhos a forma como a lógica de 
produção afeta diretamente a dignidade humana, a ponto de o humano 
aceitar constantes humilhações por uma pequena retribuição financeira 
a mais. Todavia, a grande alegria por parte de Weil era de perceber que 
o encontro fraterno entre ela e os demais operários quebrava qualquer 
tipo de barreira social entre eles.28

Essa preocupação e consequente exposição ao sofrimento é o que 
torna o pensamento de Weil sempre atual, pois durante toda a vida en-
contrar-se com o sofrimento do outro era seu desejo e paixão constante. 
Em Weil encontraremos alguém que não somente escreve sobre o so-
frimento do outro, mas sim comunga com esse sofrer, mergulhando di-
retamente na dor do mundo até o ponto em que essa dor é identificada 
como sua própria dor.29

Projetando nosso olhar para a realidade do sofrimento na vida de 
Moltmann, destacamos agora a experiência de Moltmann em Norton 
Camp, campo de concentração onde Moltmann esteve e que possui pa-
pel fundamental em sua formação. Havia variados campos de concen-
tração no período da guerra. Havia aqueles que eram verdadeiramente 
brutais, como os campos na Rússia. Todavia, os campos sob o domínio 
britânico, mesmo havendo armamento e guardas por serem de fato um 
campo de prisioneiros, eram direcionados à “reeducação” dos mesmos, 
tendo até mesmo o auxílio da YMCA (conhecida como a Associação 
Cristã de Moços) para a sua administração. Dentro desse projeto de ree-
ducação, os prisioneiros tinham a possibilidade de se desenvolverem em 
áreas acadêmicas, sendo ou no campo da educação ou no da teologia.30

Havia alguns professores de teologia entre os prisioneiros de Nor-
ton Camp, com os quais Moltmann pôde começar os seus estudos teo-
lógicos.31 Durante o tempo em que ficou em Norton Camp, Moltmann 
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teve acesso a muitas obras de teologia. Moltmann afirma: “Naquele 
tempo, li de tudo: poesias e romances, matemática e filosofia, e grandes 
quantidades de teologia, praticamente de manhã até de noite”.32

O tempo que Moltmann passou como prisioneiro em Norton 
Camp foi de essencial importância para o desenvolvimento de seu pen-
samento teológico. Para Moltmann o último semestre de estudos na 
Escola de Teologia em Norton Camp o marcou como o momento em 
que sua vida intelectual se desenvolveu de maneira mais intensa. Molt-
mann tinha consciência da importância que Norton Camp possuía em 
sua formação, seja na formação teológica quanto na formação humana. 
Em meio à dor da realidade da guerra, Moltmann tinha nas pregações 
dos pastores do acampamento um grande alimento em meio à angústia. 
Moltmann é profundamente grato aos organizadores de Norton Camp 
e coloca a sua geração como devedora da Associação Cristã de Moços, 
que foi fundamental para a restauração deles.33

O contexto de sofrimento, tão presente na vida de Moltmann, possui uma 
resposta com aquilo que ele chama de transformação da humilhação em uma 
nova esperança, que segundo ele acontece com o contato com o texto bíblico 
e no encontro com as pessoas. É aí que identificamos uma relação com o que 
observamos em Weil. Assim como Weil, Moltmann tem no contato com as 
pessoas o alento frente ao sofrimento em que estava mergulhado. Sobre esse 
encontro com as pessoas, isso é projetado diante da cordialidade com que 
os escoceses e ingleses, que eram antigos inimigos, trataram Moltmann e os 
demais companheiros de campo de concentração.Não ouvimos acusações. 
Não nos atribuíam nenhuma culpa. Éramos aceitos como seres humanos, 
embora não passássemos de números e ostentássemos nas costas as lapelas 
de prisioneiros. Experimentamos perdão da culpa sem confissão de culpa de 
nossa parte. Foi isso que nos possibilitou viver com o passado de nosso povo 
e com as sombras de Auschwitz, sem reprimi-las e sem amadurecermos.34 

É esse o retrato do encontro cordial que fez nascer a esperança. 
Frente ao sofrimento, ver seus antigos inimigos exercerem compaixão 
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para ele e com os outros prisioneiros alemães fez com que Moltmann 
percebesse no encontro com o outro um refúgio diante do sofrimento.

Considerações finais

A partir do que foi trabalhado acima, fica claro que o sofrimento não 
pode ser considerado como uma ausência de Deus na vida. Ao contrário 
disso, o sofrimento é um dos principais caminhos de manifestação de 
compaixão. Em Weil, essa compaixão é evidenciada com sua entrada no 
mundo operário e a rejeição de somente falar sobre o sofrimento, mas 
também tomar o sofrimento como esvaziamento de si e ir em direção ao 
outro compartilhando em solidariedade as dores deste sofrimento. Em 
Moltmann, é possível ver que o sofrimento foi uma porta inicial para 
sua teologia, e o grande lugar de sua primeira experiência de Deus.

A articulação entre esses autores nos permite observar que o sofri-
mento não deve ser visto como caminho de negação da vida. Ao contrá-
rio disso, o sofrimento pode servir como porta para a construção de uma 
espiritualidade autêntica. Ao contrário da religiosidade, que faz maior 
menção à busca humana por algo mais elevado, ou seja, que lhe distancie 
de uma dimensão erroneamente vista como profana. A espiritualidade 
defendida por Moltmann é aquela que se manifesta como vitalidade, 
que nada mais é que o amor à vida,35 amor esse que nos leva ao contato 
real com as dores do mundo.
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7. ETTY HILLESUM E BELCHIOR:  
UM DIÁLOGO DA CENTRALIDADE  
DA MESA PARA A VIDA
Sergio Ovidio Wermelinger Goulart1

Introdução

Unir uma experiência de vida intensa de uma jovem judia morta em 
Auschwitz em 1943 e um jovem nordestino que nasceu em 1946 é o pri-
vilégio que a poesia, especialmente a teopoética, oportuniza. São pontos 
de contato que passam desde o preconceito assassino contra os judeus 
até o preconceito tácito que exclui ou mata os nordestinos que migram 
em busca de melhores condições de vida. 

As pesquisas e a academia se orientam por documentos, manuais, 
tratados, enciclopédias, dicionários e outros documentos que devem ser 
bem fundamentados. As argumentações científicas estão em busca de 
respaldo e se sustentam de modo que não percam o “ritmo”. O que di-
zemos aqui não é desprezo aos manuais, aos dicionários e à inteligência 
artificial, com sua singularidade neste tempo. Não se pode desprezar 
a construção teórica ou técnico-científica. São fundamentais e contri-
buem para as pesquisas em todos os campos do saber. O que propomos 
anunciar é que a vida, às vezes, anseia e quer mais. Como nos diz nosso 
poeta nordestino: “Mas eu não estou interessado em nenhuma teoria / 
Em nenhuma fantasia, nem no algo mais…amar e mudar as coisas me 
interessa mais”.2
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Vida e obra de Belchior 

Nosso ponto de partida será conhecer um pouco do itinerário de An-
tônio Carlos Gomes Belchior Fontenelle Fernandes, mais conhecido 
como Belchior. Nascido em 1946, homem de raízes nordestinas, espe-
cificamente na cidade de Sobral, Ceará. O talento musical fez nota-
damente construir uma carreira muito própria, podemos dizer assim, 
com seu estilo potente e denunciador de fazer música. Sua musicalidade 
e poesia se deslocam da abstração. Consegue, na realidade que a vida 
apresenta, construir sua arte, seus conceitos, sua fé e sua filosofia. Um 
jeito forte e excêntrico de fazer música deixou uma marca bem distinta. 

No âmago de sua arte musical, que reverbera na sua vida inquieta, 
cursou medicina, mas abandonou para se dedicar às apresentações dos 
festivais universitários de música. Belchior teve uma experiência reli-
giosa que é possível identificar em seus versos. Trata-se do arcabouço 
intelectual como suas composições foram construídas refletem uma 
sólida formação sociológica, um vasto conhecimento cultural, com 
muitas expressões literárias e religiosas. Isso é possível devido à via 
religiosa que almejou quando deixou a cidade de Sobral, reflexos de 
experiência como morador no convento de freis capuchinos na cidade 
de Guaramiranga, Ceará.

Sua mudança para a cidade do Rio de Janeiro e São Paulo é mar-
cada pelo encontro da pessoa nordestina com a cidade grande. As mar-
cas do tempo difícil de retirante nordestino são encontradas em suas 
composições. A mudança para Rio e São Paulo acontece em janeiro de 
1971, isso contribui na ampliação de sua carreira, propiciando melhores 
condições de aperfeiçoar e conferir notoriedade às suas canções,3 expres-
sando o vencer na vida de todo migrante nas condições mais difíceis que 
se encontrava. No sentimento de migrante nordestino, experimentou 
as transformações culturais e sociais que se tornaram poesia e músi-
ca. Belchior com sua voz conseguiu imprimir uma dimensão própria às 
questões sociais e políticas do Brasil.
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A música de Belchior está ligada às questões políticas e aos pro-
blemas existentes no Brasil.4 Em suas composições, notas e ritmos, as 
notícias do Brasil são as mais incômodas, como: a política, a migração 
nordestina, a liberdade de expressão no contexto da ditadura, o amor 
e a poesia. Suas criações apontam um engajamento na série social e 
literária, renunciando, dentro do possível, às exigências e imposições do 
mercado fonográfico e da indústria cultural.5 

A vida de Etty Hillesum

Etty Hillesum, nasceu em 15 de janeiro de 1914, família judia não pra-
ticante, integrada na sociedade holandesa. No tocante ao ambiente fa-
miliar, seus escritos assinalam uma relação de muitos conflitos com seus 
pais. Notamos uma colisão nos temperamentos familiares, sua mãe é 
russa, uma mulher apaixonante e dominadora. Marcas deste comporta-
mento aparecem na forma incisiva com que trata a comida, ao ponto de 
Etty pensar que muito poderia se dizer sobre o estômago. Seu pai, pro-
fessor de letras, homem introvertido, silencioso. Etty teve dois irmãos, 
Jab, que foi médico, e Mischa mais novo, pianista, mas, como ela dizia, 
psicologicamente frágil. 

Trata-se de uma família que proporciona muitas reflexões, e além 
dos traços que repercutem na vida e na experiência de Etty é cativante. 
O modo como Etty performa na vida expressa marcas que compõem 
este aparato familiar, sua paixão pela vida, seu desejo de dominar, oriun-
dos da mãe, mesmo demonstrando em seu diário que “alguém tomasse 
pelas mãos e a conduzisse”.6 No que diz respeito ao pai, seu amor aos li-
vros, aos estudos, as letras, convergindo pela dedicação aos estudos sobre 
russo. Seu interesse pela leitura e escrever é um elemento importante. 
Isto se dá em uma dialética que se inclina para o pai, pelo amor aos 
livros, e se volta para a mãe, na influência da língua e na poesia russa.

Quando chega aos seus dezoito anos, Etty deixa a família e inicia 
seus estudos de direito em Amsterdã. É o ano de 1937, muda-se para 
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a casa de Han Wegerif ’s, viúvo a quem ela auxiliará e dedicará atenção. 
Sendo mesmo sua amante. No dia 10 de maio de 1940, a Alemanha 
invade a Holanda, avança a perseguição nazista contra os judeus. Neste 
primeiro momento, Etty demonstrou não estar muito afetada. Era jo-
vem, desenvolta, movida por um turbilhão de emoções e pensamentos. 
Em julho de 1942, começa a trabalhar no conselho judaico. Uma jovem 
imatura, era um tempo de muitas saídas, passeios de bicicleta e rodeada 
de muitos amigos. 

O avanço da opressão nazista faz Etty se despertar, nos passeios 
de bicicletas, nos aviões sobrevoando sobre sua cabeça, nas placas que 
indicavam os lugares proibidos para judeus e nos comércios com impe-
dimento aos judeus ou horários estabelecidos. O cerco aos judeus inclui 
a proibição de utilizar os elétricos, horário de recolhimento, com isso, 
Etty desperta para um tempo que não lhe faz muito bem, vítima de 
perseguição e preconceitos. 

Com a escalada nazista, foi no campo de Westerbork, entre os anos 
1942 e 1944, que os judeus holandeses ficavam antes de serem enviados 
para os campos de extermínio. Foi neste campo que Etty Hilleseum re-
solveu assumir a vida do seu povo, estar entre a sua gente, cuidar dos que 
estavam feridos. Nasce aí um novo momento de reconciliação com sua 
família, quando ela escreve seu diário e as cartas, publicadas no início 
dos anos 80. 

O diário é uma correspondência com sua época, comunica com suas 
palavras os acontecimentos da vida e torna-se uma voz ativa no mundo. 
Queria ajuda para descrever tudo que se passava aoseu redor, mesmo 
que não se sentisse apta para passar tudo para o papel. Acentuando que 
estava inserida em um caos, para colocar no papel deveria se elevar a um 
nível mais alto. Etty relata que não tinha as palavras corretas. Utilizava-
-se dos poetas, da literatura, por meio de Rilke, Dostoievski, Lermontov, 
Hegel, depois a Bíblia e Santo Agostinho. Mas lutou para encontrar sua 
forma de expressão e dizia sempre estar em ótima companhia. Coloca-
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va-se como alguém que tinha uma história para contar e não poderia 
ficar indiferente na escolha de escrever.7

Às vezes acredito ter uma tarefa. Tudo aquilo que me rodeia deve ser pensa-
do até atingir o entendimento e ser mais tarde escrito por mim.8

Começa a escrever com método e constância a partir de sua relação 
com Julius Spier, assim deixando através do seu diário uma narrativa do 
que acontece ao seu redor e que a move. A relação entre literatura e vida, 
como o lugar onde encontrou o seu caminho. Amadurecer através da 
literatura e da escrita, tornando-se eixo do seu processo espiritual e de 
vida. Um testemunho de autêntica experiência espiritual que é desafia-
dora, é como um sino que retine. Deixa o campo em 7 de setembro de 
1943, nos vagões para animais. São 978 pessoas, sendo que 140 crianças.
Morre em Auschwitz em 30 de novembro de 1943, com 29 anos. Ela 
entra em correspondência com sua época, com o que se passa no real. É 
uma eremita no meio do mundo com uma mística que se canaliza pela 
sua dimensão prática. 

Na terça-feira, às dez e meia da noite
Porque este trabalho do espírito, esta intensa vida interior, na minha opinião 
só tem valor se puder ter continuidade sob qualquer circunstância externa; 
e se não puder ter continuidade prática, pelo menos em pensamento. Senão, 
tudo aquilo que eu faço agora é somente “estetismo”.9 

Etty indica que as nossas reflexões devem ter relevância prática, 
nossos pensamentos se tornam relevantes quando superam a abstração 
e provocam mudanças. A espiritualidade prática se preocupa com o so-
frimento dos outros, não só com palavras, mas também se aproximando 
deles. Como Metz indicava em sua teologia política, falar de Deus não 
significa fechar os olhos.10 Os olhos devem estar abertos para ver a reali-
dade e perceber que, no rosto do próximo, estão as promessas de Deus.11 
Para que a fé seja entendida como um acento ético e possa se expressar 
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de forma prática, apenas desta forma poderá assistir e se colocar solida-
riamente próximo daqueles que sofrem. 

“Na hora do almoço”, é sugestivo como lugar de manifestação de 
pensamentos e relações. Mesa reunida nos remete a memórias, a experi-
ências e trocas. Levamos para a vida os elementos formadores da nossa 
personalidade que recebemos com a família reunida em torno da mesa, 
e nos elementos postados à mesa, performamos no ato de nos servir ou 
de pegar os talheres. Como insinua Belchior, “Sua boca aberta / Seu 
peito deserto / Sua mão parada / Lacrada / Selada / Molhada de me-
do”.12 Com o tempo podemos pensar naquilo que será ingerido e o que 
realmente estamos absorvendo. Mesa para refeição é mais que alimento 
sobre a mesa, são histórias de afeto que consumimos e carregamos, é 
centro de relacionamento e lugar de troca.

A comida pode determinar um grupo, um lugar, servindo como marcador de 
identidade ligado a significados. Além disso, envolve também sentimentos, 
emoções, memórias e desejos que influenciam diretamente as escolhas ali-
mentares e as companhias às refeições. Desta forma, o que se come, com quem 
se come e onde se come marcam os padrões socialmente estabelecidos, e quan-
do se percebem mudanças nos hábitos alimentares fica claro que esses padrões 
sofreram alterações que se relacionam a reformulações dos comportamentos.13

Como apontado no artigo, o ponto de nossa análise é a questão 
da companhia e do ambiente. Instaram-nos as conexões dialogais que 
aparecem no hábito da refeição familiar, exposto por Belchior e Etty 
Hillesum, que percorrem toda a existência, construindo caminhos refle-
xivos para a arte e para a mística. Quando pensamos nas companhias, 
podemos lhes atribuir certa interferência e influências em nossas esco-
lhas, incluindo alimentares. Não foram poucas as vezes que mudamos a 
opção do pedido mediante a opinião da companhia ou refletimos, me-
diante uma situação inquietante, no prato de comida, os sentimentos e 
os afetos.
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“9 de junho [de 1942]. Terça-feira, às dez e meia da noite.
esta manhã ao pequeno almoço, notícias mais ou menos detalhadas sobre 
a situação no bairro judeu. difícil de alcançar e compreender, quanto mais 
imaginar que tudo isto se passe umas ruas de distância daqui, e que todas 
estas coisas sejam o teu próprio futuro”.14

Pensemos nas aflições de Etty, nas questões que envolvem a relação 
de amor e preocupação com a família, no preconceito com o nordes-
tino Belchior e na maldade com a perseguição contra os judeus. Nas 
refeições, a mesa é posta pelos alimentos transformados pelas mãos que 
manipulam em consonância com as emoções que nos amoldam. Como 
é na refeição, é na vida; por vezes, não se tem escolha. Comemos aquilo 
“servido no prato”, posto sobre a mesa não somente comida, mas uma 
imensidão de sentimentos e tantas vezes repetidos. 

“A mãe está sempre a falar em comida, para ela não existe outra 
coisa. Come mais um bocadinho, anda. Ainda não comeste o suficiente. 
Que magra que estás”.15 Não falamos superficialmente de um encontro 
para as refeições diárias. Mas visamos referenciar a importância da mesa 
e principalmente quem propicia, em Hillesum ou Belchior a presença 
sustentadora da mãe que prepara, cuida e protege. “Pai na cabeceira: É 
hora do almoço / Minha mãe me chama: É hora do almoço.16 Recorde-
mos, “Maria, a mãe que cuidou de Jesus”.17

É o ambiente de casa, dos conflitos domésticos, de identidade e 
intimidade, de abertura aos dilemas e das cobranças. Na mesa de casa, 
impõe-se a transparência, não é apenas gênero alimentício, são as con-
versas, as influências e as inquietações. No diário, às onze da noite, no 
dia 8 de agosto de 1941, o registro:

Aqui em casa uma mistura extraordinária de barbarismo e alta cultura. O ca-
pital espiritual existe aqui à mão de semear, mas está sem dono e seu guarda, 
deixado em desleixo ao desbarato. E deprimente. E tragicômico, não sei que 
tipo de casa é esta, mas aqui a pessoa não progride.18
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A música de Belchior nos remete ao centro da sala, tem capacidade 
de nos mostrar a companhia para refeição, os conflitos que emergem, na 
dimensão do ambiente, nos levam à canção. “No centro da sala/ Diante 
da mesa/ No fundo do prato/ Comida e tristeza/ A gente se olha/ Se 
toca e se cala/ E se desentende/ No instante em que fala”.19 Em um ca-
minho de aproximação, nos deparamos com uma jovem holandesa sub-
metida à opressão e à perseguição do totalitarismo nazista, e da música 
que nos ajuda recordar a sujeição de muitos migrantes. São encontros 
dialogais, fruto de uma reflexão possível pelo caminho da mística teopo-
ética, com marcas e o legado de Etty Hillesum e Belchior. 

Conseguimos olhar além e ver a profundidade íntima da família à 
mesa na hora da refeição, debruçados estão, o corriqueiro e o sagrado, 
o lúdico e o poético, o santo e o profano, o afeto e o dilema. Este é um 
encontro “teogastronômico” que reflete nossas influências e formação, 
como uma maquete da vida, o encontro e a dispersão, o conflito e a acu-
sação, a briga e o cuidado, a aproximação e o distanciamento. As ques-
tões familiares postas diante de nós conseguimos dinamizar e repercutir 
na nossa presença no mundo.

No centro da sala / Diante da mesa / No fundo do prato / Comida e tristeza 
/ A gente se olha / Se toca e se cala / E se desentende / No instante em que 
fala / Cada um guarda mais o seu segredo / Sua mão fechada / Sua boca 
aberta / Seu peito deserto / Sua mão parada / Lacrada / Selada / Molhada 
de medo /20

“Como se, tivesse sido mordida por uma serpente, levanto-me repenti-
namente do sofá forrado a azul, com o estômago a fazer ruídos. Pois é, 
o estômago.” Ao mesmo tempo que estou cheia de problemas de ética 
e verdade e de Deus mesmo, aparece-me de repente “um problema de 
alimentação”. Algo para análise, se calhar. Circunstancialmente, não com 
tanta frequência como no passado, dou cabo do estômago simplesmente 
por comer de mais.21
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Pai na cabeceira: É hora do almoço / Minha mãe me chama: É hora do 
almoço / Minha irmã mais nova, negra cabeleira / Minha avó me chama: É 
hora do almoço.22

Quarta-feira à tarde (13 de agosto de 1941)
…lá embaixo é um pandemônio, o pai berra: “então vai” e bate com as portas: 
também isso deve ser ultrapassado, e agora eu choro – berro de repente.23

O corpo e as questões internas que refletem as externas

Gislene Silva apresenta em seu texto uma abordagem sobre especifici-
dades sobre das letras poéticas de Belchior em relação ao fenômeno li-
terário brasileiro que se estende para além do cânone literário.24 Ao fazer 
uma análise da poesia de Belchior, Gislene Silva nos demonstra como 
Belchior se apropria de versos de poetas antecessores que justamente 
com o emprego da intertextualidade constituem um recurso essencial 
na definição de seu estilo.25 Belchior estabelece um intenso diálogo com 
poetas brasileiros, inserindo-os na sua música para a construção de sua 
identidade musical. 

Na esteira da análise de Gislene, que verificou quatro cláusulas na 
música “Retórica Sentimental”,26 apontando na quarta cláusula sobre o 
aspecto religioso. Alude-se à religiosidade e à esperança características 
do povo brasileiro, que são, em si, sinais de sentimentalismo, calcado em 
atributos que se opõem à racionalidade. Quando se fala em nordeste 
(“nordestinamente paciente”), a religiosidade apresenta em sua com-
posição a esperança transcendente, que assegura ao indivíduo, apoiado 
em uma força maior, a aceitação do convívio com obstáculos e mazelas, 
como a miséria, o desemprego, a fome e a doença.27

Se, desde a perspectiva ideológica do migrante, o compositor busca-
va “vencer na vida”, superar preconceitos, Belchior foi, em vários aspec-
tos, vitorioso, pois naquele mesmo mês de sua chegada ao Rio ganhara o 
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prêmio do IV Festival Universitário de Música Popular Brasileira, com 
a canção “Na hora do almoço”.28 Existe um aspecto potente do migrante 
que tem algo para falar, na superação dos preconceitos por sua palavra 
e seu canto com a força de anúncio. Sua música encontrará o outro, 
alteridade que se faz no outro, na vulnerabilidade que se torna palavra 
e poesia com capacidade de crítica e denúncia. As questões internas, o 
peito deserto e com medo, como um incômodo produtivo antes de todo 
canto, poesia e escrita.

A gente se olha / Se toca e se cala / E se desentende / No instante em que 
fala / Cada um guarda mais o seu segredo / Sua mão fechada / Sua boca 
aberta/ Seu peito deserto / Sua mão parada / Lacrada / Selada / Molhada 
de medo.29 

Sexta-feira, 04 de julho (1941)
Há um desassossego em mim, um desassossego bizarro, diabólico, que pode-
ria ser produtivo se eu o soubesse utilizar. Um desassossego criador. Não se 
trata do desassossego do corpo. Nem mesmo uma dúzia de excitantes noites 
de amor lhe conseguiriam pôr fim. E um desassossego quase “sagrado”.30

Estes conflitos produtivos de Etty careciam de cuidados. Sur-
ge a vontade de querer ser ajudada. Procura por Julius Spier, (judeu 
alemão), refugiado em Amsterdã, psicoterapeuta, especificamente 
psicoquirologista, discípulo de Jung. Seus métodos consistiam em 
muitos toques, aproximações corporais, lutas, quedas onde ambos 
rolavam no chão. Em aproximação com a música de Belchior, “A 
gente se olha / Se toca e se cala”.31 Os conflitos de Etty precisavam 
de alguém de uma condução combativa que a tomasse pelas mãos. 
Como a própria Etty nos relata: “é como se bem no fundo houvesse 
uma maranha, algo a prender-me e, às vezes, não passo de uma pobre 
coitada amedrontada”.32
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[…] eis-me aqui na casa dele, eu e minha escuridão na alma, toda minha 
vida tive este desejo, somente alguém me tomasse pela mão e se ocupasse 
de mim, eu tenho um jeito tanto enérgico, conto somente comigo, mas eu 
seria muito feliz de me abandonar, e eis este perfeito desconhecido, senhor 
Spier, este homem de traços complicados cuidava de mim e uma semana ela 
já tinha feito milagres.33

Etty observa em Spier uma ambiguidade. Desde o início ela diz 
isso, mas o que lhe atraiu foi seu lado combativo, provocando identifica-
ção com Spier. “O que a gente lê é diferente, se ele diz que uma mesa e 
você diz que é uma mesa, estamos falando de mesas diferentes”.34 Etty 
nota como a personalidade de Spier se relaciona com a dela, como se 
lutasse com ele mesmo. Os relatos de seu diário nos dizem que às vezes 
ficava observando o rosto de Spier. Tem uma atração, um lado de afeto, 
o sentimento que tem por seu mestre se dá porque lhe é semelhante. 
Como Etty, Spier é muito sensual e muito espiritual. O contato e os 
métodos de Spier assinalam como sua prática interior proporcionará 
gestos e atitudes corporais que passarão à sua escrita, como compulsão 
por ajoelhar-se para oração, que aproximará de intimidades sexuais. Na 
esteira da Professora Maria Clara Bingemer, “para a jovem escritora, 
pensadora e mística, a corporeidade é inseparável da interioridade e da 
experiência espiritual”.35 

Etty demonstra uma fidelidade a si mesma. É uma mulher com 
grande desejo, ambiciosa, vai em todas as direções, se descreve de uma 
maneira crua, como ela mesmo diz: “esta ambição criadora se muda em 
um diálogo interior, nós temos tudo em nós” – desde os conflitos fami-
liares, o que ela procurava nos outros, no mundo, o que ele procurava na 
vida, na literatura, na música, no fundo, esta riqueza ela encontrava no 
seu interior. É possível identificar a importância de seu mestre, “parteiro 
de sua alma”.36 Spier é notadamente uma inspiração e um mestre do 
pensar, compreendeu que ele poderia contribuir para o seu crescimento.
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Segunda-feira, 22 de dezembro [de 1941], às 5 horas: 
os seus gestos íntimos para com as mulheres conheço eu, agora, interessava-
-me conhecer seus gestos para com Deus.37

“A rapariga de Amsterdã”,38 encontrou acolhimento com as ques-
tões que ela tinha para descobrir e a forma respeitosa como Spier aju-
dava nesta descoberta progressiva, consequentemente a ajudava na bus-
ca de seu desejo mais profundo. Spier recriminava a falta de amor dos 
analistas com as pessoas. “Não se pode curar uma pessoa sem amor”.39 
Sendo Spier vinte anos mais velho, descobriu que o sentido da vida era 
a descoberta de Deus. Seu mestre do pensar, “foi um oásis no deserto”.40 
Se em algum momento Etty projetou em Spier suas carências, podemos 
também perceber que esta projeção foi superada e Etty assumiu a con-
dução de sua história de vida. A relação com Spier construiu uma via 
para Deus. Como dizia Etty, foi um parteiro da alma,41 que gerou Etty, 
uma vida dedicada e entregue a Deus e ao próximo.

Terça-feira à noite, à 1 hora: 
Ensinaste-me a pronunciar o nome de Deus sem reservas. Foste o interme-
diário entre Deus e mim, e agora, tu o intermediário, partiste e o meu cami-
nho conduz em linha reta a Deus. Estas bem assim, sinto-o. E, por minha 
vez, serei eu a intermediária para todos os outros que conseguir alcançar.42

Deixemos de coisa e cuidemos da vida, a eucaristia de olhos 
abertos de Etty Hillesum

Ao tratarmos as questões do estômago como Etty relacionou com pro-
blemas de ética, de verdade e de Deus, encontramos pontos de contato 
com as implicações do que ela sentia no corpo e se desdobrou em sua 
vida. Como sua parte interior brotará no gesto e na escrita. No ato de 
ajoelhar-se no chão, “mais íntimas que a de teor sexual”.43 Paulatina-
mente, Etty fez da escrita seu eixo de descoberta espiritual. Assim, como 
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nos demonstrou Maria Clara, “é o gesto mais íntimo, integração, corpo 
e alma que se fazem letra e escrita”.44

Seu diário entra em correspondência com os sofredores, com os vul-
neráveis, com aqueles jovens que eram usados pelo sistema. Sua aproxi-
mação do campo de concentração assinala sua sensibilidade de que seu 
tempo é escasso. Naquele período conturbado em que se encontrava, 
conseguiu transmitir sensação de alegria e paz em meio ao caos, teste-
munho a vida que é bela e urgente.

Porém acho interessante que eu, enquanto a mais forte poesia vagueia den-
tro de mim continuando sem saber como sair cá para fora. tenha sentido de 
repente a necessidade de dedicar algumas palavras ao meu estômago e ao 
que possa estar por trás.45 

Etty assume uma experiência de entrega e testemunho de amor. 
Compreendeu que estava nela a capacidade de parar o mal no mundo. 
Um exemplo disso foi quando precisou se apresentar à Gestapo. Aos 
berros um jovem soldado alemão lhe agredia com insultos, manteve 
a serenidade e escreveu: “talvez devesse ter ficado indignada ou ame-
drontada, mas o mais importante da manhã parece-me ter sido o facto 
de eu ter tido uma compaixão sincera pelo rapaz”.46 É decisivo na ex-
periência mística de Etty Hillesum parar a maldade, resistir ao ódio e 
espalhar o amor.

O grande ódio contra os alemães, que me envenena a alma. “Eles que se 
afoguem, essa ralé, deveriam ser todos fumigados”. Estas observações fazem 
parte da conversa do dia a dia e às vezes provocam-nos a sensação de que 
é impossível viver nesta época. Até que de repente, há uma semana, me 
surgiu a ideia libertadora, hesitante e frágil como um rebento de relva que 
começa a nascer num terreno bravio rodeado de ervas daninhas; mesmo que 
só houvesse um alemão digno de ser protegido contra essa chusma bárbara, 
por causa desse alemão decente não se devia derramar o ódio sobre um povo 
inteiro.47
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Como Etty conduziu sua vida, demonstra que descobriu através da 
espiritualidade o lugar do sofrimento na evolução e aperfeiçoamento 
do ser humano. O sofrimento como parte da vida precisa ser assumido, 
encarado e integrado neste processo de crescimento interior. Na influ-
ência do príncipe Mishikin, do livro O idiota, de Dostoievski, notou que 
a experiência do Salvador não acontece como um soberano metafísico, 
mas como um comportamento de serviço e cuidado. Com este entendi-
mento, Etty se coloca à disposição como uma ajudadora de Deus. 

eu vou te ajudar meu Deus a não te apagar de mim, mas não posso nada garan-
tir a mais, sim meu Deus você me parece um tanto pouco capaz de modificar 
uma situação indissociável dessa vida, parece-me ainda mais claramente que 
você não pode nos ajudar, mas que cabe a nós de ajudar-te e defender até o fim 
a morada que te abriga em nós e fazendo isso nós nos ajudamos a nós mesmos. 
E esta é a única coisa que podemos preservar nestes tempos, e também a única 
que importa: uma parte de ti em nós, Deus. E talvez possamos ajudar a pôr-te 
a descoberto nos corações atormentados de outros.48

Assumir na vida a condição de ajudar Deus não permite fugir dos 
confrontos, da injustiça e da perseguição. A forma decisiva que sempre 
lhe foi peculiar ganha um novo desdobramento. Alertou sobre não se 
deixar levar pela amargura do passado, como se a vida pudesse ser dife-
rente e que, nestes momentos, é imprescindível ouvir a sua fonte inte-
rior. A lucidez e a serenidade como compreende seu futuro próximo são 
instigantes. Tomada por uma indignação ética mesmo diante do que vê 
e presencia. Nomeado como o “destino de massa” do povo sofrido, um 
assassinato em massa, na expressão do corpo, ela assume o destino do 
seu povo.

Quando os judeus começam a ser perseguidos, Etty compreendeu 
que ela também estava ameaçada, mas recusou-se a ir se esconder como 
alguns dos seus amigos holandeses. Disse que ficaria até o final, estava 
consciente do futuro para os judeus.
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Cada pessoa que consiga escapar às garras deles deve tentar fazê-lo e é uma 
obrigação. “E eu tenho que fazer alguma coisa por mim mesma”. Esta é uma 
frase que não bate certo. Neste momento toda gente anda, com efeito, ocu-
pada a tratar da vidinha, a fim de se safar.49

Domingo, 15 de junho de 1941, meio-dia
A única coisa que uma pessoa pode fazer é por-se humildemente à disposição e 
deixar-se tornar um campo de batalha. As questões têm de se albergar nalgum 
lado, precisam de encontrar um lugar onde possam lutar e descansar, e nós, mí-
seros humanos, devemos abrir o nosso espaço interior a elas e não fugirmos.50

Etty nos coloca diante dos confrontos que se apresentam na vida, 
do medo, da boca seca, da aflição. Sua vida foi de encontros, valorizava 
as reuniões, o calor humano. Viveu intensamente e disposta, no meio do 
abandono e solidão. Só seria possível seguir, desde que se sentisse guiada 
pela mão de Deus, pedindo a Deus que a conduzisse. Como espiritua-
lidade prática e madura, expressa que “Deus não nos deve explicações, 
mas nós a ele”.51 Etty foi se descobrindo pela via da solidão e do sofri-
mento, assumindo o seu destino e, encontrou o sentido e o significado 
da beleza da vida. 

Os relatos de Etty migram da jovem insegura para a destemida; 
ela supera as projeções e encara seus desafios com responsabilidade. É 
uma vida como recordação que nos informa que algumas respostas das 
inquietações que temos não estão em Deus, mas em nosso comporta-
mento irresponsável e violento para com o próximo. 

Deus, não acho a vida desprovida de significado, quanto a isso não posso 
fazer nada. E Deus também não nos deve explicações pelas coisas sem sen-
tido que nós próprios fazemos; somos nós que temos que dar explicações. Já 
morri mil mortes em campos de concentração, sei de tudo e também já não 
fico apoquentada com novas notícias. De uma ou de outra forma, já sei de 
tudo, todavia, acho esta vida bela e cheia de sentido. De minuto a minuto.52
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Na melodia de Belchior, o convite a encarar os embates da vida é 
vivê-la da forma mais intensa e dedicada possível. A vida que nunca é 
trágica, mesmo quando as tragédias se abatem sobre ela.

E eu inda sou bem moço / Pra tanta tristeza / Deixemos de coisas / Cuide-
mos da vida / Senão chega a morte / Ou coisa parecida / E nos arrasta moço 
/ Sem ter visto a vida / Ou coisa parecida aparecida.53

Quinta-feira, 08 de outubro [de 1942]
Ainda está manhã eu disse à Jopi: “Apesar de tudo, chego sempre à mesma 
conclusão: a vida é bela, e “‘Creio em Deus’.” E quero estar lá meio daquilo a 
que as pessoas chamam “terrores” e ainda dizer: a vida é bela.54

A vida de Etty esteve sempre relacionada à expressão do corpo, des-
de as relações sexuais as suas ginásticas matinais, suas lutas corporais 
com Spier, a escrita como gesto de elevação para, então, como ato derra-
deiro, entregar seu corpo unindo-se ao destino do seu povo. No gesto de 
parti meu corpo e dar aos homens é exemplo da mística de Etty. A mís-
tica de olhos abertos, do corpo que se entrega para ser alimento e saúde 
para os homens e mulheres desesperados. Como gesto de preservação 
do sentido mais nobre da vida, que é bela. A refeição como memória do 
povo é objeto de aproximação de como Etty compreendeu o Salvador. 
Entrega do corpo partido para alimentar os desesperançados.

O sentido da vida de Jesus foi concretizado no simbolismo de uma vida 
entregue, como pão partido e o cálice derramado, que expressam o sentido 
martirial de sua vida, numa linha próxima às profecias sobre o Servo de Javé 
(Is 53). É preciso compreender o sentido no contexto de uma vida entregue 
pelos outros.55

Sua compreensão do Salvador estabeleceu belíssimas conexões, 
como nos dizem os evangelhos, “minha vida ninguém toma de mim, eu 
voluntariamente dou”.56 Etty encontrou o sentido maior da vida, como 
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doação, como corpo que se parte e se entrega curando feridas, na “hora 
do almoço / no fundo do prato / comida e tristeza”.57

Na manhã seguinte, cedo [terça-feira, 13 de outubro de 1942].
Parti o meu corpo em pão e reparti-o pelos homens. Por que não? Não esta-
vam eles extremamente famintos e carentes há tanto tempo? Gostaria de ser 
um bálsamo para muitas feridas.58

Etty esteve no campo de concentração com sua família, se uniu ao 
seu povo e à sua casa. Colocou-se em uma condição de cuidado e aten-
ção. Em um trem, 21 de outubro de 1943, partiu para Auschwitz com a 
sua família. Etty quando amadurece, encontra-se consciente do destino 
do seu povo e torna-se exemplo de serenidade no meio do caos, de uma 
mística com olhos abertos como uma autodoação para curar feridas que 
transbordam amor, essa palavra de luxo.59

O amor de Etty está transfigurado em pura ágape, gratuita e generosa obla-
ção. E será amor – nascido de sua mística, de sua relação com Deus – aquilo 
que derramará sobre os deportados de Westerbork e Auschwitz, até a sua 
morte.60

Etty esteve junto aos seus, as implicações e os desafios familiares 
foram superados pela memória que, no “Centro da sala / Diante da mesa 
/ No fundo do prato / Comida e tristeza / a gente se olha / se toca e se 
cala”,61 é o desdobrar uma solidariedade de contato, que se faz próxima.

Vejo a mãe, o pai H. e o Mischa a subirem o vagão número 1. A Etty vai 
para o vagão número 12, depois de ter ido ver no vagão 14 um amigo que foi 
retirado no último momento. Lá parte o comboio: um apito agudo e os mil 
“transportáveis” entram em movimento. Ainda uma visão rápida do Mischa, 
que agita os braços em despedida através de uma fenda do vagão de merca-
doria número 1 e depois, do número 12, um “adeus” sorridente da Etty, e lá 
vão eles. ( Jopie ao Senhor Wegerif, Hans, Maria, Tide).62
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Considerações finais

O diário de Etty Hillesum e a música de Belchior proporcionaram um 
encontro sensível. A maneira como entendemos as ligações familiares, 
as experiências da casa, do centro da mesa, na mão que prepara a comida 
ou o grito da mãe que chama demonstra suas vivências, entre os medos 
e as coragens. São elementos que despertam nossa atenção e tentamos 
aproximar estas existências poéticas, para tatear como isso se desenvol-
veu em suas vidas. Esperamos que este pequeno texto, pensado sobre a 
vida de Etty e Belchior, aponte um sinal com capacidade de congregar a 
poesia, a fé, o verbo e a vida. 

Referências 

BELCHIOR. Alucinação. Alucinação. Phonogram, Inc. 
BELCHIOR. Na hora do almoço. Um concerto bárbaro: Londres: Mercury Re-

cords, 1995.
BELCHIOR. Retórica sentimental. No encarte do LP Medo de avião. Rio de Ja-

neiro: Polygram, 1979. 
BÍBLIA de Jerusalém. Nova ed. rev. e ampliada. 4. impr. São Paulo: Paulus, 2006.
BINGEMER, Maria Clara. Etty Hillesum: teopoética e testemunho. Disponível em: 

https://revistas.pucsp.br/index.php/teoliteraria/article/view/64486/44149. 
Acesso em: 15 abr. 2024.

BINGEMER, Maria Clara. Teologia e literatura: afinidades e segredos comparti-
lhados. Petrópolis: Vozes; Rio de Janeiro: Editora PUC-Rio, 2015.

BINGEMER, Maria Clara. Testemunho: mística com olhos abertos. In: BINGE-
MER, Maria Clara L.; CASARELLA, Peter. Testemunho: profecia, política e 
sabedoria. Rio de Janeiro: Editora PUC-Rio: Reflexão. 2017. p. 15-28.

ESTRADA, Juan Antonio. Da salvação a um projeto de sentido: como entender a 
vida de Jesus. Petrópolis: Vozes, 2016.

FARIA, Niara Ulhoa; RINALDI, Ana Elisa Madalena; ABDALA, Mônica Cha-
ves. Hábitos alimentares e sociabilidade no horário de almoço de estudantes 
universitários. Rio de Janeiro: Portal de Publicação Uerj, 2015.

FRANCISCO, Papa. Carta Encíclica Laudato Si, do Santo Padre Francisco so-
bre o Cuidado da Casa Comum. Tipografia Vaticana. Disponível em: https://



307

www.vatican.va/content/francesco/pt/encyclicals/documents/papa-frances-
co_20150524_enciclica-laudato-si.html. Acesso em: 15 jun. 2024.

GOULART, Sergio. O. W.; BINGEMER, Maria Clara. De Auschwitz à favela, 
um diálogo entre Johann Baptist Metz e O Rappa. (Memória, narração e 
solidariedade) “Só misturando pra ver no que vai dar”. Dissertação (Mes-
trado) – Departamento de Teologia, Pontifícia Universidade Católica do Rio 
de Janeiro, Rio de Janeiro, 2023.

HILLESUM, Etty. Diário 1941-1943. Lisboa: Assírio & Alvim, 2020.
METZ, Johann Baptist. Mística de olhos abertos. São Paulo: Paulus, 2013.
PRADO, Adélia. Ensinamento. In: Poesia reunida. São Paulo: Siciliano, 2001.
SANTOS. L. M. B. A divina comédia de um rapaz latino-americano: a influência da 

literatura na obra de Belchior. Disponível em: file:///C:/Users/wgoul/Downlo-
ads/salvinery,+Leandro_95-106%20(3).pdf. Aacesso em: 29 maio 2024.

SILVA, Gislene. Era uma vez um homem e o seu tempo: aspectos éticos e estéticos 
na lírica de Belchior. Estudos de Literatura Brasileira Contemporânea, n. 27, 
p. 103-135, 2011.

NOTAS

1	 Doutorando em Teologia Sistemático-Pastoral pela PUC-Rio.
2	 BELCHIOR. Alucinação.
3	 SILVA, Gislene, Era uma vez um homem e o seu tempo: aspectos éticos e estéticos na lírica 

de Belchior, p. 103.
4	 Ibid., p. 106.
5	 Ibid., p. 104-105.
6	 HILLESUM, Etty. Diário 1941-1943, [n. p.].
7	 Ibid.
8	 Ibid., p. 108.
9	 Ibid., p. 192.
10	 METZ, Johann Baptist. Mística de olhos abertos, [n. p.].
11	 GOULART, Sergio; O. W. BINGEMER, Maria Clara. De Auschwitz à favela: p diá-

lo¬go entre Johann Baptist Metz e o Rappa, [n. p.].
12	 BELCHIOR. Hora do almoço.
13	 FARIA, Niara Ulhoa; RINALDI, Ana Elisa Madalena; ABDALA, Mônica Cha¬ves. 

Hábitos alimentares e sociabilidade no horário de almoço de estudan¬tes universitários, p. 2.
14	 HILLESUM, Etty. Diário 1941-1943, p. 192.
15	 Ibid., p. 133.
16	 BELCHIOR. Hora do almoço.
17	 FRANCISCO, Papa, Laudato Sí, p. 182.
18	 HILLESUM, Etty. Diário 1941-1943, p. 106.



308

19	 BELCHIOR. Hora do almoço.
20	 Ibid.
21	 HILLESUM, Etty. Diário 1941-1943, p. 133.
22	 BELCHIOR. Hora do almoço.
23	 HILLESUM, Etty. Diário 1941-1943, p. 108.
24	 SILVA, Gislene, Era uma vez um homem e o seu tempo: aspectos éticos e estéticos na lírica 

de Belchior, p. 104.
25	 Ibid.
26	 BELCHIOR. Retórica sentimental.
27	 SILVA, Gislene, Era uma vez um homem e o seu tempo: aspectos éticos e estéticos na lírica 

de Belchior, p. 110.
28	 Ibid., p. 103.
29	 BELCHIOR. Hora do almoço.
30	 HILLESUM, Etty. Diário 1941-1943, p. 95.
31	 BELCHIOR. Hora do almoço.
32	 HILLESUM, Etty. Diário 1941-1943, p. 59.
33	 Ibid., p. 63.
34	 Ibid., p. 165.
35	 BINGEMER, Maria Clara. L. Etty Hillesum: teopoética e testemunho, p. 73.
36	 HILLESUM, Etty. Diário 1941-1943, p. 304.
37	 Ibid., p. 158.
38	 Ibid.
39	 Ibid., p. 135.
40	 Ibid., p. 71.
41	 Ibid., p. 304.
42	 Ibid., p. 283.
43	 Ibid., p. 137.
44	 BINGEMER, Maria Clara. Etty Hillesum: teopoética e testemunho, p. 84.
45	 HILLESUM, Etty. Diário 1941-1943, p. 135.
46	 Ibid., p. 173.
47	 Ibid., p. 69.
48	 Ibid., p. 252.
49	 Ibid., p. 249.
50	 Ibid., p. 94.
51	 Ibid., p. 211.
52	 Ibid.
53	 BELCHIOR. Hora do almoço.
54	 HILLESUM, E. Diário 1941-1943, p. 326.
55	 ESTRADA, Juan A. Da salvação a um projeto de sentido, p. 145.
56	 Jo 10,18.
57	 BELCHIOR. Hora do almoço.
58	 HILLESUM, Etty. Diário 1941-1943, p. 333.
59	 PRADO, Adélia. Ensinamento.
60	 BINGEMER, Maria Clara. Teologia e literatura, p. 242.
61	 BELCHIOR. Hora do almoço. 
62	 HILLESUM, Etty. Diário 1941-1943, p. 338.



309

PARTE III 
HERMENÊUTICAS DO FEMININO

Nas duas primeiras partes deste livro, apresentamos o feminino na mística 
e na literatura. Na primeira, mostramos as mulheres literárias que inseriram 
a sua mística em suas narrativas: o pano de fundo aqui era o texto literário. 
Na segunda, em sentido inverso, refletimos sobre mulheres que procuraram 
descrever os fenômenos místicos que experienciaram através da literatura.

Nesta seção, buscamos mostrar que o feminino, expresso pela mística e 
pela literatura, em uma relação de reciprocidade, pode ajudar a hermenêu-
tica. Tanto a mística, quanto a literatura, levam-nos a um melhor conheci-
mento sobre a vida, sobre a alma e sobre as nossas relações antropológicas 
fundamentais: com Deus, com o outro, conosco mesmos e com o cosmos.

Começamos por uma análise comparativa entre a hermenêutica bí-
blica e a hermenêutica literário-dialógica, vista do ponto de vista do 
sujeito leitor, em relação ao sujeito autor. Para esta análise, são apresen-
tados dois métodos para compreender como os leitores constroem sig-
nificados a partir das obras literárias: a hermenêutica e o estruturalismo. 
A hermenêutica busca o sentido original pretendido pelo autor de uma 
obra, que envolve reconstruir tanto a sua intenção original, quanto a di-
versidade de significados atribuídos pelos leitores ao longo do tempo. O 
estruturalismo busca identificar e analisar os elementos estruturais sub-
jacentes, destacando padrões recorrentes, oposições binárias e sistemas 
simbólicos presentes nos textos, e argumentando que o significado de 
uma obra não reside apenas em seu conteúdo manifesto, mas também 
em sua organização interna.1 
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Introduzindo o elemento feminino, analisamo-lo na linguagem 
como hermenêutica e comunicação do pensamento. A linguagem – 
conjunto de signos articulados – é a expressão externa e sensível do pen-
samento. De início, a atividade literária referente à mística foi realizada 
pelos homens, através das “vidas dos santos”, contando o regime ascético 
e falando dos êxtases e milagres de suas experiências transcendentes e às 
vezes, arrebatadoras. Até que surge na história Beatriz de Nazaré, monja 
cisterciense que escreveu seu diário místico, provavelmente entre 1215 
e 1235, e é considerada a primeira autora da nova mística. Mais tarde 
aparecerão as três grandes místicas beguinas: Hadewijch de Antuérpia, 
Matilde de Magdeburgo e Margarida Porete. Indicamos aqui que elas 
têm em comum vários elementos místicos que trariam um impacto sig-
nificativo sobre a posição das mulheres nas hermenêuticas femininas: 
ascetismo e penitência, experiência visionária extática, tentações que 
seriam indícios de passagem por “noites escuras”, e relatos de aconteci-
mentos extraordinários, seja no corpo dessas mulheres, seja em pessoas 
que travaram contato com elas.2

Em seguida, apresenta-se o místico-feminino no Espírito Santo, 
através de três atributos do Paráclito: Doador de vida, Auxiliador e 
Amor Servidor. O ser doador de vida do Espírito, metáfora da materni-
dade, é confirmado quando invocado Criador, tal qual se vislumbra no 
hino litúrgico oficial da Igreja, o Veni Creator Spiritus (Vinde, Espírito 
Criador). O ser auxiliador do Divino Espírito (estar ao lado de outrem, 
ser advogado) recorda a tarefa da mulher como auxílio a seu compa-
nheiro, conforme Gn 2, 23, sem sentido de submissão, mas de estar ao 
lado. Por fim, o amor de serviço é a missão do Espírito Santo de elevar os 
seres ao desenvolvimento e à potencialização de seus dons: não parece a 
missão da mãe que oferece a proteção intrauterina, ou da professora os 
testemunha e ensina? Santa Hidelgarda de Bingen, Santa Teresa de Je-
sus, Nísia Floresta, Cora Coralina, Simone Weil e Etty Hillesum terão 
seus textos analisados para exemplificar tais atributos.3
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Ainda como expressão da hermenêutica, analisamos como a litera-
tura pode ser um instrumento de uma efetiva evangelização. A questão 
que discutimos aqui é um possível caminho para auxiliar as pessoas a 
retomarem o caminho da espiritualidade: a evangelização comunitária, 
o recomeço do fogo apostólico nas primeiras comunidades pequenas do 
cristianismo. A contribuição da literatura é analisada em quatro de seus 
elementos – mimese, simulação, fabulação e performance – através de 
exemplos das obras do Padre André Araújo, S.J. (os livros A Vila do Sino 
e Sagrado Primitivo, e os Esquemas de Oração).4

Terminamos com a apresentação de três autores literários e a sua 
influência na hermenêutica. Duas destas autoras foram introduzidas no 
primeiro capítulo. Começamos por Clarice Lispector (1920-1977), em 
sua obra Água viva, destacando-se três elementos de aproximação teoló-
gica: a palavra, o instante e a sede de Deus. A palavra é o caminho para 
Deus e a sua revelação, sua humanidade e sua doação. O instante traz a 
experiência mística da palavra que a encontra; sente-se convidada pelo 
Sagrado para atingir o momento místico de sua caminhada. A sede de 
Deus é comparada à necessidade da água como sede vital. “Da mesma 
forma que temos essa sede biológica como recurso de alerta e aten-
ção para as nossas necessidades fisiológicas, nosso mais profundo ser 
também está marcado com a sede de transcender. Temos sede de Deus. 
Assim, de igual forma, podemos afirmar que não existe vida sem Deus.”5 

A segunda é Cecília Meireles (1901-1964). A poesia de Cecília, 
como se vê em “Mar Absoluto”, exprime uma compreensão profunda da 
vida, de sua beleza, da natureza, das coisas criadas e da incompreensibi-
lidade do infinito. Pode-se observar na poesia a presença de Deus, edifi-
cado dentro de si mesma. Nos versos de Cecília Meireles, a experiência 
mística se dá pela poesia, evoluindo na busca de sua espiritualidade e 
expressando muitas vezes os seus próprios sofrimentos.6 

Finalmente, apresentam-se as biografias de Foed Castro Chamma 
(1927-2010) e Walmir Felix Ayala (1933-1991). O tema aqui é o trau-
ma como caminho para o conhecimento da religião: dois artistas que 



312

tiveram trajetórias brilhantes, mas que permanecem ainda lançados às 
sombras. Foed Castro era um escritor obsessivo, perseguidor da própria 
imagem – ainda que fragmentada. O seu arquivo é repleto de autorre-
tratos, e a sua existência se restringe a um movimento em torno de si 
mesmo, em busca da “cura” – palavra que se repete em sua poesia –, no 
sentido órfico, das suas inquietações. Walmir Félix Ayala vivenciou, no 
início e no fim da vida duas experiências-limite: aos quatro anos, assistiu 
ao assassinato da mãe e do amante pelo seu pai e, um ano antes da sua 
própria morte, presenciou o suicídio do seu único filho. Sua poesia e sua 
religião eram formas de se autoanalisar e de liberar toda a reserva de 
amor capaz de lhe salvar.7

A mística e a literatura, juntas, levam ao conhecimento e este à 
hermenêutica. Elas abrem sulcos que são preenchidos aqui com a sensi-
bilidade e a busca do “relacionar-se” presentes no feminino.
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1. HERMENÊUTICA LITERÁRIA:  
A BUSCA DO SENTIDO ORIGINAL
Jonathan Alexis Ruiz Ruiz1 

Introdução

A “literatura pertence, tradicionalmente, ao domínio das artes, em con-
traste com as ciências ou o conhecimento prático. Seu meio de expressão 
é a palavra, em contraste com os sinais visuais da pintura e da escultura 
ou com os sons musicais”.2 Intrinsicamente à leitura de qualquer litera-
tura, está a interpretação (e porque não dizer que a interpretação está 
inevitavelmente em qualquer expressão humana), isto é, “a interpretação 
não é um ato posterior e oportunamente complementar à compreensão, 
porém, compreender é sempre interpretar, e, por conseguinte, a interpre-
tação é a forma explícita da compreensão”.3 A intepretação não é apenas 
um simples ato interpretativo nem apenas um instrumento linguístico 
técnico que viabiliza a compreensão verdadeira e única da linguagem.4 
Essa complexidade é evidente ao lidar com algumas obras poéticas cuja 
escrita, aparentemente simples, revela camadas profundas de significado 
e sofisticação. Afinal, conforme Araújo, “tudo acaba sendo lido, inter-
pretado e formatado com base em elementos extralinguísticos”. 5 Este 
é um problema intrínseco ao estudo em questão pelo fato subjacente 
de ser hermenêutico.6 No campo do estudo interpretativo se adentra na 
procura ou expressão de significado por meio de método. Pode-se dizer 
que qualquer intuição interpretativa é válida, mas ela própria pede sua 
validação. Dentre os métodos de interpretação há dois que são os usual-
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mente mais discutidos: o estruturalismo e a hermenêutica.7 Todas ofere-
cem perspectivas distintas, porém complementares, para a interpretação 
e compreensão das obras literárias, enriquecendo nosso entendimento 
sobre o papel e a importância da literatura em nossas vidas. Outrossim, 
possuem pensamentos totalmente distintos no que concerne a intenção 
original do autor de uma obra. 

Este é um dos desafios centrais da hermenêutica literária: a busca 
pelo sentido original pretendido pelo autor de uma obra. Esse proble-
ma hermenêutico levanta questões profundas sobre a natureza da in-
terpretação e a relação entre o texto e seu autor. A busca pelo sentido 
original pode parecer uma tarefa simples à primeira vista, afinal, o autor 
é frequentemente considerado como a autoridade máxima sobre o sig-
nificado de sua própria obra. No entanto, essa busca se revela muito 
mais complexa e problemática do que inicialmente imaginada. Mesmo 
quando o autor está vivo, sua interpretação pode ser limitada ou im-
precisa, sujeita a mudanças de perspectiva, esquecimentos ou omissões. 
Além disso, a própria natureza da linguagem e da comunicação humana 
implica que o significado de um texto pode ser influenciado por uma 
variedade de fatores, incluindo o contexto histórico, cultural e social em 
que foi produzido.

A busca pelo sentido original do autor também levanta questões 
sobre a autoridade da interpretação. Até que ponto a interpretação de 
um leitor pode se aproximar do sentido original de uma obra? É possí-
vel que diferentes leitores cheguem a interpretações igualmente válidas, 
mesmo que não coincidam com a intenção original do autor? Qual é o 
melhor método para essa empreitada? Essas são questões essenciais que 
permeiam o campo da hermenêutica e desafiam as noções tradicionais 
de autoridade e objetividade na interpretação literária.

Explorar-se-á o problema hermenêutico da busca pelo sentido ori-
ginal do autor, analisando desde a hermenêutica bíblica à hermenêutica 
literário-dialógica, e suas implicações teóricas, metodológicas e éticas. 
Ao examinar os diversos debates e abordagens relacionados a essa ques-
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tão, busca-se lançar luz sobre a complexidade da interpretação literária 
e as tensões inerentes à busca pelo significado original de uma obra, isto 
é, de como se recebe e percebe, antes de qualquer contribuição. Dando 
assim, um direcionamento hermenêutico quanto ao diálogo: o papel do 
sujeito autor e do sujeito leitor. 

Hermenêutica

Desde antes do século I, o termo “hermenêutica” e seu desígnio à inter-
pretação pode ser encontrado ao verbo grego hermenevein, significando 
transmitir, trazer mensagens. Ho hermeneús, o mensageiro, pode ser li-
gado em referência ao mito grego de Hermes, mensageiro dos deuses. 
Com a responsabilidade de transmissão, Hermes leva a mensagem do 
destino que trama as vicissitudes da história da humanidade. Contudo, 
nem toda a interpretação é uma hermenêutica, assim como nem todo 
homem era alvo de receber a mensagem de Hermes, e sim, somente 
aquele que descer à dinâmica do destino que estrutura a história. Por 
isso mesmo, a própria palavra hermenêutica eleva o consciente inter-
pretativo do leitor à necessidade de seu ato ser algo mais do que leitura, 
apesar de toda leitura, inevitavelmente ser um ato interpretativo. Her-
mes, como embaixador dos deuses, não se limitava a levar meras comu-
nicações de forma passiva, e, sim, como explicador da mensagem, uma 
tradução à linguagem humana.

No judaísmo, em vista à exigência que a contextualização geográ-
fica lhes impôs no tempo do exílio babilônico, novas formas de man-
ter as esperanças eram necessárias. Os desafios de uma pluralidade 
de culturas, novas línguas, novos costumes, pensamentos e filosofias 
distintas foram um repto, ao passo que enriqueceu significativamente 
a literatura apocalíptica. Isto foi chamado de midrash. A prática mi-
drashica tornou-se um meio vital de conectar as novas gerações com 
a herança religiosa e cultural dos seus antecessores, proporcionando 
uma interpretação dinâmica e relevante dos textos sagrados sobre a es-
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perança messiânica. Surgem então um arcabouço de literatura, porém, 
livros desta categoria geralmente compartilham métodos de interpre-
tação comuns, como preencher lacunas em histórias bíblicas e explorar 
as múltiplas camadas de significado do texto sagrado, considerando o 
contexto original quanto as implicações teológicas. Jesus, como bom 
rabino, faz uso desta prática judaica, conforme Bruce, “Jesus, de acordo 
com todas as camadas da tradição do evangelho, regularmente fazia 
uso das Escrituras para validar sua missão, suas palavras e suas ações”.8 
Em Lucas 24.27, por exemplo, o escritor diz que Jesus, após sua ressu-
reição, encontrando dois de seus discípulos a caminho da vila chamada 
Emaús, lhes “expunha o que a respeito se contava nas Escrituras”. O 
termo para explanar, explicar ou expor usado por Lucas é diermeneuo, 
da raiz hermeneuo. A partir da interpretação que Jesus fez das Escritu-
ras, os discípulos as interpretavam igualmente, e os discípulos destes. 
“O uso que a Igreja fez das Escrituras se baseou no uso que Jesus fez 
delas”.9 Com o tempo, hermeneuo referiu-se à interpretação corretas das 
Sagradas Escrituras, incluindo aqui os escritos dos apóstolos a partir 
do século II.10 Por correta, entende-se o sentido pretendido pelo au-
tor em suas várias dimensões como palavra inspirada (cf. Rm 3.5; 2Pe 
3.16). Mas como bem identificou Eagleton, “a palavra ‘hermenêutica’ 
limitava-se originalmente à interpretação das Escrituras Sagradas, mas 
no século XIX ela teve seu âmbito ampliado, passando a compreender 
o problema da interpretação textual como um todo”.11 

Estruturalismo e a intenção do autor

O estruturalismo literário, no século XX, foi influenciado pelos traba-
lhos do linguista suíço Ferdinand de Saussure em Curso de Linguística 
Geral publicado originalmente em 1916, e do antropólogo francês Clau-
de Lévi-Strauss com As Estruturas elementares do parentesco, de 1949. 
O estruturalismo buscou identificar e analisar os elementos estruturais 
subjacentes nas obras literárias. Essa abordagem destaca padrões recor-
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rentes, oposições binárias e sistemas simbólicos presentes nos textos, 
argumentando que o significado de uma obra não reside apenas em seu 
conteúdo manifesto, mas também em sua organização interna. Ao ex-
plorar a estrutura das narrativas, personagens e símbolos, o estruturalis-
mo literário revela as complexas interconexões que conferem coesão e 
significado às obras. 

Por exemplo, no ensaio A morte do autor (2004),12 Barthes apresenta 
a novela Sarrasine do francês Honoré de Balzac, no qual o novelista 
escreve: “era a mulher, com seus medos repentinos, seus caprichos sem 
razão, suas perturbações instintivas, suas audácias sem causa, suas brava-
tas e sua deliciosa finura de sentimentos.13  Barthes pergunta de quem é 
a fala? “É o herói da novela, interessado em ignorar o castrado que se es-
conde sob a mulher? […] É o autor Balzac, professando ideias ‘literárias’ 
sobre a feminilidade? É a sabedoria universal?”.14 Na obra é impossível 
saber a menos que se lance mão de uma análise que tenha por objetivo a 
busca pela intenção original de Balzac. Se essa empreitada for possível, 
haverá uma desconexão significativa na narrativa de um evento quando 
essa narração for realizada com um propósito intransitivo, ou seja, sem 
a intenção de agir diretamente sobre a realidade, mas sim focada exclu-
sivamente no exercício simbólico. Nesse processo, a voz narrativa perde 
sua conexão primordial, o autor adentra o domínio de sua própria morte 
enquanto instância controladora da interpretação, e a escrita inaugura 
sua autonomia.15

Em O ato da leitura (1996), Wolfgang Iser, argumentou que o signi-
ficado de um texto literário não é fixo ou predeterminado, mas é criado 
no encontro entre o texto e o leitor. Ele critica o estruturalismo por 
sua tendência de negligenciar o papel ativo do leitor na construção do 
significado, defendendo uma abordagem que reconheça a importância 
das experiências individuais e das expectativas do leitor na interpretação 
de um texto. Esta perspectiva ressalta a natureza dinâmica e subjetiva 
do processo interpretativo. Assim, ele formula dois polos: o artístico e 
o estético. Aqui o “polo artístico designa o texto criado pelo autor e o 
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estético a concretização produzida pelo leitor”.16 A concretização, nesse 
aspecto, é fundamental para dar sentido ao texto, é aqui onde a obra se 
concretiza, isto é, no ato da leitura. Foi neste sentido que Barthes argu-
mentou que a escritura “é esse neutro, esse composto, esse oblíquo, pelo 
qual foge o nosso sujeito, o branco-e-preto em que vem se perder toda 
identidade, a começar pela do corpo que escreve”.17 Para Barthes o foco 
na intenção do autor limita a multiplicidade de interpretações possíveis 
de uma obra literária. Conforme o autor, o leitor é um scriptor, o leitor 
que nasce simultaneamente com a obra, este existe para produzir e não 
para explicar a obra, já que, segundo ele, no seu caráter aberto, o texto 
não tem a mensagem do que ele chama de “autor-deus”. Com isso, a 
poesia, por exemplo, se constitui em um “espaço de muitas dimensões, 
no qual estão casados e contestados vários tipos de escrituras, não sendo 
nenhum deles original: o texto é um tecido de citações que resulta de 
milhares de fontes de cultura”.18 

Pós-estruturalismo e a intenção do autor

Do extremo estruturalista vai surgir o que Terry Eagleton abordou em 
Teoria da literatura (2006), como pós-estruturalismo. O pós-estrutura-
lismo surge como uma crítica e uma extensão do estruturalismo, mas 
não chega adentrar no espaço da hermenêutica, como contraponto da-
quela. No contexto de Eagleton, o pós-estruturalismo representa uma 
reação à rigidez e ao determinismo estruturalista. Enquanto o estru-
turalismo tende a ver a linguagem e a cultura como sistemas de signos 
com regras e estruturas fixas, o pós-estruturalismo questiona essa visão 
ao enfatizar a instabilidade e a multiplicidade de significados. Utiliza-
-se então de dois termos: significante e significado.19 Esses termos es-
tão enraizados na teoria semiótica de Ferdinand de Saussure em Curso 
de Linguística Geral, originalmente de 1916, e são fundamentais para 
a compreensão da relação entre linguagem, significado e interpretação. 
Em Eagleton o “significante” se refere à forma física ou material de um 
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sinal linguístico, ou seja, à palavra escrita ou falada, à imagem, ao gesto 
etc. É a parte tangível e perceptível (percepto)20 de um signo que car-
rega consigo uma carga de significado. Por exemplo, as letras “c-a-s-a” 
formam o significante da palavra “casa” na língua portuguesa. Por outro 
lado, o “significado” é o conceito ou ideia que o significante evoca na 
mente do receptor. É o conteúdo mental associado ao significante, que 
pode variar de acordo com o contexto cultural, social e individual. Ve-
ja-se, assim, no poema “A Casa” na obra O coração disparado (2013), de 
Adélia Prado. A palavra “casa” é um significante que denota um espaço 
físico, um lugar de abrigo e pertencimento. No poema, a casa é descrita 
com imagens contribuem para criar uma representação visual e sensorial 
da casa. Contudo, o significado subjacente evocado pela palavra “casa” 
vai além de seu aspecto físico e material. No contexto do poema, a casa 
parece representar não apenas um espaço físico, mas também um lugar 
de memória, imaginação e desejo. Ela é descrita como um espaço ínti-
mo e pessoal, onde a narradora habita em momentos de lembrança e 
desejo. Aqui, o problema enunciado persiste: Até que ponto a interpre-
tação de um leitor pode se aproximar do sentido original de uma obra? 
Desta forma, “os significantes vão-se transformando em significados, e 
vice-versa, e não chegaremos nunca a um significado final que não seja, 
também ele, um significante”.21 O “significado” da palavra “casa” pode 
ser uma residência ou moradia, mas também pode evocar sentimentos 
de conforto, pertencimento, segurança, entre outros. Dependendo do 
contexto e das experiências do indivíduo. Isso porque “na língua, não há 
uma série harmoniosa de correspondências entre o nível dos significan-
tes e o nível dos significados”.22 

Eagleton destaca que os pensadores pós-estruturalistas, como Jac-
ques Derrida, Michel Foucault e Jacques Lacan, dentre outros, divergem 
em muitos aspectos, mas compartilham uma preocupação comum com a 
desconstrução das hierarquias, o questionamento das verdades absolutas 
e a investigação das relações de poder e conhecimento na sociedade.23 
No pós-estruturalismo, a ênfase recai sobre a ambiguidade, a contingên-
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cia e a subjetividade na produção e na interpretação dos textos. Derrida, 
por exemplo, em Margens da Filosofia (1991) introduz o conceito de 
diférance, que sugere que os significados dos textos são sempre adiados 
e diferidos, nunca totalmente presentes ou fixos. Desta forma, Eagleton 
conclui que “se o estruturalismo separou o signo do referente, esse pen-
samento – frequentemente mencionado como ‘pós-estruturalismo’ – dá 
um passo além: separa o significante do significado”.24

Hermenêutica e a intenção do autor

A hermenêutica literária se concentra na interpretação dos textos, reco-
nhecendo que o significado de uma obra é influenciado pelo contexto 
cultural, histórico e linguístico em que foi produzida, bem como pelas 
experiências e perspectivas do leitor. Em simples palavras, se o leitor 
quiser ver estrelinhas, é melhor que seja pela ótica do autor. Inspirada 
pela tradição hermenêutica filosófica, que remonta aos antigos gregos, a 
hermenêutica do sentido ganhou destaque com os trabalhos de filóso-
fos como Friedrich Schleiermacher em Hermenêutica e crítica, de 1838, 
e Wilhelm Dilthey em Introdução às ciências do espírito, publicado em 
1883. A hermenêutica literária enfatiza a importância do diálogo entre 
o texto e seu intérprete. Ao examinar a relação entre autor, texto e leitor, 
a hermenêutica literária busca desvelar os múltiplos significados e ca-
madas de interpretação presentes nas obras literárias. 

Na atualidade, autores contemporâneos como Nussbaum, em sua 
obra El conocimiento del amor (2005), defenderam a busca pela intenção 
original do autor no seu contexto de produção como sistema essencial 
para a concretização fiel de uma comunicação. A filosofa examina a 
relação entre literatura, ética e política, apresentando duas afirmações 
para a compreensão da escrita, assim denominadas: forma y contenido. 
A forma aqui diz respeito a determinados pensamentos e ideias, assim 
como um determinado sentido da vida, que só “alcançam sua expressão 
em uma escrita, que possui uma determinada configuração e forma, que 
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utiliza determinadas estruturas, determinados termos”.25 Em outras pa-
lavras, pensamento e forma estão ligados entre si, e paráfrases diferen-
tes na forma e o estilo não poderão expressar, habitualmente, a mesma 
ideia. O segundo princípio é o que mais interessa neste momento: o 
contenido. Onde se defende que “determinadas verdades sobre a vida 
humana só podem ser expostas de forma adequada e precisa na lingua-
gem e nas formas características do artista narrativo”.26 Desta forma, 
somente a linguagem e as estruturas do artista narrativo podem contar 
adequadamente ao leitor o que o autor acredita ser verdadeiro. Portan-
to, a responsabilidade do artista literário, isto é, do autor, “consiste em 
descobrir as formas e os termos que expressam de maneira adequada 
e honrosa, que formulam apropriadamente as ideias que o autor ou a 
autora pretendem propor”.27 Isso levaria o leitor, mediante sua própria 
arte, ser ativo, mas de um modo que corresponda à compreensão daquilo 
que tem que ser compreendido.28 

Nesta discussão, Hans Gumbrecht em sua obra Materialização da 
comunicação (1998), propõe o que ele denominou Campo hermenêutico. 
A premissa do campo hermenêutico reside na correspondência entre 
expressão e interpretação.29 Ele explica que num texto hermenêutico, o 
que se tem sempre em mente quando se lê a palavra “expressão”, é que 
está “é a premissa do campo hermenêutico segundo a qual o sentido 
nasce na profundidade da alma, podendo, contudo, ser expresso numa 
superfície  – a superfície do corpo humano ou a do texto”. Entremen-
tes, a superfície não é a profundeza, pois “a expressão porque limitada 
à superfície, permanece sempre insuficiente quando comparada ao que 
se encontra na profundidade da alma”. Portanto, o campo hermenêu-
tico revela a necessidade do significado pretendido pelo autor. Assim, 
“estabelece-se uma identidade entre o que o sujeito desejava expressar 
e o entendimento do intérprete”.30 Em suma, Gumbrecht, no Campo 
hermenêutico, destaca a importância da análise crítica, da teoria literá-
ria e da interpretação contextualizada para entender os textos literários. 
Isso inclui abordagens que consideram o contexto histórico, cultural e 
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linguístico em que uma obra foi produzida, bem como as intenções do 
autor e os múltiplos significados que podem emergir de um texto.

Hermenêutica dialógica e a intenção do autor

É de certo que nem toda literatura, como a poesia, é expressamente 
marcante a um tempo e espaço determinados, pois grandeza da lite-
ratura depende de sua onitemporalidade e universalidade, dependendo 
em si, da função totalizante que é capaz de exercer no leitor; assim, a 
interpretação se desliga de fatores que a prendem a um determinado 
tempo, já que há problemas óbvios na tentativa de se descobrir o que 
está se passando na cabeça de alguém, para depois pretender que é esse 
o significado de um escrito.31 Para esta empreitada o crítico deveria bus-
car reconstruir o que Hirsch chamou de Gênero intrínseco32 de um texto, 
ou seja, de forma concisa, as convenções gerais e as maneiras de ver 
que poderiam ter conduzido ou governado os significados pretendidos 
pelo autor no momento de escrever, “o significado do autor é o que ele 
pretendeu que fosse, e não deve ser roubado ou invadido pelo leitor”.33 
Entretanto, como afirmou Eagleton, “seria sem dúvida impossível re-
cuperar exatamente o que Shakespeare quis dizer com ‘cream-fac’d loon’, 
por isso temos de nos contentar com o que ele poderia ter pensado, de 
um modo geral”.34

Diante deste impasse, nasce no século XX um dos grandes idealiza-
dores, impulsionadores de uma hermenêutica dialógica.35 Hans-Georg 
Gadamer é considerado por Eagleton, como o sucessor dos hermeneu-
tas alemães Schleiermacher e Dilthey.36 Em sua obra Verdade e método 
(1997), Gadamer reconhece que o autor desempenha um papel essencial 
na produção de significado em um texto. Ele não descartava totalmente 
a importância das intenções do autor, reconhecendo que estas podem 
fornecer informações valiosas para a interpretação. O autor argumenta 
(ilustrando a qualidade estética de uma obra de arte), dizendo que: “todo 
aquele que faz a experiência da obra de arte, angaria para dentro de si a 
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plenitude dessa experiência, e isto significa, no todo de sua autocompre-
ensão […] ela significa algo para ele”. No entanto, Gadamer explica que 
o significado não é limitado apenas às intenções, já que “a experiência da 
obra de arte, ultrapassa todo historicismo no âmbito da experiência es-
tética”.37 Nesse diálogo, dever-se-ia reconhecer e admitir que uma antiga 
imagem de deuses, por exemplo, que não foi originalmente concebida 
como uma obra de arte para ser contemplada esteticamente, mas sim 
como um símbolo da experiência religiosa de sua época, agora exposta 
em um museu moderno, ainda carrega consigo o contexto da vivência 
religiosa da qual se originou. Isso implica que o mundo representado por 
essa imagem faz parte do nosso mundo atual. Essa conexão é abrangida 
pelo universo hermenêutico.38 Diante disso, para ao autor, o verdadeiro 
sentido do texto não é algo que o autor lhe impõe, tão somente, mas algo 
que o texto adquire no diálogo entre o leitor e o texto. A compreensão 
não é um ato subjetivo de reprodução do pensamento do autor, mas um 
processo dialógico no qual o leitor traz suas próprias pré-noções, com-
preensões prévias, e as mescla com as do texto, formando um horizonte 
de compreensão mais amplo. Entrementes, o texto é o que ele é, e não 
aquilo que o intérprete poderia fazer dele; o resultado da aplicação não 
é que o texto fale de um novo modo, mas que ele é interpretado de uma 
nova maneira.

Desta maneira Gadamer apresenta quatro termos para uma her-
menêutica que entende o papel do sujeito autor e do sujeito leitor: Ho-
rizonte de compreensão, Fusão de horizontes, Preconcepções e Efeito de dis-
tância. Em resumo, o horizonte de compreensão: refere-se ao conjunto de 
preconcepções e experiências que um indivíduo possui ao interpretar 
uma obra (conhecimentos prévios, experiências, crenças e valores que 
um leitor traz consigo ao interpretar uma obra). Gadamer acrescenta o 
termo fusão de horizontes: que ocorre quando esses horizontes se encon-
tram (do autor e leitor), resultando em uma compreensão mais ampla e 
rica, ou seja, o leitor não apenas recebe passivamente as informações do 
texto, mas também contribui ativamente com suas próprias experiências 
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e perspectivas. As preconcepções: são os pressupostos e ideias prévias que 
moldam nossa interpretação; expectativas e ideias prévias que o leitor 
traz consigo ao se aproximar de uma obra. Essas preconcepções podem 
tanto facilitar quanto limitar a compreensão, pois podem influenciar na 
interpretação se não forem reconhecidas e questionadas de maneira crí-
tica. O efeito de distância: ocorre quando nos distanciamos temporal e 
culturalmente da obra, permitindo uma visão mais objetiva e crítica. 
Esses conceitos destacam a importância do diálogo entre texto e leitor, 
bem como a influência da historicidade e das perspectivas individuais 
na interpretação de uma obra. Ao compreendermos uma obra em seu 
contexto histórico e cultural, somos capazes de superar nossas precon-
cepções e enxergar a obra de uma forma mais ampla e profunda.39

Uma contribuição a ser considerada é a de Hirsch Jr., dada em sua 
obra principal, Validity in Interpretation, de 1967.40 Ele argumenta que 
podem existir várias interpretações distintas e válidas, desde que todas 
estejam em consonância com o sistema de expectativas e probabilidades 
típicas que o sentido original da obra permite. Hirsch reconhece que 
uma obra literária pode adquirir diferentes significados para diferen-
tes indivíduos e em diferentes períodos históricos, porém, ele ressalta 
que isso diz respeito mais à “significação” da obra do que ao seu “sen-
tido”. Por exemplo, embora seja possível interpretar a obra Macbeth de 
Shakespeare de maneira a torná-la relevante para a guerra nuclear, isso 
não altera o fato de que essa interpretação não reflete o sentido original 
pretendido pelo autor. Hirsch sugere que as significações podem variar 
ao longo do tempo, enquanto os sentidos permanecem constantes; cabe 
aos autores conferirem sentido às suas obras, enquanto aos leitores é 
atribuída a tarefa de lhes conferir significações.41 Conforme Eagleton: 
“segue-se que por vezes podemos chegar à interpretação ‘correta’ de um 
texto, mas nunca estaremos em condições de sabê-lo”.42 

Neste grupo, encontra-se também o semiólogo e linguista Umber-
to Eco, em Interpretação e Superinterpretação (2005). Eco argumenta que, 
embora as intenções do autor possam fornecer insights úteis para a inter-
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pretação de um texto, elas não devem ser consideradas como o único cri-
tério para determinar seu significado. Ele enfatiza que os textos têm uma 
vida própria após sua criação, sujeitos a interpretações variadas e até mes-
mo contraditórias por parte dos leitores, portanto, “poder-se-ia dizer que 
um texto, depois de separado de seu autor (assim como da intenção do 
autor) e das circunstâncias concretas de sua criação (e, consequentemente, 
de seu referente intencionado), flutua […] no vácuo de um leque poten-
cialmente infinito de intepretações possíveis”.43 O termo superinterpreta-
ção, conforme o autor, é o outro extremo no qual o leitor deve policiar-se, 
que é da tendência exagerada por parte do sujeito leitor em interpretar um 
texto, extrapolando além do que é razoável ou justificado pelas evidências 
textuais – o que ele chega a rotular de “intepretação paranoica”. O termo 
(bastante sugestivo) é para explicar que o paranoico interpretativo é “o 
indivíduo que começa a se perguntar quais os motivos misteriosos que 
me levaram a reunir estas duas palavras em particular. O paranoico vê por 
baixo de meu exemplo um segredo, ao qual estou aludindo”.44 

Conclusão

Ao longo deste capítulo, foram examinadas diversas abordagens teóricas 
à interpretação de obras literárias. Essas perspectivas oferecem diferen-
tes visões que permitem aos leitores compreenderem e interpretarem 
textos literários, evidenciando as complexidades inerentes à relação en-
tre texto, autor e leitor. Uma das questões centrais investigadas neste 
estudo diz respeito ao grau em que a interpretação de um leitor pode se 
aproximar do sentido original de uma obra. Embora seja viável recons-
truir certos aspectos da intenção do autor por meio de análises textuais 
e contextuais, a plena e definitiva compreensão do sentido original da 
obra muitas vezes foge ao leitor, dada a natureza multifacetada e aber-
ta da linguagem. Ademais, considerou-se a possibilidade de diferentes 
leitores chegarem a interpretações igualmente válidas, mesmo que estas 
não coincidam com a intenção original do autor. Isso evidencia que a 
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interpretação literária é uma atividade subjetiva, mas ao mesmo tempo 
contextual, influenciada pelas experiências, perspectivas e conhecimen-
tos individuais de cada leitor, sem desmerecer as do autor. O que leva 
à celebre frase de Octavio Paz de que “todo enunciado é responsivo”.45 
Aqui destaca-se algumas conclusões importantes: 

Primeiro, os textos literários frequentemente apresentam múltiplas 
camadas de significado, que vão além da intenção original do autor. Eles 
são influenciados por uma variedade de fatores, incluindo contexto his-
tórico, cultural e linguístico. Como resultado, os textos podem ser inter-
pretados de maneiras diversas e muitas vezes subjetivas.

Em segundo lugar, a interpretação de um texto é uma atividade 
complexa e ativa por parte do leitor. Cada leitor traz consigo suas pró-
prias experiências, valores, crenças e perspectivas para a leitura de um 
texto. Esses elementos moldam a compreensão que o leitor tem do texto, 
resultando em interpretações diversas.

Terceiro, os textos literários são frequentemente polissêmicos, ou 
seja, contêm múltiplos significados ou interpretações possíveis, levan-
do a verdadeiros saltos hermenêuticos. Essa característica permite que 
diferentes leitores extraiam significados distintos do mesmo texto, sem 
comprometer a validade de suas interpretações.

Em quarto, o contexto do leitor desempenha um papel fundamen-
tal na interpretação de um texto. O contexto pessoal, social, cultural e 
histórico de um leitor influencia a forma como ele compreende e atribui 
significado a um texto, porque há história no próprio enunciado que se 
encontra com a história do leitor, levando inevitavelmente a uma histó-
ria distinta vinda desta conexão. Portanto, interpretações diferentes são 
esperadas, mesmo que o texto permaneça o mesmo.

Quinto, embora a intenção original do autor seja um aspecto im-
portante na interpretação de um texto, as interpretações pessoais dos 
leitores também têm valor intrínseco. Elas refletem a riqueza e a diver-
sidade da experiência humana, oferecendo insights únicos sobre o texto 
e seu significado por meio da própria performance.
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Sexto, a busca pelo sentido original do autor pode fornecer uma 
base valiosa para a interpretação e a análise crítica literária, é igualmen-
te importante reconhecer as limitações dessa abordagem. “Na verdade, 
qualquer enunciado pode pertencer tranquilamente a este ou àquele 
universo, sem ser propriedade restrita de nenhum deles”.46 

No que concerne ao melhor método para essa empreitada, reconhe-
ceu-se a importância de uma abordagem hermenêutica que valorize o di-
álogo entre o texto e o leitor, além de contemplar a historicidade e a plu-
ralidade de significados. Destacam-se, particularmente, as contribuições 
de Gadamer sobre a intenção do autor, as quais oferecem insights valiosos 
sobre a fusão de horizontes na interpretação de obras literárias, enfati-
zando a necessidade de uma compreensão sensível e reflexiva que leve em 
consideração tanto a intenção do autor quanto a interpretação do leitor.

Portanto, conclui-se que a interpretação literária é um processo 
complexo e dinâmico que envolve uma interação criativa entre texto 
e leitor, e que a busca pelo sentido original de uma obra é inseparável 
do contexto interpretativo e das múltiplas perspectivas envolvidas. Uma 
noção de “sentido original” menos estável, como a que foi discutida, não 
é arbitrária, nem relativa, nem subjetiva como se pode pensar, nem pode 
ser. Está claro que o sentido original do autor não tem a imutabilidade 
do ser eleata, mas também não tem a fluidez do panta rei heraclitiano. 
Afinal, como belamente explicou Zumthor: “a leitura se aprende, nos 
entretemos com ela; ela exige esforço e constância […] Esse esforço es-
pontâneo, em vista da reconstituição da unidade, é inseparável da procu-
ra do prazer”.47 Nesse processo de performance há uma reconstituição, 
mas ao mesmo tempo um afastamento. 
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2. A LINGUAGEM COMO HERMENÊUTICA 
E COMUNICAÇÃO DO PENSAMENTO E O 
FEMININO NA HISTÓRIA DA SALVAÇÃO, NA 
MÍSTICA E NA LITERATURA
Diogo do Amaral Linhares1

Linguagem: hermenêutica e comunicação do pensamento

A linguagem – conjunto de signos articulados – é a expressão externa e 
sensível do pensamento. São Tomás de Aquino considera em sua Suma 
Teológica que é natural ao homem contemplar as verdades intelectuais 
por meio das coisas sensíveis (ST I, I, q. 1, a. 9). O Cardeal Zeferino 
González escreve em sua “Filosofia Elemental” que a linguagem é um 
auxiliar poderoso para desenvolver e robustecer o pensamento.2 Sendo 
de natureza social e sociável, o homem necessita comunicar a outros o 
seu pensamento, até mesmo para melhorá-lo e confirmar para si mesmo 
que pensa a verdade. Por isso, inserida nessa grande tradição de filósofos 
e filósofas, Simone Weil diz que a linguagem cria a fraternidade entre os 
homens e que graças a linguagem se busca uma troca de pensamentos.3 

No que ficou consagrado para a nossa cultura ocidental como os 
primórdios da crítica literária dentro da tradição filosófica, Aristóteles, 
em sua Poética, sistematiza um tratado de como a linguagem deve ser 
adequadamente usada no ofício de transmitir histórias. É curioso notar 
naquele tratado que a literatura que poderia se dizer pura, isto é, os tex-
tos para a leitura do público em geral, não possuía ainda uma existência, 
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por assim dizer, autônoma: a literatura estava a serviço da poética, que 
era arte de imitar acontecimentos, de contar histórias. Que a literatura 
como arte autônoma estava nascendo naquela época podemos verificar 
pelo que diz o Estagirita em seu tratado: “há ainda outra arte que imita 
por meio da linguagem sozinha, e isto seja em prosa ou verso […] mas 
esta até então não tem um nome” (Aristóteles, Poetics, Livro I). Mesmo 
a história, entendida como relato do que aconteceu no mundo real, esta-
va subordinada à poética (Aristóteles, Poetics, Livro IX).

No oriente, este modo de transmitir o pensamento por meio de 
narrativas é mais patente ainda. A própria História da Salvação – o con-
teúdo quase inteiro da Sagrada Escritura – é transmitida em voz narra-
tiva. Tanto é assim que, ao orientar a tarefa catequética na atualidade, a 
Igreja propõe a redescoberta do caráter narrativo da mensagem Bíblica, 
e convida a favorecê-lo em preferência a um estilo muito expositivo ou 
em forma de tratados.4 É a função fabulatória de Henri Bergson voltan-
do a ocupar o centro no contexto da transmissão da mensagem religiosa.

Uma narrativa é composta de vários elementos, e quase todos eles 
(como os personagens e a trama) podem ser identificados e descritos 
de maneira bem objetiva. Um deles, contudo – o tema – deixa bastan-
te espaço para a subjetividade, pois é o elemento que convida o leitor 
ou espectador a participar desse processo de transmissão, convida-o a 
oferecer sua contribuição no processo hermenêutico que tem como fi-
nalidade extrair toda a riqueza de um conjunto de palavras que pretende 
transmitir um conjunto de pensamentos, pois convida-o a dar a sua in-
terpretação, convida-o a preencher as lacunas deixadas pelos subenten-
didos das palavras.

É curioso pensar que três artes que hoje são em grande parte inde-
pendentes entre si: ficção, poesia e música, fossem na época de Aristó-
teles uma e mesma arte. E estando hoje separadas é justamente o tema 
que é o ponto que as une (pois existe o tema musical, mesmo naquelas 
obras que não são “canções”, que não possuem letra cantada). E é triste 
notar que a mente do homem contemporâneo, eivada de imediatismo, 
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não aprecia a poesia, e a ela escapa os temas mais relevantes encontrados 
em obras clássicas de ficção e de música. Por isso, o apelo que hoje é feito 
na catequética de um ensino que seja mais narrativo vem, não só para 
aproximar o homem do modo como a palavra de Deus foi transmitida a 
ele, mas para aproximá-lo de si mesmo, de sua capacidade de se abrir à 
compreensão daquilo que nem sempre está explícito no que é dito, mas 
que o autor deliberadamente escondeu para que houvesse uma busca 
para achá-lo.

Esta propriedade da linguagem de revelar ao mesmo tempo em que 
esconde, de ser veículo mesmo do que é inabarcável tem um feitio como 
de um sacramento: é um sinal sensível, mas a realidade para a qual ele 
aponta e a qual ele torna presente é invisível. E ele é um sinal eficaz por-
que produz esse efeito, veicula o significado mesmo quando aquele que 
recebe não está em condições de tirar dele toda sua riqueza. E a história 
– tanto a da salvação, como a da literatura – é carregada de temas riquís-
simos que nem sempre são apreciados com a devida atenção e admiração.

Pois é assim que o pensamento humano, e a literatura ficcional e po-
ética, que têm a função de adornar e registrar o pensamento, para que ele 
seja transmitido às gerações vindouras, vai se desenvolvendo: temas que 
hoje adquirem importância, amanhã já não serão tão importantes; temas 
que ficaram escondidos por séculos, hoje são redescobertos e trazidos para 
posição de destaque. Um destes temas que ficou escondido por muito 
tempo e que hoje tem relevância fundamental é o papel das mulheres e do 
feminino em toda essa dinâmica de transmissão da cultura.

O feminino na história da salvação, na mística e na literatura

Nas Sagradas Escrituras não são maioria as narrativas que têm mulheres 
como protagonistas: o ambiente judaico é patriarcal. Mas em compen-
sação, todas as histórias bíblicas que têm mulheres como protagonistas 
são interessantíssimas, estão entre narrativas mais poderosas de tantas 
que existem nas Escrituras.



334

Podemos pensar, por exemplo, em Débora, a juíza ( Jz 4-5), que uniu 
e liderou as tribos de Israel contra os cananeus, cujo exército comandado 
por Sísara havia se tornado formidável por possuir novecentas carrua-
gens de ferro e que, por ocupar uma posição no centro do território onde 
se estabeleceram as tribos de Israel, vinha molestando o povo Judeu há 
vinte anos ( Jz 4,1-3). Débora encarregou Barac de liderar o exército, 
mas este insistiu que ela o acompanhasse, o que fez com que ela avisasse 
que a honra da vitória seria não dele, mas de uma mulher ( Jz 4,9), o 
que acabou acontecendo não só porque temos o relato mostrando as 
façanhas de Débora, mas também porque foi outra mulher – Jael – que 
matou Sísara com uma estaca na têmpora, fazendo com que a profecia 
de Débora se cumprisse de um modo inusitado.

Podemos também pensar no livro de Rute, que é às vezes chamado 
de “Romance da Redenção”, pois têm muitos elementos dos bons ro-
mances da história da literatura: um encontro súbito entre um homem 
e uma mulher, a aproximação gradual, a perspectiva de ficarem juntos, 
as dificuldades para que isso aconteça e a superação dessas dificuldades 
resultando na união do casal (Rt 2-4). Mas Rute não é a única mulher 
protagonista desta história: esta é também uma história do amor mater-
nal-filial, entre uma sogra e sua jovem nora viúva, que ao permanecerem 
juntas superam dificuldades como a tragédia da viuvez, a necessidade de 
trabalhar para se sustentar e mesmo a intolerância religiosa (Rt 1-2). É 
uma história de mulheres corajosas vivendo o amor em suas mais varia-
das formas.

E ainda podemos pensar na história de Judite, heroína nos mol-
des das melhores histórias de aventura da literatura. Como as mulheres 
das histórias de aventura, era dotada de grande beleza, mas ela possuía 
outros dotes, dotes estes espirituais: tinha grande fé em Deus, grande 
coragem e grande sabedoria. Estando Betúlia sitiada pelo exército de 
Nabucodonosor comandado pelo temível Holofernes, que ocupou as 
fontes de água próximas sujeitando o povo da cidade à fome e à sede, 
a ponto de eles estarem prestes a se render ( Jt 6-7), Judite se levantou, 
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clamou a Deus por salvação ( Jt 9), ousou ir ao acampamento inimigo 
( Jt 10) e, com sua inteligência e beleza conseguir se aproximar de Ho-
lofernes ( Jt 11-12) e matá-lo quando este estava embriagado ( Jt 13). 
De modo dramático cortou sua cabeça e a trouxe como evidência de sua 
proeza ( Jt 14).

E se estas mulheres estão no centro das histórias que elas viveram, 
no centro da própria história da salvação também está uma mulher. A 
Virgem Maria não tem um livro inteiro dedicado a ela, mas se consi-
derarmos perícopes específicas, como os relatos no início do Evangelho 
de Lucas até o início da vida pública de Jesus (Lc, 1,26-56; 2,1-51) ou 
o relato das Bodas de Caná no Evangelho de João ( Jo 2,1-12), ela é 
protagonista destas sessões do Evangelho. A ela é dado decidir se será 
o caminho pelo qual a salvação entra no mundo, e por sua decisão e 
atitude Isabel é amparada em sua gravidez já na velhice, os noivos de 
Caná não são envergonhados e Jesus realiza seu primeiro milagre públi-
co: momentos importantíssimos da história da salvação acontecem por 
iniciativa de “aquela que acreditou” (Lc 1,45).

Em todas estas histórias a poesia ocupa lugar de destaque. Se na 
história de Rute ela está tão somente nos elementos de construção e 
desenvolvimento da narrativa, Débora, Judite e a Virgem Maria fazem 
poesia propriamente dita: a Débora e a Judite são atribuídos os cânticos 
celebrando a vitória que Deus concedeu ao povo de Israel que constam 
no final do texto de suas histórias ( Jz 5; Jt 16,1-20); e à Virgem Maria é 
atribuído o Magnificat (Lc 1,46-55) um dos mais belos hinos de honra 
e louvor a Deus. Esta poesia é fruto da experiência íntima que estas 
mulheres tiveram com Deus. Estas experiências causaram mudanças 
profundas em sua vida e servem de inspiração a todos que tem contato 
com elas.

É uma semente plantada na antiguidade que vai germinar em plena 
Idade Média. É ali que vemos despontar a chamada nova mística, que 
é também marcada por essa experiência íntima e transformadora com 
Deus, que se traduz em poesia e literatura e que vai servir de inspiração 
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para os leitores. “A partir de 1200, porém, há um conjunto crescente 
de literatura referente a mulheres que imitaram Madalena não apenas 
nas lágrimas penitenciais, mas também na busca e na obtenção de uma 
união amorosa com Cristo”.5 

De início, a atividade literária referente a estas místicas é consti-
tuída das biografias – as “vidas”, gênero aparentado com as “vidas dos 
santos” – escritas por outras pessoas, normalmente homens, contando o 
regime ascético e falando dos êxtases e milagres destas místicas. Até que 
surge na história Beatriz de Nazaré, Monja Cisterciense que escreveu 
seu diário místico provavelmente entre 1215 e 1235.6 e é considerada a 
primeira autora da nova mística. Mais tarde aparecerão as três grandes 
místicas beguinas: Hadewijch de Antuérpia, Matilde de Magdeburgo e 
Margarida Porete.7 Também dignas de menção são as místicas surgidas 
mais ou menos na mesma época, ou um pouco depois, que também 
foram autoras, mas que viviam ordens monásticas regulares como as 
cistercienses de Hefta, a premonstratense Cristina de Hane, a valom-
brosiana Umiltà de Faenza, a cartuxa Margarida d’Oingt e as místicas 
dominicanas.8 

Existem muitos elementos em comum na vida de todas estas mís-
ticas escritoras: ascetismo e penitência, experiência visionária extática, 
tentações que seriam indícios de passagem por “noites escuras”, e relatos 
de acontecimentos extraordinários, seja no corpo das místicas, seja de 
pessoas que travam contato com elas. Os elementos literários das obras 
destas místicas também encontram grande similaridade e ressonâncias 
entre elas: a divisão de seus escritos em sete partes; o uso do vocábulo 
alemão “minne”, retirado da literatura cortesã onde se refere ao amor em 
termos sociais com caracteres positivos, e aqui usado ora para se referir 
ao amor a Deus, ora pra se referir ao amor de Deus que flui para dentro 
da mística, ora para se referir à experiência deste amor, ora para se referir 
ao próprio Deus, e que acrescentava a figura da alma como elemento 
masculino que faz tudo por sua “dama” típico da literatura cortesão à já 
tradicional figura da “alma-esposa” que tem em Jesus o “esposo”; e o uso 
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de várias figuras de linguagem para se referir a estas experiências místi-
cas como o abismo, ou o peixe nadando na água.9 

É interessante notar como a vida destas místicas pode ser um eco 
da vida das mulheres das histórias Bíblicas. Se as mulheres da Bíblia 
foram a extremos em sua relação com Deus – extremos bélicos no caso 
de Débora e Judite, extremos de desafio a convenção social no caso da 
Virgem Maria – as místicas medievais vão a extremos de ascetismo e em 
suas descrições literárias de suas experiências. Se Judite experimentou a 
força estimulante de Deus numa ação que lembrava parte da liturgia pe-
nitencial da antiga religião judaica, as místicas experimentavam o amor 
de Deus nas ações litúrgicas da Eucaristia e da Confissão. Até mesmo 
os arroubos musicais vistos nas histórias de Débora, Judite e da Virgem 
Maria encontram seu eco nos cantos de ação de graças que Maria de 
Oignies apresentou perto de sua morte.10 

A obra das místicas medievais não tem ainda hoje um impacto no 
leitor comum, se tornou conhecida a nós apenas graças a historiadores e 
teólogos como Bernard McGinn. Mas é inegável o pioneirismo destas 
escritoras: é ainda no gênero de literatura poética devocional que vão 
surgir mais tarde, já na Idade Moderna, escritoras consagradas como 
Teresa de Ávila e Sor Juana Inés de la Cruz. E este caminho continuará 
a ser trilhado, de superação em superação até termos escritoras com seus 
nomes escritos no cânon dos clássicos mundiais atemporais como Jane 
Austen, Emily Brontë, Agatha Christie e Mary Shelley; e até mesmo 
poetisas como Christina Rosseti e Rosalía de Castro.

Esta corrente de pensamento e sentimento que vem das histórias 
bíblicas até nossos dias arrasta consigo, amalgamados, elementos sagra-
dos – a união íntima com Deus, vivenciada em experiência mística – e 
profanos – a própria linguagem humana, especialmente quando se vale 
de figuras tão terrestres como o erotismo e as metáforas com seres cria-
dos como o peixe e a água. Pois, talvez o modo mais apropriado para 
expressar a infinitude de Deus seja fazer uso da linguagem poética, pois 
seu convite feito ao leitor para completar o sentido daquilo que lê, sua 
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abertura à amplitude de intepretações imita de maneira apropriada a 
abertura da alma para o conhecimento de Deus na experiência mística. 
Vale a pena contemplar estes elementos com mais detalhes em três es-
critoras importantes nesta tradição: Santa Teresa d’Ávila, Sor Juana Inés 
de la Cruz e Henriqueta Lisboa.

O sagrado e o profano em Santa Teresa, Sor Juana e 
Henriqueta Lisboa

A primeira característica que une as três escritoras aqui examinadas é 
que as três não se deixaram limitar em sua criatividade literária, passe-
ando por vários gêneros: escreveram em verso e em prosa, e trataram de 
variados temas com o uso dos mais variados recursos literários. Todas 
foram consagradas por sua poesia, mas todas têm outros tipos de obras 
importantes: Santa Teresa tem tratados e opúsculos de Teologia Ascéti-
ca e Mística, Sor Juana tem peças teatrais e textos epistolares e Henri-
queta tem seus ensaios de crítica literária e suas correspondências com 
outros escritores. E também é comum às três autoras que seus poemas 
reflitam bem aquilo que é dito em sua prosa: é a coerência entre o que 
pregam ou ensinam, e o que sentem em seu interior.

Mas é nos detalhes que vemos como as semelhanças as inserem na 
já citada corrente secular que verte desde os tempos bíblicos, passando 
pela literatura devocional medieval e moderna. Já foi mencionado o vo-
cábulo “minne” que é usado ora para se referir a Deus-amado, ora para 
se referir ao amor, ora para se referir à força pela qual todas as coisas 
participam em Deus. McGinn, comentando a obra de Beatriz de Naza-
ré sobre minne, diz que ela fala de sete maneiras de amar, sete aspectos 
fundamentais do termo, a saber: a primeira maneira que corresponde ao 
anseio de recuperar a pureza original; a segunda, ao amor desinteres-
sado da “serva que serve seu senhor”; a terceira, à tortura de não poder 
servir perfeitamente a Deus por ser apenas criatura; a quarta, ao prazer 
e à dor de estar imersa no abismo de amor a ponto de ser inteiramente 
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mudada em amor; a quinta, à loucura do amor erguendo-se como uma 
tempestade tumultuosa; a sexta, à proximidade e intimidade com Deus 
sendo totalmente dirigida pelo amor; a sétima, à incompreensibilidade 
de minne, cujo desejo de fruição plena deixa a alma sem descanso: ela 
sofre e recusa o consolo. Em Santa Teresa, por exemplo, encontramos 
traços da sétima maneira, que corresponde ao desejo de morte/recusa 
de consolação, não só na bela construção “ó vida, que posso eu dar… a 
não ser perder-te”, ou em “morrendo quero alcançar e não tenho outro 
querer”, mas principalmente condensados de maneira genial na frase 
“que morro de não morrer” que a mística usa como um “refrão” ao longo 
de todo o poema:

Ó vida, que posso eu dar
A meu Deus, que vive em mim,
A não ser perder-te, a fim
De o poder melhor gozar?
Morrendo o quero alcançar,
E não tenho outro querer;
Que morro de não morrer.11 

Já em Sor Juana Inés de la Cruz ressoa a quarta maneira de minne, 
ao paradoxo de grande prazer e dor experimentado pela mística, que 
muitas vezes é descrito como um abismo. O trecho a seguir expressa este 
paradoxo em termos filosóficos, de “meio para atingir um fim”. Sendo o 
termo, isto é, o fim, o ponto de chegada o próprio Deus, que a filosofia 
cristã qualifica como o sumo bem, entendemos como Sor Juanna pode 
considerar paradoxal que o inteiro caminho (o “meio” citado por ela) 
para chegar até Ele seja dor:

O termo não é a quo,
Que causa o pesar que vejo;
Que sendo o termo o bem,
Toda a dor é o meio.12 
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Este quarto aspecto de minne também encontra eco na poesia de 
Henriqueta Lisboa num momento de contemplação do crucificado. 
Henriqueta não é celebrada por ser uma mística: não usou hábito, não 
viveu em convento, e a vida religiosa é descrita em suas obras não do 
ponto de vista de uma freira ou monja, mas de uma leiga, como muitas 
que encontramos nas paróquias da vida. Mas sabemos que a experiência 
mística não está confinada dentro dos muros do claustro, e sabemos 
também da afinidade entre a experiência mística e a inspiração poética 
a ponto de alguns pensadores – como Chesterton em alguns pontos 
de sua “Ortodoxia” – tratarem as duas às vezes como uma só e mesma 
experiência. Em Cristo crucificado Henriqueta contempla o paradoxo 
de a vida ser uma necessidade, mas ao mesmo tempo trazer consigo o 
desgosto:

Cristo ultrajado
Com quem aprendo
Dia a dia
O desgosto
E a necessidade da vida13 

E as obras de Santa Teresa d’Ávila, Sor Juana Inés de la Cruz e 
Henriqueta Lisboa remetem não só às instâncias medievais daquela cor-
rente, mas mesmo às instâncias mais antigas, na nascente mesma dela, 
isto é, a elementos encontrados nas próprias narrativas da Sagrada Es-
critura. Assim como os acontecimentos na vida de Débora, Judite e da 
Virgem Maria as levaram a levantar suas vozes em poemas de júbilo, 
convidando outros a fazer o mesmo, vemos expressões semelhantes na 
poesia de Santa Teresa, que aqui convida os homens a deixarem de lado 
a dureza de seus corações e sua atitude de antagonismo em relação a 
Deus, para reconhecer as grandezas d’Ele:

Ó alma minha, bendize para sempre Deus tão grandioso! Como alguém se 
pode voltar contra Ele! Oh, que aos ingratos a grandeza da graça traz a da-
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nação! Remediai-o Vós, meu Deus. Ó filhos dos homens, até quando sereis 
duros de coração, e o endurecereis para vos opordes a esse mansíssimo Jesus? 
Que é isso? Porventura permanecerá a nossa maldade contra Ele? Não, que 
a vida do homem se acaba como a flor do feno, e o Filho da Virgem há de 
vir para dar aquela terrível sentença.14 

Da mesma maneira, Sor Juana expressa seu júbilo com um privi-
légio que Deus concedeu à Virgem Maria – apenas humana – que não 
concedeu ao próprio Filho que é Deus com Ele: o de pedir permissão 
para que Filho se encarnasse. Pois com os evangelistas sabemos que o 
Filho veio cumprir não sua própria vontade, mas a do Pai, e com São 
Paulo sabemos que o Filho foi, de fato, “obediente até a morte”. Não é 
apenas um júbilo que se assemelha ao da Virgem Maria. Se levarmos em 
consideração que o tema do Magnificat é também a maternidade divina 
e seu princípio na atenção que Deus concedeu a Maria, é fundamental-
mente o mesmo júbilo, compartilhado com a Virgem:

Oh grandeza de Maria
que quando usa o Pai Eterno
de domínio com seu Filho,
use com ela de rogo!15 

E não são só os acontecimentos ditos sobrenaturais, os grandes mis-
térios salvíficos estudados pela teologia, que são capazes de provocar o 
júbilo que tende a se externar e se expressar. Nos moldes de obras como 
o Salmo 148, a contemplação dos acontecimentos, mesmo dos naturais, 
em Henriqueta Lisboa, também é capaz de despertar expressões e con-
vites semelhantes a outros homens. E, também como nos Salmos, ela os 
convida não apenas a cantar, mas também a dançar:

Venham cotonicultores
com a parentela
dançar a dança do júbilo
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e por tabela
despertando morro, praia,
campo e favela16 

A continuidade desta corrente pode ser vista não só no uso destes 
conceitos semelhantes, mas no também semelhante uso de imagens 
impressionantes e evocativas para transmitir aos destinatários a gran-
deza ou profundidade das experiências vividas pelas poetisas-místicas. 
Em seu canto, Débora nos impressiona com a imagens de como “a 
terra tremeu, troaram os céus, as nuvens desfizeram-se em água [e 
os] montes deslizaram” na presença do Senhor ( Jz 5,4-5). Judite usa 
as figuras igualmente formidáveis da “multidão obstruía as torrentes 
e [dos] cavalos [que] cobriam as colinas”, desta vez para descrever 
o virtualmente invencível exército inimigo, derrotado pelo poder do 
mesmo Senhor ( Jt 16,3). Derrotados pelo poder do mesmo Senhor 
também são os “poderosos” derrubados dos seus tronos enquanto os 
humildes são exaltados no Magnificat da Virgem Maria (Lc 1,52-53). 
Hadewijch de Antuérpia, fazendo referência à experiência do Povo 
de Deus no Monte Sinai, usa as imagens o “brilhante relâmpago e 
forte trovão” ao descrever o estado em que se reúnem aqueles que al-
cançam a união íntima com Deus, para simbolizar a luz de minne e 
a nossa pequenez diante dela.17 Ela também usa a figura do “dilúvio 
profusamente transbordante” para falar das operações intratrinitárias e 
extratrinitárias em Deus.18 

Estas imagens têm poder porque evocam fenômenos grandiosos. 
Mas existem outras imagens poderosas na mística medieval por usa-
rem coisas do dia a dia para transmitir significados profundos. Tal 
é o modo de descrever o coração de Deus usado pela compilatrix de 
Helfta, que registrou as experiências de Matilde e Getrudes, usando 
imagens como “uma vinha”, “um livro”, “um espelho” ou – mais im-
pressionante ainda – “uma farmácia da qual três unguentos curativo 
de água, vinho e doçura divina são distribuídos aos seres humanos”.19 
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E como com as poetisas bíblicas e as místicas medievais, a contem-
plação de Santa Teresa é fonte de imagens poderosas para sua poesia. 
Abaixo a imagem forte “divino licor” que sai da chaga lado de Cristo 
é compartilhada por Lutgarda da Lotaríngia20 – à qual Cristo aparece 
quando esta se dirigia à oração das matinas e lhe permite beber da 
chaga do seu lado – e até mesmo por São Pedro de Alcântara que, no 
seu “Tratado da Oração de da Meditação”, seguindo a São João Cri-
sóstomo, orienta ao cristão que se aproxima da Eucaristia a imaginar 
que está fazendo o mesmo:

Ó fontes vivas das chagas do meu Deus, jorrareis eternamente com grande 
abundância para aplacar a nossa sede, e quão seguro estará, diante dos peri-
gos desta vida, aquele que procurar manter-se com esse divino licor!21 

Também Sor Juana usa uma belíssima figura: a da abelha e da rosa, 
para representar a Jesus Cristo e à Virgem Maria, o que não deixa de ser 
curioso, pois Maria é descrita muitas vezes como a “Rosa Mística”, e a 
abelha (que simboliza Cristo) usa o néctar para produzir o mel, isto é, o 
que recebeu não é guardado para si, mas será usado para alimentar outros:

Da mais fragrante Rosa
Nasceu a Abelha mais bela,
A quem o limpo orvalho
Deu puríssima matéria.
[…] pois dando-lhe néctar puro
Que suas fragrâncias engendram,
Não só antes a concebe,
Mas depois a alimenta.22 

E Henriqueta Lisboa, ao contemplar a Igreja cheia para uma cerimô-
nia de coroação à Virgem Maria, também usa uma imagem de flor que 
não só tem relevância emotiva, como também é visualmente evocativa:
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A igreja regurgita
De curiosas cabeças
(A igreja é um grande lírio
Que se acendeu na colina
Para espantar o frio.)23 

E, a procurar, é possível que outros exemplos desta inserção seriam 
encontrados na vasta obra destas três autoras. Os que estão aqui bastam 
para que a vejamos em concreto. São exemplos singelos de como a li-
teratura e a teologia se fazem a partir das fronteiras, permitindo que a 
poesia seja essa mediação hermenêutica da teologia. Os exemplos são 
singelos, mas a linguagem em si é poderosa. Podemos nos aproximar de 
Deus de novas maneiras graças a essas vozes femininas que – do mesmo 
modo que seus exemplos e antecessores bíblicos – podem não estar em 
maioria, mas sempre têm a dizer algo de muito interessante.
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3. LITERATURAS MÍSTICO-FEMININAS:  
O QUE O ESPÍRITO DIZ
Washington Luiz Barbosa da Silva1

Introdução

Quais os limites estabelecidos entre sagrado e profano, quando o Verbo 
de Deus feito carne uniu céus e terra? Ele, ainda incontido, derramou 
o Seu Espírito sobre o mundo; e ao soprar a Ruah divina – Doadora 
de vida –, presenteou o ser humano com Sua Força Auxiliadora, não o 
deixando na orfandade. Deus ofereceu Seu maior Dom ao mundo, Seu 
Amor servidor.

O presente artigo tem por objetivo relembrar uma questão em aber-
to, “o que o Espírito diz” (Ap 2,7; 11; 17; 29; 3,6; 13; 22) a partir do fe-
minino. Tal expressão bíblica, segundo a literatura apocalíptica joanina, 
faz eco do Espírito às sete Igrejas da Ásia; e sua resposta é entendida 
quando ouvida em uníssono – qual canção ao ressoar aos extremos da 
terra. Entretanto, não se fará uma exegese bíblica sobre o texto; pois, em 
nosso insight, será ouvida a voz do Espírito ao auscultá-lo na literatura 
místico-feminina.

Ensaia-se o assunto do feminino no Espírito Santo na primeira se-
ção deste artigo: ora, se Deus-Trindade criou o homem e a mulher à Sua 
imagem e semelhança, o ser humano encontra seu arquétipo na própria 
Trindade. Portanto, o feminino provém de Deus, espelhado na Terceira 
Pessoa divina, que lhe oferece seus atributos: Doador de vida, Auxilia-
dor e Amor servidor. Seguindo a proposta do curso, em unir Teologia 
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e Literatura, o primeiro momento do trabalho será iluminado pelo viés 
teológico-sistemático.

Na segunda seção, elencar-se-á a mística e as letras de algumas mu-
lheres em variados contextos históricos. Algumas foram conhecidas em 
sala de aula, durante o curso; outras, trazidas em pauta para enrique-
cer o artigo. Em decorrência, baseados na seção anterior, formaram-se 
dípticos aplicando-os às características do feminino no Espírito Santo: 
Hildegarda de Bingen e Teresa de Jesus; Nísia Floresta e Cora Coralina; 
e, Etty Hillesum e Simone Weil. A escolha foi sui generis: enquanto a 
primeira dupla, contemplada com a característica da maternidade, nun-
ca foi mãe biológica; no segundo par, preteritamente, constitui-se de 
mulheres anônimas; e o terceiro dueto, formado por místicas de origem 
não cristã. De tal diversidade, aparentemente inconciliável, se concluirá 
que o Espírito Divino tem o poder de retirar do baú das letras de místi-
cas mulheres coisas novas.

O feminino no Espírito Santo

O Espírito Santo foi cognominado como Sarayu pelo autor do livro A 
cabana, William P. Young, um gênero da ficção cristã; a obra tornou-se 
também filme décadas atrás.2 Apesar de existir inúmeras críticas teo-
lógicas sobre alguns pontos desse livro, o autor apresentou o Espírito 
divino antropomorfizado como uma jovem, com adjetivos ligados ao 
feminino: a criatividade, a beleza, a delicadeza, a auxiliar. O exemplo, 
é uma entre tantas reflexões sobre o tema da feminilidade no Espírito 
Santo (outras, mais ousadas, afirmam até o feminino “do” Espírito San-
to3) trazidas à atualidade. 

Por muito tempo, a questão da identidade ou pessoalidade da Ter-
ceira Pessoa da Santíssima Trindade foi alvo de questionamentos e in-
dagações.4 Pensar o tema tornara-se complexo, principalmente nos pri-
meiros séculos cristãos, por motivo da imagem do Deus cristão em sua 
unicidade; e, principalmente, pelas questões referentes ao monoteísmo. 
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Também porque a fé, a liturgia e a espiritualidade cristãs estavam em 
desenvolvimento e necessitavam de mais clareza sobre o tema.5 

Uma discussão atual, como referido no início, é sobre a identidade 
do Espírito Santo no feminino. Contudo, a grande dificuldade na abor-
dagem do tema seria a primazia masculina em quase todas as culturas; 
como também um patriarcalismo religioso enrijecido ou de religiões 
masculinizantes.6 O assunto tornara-se centro de discussões a partir da 
filologia desde épocas remotas; e, posteriormente, na exegese bíblica. 
Assim, por falta de esclarecimentos, a marginalização do Espírito de 
Deus na pauta teológica tornou-se uma consequência óbvia. O termo 
equivalente à palavra espírito dentro da linguagem grega (tò pnêuma) 
tem significado neutro. Desse modo, o termo evocaria mais uma ideia 
de um dom, e não um sujeito. Diferente fazia o judaísmo, que falava sem 
problemas do feminino na ruah (espírito, em hebraico) de Deus, sem 
comprometer a singularidade de Adonai.7 

A terminologia ruah, no hebraico e no siríaco, é de gênero femi-
nino; se enquanto, no grego, como mencionado acima, tem referência 
neutra, no latim (Spiritus) receberá conotação masculina. No entanto, 
segundo Yves Congar, isso não foi de todo negativo, pois se evitaria a 
sexualização e a antropomorfização de Deus;8 mas talvez a pedra de 
toque de toda a questão esteja justamente aqui. Entretanto, como o 
centro do presente artigo não está em aprofundar a filologia dessas 
palavras, mas expor tal questão, segue-se sinteticamente o percurso do 
retorno do cristianismo ante a reflexão das características do feminino 
no Espírito divino.

Serve como exemplo, o adjetivo feminino ternura (com sentido de 
entranhas ou ventre materno; do hebraico rahem; seu plural, rahamim) 
para pensar a Deus – e não somente ao Espírito divino –, e aparece su-
perabundante no AT (Os 11,1–4,8; Is 63,16; 49,14s; Jr 31,20; Ex 43,6; 
Sl 25,6; 103,16; 116,3). No NT, especialmente nos Evangelhos sinóti-
cos, o próprio Jesus Cristo reveste-se de iguais sentimentos: chorou por 
Jerusalém, e comparou-se a uma galinha ao recolher seus pintinhos sob 
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suas plumas (Lc 19,41); e comoveu-se tantas vezes como uma mãe, nas 
entranhas, com os sofrimentos de seus coetâneos (Mt 9,36; 20, 34; Mc 
1,41; 6,34; Lc 7,13). A partir dessa reflexão, existiu uma devoção me-
dieval a Jesus Cristo, cognominada “Cristo nossa Mãe”; transformada 
em ideal de vida dos superiores monásticos em suas abadias como, por 
exemplo, dos cistercienses.9 

Seguindo tal viés, no início do século XV, a mística inglesa Juliana 
Nowirch associava também a maternidade à Segunda Pessoa trinitária, 
afirmando existir três características à cada uma das Pessoas divinas, 
respectivamente: a paternidade, a maternidade e o senhorio. Tal mística, 
apoiava-se no tema da Sabedoria incriada de Sb 9,17 – “Quem teria 
conhecido tua vontade, se tu mesmo não concedesses a Sabedoria e das 
alturas não enviasses teu santo Espírito?” –, texto bíblico basilar para 
associar o Verbo divino como Sabedoria e mãe. Já o judaísmo e a Igreja 
da Síria, por sua vez, utilizavam tal texto para pensar a Ruah divina 
como mãe; outrossim, muitos padres anteriores a Niceia o utilizaram 
para pensar o Espírito Santo.10 

O mesmo ocorreu a algumas comunidades de judeu-cristãos da Igreja 
primitiva; e os principais textos onde isso se menciona são: o Evangelho 
segundo os hebreus e o Evangelho dos Nazarenos, ambos citados por Clemente 
de Alexandria, Orígenes e São Jerônimo em seus escritos. E a liturgia síria, 
nas Odes de Salomão, sobre a passagem do Batismo de Jesus nos evange-
lhos bíblicos,11 comparará a pomba do Espírito Santo à mãe de Cristo, mãe 
misericordiosa, que o alimenta com o leite de seu seio.12 E, para Gregório 
Nazianzeno, Deus não é masculino nem feminino em sentido de gênero; 
mas, no Deus Trino o ser humano encontra seu protótipo.13

Entretanto, a Igreja ocidental manteve-se reticente. E Agostinho de 
Hipona não concordou com tal reflexão, por afirmar a mulher uma re-
presentação da imagem divina apenas em sua Ratio inferior; e, assim, não 
atribuiria nenhuma feminilidade ao Espírito Santo. Tomás de Aquino, 
seguindo o pensamento do Bispo africano, também evitará pensar desse 
modo, fugindo de qualquer resquício de antropomorfização de Deus.14
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 Contudo, muitos expoentes sem se convencerem disso, como no 
caso de M. J Scheebem (1888), profundo conhecedor da Patrística gre-
ga, em sua obra Os mistérios do Cristianismo, quis fundamentar a relação 
entre o Espírito Santo e a mulher. Trazendo, a partir dessa reflexão, uma 
eclesiologia substanciosa: pensar a complementariedade entre a duali-
dade e a unidade de Cristo e o Espírito Santo, apontaria a confluência 
entre a dualidade e unidade entre homens e mulheres na sociedade e na 
Igreja. De Willi Moll (1962), provêm a afirmação de três características 
frutos do Espírito Divino; elas referem-se às três situações da tarefa da 
mulher no mundo: de comunicar a vida (mãe), da união (esposa) e da 
acolhida ou receptividade (virgem).15 

Semelhantemente, Edith Stein propõe de sua antropologia feno-
menológica três características do feminino no Espírito Santo. Parte 
do pensamento da autora se encontra numa conferência, catalogada no 
livro A mulher: sua missão segundo a natureza e a graça, que se utilizará a 
seguir; e tem como epíteto Problemas da formação feminina. Stein dirá 
nesse texto, em dado momento, como claro rechaço à desvalorização da 
mulher naquela sociedade misógina que também pregava uma pureza e 
uma superioridade de raça:

Deus criou o ser humano à sua imagem. Ele os criou como homem e mulher. 
[…]. O que significa a imagem divina no ser humano? Resumidamente, en-
contra-se a resposta nas palavras do Senhor: deveis ser perfeitos como vosso 
Pai do céu é perfeito. Não pretendo tratar aqui do conteúdo desse ideal de 
perfeição. Só quero lembrar que nas palavras “deveis ser imagem divina” apa-
rece como uma tarefa, como vocação ou fim do ser humano. Do ser humano, 
isto é, do homem e da mulher.16 

Edith Stein, ainda nesse texto, ao responder ao questionamento se 
Deus faz distinção entre homens e mulheres, dirá que em seu amor Deus 
nunca fez e nem o faria; e será categórica ao afirmar sobre isso: “os recur-
sos de sua graça estão, de modo igual, à disposição de todos os cristãos e 
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as manifestações extraordinárias de sua graça, as místicas, Ele as prodi-
galizou de modo especialmente abundante, precisamente, às mulheres.”17 

Em sua obra magna, Ser finito e Ser eterno, apontará alguns adjetivos 
do Espírito divino: “para compreender, agora, como o Espírito Santo é o 
dispensador da vida e o arquétipo da vida criada, convém imediatamente 
considerar, sumariamente, a posição da Terceira Pessoa na divindade.”18 
E retificará sua intuição ainda sobre o Espírito: “mas o amor é a vida na 
mais alta perfeição: o ser que se dá eternamente sem sofrer nenhuma di-
minuição, a fecundidade infinita. Por isso, o Espírito Santo é o dom, não 
só o dom de si às Pessoas divinas entre si; senão o dom de si da divindade 
ao que lhe é exterior”.19

Em outra obra sua, Potência e ato, ainda acrescentará sobre o Espí-
rito Santo: “entretanto, se Ele se retira, sem retroceder – pois, sem Ele, 
elas [as criaturas] seriam nada. E [sem] seu senhorio patente, dominan-
te, seriam de novo nada. Elas só podem ser o que são, em e com sua força 
servidora”.20 E a autora dirá, sem sombras de dúvidas, sobre o tema da 
feminilidade e o Espírito Santo:

Estaria nessa feminilidade, que é amor serviçal, a verdadeira imagem da di-
vindade? O amor serviçal é o auxiliador que socorre a todas as criaturas para 
levá-las à perfeição. Mas esse é o título atribuído ao Espírito Santo. De 
modo que poderíamos ver no Espírito de Deus derramado sobre toda a criatura 
o protótipo do ser feminino que encontra sua imagem perfeita na puríssima 
Virgem que é a esposa de Deus e mãe de toda a humanidade.21

Edith Stein imortalizará essa sua intuição na poesia Pentecostes, de 1941, 
meses antes de seu martírio no campo de concentração de Auschwitz; texto 
confeccionado para a oração de suas coirmãs no Carmelo Descalço de Echt 
(Holanda) na Solenidade de Pentecostes daquele ano. Nessa poesia, aponta-
rá três características do Espírito Santo, como três pistas da fenomenologia 
do feminino steiniano ou de uma Pneumatologia associada a seu pensamen-
to:22 Doador de vida, Paráclito (auxiliador) e Amor de serviço.
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Doador de vida, como arquétipo da vida criada, é característica do Divino 
Espírito; significando a fecundidade criativa e plenificadora de Deus. Do 
mesmo modo que engendrar, gestar e abrigar um novo ser, capacitan-
do-o à existência, diz respeito às tarefas da mulher. Tais características 
são sinônimas. Na poesia, “quem és Tu, luz, que me inunda e ilumina 
a escuridão do meu coração? Tu me guias igual à mão de uma mãe, da 
qual, soltando-me, não saberia dar mais nenhum passo”,23 são imagens 
da maternidade que Edith Stein aplicou à Terceira Pessoa trinitária; quer 
exprimir a acolhida, o cuidado, o amor e o sustento divinos oferecidos às 
criaturas.24 O Espírito dá-se todo, sem perder nada de Si, porque dom do 
alto: Dom é seu nome pessoal.25

Paráclito, “estar ao lado”, ou auxiliador, tem consonância com a missão femi-
nina de ser companheira. Além do mais, para Stein, a tradicional Sequência 
da liturgia da Solenidade de Pentecostes retrata várias especificidades femi-
ninas: sanar o ferido, abrandar o calor, flexibilizar o rígido, dar alívio aos que 
sofrem. A mulher intui, tem empatia pelo próximo, se dispõe imediatamente 
em socorrer os que sofrem: prolongamento do ser do amor divino.26 

Amor de serviço é a característica preferida de Stein ao associar a feminilidade 
ao Santo Espírito:27 tal atributo é a quintessência da maternidade, o verda-
deiro núcleo do ser feminino. É o amor de serviço, a força servidora, capaz 
de sustentar as criaturas para que não retornem ao nada. Essa docilidade 
interior é o princípio mais ativo de cooperação com Deus, como realizou a 
Virgem Maria – traduzida, na estrofe da poesia de Stein: “És Tu aquele que 
criou o Espelho brilhante, que fica ao lado do trono do Todo Poderoso […]? 
E na pura beleza de todos os seres unida, na figura amável da Virgem, Sua 
esposa sem mancha: Santo Espírito – Criador do mundo.”28

Maria é o protótipo do ser feminino, como a mais perfeita das criaturas 
como aparece na poesia; a imagem do derramamento espiritual da Ruah di-
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vina, que se dá a todas as criaturas. Stein sintetiza a criação na figura humana 
de Maria, lugar de encontro como perfeita esponsalidade entre Deus-Cria-
dor e a criação: perfeita receptividade humana como imagem da Trindade.29 
E afirmar, finalmente, o Espírito como Criador é associá-lo à metáfora da 
maternidade; que, na poesia da autora, insinua o amor afável, cuidadoso e 
providente de Deus à frágil criatura, como abarcadora da vida intrauterina.30

O Espírito Santo na literatura místico-feminina

Nesta segunda seção, com base no que fora estudado anteriormente, se-
rão expostos os pensamentos, os comentários, e a literatura deixados por 
algumas mulheres. Para se conservar a leveza, o texto terá como moldura 
os três atributos do feminino no Espírito Santo: Doador de vida, Auxi-
liar e Amor de serviço. A principal intenção de apresentar o texto em tal 
modalidade, além dessa fluidez textual, é levar à práxis o desenvolvido na 
teoria; entretanto, se terá o devido cuidado para não “forçar” a exposição 
literária das autoras em uma distribuição meramente mecânica. 

Primeiramente, falar de mística não é fácil, por dois motivos: a sua 
diversidade conceitual em várias modalidades interpretativas (como ele-
mento de religião, como processo de vida, e como expressão da consci-
ência do Divino);31 e porque diz de uma experiência totalmente pessoal 
com o Divino a ser transmitida. O outro obstáculo é o intercruzamento 
desse tema com a literatura, por ser um dado imediato da(s) fé(s) – a 
mística diz do humano, e não está cerceada a uma instituição religiosa –, 
e o esforço de mediação através de um escrito. Ainda mais se o escritor, 
e no presente caso escritoras, seja poeta: por tatear através do simbólico, 
do intangível do tempo e a impossibilidade da experiência que escapa.32

A literatura mística apresenta complexidade porque se diz carregada da 
história, do real e da experiência com o divino de várias mulheres em mo-
mentos distintos. Ao mesmo tempo, se impõe o devido respeito a elas em 
um meticuloso garimpar de seus pensamentos, suas poéticas, suas almas…
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Doadoras de vida

Inicia-se a exposição com duas literatas e místicas insignes, dada a im-
portância dessas mulheres em sua época. Ambas são mães espirituais e, 
assim sendo, doadoras de vida. As duas foram fundadoras e reformado-
ras de suas Ordens religiosas, dando novo rumo a uma história. São san-
tas, porque deram o testemunho cristão de amor a Deus e ao próximo; 
outrossim, receberam um título canônico respeitado na Igreja Católica: 
Doutoras da Igreja, com um ensinamento sempre novo. Entretanto, a 
mais nova dentre as duas, nesse quesito, foi temporã se comparada com 
a mais velha. 

A primeira, a abadessa e monja renana Hildegarda de Bingen (1098 
– 1179), além dos dados acima, se destacou como taumaturga, médica 
informal através da música e das plantas, como pregadora e dramatur-
ga. Em uma visão mística foi convidada por Deus, conforme a própria 
autora, a ter visões, escrever e ensinar através delas: “Fala e escreve o 
que vês e ouves”.33 Seu acervo é numeroso: escritos da Ciência natural, 
obras musicais litúrgicas, poemas religiosos e os Liber Scivias Domini 
(Conhece os caminhos do Senhor), obra dividida em três volumes e cada 
um dedicado a uma Pessoa da Santíssima Trindade. O terceiro volume, 
o Scivias, contém a peça musical sacra Ordo Virtutum (Ordem ou Coro 
das Virtudes);34 de grande importância dada a literatura ocidental, a Ordo 
é a primeira do gênero a ser conservada como original e de cuja autoria 
não se tem dúvidas.35 

A versão mais extensa, catalogada no Manuscrito de Riesenkodex, 
conta uma realidade concreta vivida por Hildegarda: a fundação do 
mosteiro de Rupertsberg idealizado por ela, após a dura luta de eman-
cipação da comunidade monástica feminina do antigo mosteiro de Di-
sibodenberg, dirigido pelos monges. Sua fundação, baseada na Regra 
de São Bento, equilibrava espiritualidade e vida ascética. Segundo os 
estudiosos, o drama ali vivido foi narrado em contexto litúrgico através 
da Ordo. Existem dúvidas, entre os expertos, sobre quem é o protótipo 
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original: a versão simplificada ou a estendida.36 Na sequência, infeliz-
mente, somente o início da Ordo, traduzida e copilada por Débora Du-
arte Costa em seu artigo.

Prólogo
Patriarcas e Profetas
Quem são elas que são como nuvens?
Virtudes
Ó Santos antepassados, o que admirais em nós? O Verbo de Deus brilha em 
forma humana e por isso resplandecemos com Ele, edificando os membros 
de seu belo corpo.
Patriarcas e Profetas
Nós somos as raízes e vós os ramos, frutos do olho vivente, e fomos dele 
a sombra.

Primeira cena
Lamento das almas encarnadas 
Ó, nós somos peregrinas! O que fizemos, nos desviando para o pecado? De-
víamos ser filhas do Rei, mas à sombra do pecado caímos. Ó sol vivente, 
leva-nos em teus ombros rumo à justíssima herança que em Adão perdemos! 
Ó Rei dos reis, em tua batalha lutamos.
Alma feliz 
Ó doce divindade, ó vida suave na qual portarei veste resplandecente e 
receberei o que perdi em meu primeiro ofício, por ti suspiro e todas as 
Virtudes invoco.

Os escritos de Hildegarda de Bingen aparecem no período literário 
do início do século XIII, onde os escritos místicos de mulheres começa-
ram a surgir. Neles eram discorridas, ao mesmo tempo, as experiências 
de oração e elevação espiritual das mulheres extáticas, suas vidas, sua 
exaltação e memória. Além disso, suas experiências ao serem relatadas 
escrituristicamente defendiam sua verdade e seus ensinamentos num 
período preconceituoso e masculinizado; ali, sobrepunha-se uma teo-
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logia científica masculina que descreditava tudo quanto estava fora do 
âmbito universitário ou monástico tradicional.37 O período da especula-
ção germânica, assim como o Século de Ouro espanhol, forma um perí-
odo difícil de entender entre a literatura e a mística, como pensamento 
formador do Ocidente.38

Santa Teresa de Jesus ou D’ávila (1515–1582), na Idade Moder-
na, viveu três séculos depois de Hildegarda; essa era mulher andarilha, 
inquieta, errante, desobediente, teimosa39…e mística. Teresa que, tão 
humana, tornou-se divina; e, tão divina porque humana, conhecia as 
lacunas do humano coração. 

Teresa surge na sociedade espanhola do Século de Ouro; também 
no auge da literatura espiritual espanhola, época da Corrente dos espi-
rituais. Leitora autodidata, acostumou-se aos bons livros; educada para 
isso, aprendeu a ser literata, conselheira, poeta e mística. Seu contexto: 
da Espanha monárquica, da imprensa dos livros, da Reforma protestan-
te e das epidemias; da Ávila dos mercadores e dos cavaleiros; contudo, 
da pobreza dos mais numerosos e do antifeminismo.40 

Teresa de Jesus passa por muitas conversões durante seu caminho 
com Jesus Cristo. E, já madura, tanto em idade quanto em experiência 
com Deus, tem a chamada Terceira conversão; quando a Santíssima Trin-
dade irrompe em sua vida como verdade. O seu matrimônio espiritual 
ocorre com o Filho encarnado de Deus, em sua Sagrada Humanidade. 
Teresa experimenta tal imersão mística quando, justamente, adentra as 
fontes da Encarnação e em suas consequências: Deus não é distante 
nem apático ao mundo; é solidário e comprometido com a criação e 
com seus filhos e filhas – ama-os! Teresa se compromete com a missão 
de Cristo: amar e somente amar.41

Teresa, assim como leu, também escreveu muito: Poesias (dentre 
outros escritos menores), o Caminho de perfeição e as Moradas (obras 
doutrinais e pedagógicas), o Livro da vida e as Fundações (obras narra-
tivas).42 Fundações que, contrastando com o Livro da vida – cujo cenário 
era a alma de Teresa –, por sua vez apresenta uma Teresa andarilha, e foi 
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finalizado meses antes da morte da autora.43 Tal obra, pouco lida, escrita 
por uma Teresa muito madura, a apresenta com impressionante huma-
nismo: capaz de “infringir” leis, ao dispensar alguma irmã de sua oração, 
quando a percebia melancólica; ou em dosar vida ascética e de cuidados 
com a saúde, como aconselhou a são João da Cruz no início da fundação 
do primeiro convento dos freis carmelitas.

Depois de tratarmos, os padres e eu, de alguns assuntos, eu lhes roguei em 
especial – por ser fraca e ruim – que, nessas coisas de penitência, não fossem 
tão rigorosos, pois era demais; e como me custara tanto em desejos e orações 
que Deus me desse quem começasse a obra, e como eu via um tão bom co-
meço, veio-me o temor de que o demônio buscasse um meio de acabar com 
[a saúde] deles antes de se concretizar o que esperava.44

Auxiliadoras

A complexidade do pensamento místico antigo, supostamente rotula-
do como simples por alguns, engana; enfrentando-a, há de se entender 
melhor a sinuosidade da experiência das autoras modernas. Ante essa 
relação entre mística tradicional e seus traços na modernidade, corre-se 
o grande risco de subestimar tanto os avanços das escritoras tradicionais 
como superestimar os das modernas. Por fim, o que existe é uma heran-
ça mística na modernidade: nos símbolos, na transgressão linguística, na 
obsessão pelo indizível, no anseio como uma busca vital.45	

Nísia Floresta Brasileira Augusta (1810 – 1885), pseudônimo para 
Dionísia Gonçalves Pinto, nasceu em Papari-RN; atualmente, a cidade 
esqueceu seu epíteto indígena para homenagear sua ilustre filha com seu 
nome. Nísia Floresta, educadora, literária e fundadora de colégios para 
meninas, residiu em vários estados brasileiros: Pernambuco, Rio Grande 
do Sul e Rio de Janeiro. Por fim, em seu exílio, morou na Europa onde 
veio a falecer na França na cidade de Rouen. Em 1954, o governo nor-
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te riograndense transladou seus despojos, depositando-os no mausoléu 
naquela cidade.46 

Nísia dirigiu vários colégios para moças na cidade do Rio de Janeiro; e, 
ao escrever livros, contos, poesias, crônicas, defendeu os direitos das mulhe-
res, dos índios e dos escravos. Foi uma das primeiras mulheres brasileiras a 
escrever na chamada grande imprensa, que chegou ao Brasil em 1816. Fo-
ram escritos quinze títulos por essa mulher, dentre eles a interessante Cin-
tilações de uma alma brasileira, publicado em 1857 em Florença; o livro traz 
cinco ensaios que tratam da educação dos jovens, da mulher e das saudades 
do país.47 Seguem-se trechos de uma outra obra, Opúsculo humanitário.

Enquanto pelo velho e novo mundo vai ressoando o brado – emancipação da 
mulher –, nossa débil voz se levanta, na capital do Império de Santa Cruz, 
clamando: educai as mulheres! 
Povos do Brasil, que vos dizeis civilizados! Governo, que vos dizeis liberal! 
Onde está a doação mais importante dessa civilização, desse liberalismo?
Em todos os tempos, e em todas as nações do mundo, a educação da mulher 
foi sempre um dos mais salientes característicos da civilização dos povos. 
[…]. Esses povos tão poderosos, dizemos, permaneceram sempre em pro-
funda ignorância dessa civilização que só podia ser transmitida ao mundo 
pela emancipação da mulher, não conforme o filosofismo dos socialistas, mas 
como a compreendeu a sabedoria divina, elevando até a si a mulher, quando 
encarnou em seu seio o Redentor do mundo. […].
À voz de Pedro Eremita, Urbano II, São Bernardo etc., corriam os reis e os 
povos cristãos à longínqua Palestina, para libertar os lugares santificados pelo 
Cristo, enquanto deixavam por libertar de férrea educação as mulheres, que 
Deus havia tão altamente enobrecido na Divina Mãe do mesmo Cristo.48

Do Nordeste, seguir-se-á ao Centro-Oeste brasileiro. A próxima 
poeta é uma goiana, uma doceira: sua literatura veio a público quando, 
em seus alvores de sabedoria e idade, Carlos Drumond de Andrade a 
descobriu – Cora Coralina.
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Anna Lins dos Guimarães Peixoto Brêtas (1889 – 1985), após 
frequentar apenas dois anos a escola, foi impedida de continuar pois 
o machismo e o preconceito ditavam que a mulher deveria aprender 
somente os trabalhos caseiros. Foi na adolescência que Cora Coralina 
começou a “prosear”, e aos 14 anos realiza seu primeiro conto. Após 
essa lacuna, em 1965, aos 76 anos de idade, publicará o seu primeiro li-
vro Poemas dos Becos de Goiás e estórias mais; o primeiro, dentre as outras 
quinze obras publicadas.49 

Goiás, minha cidade…		  e nos teus becos tristes,
Eu sou aquela amorosa		  contando estórias,
de tuas ruas estreitas,			  fazendo adivinhação.
curtas,				    Cantando teu passado.
indecisas,				    cantando teu futuro.
entrando,				    Eu vivo nas tuas igrejas
saindo				    e sobrados
uma das outras.			   e telhados
Eu sou aquela menina feia 		  e paredes.
da ponte da Lapa.			   Eu sou a menina feia
Eu sou Aninha. 			   da ponte da Lapa.
[…]				    Eu sou Aninha.50

Eu sou aquela mulher
que ficou velha,
esquecida,
nos teus larguinhos 

Amor de serviço ao próximo

Por último, será exposta a literatura mística de duas mulheres que 
completam o díptico constituído nesta segunda seção: Etty Hillesum 
e Simone Weil.
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Etty Hillesum (1914-1943) nasceu no seio de uma família judai-
ca holandesa; e seu itinerário pessoal foi registrado em seus diários e 
cartas, escritos entre 1941 e 1943. Ao finalizar seus estudos, mudou-se 
à Amsterdam para os estudos de Direito; e passou a residir com Han 
Wegerif, um viúvo com o qual teve uma relação sentimental. Em 1942, 
voluntariamente, Hillesum segue ao campo de Westerbork por sugestão 
de amigos, para livrar-se da morte. Recebeu de um amigo, Julius Spier, 
um dos discípulos de Jung, as Confissões de Santo Agostinho, uma Bíblia 
e outros livros; junto a esses, leu também Dostoyevski, Tolstoi e Rilke, 
iniciando a escrever seu diário pessoal (onze cadernos) por sugestão de 
Spier. Ali registrou suas crises, suas mudanças de ânimo, os sentimen-
tos confusos; mas, apresenta-se também a rápida e progressiva evolução 
quanto a sua experiência interior.51

Apesar de místico, o ser humano não se deve excluir de seu contexto 
histórico e social. Não foi diferente com Hillesum que, aprofundando 
sua experiência, constituir-se-á mulher. É o que dirá na primeira página 
de seu diário, entendendo-se criatura assustada, miserável, bloqueada, 
mas com um mistério velado em si; e tudo isso, apesar de saber-se in-
teligente e capaz de expressar-se:52 “no erótico, sou sofisticada; e, que 
diria, quase suficientemente experimentada para ser considerada uma 
boa amante; e, por isso, o amor parece ser perfeito. Entretanto, segue 
sendo um joguete ao redor do essencial: existe algo que está aprisionado 
dentro de mim”.53

Hillesum através de sua literatura, afirmam seus estudiosos, aponta 
uma mística a partir da vulnerabilidade, chamada também de incom-
pletude: uma ansiedade de Infinito, expressa pela alteridade dos outros 
seres humanos, como amor de serviço ao próximo. Outrossim, o sofri-
mento na vida desta mulher teve papel fundamental para seu crescimen-
to espiritual e místico.54 E dirá, ao final de seu diário, em 13 de outu-
bro de 1942: “quando sofro pelos vulneráveis, não é por minha própria 
vulnerabilidade que sofro realmente? Ao partir meu corpo como pão, e 
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o repartir entre os homens; e, por que não? Têm fome e, durante tanto 
tempo, tiveram que privar-se”.55

Sobre a última literata, Simone Weil (1909-1943), de família ju-
daica abastada e francesa, passou na carne a violência de duas guerras 
mundiais, como ocorreu também com Etty Hillesum e Edith Stein. De 
inteligência brilhante, coração compassivo e solidário, entregou-se ao 
serviço total ao próximo. A forte empatia ao sofrimento humano e seu 
despojamento radical é testemunhada como realidade desde sua infân-
cia até a sua fase adulta. Seu processo interior forma-se ante as dificul-
dades e violências existentes, como também a busca pela verdade; a tudo 
isso, acrescenta-se sua formação intelectual diversificada.56 

Weil aproximou-se de substanciosas filosofias, que constituíram 
seu pensamento. Do tríptico que formavam as colunas da filosofia 
francesa de sua época – Platão, Descartes e Kant –, a autora bebeu 
como de uma fonte; foi influenciada por seu professor do Liceu Henri 
IV, Alain. A pensadora não simpatizava nem com Aristóteles nem 
com Tomás de Aquino, nem tampouco com Heigel, porque fizeram de 
suas filosofias sistemas.57

Seu contato com o cristianismo se deu após o período que resolveu 
entrar para a fábrica e se solidarizar com os outros trabalhadores; sentin-
do sua juventude esvair-se na fábrica, reconquistou o sentimento de sua 
dignidade humana – curiosamente – quando experimenta o sentimento 
de escravidão. Foram as experiências místicas: em Portugal, com o canto 
triste das mulheres dos pescadores numa procissão, porque “o cristia-
nismo é a religião dos escravos”, afirmava Simone; em Assis, na capela 
Santa Maria degli Angeli, na qual São Francisco de Assis rezou tantas 
vezes, ao cair de joelhos; na Abadia de Solesmes, nas celebrações litúr-
gicas da Semana Santa, com o canto gregoriano ao elevá-la à reflexão da 
Paixão de Cristo. Dessa última experiência, ao chegar em suas mãos o 
poema “Love” (Amor), chegou à mística definitiva.58 

Em seu Poema eucarístico, Weil refere-se a tal experiência. Segue, 
abaixo, o primeiro trecho.
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Havia lá, um jovem inglês católico…ele me fez conhecer a existência desses 
poetas ingleses do século XVII que se chamam metafísicos. Mais tarde, ao 
lê-los, descobri o poema… intitulado Amor. Eu o aprendi de cor. Frequen-
temente, no momento culminante das crises violentas de enxaqueca, eu me 
exercitei em recitá-lo, aplicando a ele toda a minha atenção e aderindo de 
toda a minha alma à ternura que ele encerra. Eu acreditava recitá-lo apenas 
como um belo poema, mas, sem saber, essa recitação tinha a virtude de uma 
oração. Foi no decurso de uma dessas recitações que…Cristo em pessoa 
desceu e me tomou para si.59

Conclusão

Tematizar a questão do feminino no Espírito Santo, assunto complexo 
e perplexo, deve ser assumido, porque necessário atualmente. O regi-
me masculinizante, ao perpetrar as sociedades ocidentais por séculos a 
fio, influenciou diretamente o cristianismo e sua teologia. Como con-
traponto, retornar às influências patrísticas e a teologia cristã oriental, 
tornar-se-ia um suspiro ante o problema. Ajudaria, talvez, no primeiro 
momento, a forma judaizante antiga de pensar, ao nomear o Espírito 
divino como Ruah, palavra hebraica de gênero feminino. 

A primeira seção do presente artigo quis desenvolver uma reflexão 
teológica, apesar de modesta, da trajetória desse tema até a atualidade 
em alguns autores. Não é que, a partir de agora, se vá invocar a Deus, 
como deusa, ou coisa assim; mas o projetar-se além do preconceito, por-
que se Deus é o criador e o protótipo das criaturas, inclusive do ser hu-
mano como mulher e homem, então deve-se pensar o ser feminino em 
Deus. Desse modo, o nível dessa reflexão teológica atingiria a Igreja e a 
sociedade, por exemplo. 

Outrossim, expôs-se o pensamento da pensadora alemã Edith Stein 
sobre tal temática; fez-se positivo pois provindo do rigor de sua pesquisa 
antropológico-fenomenológica, além de ser mulher, capaz de empatizar 
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com a questão, como ocorreu ao apontar as características consoantes 
entre o Espírito Divino e o feminino humano. Doador de vida, Au-
xiliador ou Paráclito (estar ao lado de outrem) e Amor de serviço são 
atributos do Espírito Santo utilizados por Stein em suas conferências de 
cunho católico-feministas na Europa para falar da formação feminina. 

Na segunda seção do trabalho, serviu de práxis dessa teoria, en-
quadrar algumas literaturas místico-femininas nesses atributos correla-
cionados ao Espírito Santo. Encontrou-se uma Hildegarda de Bingen 
que, mesmo enferma, doou-se para emancipar seu novo mosteiro da 
submissão doentia e abusiva dos monges, seus coirmãos. Três séculos 
depois, Teresa de Jesus, com semelhante chamado, realiza algo novo na 
Igreja: o descalçar-se tão necessário à sua Ordem religiosa, nova resposta 
aos homens e mulheres de seu tempo. Seus escritos que, trazendo a ver-
dade, testemunharam a espiritualidade e a mística; qualquer um poderia 
acessar à sua doutrina: bastasse a humildade, o desapego das criaturas e 
o amor ao próximo.

A partir do segundo díptico, expôs-se mulheres literárias esqueci-
das no anonimato. A primeira, Nísia Floresta, foi uma brasileira pio-
neira na defesa do ensino às moças, como também fundadora de esco-
las para isso. Por reprovar o machismo da época, não encontrou lugar 
em sua nação sendo exilada dela. A segunda literária, Cora Coralina, 
obrigada a abandonar cedo a escola que mal havia iniciado, porque a 
mulher só deveria ser doméstica, gerou sua palavra no silêncio; e, a 
“fabulando”, na oralidade, esperou o momento para nascer sua poesia 
e escrita, como sua maturidade. 

Finalmente, acessou-se a literatura de Weil e Hillessum; duas mu-
lheres marcadas pela violência na qual viveram no período entreguerras, 
de desumanidades e de hegemonia tenebrosa. Ambas, com alma forte, 
foram humanizadas e capacitadas a não medir esforços pelo próximo; e, 
saindo de si, entenderam a importância do amor de serviço. Weil, com 
a mística envolta no nada, tocada por Cristo como esposa, permitiu a 
palavra elevar-se de sua alma. A vulnerabilidade que, marcando a mís-
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tica de Hillessum, a fez encontrar-se consigo: aprendeu a dar-se como 
pão aos famintos, e sua voz toca os corações contemporâneos, porque 
anseiam o descanso em suas almas – Infinito.
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4. EVANGELIZAÇÃO COMUNITÁRIA 
INTEGRADA: O QUE PODE ENSINAR  
A LITERATURA
Eduardo Marques Almeida1

Introdução e antecedentes

A Igreja Católica passa por desafios importantes, os quais, em sua maio-
ria, existem há vinte séculos. O que diferencia a atualidade do passado 
é, em grande medida, o impacto trazido pela era digital, tanto do ponto 
de vista da velocidade dos fatos e notícias, quanto da disponibilidade de 
ferramentas de comunicação livre e em escala. Já não nos contentamos 
com uma verdade anunciada pela Igreja: cremos ter a nossa própria ver-
dade. A vontade da busca da verdade se conforma com a informação 
curta e superficial da Internet. Adicionalmente, a comunicação digital 
em rede demole o que havia sobrado nas instituições e nas fontes de 
informação e formação baseadas na tradição e nas funções sacerdotais 
ou sociais. 

Para fins deste estudo, podemos nomear (sem ser exaustivos) os se-
guintes desafios da Igreja: a dessacralização; o clericalismo, sem uma 
clara definição do papel dos leigos; o sincretismo religioso; e a falta de 
formação de evangelizadores.

A dessacralização pode ser definida como um “cristianismo sem Cristo”, 
ou seja, a desvalorização do sagrado. Este desafio se apresenta tanto na 
Igreja Católica,2 quanto nas religiões evangélicas.3 Está muito associada 
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à secularização (que pode ser definida como o abandono das religiões e 
das instituições religiosas) e ao individualismo religioso. 

A sociedade de hoje parece adotar uma visão subjetiva da fé: eu 
acredito na transcendência, ou mesmo em Deus e em Cristo, mas não 
exercito a minha fé nas igrejas, seja porque não valorizo o sagrado, seja 
porque não acredito na instituição “igreja”. 

O maior desafio da dessacralização se encontra nas cidades, nas co-
munidades pobres, nos edifícios, nos condomínios e nos espaços que 
não são físicos, mas virtuais ou existenciais (como nos grupos formados 
por indivíduos de mesma profissão, de mesmo gênero, de mesma faixa 
etária, de mesmos interesses epistemológicos ou mesmo materiais).

A dessacralização, portanto, torna o trabalho de evangelização mui-
to mais complicado que uma simples transmissão de conhecimento. 
Trata-se de fazer com que os indivíduos e as comunidades voltem a 
desejar a espiritualidade do Reino de Deus, incorporada na Igreja, diante 
da cultura de secularização e de hostilidade ao catolicismo institucional. 

O segundo importante desafio da Igreja Católica é o clericalismo, sem 
uma clara definição do papel dos leigos. O Papa Francisco associa o clerica-
lismo à “autorreferencialidade”, o que leva a Igreja a voltar-se somente 
para si mesma, afastando-se de sua missão principal: a evangelização 
de todos, a caridade em sua dimensão mais ampla (o amor e a justiça) 
e o ministério dos sacramentos. Voltar-se para si mesma, reforça o cle-
ricalismo e o distanciamento dos fiéis. O antídoto para o clericalismo, 
segundo o Santo Padre, é sair para as periferias existenciais (uma “Igreja 
em saída”), voltando-se particularmente aos Pobres.

O terceiro desafio é o sincretismo religioso utilitarista, que é consequên-
cia dos anteriores. Conceitualmente, o que ocorre é: depois de minhas 
decepções com as Igrejas ou, por falta de uma evangelização que me 
toque profundamente o coração, passo a achar que todas as religiões são 
iguais. Busco uma igreja que me disponibilize subsídios assistencialistas 
(principalmente entre as classes mais pobres) ou que me atenda a uma 
necessidade espiritual do momento. 
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Finalmente, o quarto desafio da Igreja Católica é a falta de formação 
específica de evangelizadores leigos “para que possam ter incidência signifi-
cativa nos diferentes campos, sobretudo ‘no vasto mundo da política, da 
realidade social e da economia, como também da cultura, das ciências e 
das artes, da vida internacional, dos meios de comunicação e de outras 
realidades abertas à evangelização” (DAp-283).4

Neste trabalho, espero reforçar a hipótese de que uma evangelização 
comunitária, apoiada por conceitos oferecidos pela literatura, pode ser 
uma obra de inspiração divina para reduzir os efeitos destes desafios.

Definição de Evangelização Comunitária Integrada

Para fins deste trabalho, a Evangelização Comunitária é definida como 
uma experiência de conversão em grupos pequenos, organizados por 
agrupamentos regionais (bairros, edifícios, capelas etc.), funcionais (es-
tudantes, advogados, professores, donas de casa, engenheiros etc.), de 
gênero, de idade, de etnia, de religiosidade popular (devoções a santos, a 
basílicas etc.), entre outros. 

Evangelizar não é somente anunciar o querigma, mas converter pelo 
querigma. É um processo em que tanto os evangelizadores, quanto os 
evangelizados se convertem juntos. Se pudéssemos comparar a evange-
lização a uma dança, ela seria muito mais como o tango do que como a 
valsa. No “tango da evangelização”, cada um, evangelizador ou evange-
lizado, vem com o seu passado, seu estilo, mas só pode dançar se os dois 
quiserem e estiverem em absoluta sintonia. Na valsa, um pode guiar o 
outro, e o outro pode se deixar guiar. De fato, a evangelização mútua – 
do evangelizador e do evangelizado – é mais do que uma aspiração po-
ética ou espiritual: é uma questão de efetividade, porque melhora con-
tinuamente a qualidade da evangelização. A conversão mútua pode não 
ser mais eficiente do que o simples anúncio, porque exige mais tempo e 
trabalho, mas é mais eficaz.
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A evangelização deve ser comunitária, porque se trata mais do que 
converter o indivíduo: trata-se de converter-se com a comunidade, na 
comunidade, pela comunidade e para a comunidade. Portanto, a Evan-
gelização Comunitária não pode ser vista como uma foto (um evento), 
mas como um filme (um processo) de maturação contínua da fé.

Finalmente, a Evangelização Comunitária deve ser integrada, por-
que é estruturada em conjunto. Didaticamente, proponho quatro fases 
para a ECI, as quais, apesar de possuírem um sequenciamento, têm su-
perposições de conteúdo e de temporalidade. A figura 1 a seguir indica 
estas fases e a sua integralidade.

O processo da ECI pode ser analisado no contexto das três “po-
tências” da alma indicadas por Santa Teresa d’Ávila5: a vontade (o que 
move a pessoa, voluntariamente, e que pode ser purificado pela virtude 
da caridade ou do amor), o entendimento (o que faz a pessoa absorver 
racionalmente o conteúdo de uma mensagem, e que pode ser purificado 
pela virtude da fé) e a memória (o que faz a pessoa assumir a mensagem, 
como algo permanente ou intermitente na sua vida, e que pode ser pu-
rificado pela virtude da esperança). 

Figura 1: Componentes da Evangelização Comunitária Integrada

Na fase da motivação, os indivíduos desenvolvem a vontade de parti-
cipar do processo de evangelização, para unir-se mais a Deus, através da 
Palavra e da Eucaristia. É um tempo, portanto, anterior às celebrações 
propriamente ditas da evangelização. Aqui, exercita-se a “potência” da 
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vontade. Apesar de parecer óbvia, porque teoricamente, todo o ser hu-
mano deveria buscar o transcendente, e de ter sido por muitos séculos 
evidente, pela importância que a religião católica tinha no passado, esta 
fase é, como vimos nos desafios apresentados anteriormente, a mais di-
fícil. No passado, a ênfase de uma Evangelização Comunitária era posta 
sobre as celebrações (que influenciam especialmente a compreensão e a 
encarnação do querigma). O problema é que, a dessacralização e a secula-
rização não só afastaram as pessoas do sagrado, como também substituí-
ram a vontade da busca do sagrado, pelas soluções materiais, superficiais 
e de curto prazo. Aí está, portanto, um desafio significativo: não adianta 
preparar uma excelente celebração, se as pessoas não têm motivação para 
sequer conhecê-la.

Na fase da compreensão, os indivíduos e a comunidade recebem, in-
terpretam e entendem profundamente o querigma. Nesta fase, portan-
to, exercita-se, por excelência, a “potência” do entendimento. Uma vez 
que o indivíduo decide (por sua vontade) participar das cerimônias de 
evangelização com a sua comunidade, o entendimento é favorecido pela 
abertura da mente (razão) e do coração (fé), para assimilar o querigma. 
Sem dúvida, conceitos como a performance, no sentido literário, têm um 
papel fundamental nesta fase, tanto para o esvaziamento da mente e 
do coração dos preconceitos, quanto para o seu preenchimento com a 
mensagem da evangelização, adequada a cada indivíduo ou comunidade.

Na encarnação, os indivíduos e a comunidade incorporam o querig-
ma “na mente, no coração e nas mãos”,6 assim como nos sentidos e em 
todo o corpo. Não é necessário indicar que é nesta fase que a performance 
tem a sua principal utilidade. A participação dos indivíduos e da co-
munidade como um todo se faz não somente através da leitura, mas do 
corpo todo. As melhores experiências práticas de evangelização (e que 
se tornam místicas) são aquelas em que sentimos que todo o nosso ser 
(corpo, mente e alma) se integram a Deus. Os santos místicos passaram 
por experiências de êxtase: Paulo na conversão, Bento na gruta de Su-
biaco, Francisco e Pio de Pietrelcina nas impressões dos estigmas, Teresa 
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d’Ávila na transverberarão e na levitação, São João da Cruz e Santa 
Teresa de Calcutá, na “noite escura da alma”, para mencionar alguns. 
Evidentemente, não podemos imaginar associar as celebrações da ECI 
a experiências intensas como estas, mas podemos sim, utilizar o conceito 
fundamental da corporificação (ou encarnação), como instrumento de 
confirmação do entendimento e da memória.7

Finalmente, o “agir de acordo” é uma fase que sucede as celebrações 
e confirma o querigma nas decisões e ações do dia a dia das pessoas, na 
experiência de sua vida e que serve de alimento para as celebrações de 
evangelização posteriores. O “agir de acordo” só funciona se a “potência” 
da memória for exercitada: só adotamos como conduta o que aprende-
mos e guardamos na mente. Por isso, a performance – e os demais con-
ceitos da literatura – são importantes não só durante as celebrações, mas 
também depois delas, através de mecanismos que reforcem o entendi-
mento e a memória no dia a dia, tornando o querigma em um hábito tanto 
para os indivíduos, quanto para a comunidade. 

Como mencionado antes, as quatro fases apresentadas não devem 
ser vistas como sequenciais. Elas se superpõem de acordo com condi-
cionantes como o grau de espiritualidade, de educação, e de vontade 
de cada indivíduo e da comunidade. No entanto, podemos concordar 
que o processo de ECI só será eficaz, se transformar a pessoa e a co-
munidade em um caminho de conversão, em que se inicia a caminhar 
através da vontade, só se conhece a direção do caminho pelo enten-
dimento livre e voluntário, e só se dá cada passo, pela vontade e pela 
memória integradas. 

O que podemos aprender da Literatura: o caso das obras do 
Padre André Araújo, SJ

Qualquer aproximação que queiramos fazer sobre Deus é imperfeita e 
limitada: depende da forma como Ele se apresenta a nós e da forma como 
conseguimos expressá-Lo por meio de nossa linguagem (do Logos). Daí 
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a importância da Literatura! Ela (em particular, a poesia) é uma expressão 
da Teologia! Neste trabalho, enfocarei a atenção sobre quatro destes con-
ceitos: a mimese, a simulação, a fabulação e a performance.

A mimese é uma representação, um simulacro, de um objeto que 
conhecemos como realidade. A arte, mais precisamente a literatura, é 
mimética, porque o homem traz as suas noções de realidade para ela, 
tendo em sua obra elementos que permeiam traços reais, mesmo que 
sejam essencialmente ficcionais. Portanto, a literatura e a arte em geral, 
não copiam literalmente a realidade, mas a simulam. As obras literárias, 
então, não são criadas a partir de uma busca pela representação fiel do 
real ou da verdade, mas sim, pela premissa da criação ficcional de cará-
ter imaginativo que é estabelecida pela relação que seu criador, o autor, 
possui da realidade.8

Ao aplicarmos este conceito à ECI, de maneira geral, podemos fa-
zer com que uma poesia ou uma pintura que traduza uma parábola, 
como a do Bom Samaritano, por exemplo, feitas por alguém da comu-
nidade possam se traduzir em uma mimese do texto bíblico, mas também 
da realidade em que vive a comunidade.

A simulação é “uma experimentação com um modelo que imita cer-
tos aspectos da realidade, o que permite trabalhar em condições seme-
lhantes às reais, mas com variáveis controladas e num ambiente que 
se assemelha ao real, embora criado ou acondicionado artificialmente”.9 
Enquanto a mimese é um simulacro de um objeto da realidade, a simula-
ção é um modelo do funcionamento da realidade.

A simulação pode ser um elemento muito interessante para repre-
sentar um movimento mostrado em um texto bíblico que expressa um 
processo com etapas bem definidas com significados diferentes, mas 
complementares. Um bom exemplo para a Evangelização Comunitária, 
seria simular a Parábola do Semeador, em um jardim da comunidade, 
mostrando o que passa com sementes que caem em um caminho (e ser-
vem de alimentos para os pássaros), sobre as pedras, entre os espinhos e 
em terra boa.
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A fabulação se refere ao ato de criar estórias de ficção, normalmen-
te associadas a uma mensagem de ética ou moral. É também um me-
canismo importante para a geração, transmissão e aquisição de enten-
dimento tanto no ritual literário (mais conhecido), quanto no ritual de 
Evangelização Comunitária. As parábolas são, por excelência, fábulas 
com grande profundidade psicológica, antropológica e, muitas vezes, 
sociológica. Se refletirmos sobre as parábolas, estendendo sua fabula-
ção sobre o ambiente, a história, o dia a dia e os desejos (sonhos) da 
comunidade, podemos facilitar em muito o entendimento de sua men-
sagem e, por conseguinte, a fixação (memorização) do conhecimento 
nos participantes das celebrações. 

Leda Martins10 apresenta, por exemplo, o caso das congadas11, como 
originárias de uma fabulação (“rito de passagem de uma situação de afli-
ção, fragmentação e desordem”) da escravidão no Brasil, configurando-
-se em performances incorporadas (cantos, danças, figurinos, adereços, 
objetos cerimoniais, cenários, cortejos e festejos dos congados) que se 
transformam em conhecimento e memória ao longo da história. Im-
portante mencionar que as performances dos congados se utilizam não 
somente do corpo, mas também – por mimese – dos espaços que expres-
sam a integração africana e cristã do “consagrado e reterritorializado”: 
“os cortejos e caminhadas revisitam lugares reconhecidos, refazem só 
circuitos em torno de mastros, cruzeiros e igrejas, percorrem caminhos 
antes talhados pelos antepassados e trilham novas estradas”.12

A fabulação é muito interessante, para contar a estória de pessoas 
reais ou fictícias da comunidade. Para isso, é necessário deixar que os 
indivíduos e a comunidade se encarreguem de desenvolver a fabula-
ção, porque dificilmente os evangelizadores serão capazes de inter-
pretar completamente os detalhes do dia a dia da comunidade. Uma 
abordagem interessante para a evangelização – muito semelhante ao 
que Leda Martins indica sobre as congadas – é trazer uma fabulação 
comunitária para as celebrações, identificar um texto bíblico que seja 
correlato e pedir aos participantes que desenvolvam (e executem) 
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mecanismos de performance que associem os dois (a fabulação e a 
leitura). Este tipo de método realiza na prática, o que o Papa Fran-
cisco insiste: realizar a evangelização não para os Pobres, mas com os 
Pobres, deixando que Eles sejam, literalmente, os protagonistas da 
história e da estória.

Finalmente, a performance na arte “designa um ato de comunicação 
como tal, refere-se a um momento tomado como presente. […] Signifi-
ca a presença concreta de participantes implicados neste ato de maneira 
imediata. […] Ela faz as virtualidades ‘passarem ao ato’, fora de toda a 
consideração do tempo. Por isso mesmo, a performance é a única que 
realiza aquilo que os autores alemães, a propósito da percepção, chamam 
de ‘concretização’”.13 A performance é importante, porque “é reconheci-
mento. A performance realiza, concretiza, faz passar algo que eu reco-
nheço, da virtualidade à atualidade”.14 Podemos dizer, portanto, que a 
performance realiza a mimese, a simulação e a fabulação.

Considerando que toda a transformação duradoura depende não 
só do entendimento (conhecimento), mas também da memória, a perfor-
mance se apresenta como um meio extraordinário de acumulação. 

Para exemplificar os conceitos de literatura apresentados (mimese, 
simulação, fabulação e performance), foram analisadas três produções 
literárias do Padre André Araújo, SJ. O livro A Vila do Sino15 traduz a 
cultura popular da vida do interior do Brasil, evangelizando através da 
literatura (em particular, da poesia) e da arte pictórica integradas: “a 
Vila do Sino é um lugar mágico porque é todo o lugar sem ser lugar 
nenhum”, indica o seu prefácio. O livro Sagrado Primitivo16, igualmen-
te, traduz a cultura popular do Brasil, fabulando sobre temas como 
pobreza, desigualdade, racismo e desrespeito relacionado ao gênero. 
Igualmente, evangeliza através da literatura e da pintura integradas, 
com indicações sobre os anjos e a vida de santos da Igreja. Finalmente, 
os Esquemas de Oração,17 são celebrações da Palavra, onde poesia, prosa, 
leituras bíblicas e reflexões se unem em um só conjunto, para tratar um 
tema de reflexão.
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Na verdade, cada obra destas três publicações pode ser interpretada 
como um exemplo de mais de um conceito da literatura, aplicada à ECI 
(e esta é uma de suas belezas). Aqui, apresentarei uma ou outra interpre-
tação, com o risco de errar ou ser limitado sobre a intenção dos autores. 
Como a alma do leitor e “vedor” das obras se abre para o infinito, e se 
projeta sobre elas, tudo é possível na sua interpretação. 

O livro A Vila do Sino apresenta um rico conjunto de exemplos dos 
quatro conceitos. Cada obra possui um texto literário (normalmente, uma 
poesia) e uma pintura. “Tem Deus” (p. 10-12) faz um simulacro (mimese) 
do ambiente do interior de Minas Gerais (as serras, a escola, a vila), as-
sim como apresenta um interessante exemplo de simulação em sua poesia: 
“Tem Deus” simula as badaladas de um sino e o processo de chamamento 
do povo para rezar na capela. “Tem Deus” é uma fabulação da vida do 
interior, onde o sino da igreja indica uma notícia de falecimento ou uma 
informação de utilidade pública. “Moacir” (p. 14-15) e “Rosário” (p. 16-
17) apresentam mimeses, respectivamente do homem e da mulher de fé do 
campo. Cinco obras seguintes a estas (“Ametista” – p. 18-19, “Silvano” – p. 
20-21, “Cândida” – p. 22-23, “Zé Elias” – p. 24-25, e “Rita” – p. 28-29) 
apresentam simulações de movimentos de habitantes do interior do Brasil: 
de dança, da vida do homem ou da mulher, da rotina da professora e da 
venda de pão. “Alice” (p. 26-27) é um bom exemplo de mimese (vida do 
campo e cuidado com sementes) e de fabulação (a semente como na Pará-
bola do Semeador do Evangelho). “Bento” (p. 32-33) é, ao mesmo tempo, 
uma mimese da vida sofrida de uma criança do interior e uma fabulação 
com São Bento. “Beatriz” (p. 34-35) faz uma simulação do trabalho das la-
vadeiras no rio. “Lino” (p. 38-39) simula a construção de uma casa e é uma 
fabulação de um trabalhador da construção. Interessante que, em muitas 
obras, a leitura das poesias poderia se tornar facilmente, uma performance 
das mimeses, das simulações e das fabulações. 

O livro Sagrado Primitivo apresenta obras com a mesma linha de 
um texto literário e uma pintura, tratando temas religiosos no contexto 
de pessoas simples. “Dona Hermínia” (p. 10-11) é uma fabulação da teo-
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logia dos anjos e de religião (religare pessoas com anjos), personificados 
na senhora simples do campo que morreu e “virou anjo”. A “Proteção da 
Fauna” (p. 12-13) é uma fabulação de anjos e da natureza, como criação 
de Deus. Já “Proteção da Flora” (p. 18-19) faz uma mimese da infância 
no interior e uma fabulação do anjo com a natureza. “Aconchego” (p. 20-
21) é uma fábula do aconchego que podemos ter na Sagrada Família. 
“Proteção dos Mares – A Pesca” (p. 28-29) é uma mimese da natureza 
com a analogia do amor de Cristo no Evangelho. As obras “Espírito 
de Deus” (p. 32-33), “Igualdade” (p. 34-35) e “Virgo Maria” (p. 36-37) 
são fabulações de temas sociais, respectivamente, sobre a igualdade de 
gênero, a igualdade racial e a atenção aos excluídos e marginalizados. 
Igualmente, na maioria das obras, a leitura das poesias, poderia se tornar 
facilmente, uma performance das mimeses, das simulações e das fabulações.

Finalmente, e, em estilo diferente, os Esquemas de Oração são mo-
delos muito interessantes que podem ser utilizados ipsis litteris em Ce-
lebrações da Palavra da Evangelização Comunitária. São um conjunto 
de fabulações sobre temas teológicos, com a performance feita pela de-
clamação de poesias de autores conhecidos correlatas aos temas e por 
perguntas e respostas dos participantes. 

“Eis-me aqui!” é uma fabulação que faz um chamado à ordenação 
dos afetos, a estar presente nos eventos da vida (inclusive, na própria ce-
lebração) e a refletir sobre uma relação teológico-antropológica funda-
mental (eu e meu self). Possui também uma performance da declamação 
de poesia de Guimarães Rosa. “Tudo o que existe canta do Senhor…” 
é uma fabulação que faz um chamado a refletir três relações teológico-
-antropológicas fundamentais (eu e o outro, eu e o cosmos e eu e Deus); 
possui também uma poesia de Clarice Lispector. “Olhar que salva o 
mundo” é uma mimese da semente que cai em terreno raso, uma fabu-
lação da Parábola do semeador e a performance por poesia de Alberto 
Caeiro. Os demais esquemas de oração seguem este mesmo estilo: um 
assunto tema como fabulação, a performance por uma poesia e pela refle-
xão de textos bíblicos, orientadas por perguntas sobre o tema. 
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Lições aprendidas da performance para a Evangelização 
Comunitária Integrada

Os quatro conceitos da literatura – e da arte em geral – apresentados (mi-
mese, simulação, fabulação e performance), na realidade, se completam e se 
alimentam na ECI. De fato, ao invés de escolher o texto bíblico e construir 
a fabulação sobre ele, pode-se definir um tema de fabulação comunitária 
para as celebrações e identificar um ou mais textos bíblicos ou literários 
que sejam correlatos. Em consequência, pode-se pedir aos participantes 
que desenvolvam mecanismos de performance que associem os dois (a fa-
bulação e a leitura). Efetivamente, se conseguirmos juntar a performance à 
fabulação correspondente, poderemos chegar a graus de entendimento do 
querigma tais que a sua memorização e incorporação ao dia a dia da co-
munidade se tornem quase consequências naturais. Este é o princípio dos 
Esquemas de Oração do Padre André Araújo, analisados anteriormente.

Por exemplo, mais especificamente, se o tema fabulado for a “sen-
sibilidade para o próximo”, podemos buscar textos bíblicos, como a Pa-
rábola do Bom Samaritano e a Parábola do Rico e de Lázaro, colocar a 
mensagem fabulada nas condições específicas da comunidade (do am-
biente físico, das necessidades das pessoas, da cultura associada ao lazer 
comunitário) e desenvolver uma série de mecanismos de performance em 
torno delas (peças de teatro, desenhos, vídeos etc.). 

Dentre os quatro conceitos apresentados, enfocarei a atenção, neste 
trabalho, sobre a contribuição que a performance pode oferecer à ECI, 
em suas quatro fases apresentadas (motivação, compreensão, encarnação 
e agir de acordo). Esta escolha de enfoque se dá pela importância lúdica 
que a performance pode ter nas celebrações de evangelização comunitá-
ria. O objetivo aqui é trazer lições que possam ser utilizadas no desenho 
de uma catequese efetiva, em grande medida, associando ao que apren-
demos das obras do Padre André Araújo.

Na literatura, a performance efetiva deve estar associada ao prazer, o 
que também é fundamental para a ECI. Não pode haver uma efetiva per-
formance, se ela não vier acompanhada de prazer.
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Na ECI, igualmente, a interação com a mensagem, feita através de 
vários meios (leitura, escuta, visualização de arte pictórica, dança etc.) deve 
propiciar um prazer único entre o participante (evangelizador e evange-
lizado) e a mensagem. O prazer é fundamental, particularmente, nas três 
primeiras fases da ECI. As pessoas têm que se sentir motivadas a partici-
par, se escutarem de outras que nas celebrações, existe um ambiente onde 
podem viver o seu quotidiano de forma alegre e positiva, não incutindo 
culpas e mais dificuldades do que já têm em seu dia a dia. Igualmente, o 
prazer aumenta o interesse pela compreensão da mensagem. 

No livro A Vila do Sino do Padre André Araújo, a associação dos 
temas escolhidos com o dia a dia de uma cidade do interior traz ao leitor 
a memória do prazer deste ambiente, seja para quem já viveu ou já teve 
contato com ele, através da leitura e de outras formas de arte.

A performance deve permitir que o entendimento seja feito não somente 
pela mente, mas por todo o corpo. Incorporar significa utilizar todos os 
recursos psicofisiológicos dos indivíduos, assim como sociais e culturais 
da comunidade literária. “Ora, não somente o conhecimento se faz pelo 
corpo, mas ele é, em seu princípio, conhecimento do corpo.”18 Portan-
to, a incorporação possibilita que todo o corpo (mente, corpo físico e 
psique) seja alterado pela mensagem. É mais do que falar e escutar a 
poesia (voz), ou ler (visão), ou musicar (escuta), ou dançar (movimento), 
ou pintar (visão e tato), ou teatralizar (visão e escuta). É fazer tudo isso, 
com todo o corpo engajado no significado.

Mais especificamente, a performance está relacionada ao prazer de 
um corpo que é o sujeito do ritual: ele é um “portal de alteridades”,19 
com seus sentidos, suas características físicas e psicológicas. Que um 
texto seja reconhecido por poético (literário) ou não, depende do senti-
mento que nosso corpo tem. “É necessário que produza seus efeitos; isto 
é, que nos dê prazer. É este, a meu ver, um critério absoluto. Quando não 
há prazer – ou ele cessa – o texto muda de natureza”.

“O corpo em performance é, não apenas, expressão ou representa-
ção de uma ação que nos remete simbolicamente a um sentido, mas 
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principalmente local de inscrição de conhecimento, conhecimento 
este que se grafa no gesto, no movimento, na coreografia; nos solfe-
jos da vocalidade, assim como nos adereços que ‘performaticamente’ 
o recobrem”: o corpo é o “portal da sabedoria”.20 Com a performance, 
podemos desenvolver, expressar e adquirir conhecimentos que, muitas 
vezes, não conseguimos somente na leitura: “as performances revelam 
o que os textos escondem”. 

Na ECI, se todo o corpo participa das celebrações com prazer, emo-
ção e alegria, a encarnação do querigma se torna mais efetivo, e, por 
consequência, a transformação da alma. Para participar e compreender 
efetivamente, tenho que materializar e interiorizar a mensagem simples 
e objetiva, apropriando-me dela e tornando-a movedora das vísceras e 
dos ritmos sanguíneos, com a vontade de me (re)construir. Se isso não 
ocorrer, é porque a evangelização não cumpriu o seu objetivo, seja pelo 
ritual mal performado ou pela “alienação crítica” dos participantes: em 
geral pelos dois fatores.

Portanto, a ECI deve permitir o acesso à compreensão de forma 
equalitária, tanto à leitura de texto, quanto à leitura pelo corpo como 
um todo (audição, gestos, visualização de arte, tato, até mesmo, olfato). 
Os exercícios do ritual da fase de entendimento, na ECI, devem motivar 
a interação e a integralidade entre a mensagem e o corpo de cada parti-
cipante. A melhor forma de se imaginar o milagre das Bodas de Caná é 
provando água e vinho (de boa e de má qualidade). 

Analogamente à incorporação literária, a encarnação da mensagem 
no ritual de evangelização deve ser alcançada utilizando todos os re-
cursos psicofisiológicos dos indivíduos (a encarnação individual), assim 
como sociais e culturais da comunidade (a encarnação comunitária). O 
ideal, portanto, é que todo o corpo (razão, corpo físico e alma) seja leva-
do à conversão integral. Os meios (fala, escuta, movimento, visão, tato), 
assim como os instrumentos (enunciação, leitura, música, dança, pintu-
ra, teatro) devem ser ajustados a cada comunidade, ajustando a perfor-
mance para a encarnação comunitária do significado. 
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Portanto, na ECI, é necessário levar em conta que ambos (evange-
lizadores e evangelizados) são sujeitos do ritual, além do contexto e do 
texto (arte) que são os objetos do mesmo. O corpo de ambos (evangeli-
zador e evangelizado) deve participar do ritual de forma integral, porque 
seria a única forma de realizá-lo na sua integridade.

Assim como no ritual literário, no corpo, a performance gera e arma-
zena conhecimento, através do entendimento e da memória. Em uma visão 
mais ampla do ritual de ECI, na mística, também se verifica a geração de 
conhecimento no corpo. Santa Teresa d’Ávila, por exemplo, viveu em um 
tempo em que a mística era, para as mulheres, uma espécie de libertação 
do confinamento e do veto ao acesso ao conhecimento. Como afirma a 
teóloga Maria Clara Bingemer, “pela virtude da graça e da presença amo-
rosa de Deus que (as mulheres místicas) experienciavam, tinham, além do 
acesso à fonte do entendimento, como também, passavam a possuir uma 
missão intelectual, institucional e literária. Existe, na experiência mística, 
um sentimento de transitoriedade da escuridão para a luz, da ignorância 
para a sabedoria, o que nos abre para uma visão e consciência de novas 
inspirações e revelações”.21 Bingemer diz ainda que o “misticismo é co-
nhecimento, mas um conhecimento que vem da experiência e onde inte-
ligência e intelecto aparecem depois, no sentido de capturar e interpretar, 
não a experiência em termos abstratos, mas o que o sujeito concreto sente, 
os sentimentos de quem está no centro do ato da experiência. E estes sen-
timentos implicam em uma alteridade e em um relacionamento que fala, 
dialoga e ensina. O que é trazido através deste relacionamento são novas 
iluminações e inspirações, gerando novo conhecimento”. Para São Tomás 
de Aquino (1225-1274), a mística é o conhecimento de Deus através da 
experiência (cognitio Dei experimentalis). Seus três graus de mística (pur-
gativo, iluminativo e unitivo) apresentados de diversas formas, levam à 
aquisição do conhecimento, do ser mais sábio e maduro na espiritualida-
de e no corpo. Esta mesma definição foi retomada por Jacques Maritain 
(1882-1973): a mística é um conhecimento experiencial integral (do cor-
po, da mente e da alma) das coisas profundas de Deus. 
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Colocando em termos práticos, se conseguirmos transformar o ri-
tual de ECI em uma experiência mística, seremos capazes de encarnar 
um conhecimento que, de outra forma, não conseguiríamos: um conhe-
cimento profundo de Deus, no sentido joanino, que leva à integração 
dos participantes com Ele. Compreendo que este é o grau de “perfor-
mance”22 da performance que deveríamos alcançar, realizando no corpo a 
encarnação de Deus, não somente pela Eucaristia (parte da celebração), 
mas também por todo o ritual de evangelização. Os instrumentos da 
arte, de todas as formas, ajudam os participantes a alcançarem este está-
gio (quase ascético) de união com Deus, porque abrem a alma, a mente 
e o corpo para o transcendente.

Obras como “Teca”, “Maria das Tranças” e “Ametista” do livro A 
Vila do Sino, dentre outras do Padre André Araújo, associam o corpo (e 
a alma) aos temas do dia a dia do interior, aos movimentos da dança e 
do trabalho. Vários dos vídeos do Padre Alexandre Raimundo (de Ca-
tequese Narrativa), por exemplo, convidam a aprofundar a relação do 
corpo com um tema do querigma. 

A performance permite ambientes não hierarquizados à ECI. Leda 
Martins compara a performance a um leque (ou ventilador) e a uma rede, 
onde ambientes não hierarquizados, horizontalizados e em continuum, 
permitem a transferência ao cotidiano dos participantes. “Como um le-
que, inclui por aderência modal ritos, performances do cotidiano, ce-
nas familiares, atividades lúdicas, o teatro, a dança, processos do fazer 
artístico, assim como, dentre outras práticas, performances de grande 
magnitude. […] Pensando como rede, em um outro desenho e visada 
epistemológica, este sistema organiza-se mais dinamicamente, não mais 
pelas relações de disposição de continuum, mas, sobretudo pelas intera-
ções ali processadas”.23

A ECI se torna efetiva, se os próprios indivíduos e a comunidade 
forem pouco a pouco aderindo aos ritos, associando-os ao cotidiano, ao 
mesmo tempo que espalhando o seu efeito às suas próprias redes do te-
cido social comunitário. O conceito “Tem Deus” do livro A Vila do Sino 
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do Padre André Araújo, por exemplo, traz a vida de cada indivíduo, su-
jeito das obras literárias e de pintura, para entorno comunitário da igreja 
da cidade do interior, que a chama e une através do sino.

A performance não é somente um ato, mas um processo contínuo. Leda 
Martins define “estruturas profundas que nos conectam performatica-
mente”,24 por algumas características: (1) pelas modulações ou quali-
dades (repetitividade, provisoriedade, incompletude, transitoriedade, 
modos de duração e de consignação do espaço, etc.); (2) pelas técnicas 
e procedimentos; (3) pelas relações entre os performers e sua audiência, 
real ou virtual; (4) pela inclusão ou exclusão de atividades pré e pós 
performance que, em muitas práticas, constituem a própria performance; 
e (5) pelos seus efeitos imediatos e/ou extensivos, em termos históricos, 
culturais e sociais.

“Para Hymes […] performance é uma conduta na qual o sujeito as-
sume aberta e funcionalmente a responsabilidade”.25 Esta responsabili-
dade leva a comportamentos do sujeito tanto no momento da interação 
com a leitura e expressão oral, quanto a posteriori, através da “reiterabi-
lidade”, da realização de “comportamentos que se repetem indefinida-
mente, sem serem sentidos como redundantes”. A performance literária 
se repete – “sempre passível de reinvenção”26 – como, por exemplo, uma 
peça de teatro ou a poesia, que Zumthor chama de “poesia vocal” e que 
“repousa, em última análise, em um fato de ritualização da linguagem”.

Este é exatamente o conceito da ECI. Ela deve trazer repetições das 
mensagens importantes, sempre com inovação e com “reinvenção” da 
performance. A performance prepara a fase posterior à sua execução (ou 
celebração), o “agir de acordo” que pode ser uma “ação repetida” a partir 
da mensagem compreendida, incorporada e transformadora do ser. 

Na performance, o leitor é maior do que a leitura e o participante maior 
do que o significante. “Eu (autor) me coloco no ponto de vista do leitor, 
mais do que da leitura, no sentido em que esta palavra designa abstrata-
mente uma operação. O que eu questiono é o leitor lendo, operador da 
ação de ler”.27 Portanto, com a performance o auto centrismo do autor 
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ou do texto se dilui no consenso comunitário e na participação de todos. 
Assim, a evangelização pelo testemunho ganha uma amplitude de diá-
logo performando a mimese, a simulação ou a fabulação. 

Na ECI, a leitura (e mesmo a interpretação da mesma) são apenas 
veículos para a transmissão de uma mensagem (simples) que deve ser 
compreendida, incorporada, transformada em objeto de conversão e de 
ação posterior. O importante não é só a qualidade da performance, mas, 
antes, a sua efetividade para a conversão de cada comunidade, especi-
ficamente. O conceito dos Esquemas de Oração do Padre André Araújo 
é o do “mergulho” do participante nos textos literário e bíblico para 
avaliar sua vida e retirar alguma lição para o futuro. Mais importante é 
a reflexão que os textos.

A performance é sempre sinérgica com a cultura da comunidade. “Pensar 
uma poética da performance exigiria de nós considerar não apenas o 
modo, o escopo, o tamanho e a duração da performance, como também 
seu deslocamento e sua extensão através das fronteiras culturais e sua 
penetração nos mais profundos estratos da experiência histórica, pessoal 
e neurológica humana”.28

Esta necessidade de “inculturação da mensagem” é fundamental na 
ECI. Seguramente, para cada mensagem, os meios devem ser ajusta-
dos a cada comunidade. Imagino que, por exemplo, para uma mesma 
mensagem de esperança, os significantes aplicáveis a uma comunidade 
de advogados devem ser diferentes dos mesmos indicados para uma co-
munidade de agentes de saúde. A maioria das obras dos livros A Vila 
do Sino e Sagrado Primitivo associam as pessoas e as figuras dos anjos e 
santos ao dia a dia do povo do interior, com seus hábitos, seus trabalhos 
e suas dificuldades.

A performance pode e deve ser situacional. “A performance se situa num 
contexto ao mesmo tempo cultural e situacional: nesse contexto, ela apa-
rece como uma ‘emergência’, um fenômeno que sai desse contexto ao 
mesmo tempo em que nele encontra lugar. Algo se criou, atingiu a ple-
nitude e, assim, ultrapassa o curso comum dos acontecimentos”.29 
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Quem planeja uma celebração de ECI, deve considerar o momento 
por que passa a comunidade: a mensagem e a performance devem ser 
planejadas de dentro para fora da comunidade e não no sentido inverso. 
Um mesmo texto (ou mensagem) pode ser percebido de forma total-
mente diferente em condições de tempo e espaço diferentes. Se a comu-
nidade passa por um desafio de saúde entre seus membros, por exem-
plo, ainda que as leituras dominicais sejam dirigidas a outro assunto, é 
aconselhável escolher leituras e meios de performance que falem sobre a 
misericórdia de Jesus, frente às situações de saúde com que se deparava 
em sua vida pública. 

A performance atua sobre o conhecimento e o entendimento da men-
sagem. “A performance, de qualquer forma, modifica o conhecimento.” 
Mais especificamente, na literatura, Zumthor30 indica que “o que na 
performance oral pura é realidade experimentada, é na leitura, da ordem 
do desejo”. Portanto, a performance é muito mais do que um simples ato 
artístico: ela tem uma ação modificadora do sujeito e do seu conheci-
mento sobre a mensagem.31 

Uma celebração de evangelização deve ser planejada para que a 
performance – não só o texto bíblico do querigma – seja realizada para 
incorporar o entendimento e a encarnação da mensagem. Por exemplo, 
é muito importante que a mensagem seja expressa em uma ou duas 
palavras-chave que possam resumi-la de forma simples e precisa. O 
significante deve enfatizar esta palavra, para facilitar todas as fases do 
ritual, tanto para os evangelizadores, quanto para os evangelizados. A 
performance, portanto, permite compreender o significado através de um 
significante simples e repetido, mas sempre renovado. 

O entendimento se “entende como uma interioridade”32 e exige a 
liberdade de preconceitos. “Compreender-se naquilo que se compreen-
de. Ora, compreender-se não será surpreender-se na ação das próprias 
vísceras, dos ritmos sanguíneos, com o que em nós o contato poético 
coloca em balanço? Todo texto poético é, nesse sentido performativo, 
na medida em que aí ouvimos, e não de maneira metafórica, aquilo que 
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ele nos diz.” O entendimento exige, portanto, uma “desalienação crítica”, 
eliminando o “preconceito literário”.

Analogamente ao ritual literário, é necessário na ECI, reforçar o 
pré-exercício da via mística purgativa, para expurgar (ou reduzir) os 
obstáculos culturais, assim como a projeção dos preconceitos, dos com-
plexos e das censuras, fazendo com que os participantes estejam com o 
espírito aberto (e vazio) para a via mística iluminativa. Na psicologia, 
este processo se chama recebe na atualidade, o nome de “mindfulness”. O 
vazio é um estado importante para o aprendizado, para a encarnação da 
mensagem e para o prazer da performance.

Conclusão

Caminhar o caminho da literatura para implantar uma efetiva evangeli-
zação comunitária é realizar a fé nas transformações sociais, econômicas 
e políticas do Brasil e do mundo. É muito difícil lidar com os desafios 
da evangelização da Igreja Católica atual (a dessacralização, o clerica-
lismo, o sincretismo religioso e a falta de formação de evangelizadores), 
e transformá-los em um kairós de salvação mútua dos evangelizadores 
e dos evangelizados. Mas, como na Ecologia Integral, é necessário re-
cuperar o passado, agir responsavelmente no presente e preservar um 
futuro de liberdade e desenvolvimento. Não há outra saída.

A literatura oferece um importante pano de fundo para o desenho 
de uma evangelização comunitária efetiva. De forma prática e análoga 
aos Esquemas de Oração do Padre André Araújo, SJ., para a formação 
dos evangelizadores, seria extraordinário criar um mecanismo (digital 
ou não) que armazenasse instrumentos de mimese, simulação, fabulação e 
performance por tema de evangelização, acrescentando textos bíblicos e 
literários. Por exemplo, ao falar sobre compaixão, com base na Parábola 
do Bom Samaritano, seria interessante armazenar poesias, vídeos, ro-
teiros de teatro etc. sobre o assunto, para planejamento e execução das 
celebrações correspondentes. 
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Exige-se hoje uma inovação que vai além de pregar: é necessário 
recuperar em nós, pessoas sem tempo e sem motivação “pelas coisas do 
alto” – em particular os Pobres, nossos “mestres e senhores”33 que vivem 
nas cidades, o anseio pelo encontro da beleza do Reino de Deus que 
reside dentro de nós. Não é uma tarefa fácil e a solução não pode “ser 
fabricada nas oficinas de pastoral”: não é uma evangelização para as co-
munidades, mas com elas, saindo da paróquia para as periferias existen-
ciais, vivendo no encontro com elas, escutando pelo espírito, aprendendo 
com elas, arriscando testar com elas novos modelos e convertendo-se 
com elas. 

Ao ver as obras inacabadas da Galleria dell’Accademia de Florença,34 
recordamos o gênio Michelangelo que não se considerava um escultor, 
mas um trabalhador que simplesmente tirava as pedras que não serviam 
e fazia transparecer a beleza que já existia antes, dentro da pedra bruta. 
É esta a tarefa do evangelizador (ou da evangelizadora) de comunidades. 

Utilizar as experiências da arte (em particular, a literatura), retiran-
do as “pedras que não servem” e ajustando à realidade de cada comuni-
dade, é uma atitude humilde de um trabalhador da vinha que ajuda os 
indivíduos e as comunidades a revelarem a beleza do Cristo evangeliza-
dor e salvador que já existe dentro deles. Ao mesmo tempo, o evange-
lizador descobre a beleza que existe dentro de si: “conhece-te, aceita-te, 
supera-te”.35 Há que arriscar e pensar que não é uma obra nossa e nem 
é para o nosso tempo: o evangelizador não é um operário da colheita, 
mas um semeador.
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5. CLARICE LISPECTOR: ESSA SEDE QUE ME 
PROVOCA, UMA APROXIMAÇÃO MÍSTICA 
EM ÁGUA VIVA
Deivis de Souza Macedo1 

Introdução

Uma das maiores potencialidades humanas está na capacidade da escri-
ta. Narrar fatos, descrever momentos, criar mundos, nominar e definir 
o mundo a sua volta. Esta constante busca por aprisionar o instante em 
palavras faz com que cada humano consiga trazer à tona parte de sua in-
terioridade. Faz-se transparência da profundidade do seu ser encarnan-
do pensamentos em palavras. Mas há um mistério neste descrever-se: as 
palavras não captam ou conseguem definir o todo da experiência-reali-
dade. O instante escapa, sempre para o futuro. 

Esta tentativa de captar [aprionar?] esse algo [alguém?] que, como 
uma alteridade perfeita, revelando-se com graça nos convida para a ex-
periência de transcendência, é parte indivisível da experiência humana. 
Cada um de nós faz essa busca e tem a necessidade de narrar, de contar 
sobre o que sentimos e muitas vezes não sabemos explicar: uma pala-
vra quase que indizível que se apresenta como Palavra que nos convida 
para caminhar. Esse é o ponto de contato que queremos apontar aqui: a 
literatura e a teologia desse contato com o transcendente buscam nar-
rar em palavras a sua experiência, daí toda sua proximidade fecunda. 
Assim podemos afirmar que “a teologia pode dialogar com a literatura e 
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a poesia e descobrir com ambas uma irmandade ancestral, pois graças à 
espiritualidade, ambas decorrem da inspiração”.2 

Para fazer esse diálogo seremos conduzidos por Água viva de Cla-
rice Lispector. Perceberemos que a autora narra uma experiência inten-
sa: ele se percebe plenamente no instante, seus sentidos, seu entorno, a 
profundidade do seu ser. Faz então este movimento que passa do caos 
do pintar para o esforço da palavra que tenta captar a intensidade de sua 
experiência: mas o instante não se deixa captar na palavra, escapa-lhe. 
Por isso percebe que não pode e não deseja ficar aprisionada, quer ainda 
experimentar e continuar o viver no instante que virá, por isso consegue 
perceber a transcendência como fluxo e afirma “só que aquilo que capto 
em mim tem, quando está sendo agora transposto em escrita, o desespe-
ro das palavras ocuparem mais instantes que um relance de olhar. Mais 
que um instante, quero o seu fluxo”.2

Esta tentativa intensa de narrar a experiência, de captar o instante 
que se apresenta na intensidade do presente, mas que continua a frente 
como convite, está presente então neste fluxo torrencial que conduz e 
convida para que possamos saciar nossa sede na água viva. Assim quere-
mos destacar três elementos de aproximação teológica em Água viva: a 
palavra, o instante e a sede. 

Palavra: caminho e revelação de Deus 

Encontramos logo no início da narrativa este fio que agora nos condu-
zirá em nosso caminho de mística, “é que agora sinto necessidade de 
palavras – e é novo para mim o que escrevo porque a minha verdadeira 
palavra foi até agora intocada. A palavra é a minha quarta dimensão”3. 
Temos tal qual a autora, “necessidade de palavras”. 

Para tecermos esse contato precisaremos destacar que a fé cristã está 
fundamentada em um Deus que é Palavra, “no princípio era o Verbo e o 
Verbo estava com Deus e o Verbo era Deus”,4 assim João narra no pró-
logo de seu evangelho. Essa Palavra que se revela a todas e todos não é 
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palavra distante nem muito menos inteligível: pelo contrário, se faz “luz 
verdadeira que ilumina todo homem”,5 ou seja, está ao alcance de cada 
pessoa, de todo ser. João faz passo ainda mais radical na sua narrativa: 
afirma que a Palavra encarnou, assumiu a totalidade de nossa humani-
dade e realidade assumindo nossa existência e historicidade. Jesus falou 
de Deus não através de um intermediário. Ele falou de si e do nosso 
jeito: a Palavra se fez linguagem humana, revelação plena de Deus, “o 
Verbo se fez carne e habitou entre nós, e nós vimos a sua glória, glória 
que vem junto ao Pai como Filho único, cheio de graça e verdade”.6

A beleza dessa afirmação está no compromisso mesmo de Deus em 
se doar. Em esvaziamento vem em nosso favor de forma a convidar cada 
pessoa a também falar. Somos seres de palavra porque Deus mesmo que 
se revela criando cada um de nós, é Ele mesmo Palavra primeira que 
tudo trouxe a existência. Palavra criadora que se faz audível, segundo 
o relato de Gênesis, em potência reveladora e poética do “Deus disse: 
Haja…”.7 Deus-Trino poderia escolher outra forma de criar e se revelar, 
mas escolhe Ele mesmo a Palavra: “Deus disse” e a sua Palavra trouxe 
toda a existência. Assim a palavra é o lugar escolhido por Deus de sua 
revelação tendo como a Sua plenitude na Palavra encarnada, seu Filho, 
Jesus Cristo. 

Deus que é Palavra se faz revelar para a humanidade. Não diz pa-
lavra para além de nossa intelecção ou realidade. Não se faz escondido 
e nem se oculta: revela-se, doa-se. Não nos cria e se mantém distante e 
indiferente a nossa condição e drama, pelo contrário, sua voz permane-
ce chamando a humanidade, homem e mulher, como fazia no Jardim: 
“Onde estás?”, “Que fizestes?”. Deus sempre é a palavra ativa que faz 
brotar de nosso interior esse desejo ontológico de responder. Quere-
mos dizer o indizível de nossa sede, por isso, “a linguagem é o teatro de 
Deus”.8

O texto aos Hebreus abarca essa realidade do Deus que se revela na 
palavra quando diz que “muitas vezes e de modos diversos falou Deus, 
outrora, aos Pais pelos profetas; agora, nestes dias, que são os últimos, 
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falou-nos por meio de seu Filho, a quem constituiu herdeiro de todas 
as coisas, e pelo qual fez os séculos”.9 Fica claro que Deus não está em 
silêncio, ele permanece falando por meio de Seu Filho que está conosco. 

Ele deseja ser ouvido, experimentado e ser feito palavra em nós e 
por nós, na tentativa mesmo de colocar em linguagem essa experiência. 
E não seria esta mesma a intenção primeira da teologia: colocar em pa-
lavras a experiência da fé e em narrativa a história deste Deus que se faz 
revelar para a humanidade? 

Observamos então que tanto os teólogos quanto os poetas têm em 
comum serem artífices da palavra. Carregam em seu interior este dado 
comum: o fato de tentarem falar sobre o indizível. Octavio Paz irá dizer 
que “um poema que não lutasse contra a natureza das palavras, obrigan-
do-as a ir além de si mesmas e dos seus significados relativos, um poema 
que não tentasse fazê-las dizer o indizível não passaria de simples ma-
nipulação verbal”.10 A autora percebe esta mesma intensidade da palavra 
quando diz que

Então escrever é o modo de quem tem a palavra como isca: a palavra pes-
cando o que não é palavra. Quando essa não palavra – a entrelinha – mor-
de a isca, alguma coisa se escreveu. Uma vez que se pescou a entrelinha, 
poder-se-ia com alívio jogar fora a palavra. Mas aí cessa a analogia: a não 
palavra, ao morder a isca, incorporou-a, O que me salva então é escrever 
distraidamente.11 

Temos então um roteiro de profundidade para essa experiência de 
abertura para a revelação que se faz presente a cada instante: perceber 
na natureza das palavras a porção do indizível, daquilo que transborda 
as definições e que fazem nossa alma desejarem o para além, a buscar 
o mistério que graciosamente se apresenta. Deixar-se tocado desde a 
profundidade de nosso ser e sentido para ouvir o que o “Espírito diz” e, 
com a ajuda da palavra como isca, perceber as entrelinhas. 



399

Deus é então aquele que sempre busca a humanidade para esse di-
álogo: por isso nossa fala sempre será resposta, palavra segunda que se 
faz brotar em nossos corações pelo próprio Verbo que nos chama. Ele 
se fez Palavra. 

O instante, Palavra que me encontra 

A Palavra se faz revelação. Oferece-se para ser interpretada na busca do 
indizível. Deste caminho faz percurso tanto o teólogo usando a palavra 
quando o autor fazendo seu exercício textual, buscando captar essa reali-
dade que experimentam. Aquilo que está sendo escrito, antes de alcançar 
a limitação das formas gramaticais, palavras, foi intensamente vivido e 
experienciado. Não é um exercício de descrição racionalização de eventos 
e sendo imparcial, pelo contrário, faz-se ato hermenêutico e de inspiração. 
Experiência de dom e gratuidade a ser percebida, nas entrelinhas. 

Aqui a autora deixa-se revelar mística. Não está dispersa e deso-
rientada, pelo contrário, perceptiva e plenamente inserida no presente, 
vive uma experiência tão intensamente corpórea que se faz espiritual. 
Percebe que o instante se escapa se estivermos despercebidos, “estou 
tentando captar a quarta dimensão do instante-já que de tão fugido não 
é mais porque agora tornou-se um novo instante-já que também não é 
mais”.12 Esta entrega está intensamente narrada logo no início da obra e 
se desdobra por diversas vezes: 

Escrevo-te toda inteira e sinto um sabor em ser e o sabor-a-ti é abstrato 
como o instante. É também com o corpo que pinto os meus quadros e na 
tela fixo o incorpóreo, eu corpo a corpo comigo mesma. Não se compreende 
música: ouve-se. Ouve-me então com teu corpo inteiro. Quando vieres a me 
ler perguntarás por que não me restrinjo à pintura e às minhas exposições, já 
que escrevo tosco e sem ordem. É que agora sinto necessidade de palavras – 
e é novo para mim o que escrevo porque a minha verdadeira palavra foi até 
agora intocada. A palavra é a minha quarta dimensão.13 
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Na sequência a autora descreve a intensidade de seus sentidos e 
como emprega todo seu sentir na experiência do instante, assim ouve 
com a vibração do som, ouve com a totalidade de seu corpo, emprega 
todos os sentidos. Tenta transpassar a barreira do instante para tentar 
traduzir em palavra “a quarta dimensão”. Essa experiência é impregnada 
de mística que se faz no instante e sua totalidade só pode ser transmitida 
em linguagem humana. Não existe outra forma de se revelar que não 
seja em linguagem: “e eis que percebo que quero para mim o substrato 
vibrante da palavra repetida em canto gregoriano”.14 Interessante dizer 
que não é uma experiência extracorpórea. Não se nega em momento 
nenhum o corpo, a realidade a consciência, pelo contrário, nela se está 
imersa “eu corpo a corpo comigo mesma”. É nesta experiência mística 
do instante é que a autora deixa claro, “sinto necessidade de palavras”. 

Mas como perceber esta revelação que se avizinha? Como não se 
deixar atropelar pelo vazio de uma existência sem sentido sendo esma-
gado pela velocidade da rotina na vida urbana? Aqui veremos a urgência 
de se fazer atento ao instante para que neste aconteça o momento da 
experiência mística, percebendo-o como elemento fundamental para o 
acolhimento da inspiração-revelação com a Palavra. 

É muito tentador excluir a outra pessoa da capacidade de sentir, 
perceber, fazer essa experiência de plenitude e, ainda mais profundo, 
ousar a falar sobre a capacidade alheia da experiência de transcendência, 
sobre o Sagrado que se aproxima. Queremos dogmatizar a experiência 
e fazer afirmações e sistematizações que aprisionem esta aproximação 
com o Sagrado nos limites exclusivos da religião. Muitos ainda têm a 
percepção de que a espiritualidade está ligada diretamente a vida reli-
giosa, quando na verdade espiritualidade é uma capacidade intrinseca-
mente humana. 

Deus se revela e busca cada pessoa (Deus nos cria com essa capaci-
dade e desejo de se relacionar com o outro e de transcender, buscamos 
esse sentido, esse vir-a-ser na abertura e no encontro, este é um caminho 
fecundo e de humanização) indistintamente, mulheres e homens, velhos 
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e crianças, todas e todos são alcançados por essa graça e são convidados 
para se relacionar com o Mistério Eterno fazendo essa experiência de 
transcendência. O Absoluto de Deus não pode ser tutelado e sua gran-
deza Eterna não é passível de conceituações rígidas e definitivas: Deus 
escapa a nossa tentativa idolátrica de controle. Ele mesmo é Espírito, e 
“sopra onde quer”,15 gerando vida e habitando em cada pessoa. 

Assim nesse desejo de Deus, nas buscas por perceber razões, moti-
vos e sentido, vamos desenvolvendo nossa espiritualidade como cami-
nho de abertura. Sentimo-nos não só avizinhados pelo Sagrado, mas 
convidados por Ele e, atingimos então o momento místico de nossa ca-
minhada: fazemos a experiência de se percebermos habitados pelo Espí-
rito e nos deixamos ser guiados por esta mesma habitação. Há então um 
transbordamento de amor e de a certeza de sermos totalmente amados, 
por isso, podemos afirmar que, 

todos os místicos de qualquer gênero, tempo ou espaço, podem ser definidos 
como pessoas apaixonadas por Deus. O divino entrou em suas vidas com a 
força e a violência e uma tremenda paixão e tomou-os por inteiro, subjugan-
do-os com o imperativo do seu amor. Na relação com Deus experimentam 
gozo e dor, ausência e presença, cada um seu estilo próprio e original. Mas 
todos e todas, sem exceção, tiveram certeza de estavam lidando com o Mis-
tério mais profundo e santo, com aquilo – ou melhor, Aquele – que as religi-
ões procuraram nomear, mas que sempre escapa a toda a tentativa humana 
de circunscrevê-lo e captá-lo.16 

Abandonemos, de uma vez por todas, a enganosa ideia de que a 
mística nos faz escapar do mundo ou que seja uma negação de nossa 
corporeidade e historicidade, pelo contrário, a experiência mística nos 
enraíza no mundo. Faz-nos conscientes de nossas ambiguidades e da 
capacidade de cada um em produzir e causar o mal, porém, ao mesmo 
tempo nos torna despertos de nossa potencialidade de gerar vida e co-
munhão. Assim forma não nos deixa aprisionados ou abatidos, sem ca-
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minho e destino, mas coloca-nos em marcha sendo impulsionados por 
uma esperança vívida e ativa. Desta forma, 

o místico é aquele que descobre que não pode deixar de caminhar. Seguro 
daquilo que lhe falta, percebe cada lugar por onde passa é ainda provisório e 
que a demanda continua. Não pode ser só isso. E essa espécie de excesso que 
é o seu desejo o faz ir além, atravessar e perder lugares. […] Quer dizer: ao 
ainda não (visível).17 

Este é o caminho místico que Lispector está percorrendo em Água 
viva. Já nas páginas iniciais vem trazendo essa realidade de imersão 
completa a fim de captar e perceber a intensidade do viver que lhe é 
dado como graça. Ela começa a nos conduzir quando já diz assim: “Eu 
te digo: estou tentando captar a quarta dimensão do instante-já que de 
tão fugido não é mais porque agora tornou-se um novo instante-já que 
também não é mais”.18 É uma abertura intencional, não se faz passi-
vamente. Mesmo sendo este movimento da Palavra que se faz revelar 
como gratuidade que se oferece como dom, o receptor desta revelação 
precisa estar em movimento de abertura para, atento ao instante-já que 
constantemente se coloca como lugar de experiência e transcendência. 
Por isso Lispector tem a consciência do instante como momento de 
revelação que se dá na vida, assim, ela se deixa transparecer quando diz: 

Meu tema é o instante? Meu tema de vida. Procuro estar a par dele, divido-
-me milhares de vezes em tantas vezes quantos os instantes que decorrem, 
fragmentária que sou e precários os momentos – só me comprometo com a 
vida que nasça com o tempo e com ele cresça: só no tempo há espaços para 
mim.19 

Viver é instante místico e perceber esta graça e dom é caminho de 
sentido e plenitude. Por isso a abertura para o instante deve ser, como 
destaca a autora, tema de vida. Mas infelizmente a vida moderna traz 
consigo ainda mais desafios no que tange o desenvolvimento de uma 
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espiritualidade humanizadora. Somos arremessados para a futilidade e 
induzidos a experimentar uma enormidade de distrações e emoções epi-
dérmicas que são entorpecentes dos sentidos e que acabam por dessen-
sibilizar-nos. Vamos pouco a pouco perdendo a fecundidade do encon-
tro com o outro. Tendemos sempre para a distração do momento e para 
o descartável das coisas. O enorme desafio dessa nossa condição está 
profundamente descrito pela autora quando aponta que “Nada existe de 
mais difícil do que entregar-se ao instante. Esta dificuldade é dor huma-
na. É nossa”.20 Precisamos do instante para resgatar o sentido do viver. 

O instante então se torna ponto de abertura para essa revelação que 
se torna palavra em nossa vida e para o nosso viver. Como destacamos, 
Deus se revela como palavra. Mas não o faz em um vazio de sentido. 
Faz graciosamente em forma humana, em Jesus Cristo, e em linguagem 
humana, pois fala e se comunica a mulheres e homens, de todos os po-
vos e de todas as gerações. Ao mesmo tempo a Palavra de Deus não é 
uma realidade extramundo ou sem compromisso com história: acreditar 
desta forma é ir no caminho inverso da revelação do Deus-Trino rela-
tada sempre como Deus que caminha com um povo. De igual forma é 
esvaziar também essa mística do instante sobre a concretude da vida que 
esta experiência de transcendência desperta em nós. O teólogo e poeta 
Mendonça nos aponta esta dimensão afirmando que

O ponto místico de interseção da história divina com a história humana é o 
instante. Não um instante idealizado ou tornado abstrato, mas este instan-
te concreto. Este preciso minuto onde nos situamos, esta hora concreta de 
nossas vidas, esses dias que o nosso coração afronta com maior ou menor 
esperança. Mas que, ao mesmo tempo, é capaz de informar-nos do iminente, 
do que se avizinha no previsível e no imprevisível, do que, de forma declara-
da ou discretíssima, vem. Esse é, aliás, o sentido do termo “instante”: como 
substantivo, significa “um momento”, uma “pequena porção de tempo”, uma 
“duração”; como adjetivo, quer dizer “o que está iminente”, “o quer está che-
gando”, “o que solicita com insistência”, “o premente”.21 
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Precisamos, pois, nos reconectarmos com o tempo presente e com 
sua fecundidade. Não há espiritualidade saudável sem essa consciência 
da presença do contínuo toque do Eterno na contingência da história 
de cada pessoa. É somente no instante que podemos fazer a experiência 
de sermos tomados por essa Palavra que nos chama. Cada uma e cada 
um são chamados a esse movimento de abertura e de desenvolvimento 
de uma maturidade espiritual encarnada e de humanização, pois, “a mís-
tica do instante pede para tomarmos (mais) a sério a nossa humanidade 
como narrativa de Deus que ‘vive neste mundo’”.22

Este caminho místico em Água viva faz-nos convite a percebermos 
este fluxo. Somente na abertura do instante poderemos como a autora 
ter essa experiência de dizer: “Sinto então que estou nas proximidades 
de fontes, lagoas e cachoeiras, todas de águas abundantes. E eu livre”.23 
Sem a mística do instante, não perceberemos nossa sede. Por isso o alerta: 
“Agora é um instante. Você sente? eu sinto”.24

Sede de Deus, nossa sede

Parece óbvio o que iremos afirmar aqui: precisamos beber água para 
a manutenção da vida. Mas o óbvio precisa ser reafirmado constante-
mente. Lembremo-nos, por exemplo, do que já se é sabido sobre a ne-
cessidade diária de ingestão de água (isso mesmo, água e não líquidos): 
faz-se indispensável para a manutenção de nosso sistema biológico a 
ingestão média de 2,5 litros de água para um adulto, em média. Mas, 
impressionante é que, mesmo sabendo dessa necessidade, não atingimos 
por diversos dias, essa cota de ingestão de água. Ignoramos os sinais de 
nossa sede vital. Não há possibilidade de viver com saúde sem a ingestão 
diária e em quantidades suficientes de água. Por isso temos sede que é 
um alerta fisiológico sobre nossa condição de desidratação. 

Da mesma forma que temos essa sede biológica como recurso de 
alerta a atenção para as nossas necessidades fisiológicas, em nosso mais 
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profundo ser também está marcado com a sede de transcender. Temos 
sede de Deus. 

Assim, de igual forma, podemos afirmar que não existe vida sem 
Deus. Fazer esta afirmação não é um caminho de negação de nossa li-
berdade muito menos de nossa humanidade. Afirmar Deus é afirmar o 
humano. Perceber nosso desejo de Deus é o mesmo que entender nossa 
necessidade de água: por isso sentimos esta sede. Percebendo esta sede 
que se faz perceptível na mística do instante poderemos dizer “eu que 
ambiciono beber água nascente da fonte”.25 Essa nossa sede então não 
deve ser percebida como uma decadência ou como juízo, pelo contrário, 
é lugar de, acolhendo nossa fragilidade fazer caminho para Deus e de 
perceber que “à nossa escassez está prometida uma abundância. À nossa 
carência está prometido um socorro, uma plenitude”.26 

Precisamos então reconhecer nossa sede. Só bebe água aquele que 
tem consciência de sua fragilidade se percebendo sedento e desidratado. 
Mais uma vez precisamos perceber que “a coisa mais importante seja 
mesmo assumirmos, com verdade, o quanto estamos sedentos e deside-
rantes”.27

Essa verdade de nossa sede espiritual só será assumida como movi-
mento de abertura e de tomada de consciência de nossa condição e de 
nossa sede. Aqui se faz então a proximidade com a mística do instante, 
pois esta experiência que fará despertar a sensibilidade para com o pre-
sente em que estamos vivendo e inseridos. É somente no instante que 
fazemos a experiência mística. A vida para ser verdadeiro caminho de 
plenitude não deve ser vivida em adiamento e suspensão, precisa estar 
no chão de nossa história e impregnada de nossa realidade. Ter como 
parâmetro de plenitude um padrão idealizado de perfeição só atingível 
em uma combinação irreal de momentos é fonte de frustração e angús-
tia. Muitos de nós temos tentado saciar essa sede com líquidos e fluidos 
que não são a Água Viva. Despertados então de nossa sede, onde pode-
remos nos saciar?
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A sede que aqui falamos é a sede de nosso interior, a sede de Deus. 
Ele é a fonte original de vida e a fonte mesmo dessa água que busca-
mos a desejamos. O texto do salmista faz diálogo pertinente e profun-
do sobre essa nossa condição e de nosso desejo por nos encontramos 
saciados. Vejamos:

Como a corsa bramindo 
por águas correntes, 
assim minha alma brame por ti, ó meu Deus. 
Minha alma tem sede de Deus. 
do Deus vivo: 
quando voltarei a ver 
a face de Deus?28 

O salmista descreve a profundidade de sua alma reconhecendo-se 
sedento. Não nega a sua sede e também não mais busca saciá-la em 
outras fontes. Já fez sua caminhada mística de encontro e por isso 
pode clamar “quando voltarei a ver a face de Deus?”. Por alguma razão 
se encontra sedento, em situação de aridez, e, por isso mesmo, deseja 
pelas águas como deseja a corsa e faz um clamor de sua alma, “tenho 
sede de Deus”. Não há como fugir de nossa sede, da sede de Deus. 
Ainda, como o salmista, precisamos reconhecer em Deus nosso lugar 
de descanso e fazer de nossa oração o que o autor dos Salmos se deixa 
conduzir pelo Pastor “para as águas tranquilas me conduz e restaura as 
minhas forças”.29

Como ter acesso então a essa água? A sede que temos é esta da bus-
ca intensa de “beber água nascente da fonte”, água límpida e revigorante, 
Água Viva. Aqui trazemos a experiência narrada por João no relato do 
encontro de Jesus com a mulher samaritana. Podemos enxergar diversos 
pontos de contato entre a narrativa de Lispector em Água viva com os 
elementos trazidos no relato joanino. Mas queremos fazer nossos olha-
res pousarem apenas sobre os seguintes versos, onde temos a resposta de 
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Jesus para aquela mulher que reconhece sua própria sede de transcen-
dência. Temos a seguinte apresentação de Jesus: 

Aquele que bebe desta água terá sede novamente; mas quem beber da água 
que eu lhe darei, nunca mais terá sede. Pois a água que eu lhe der tornar-se-
-á nele fonte de água jorrando para a vida eterna. Disse a mulher: Senhor, 
dá-me dessa água.30

A samaritana estava ali buscando saciar sua sede. Estava no poço, 
buscando da água que atenderia sua sede biológica. Mas o instante se 
fez oportunidade de encontro. O Verbo Encarnado, a Palavra Viva, es-
tava se revelando a ela. Deste encontro ela toma consciência de sua sede 
de Deus. Ela se percebe sedenta e pede da água da vida, “dá-me de be-
ber”. Sua experiência foi tão intensa e transbordante que ela, bebendo 
dessa fonte, pode “deixar o seu cântaro e correr na cidade”. A promessa 
de Jesus já estava em andamento: antes a mulher buscava água com seu 
jarro para saciar sua sede, agora, porém, ela tem uma fonte jorrando 
de seu interior. Já pode deixar o seu cântaro e levar dessa vida para ser 
compartilhada. A mulher samaritana poderia neste momento, como a 
narradora de Água viva dizer sobre sua experiência mística, “parei para 
tomar água fresca: o copo neste instante-já é de grosso cristal facetado 
e com milhares de faíscas de instantes”.31 Ela bebeu da Água Viva que 
é o próprio Cristo. 

Essa afirmação é fundamental no texto joanino e central para a es-
piritualidade cristã: Jesus é esta Água Viva que torna nossa existência 
também vivificante, torna nosso viver transbordante, fazendo jorrar de 
nosso interior água inesgotável. Esse convite de Jesus que ressoa conti-
nuamente como voz que chama para essa experiência mesmo de Deus 
está sendo falada como palavra de revelação, “se alguém tem sede, venha 
a mim e beberá, aquele que crê em mim! Conforme a palavra da Escri-
tura: de seu interior jorrarão rios de água viva”.32
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Ao fazermos esta experiência de encontro com as águas, ao beber 
da água que Cristo mesmo nos dá, poderemos também fazer o instante 
místico como o narrado pela autora de Água viva, percebendo que os 
secos dias já ficaram para trás, e falaremos a mesma oração de Aleluias, 

Sinto que estou nas proximidades de fontes, lagoas e cachoeiras, todas de 
águas abundantes e frescas para a minha sede. E eu, selvagem enfim e enfim 
livre dos secos dias de hoje: troto para a frente e para trás sem fronteiras. 
Presto culto solares nas encostas de montanhas altas.33

Conclusão 

Não buscamos aqui neste texto esgotar a riqueza e a profundidade do 
texto de Clarice Lispector, o Água viva. Como podemos apontar, o texto 
é de uma riqueza inestimável e a intensidade de seu escrito uma fonte 
inestimável de possibilidade de interpretações e de diálogos possíveis. 
O que fizemos então foi uma reflexão a partir do olhar da teologia, em 
especial da aproximação fecunda entre literatura e teologia. 

Buscamos então para fazer esse caminho apresentar o conceito de 
revelação e de palavra para a teologia e, a partir deste fundamento, per-
ceber a Palavra como lugar da revelação mesmo de Deus aos homens. 
Deus é Palavra encarnada. Ao mesmo tempo o poeta, o humano em sua 
essência, busca na palavra a forma de interpretar e narrar sua experiên-
cia. Aqui se faz caminho fecundo para nosso segundo momento, pois 
como vimos, temos “necessidade de palavras”. 

Essa nossa condição se faz caminho para Deus mesmo. Temos essa 
necessidade transcendência. De perceber e buscar o sentido para além 
das palavras, e aqui começamos um caminho de abertura para nossa 
consciência do momento e do instante. Inseridos nesta realidade intensa 
e verdadeira, que não nega nossas necessidades, mas a acolhe, fazemos 
a experiência mística e nos percebemos pertos do Eterno, fazendo do 
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instante nosso tema de vida. Somente assim teremos o desejo por beber 
a água da fonte. 

Chegamos então no aspecto da sede de Deus, nossa mais profunda 
sede. Aqui será onde a mística que percebemos da autora quis nos con-
duzir, para as proximidades das fontes, lagos e cachoeiras. Um convite a 
beber da água viva e saciar nossa sede. Que possamos, cada um de nós, 
também ouvir “aquele que tem sede, beba”. 
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6. CECÍLIA MEIRELES:  
A EXPERIÊNCIA MÍSTICA PELA POESIA
Clintton Furtado de Mendonça da Rocha1

Introdução 

O trabalho apresentado em sala foi sobre a poetisa Cecília Benevides de 
Carvalho Meireles que nasceu no bairro do Estácio, Rio de Janeiro. Se-
gundo o pesquisador Darcy Damasceno, ela nasceu, no dia 7 de novem-
bro de 1901, em um sobrado, na Rua São Luís, hoje Sampaio Ferraz, e 
morou até os 34 anos na Rua São Cláudio 11. Teve sua infância marcada 
por grandes perdas, que muito influenciou sua vida e carreira. Seu pai 
morreu três meses antes dela nascer e sua mãe quando ela completou 
3 anos. Morte prematura tiveram seus irmãos Carlos, Vítor e Carmen, 
que são saudados na crônica “Carta a meus irmãos”.

Cecília foi criada por sua avó Maria Jacinta Benevides, personagem 
recorrente em sua obra. Concluiu o curso primário em 1910. O período 
de formação escolar iniciou-se na capital da República, na Escola Públi-
ca Municipal Estácio de Sá, que onde cursou o primário, concluindo-o 
e recebendo, pelas mãos de Olavo Bilac, Inspetor Escolar, a Medalha de 
ouro, como prêmio pelo esforço e bom desempenho durante o curso. Sete 
anos depois, em 1917, diplomou-se pela Escola Normal do Distrito Fe-
deral, sendo aprovada com distinção. Na cerimônia de colação de grau foi 
escolhida em conformidade, e com voto de todos os seus colegas. Após a 
formatura na Escola Normal, começa a trabalhar. Lecionou num sobrado 
da Av. Rio Branco, transferindo-se depois para a Escola Deodoro. 
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Frequentou a Escola Normal e se formou professora, em 1917 – parte signi-
ficativa da vida de Cecília, que sempre acreditou na democratização do en-
sino. Por este motivo, trabalhou no Diário de Notícias do Rio de Janeiro, de 
1930 a 1933, escrevendo todos os dias sobre educação. Foi a responsável pela 
criação da primeira biblioteca infantil do país, em 1934, no Centro Cultural 
Infantil do Pavilhão Mourisco, no bairro de Botafogo, no Rio de Janeiro! 
Um ano depois, foi convidada a lecionar Literatura Luso-brasileira e, logo 
após, Técnica e Crítica Literária na Universidade do Distrito Federal (Rio 
de Janeiro), onde trabalhou até 1938. Também lecionou Literatura e Cultura 
Brasileira na Universidade do Texas, nos Estados Unidos.2

Em 1919 publicou o seu primeiro livro de poemas, intitulado Es-
pectros. Seguiu-se um período de intensas atividades literárias, época 
em que se encontra com um grupo de escritores que, entre 1919 e 
1927, fundaram as revistas Árvore Novo, Terra de Sol e Festa. Em tor-
no da revista Festa reúnem-se autores como Andrade Muricy, Adelino 
Magalhães, Tasso da Silveira e Murillo Araújo, que formaram, no Rio 
de Janeiro, a corrente do Modernismo brasileiro que combinaram em 
chamar “espiritualista”. O convívio de Cecília Meireles com os inte-
lectuais do grupo deveu-se ao fato de eles apresentarem uma proposta 
independente das coordenadas gerais do movimento modernista de 
São Paulo e de introduzirem, na criação, o diálogo com o pensamento 
filosófico. 

Nos anos 20, publicou os livros: Nunca mais…, Poema dos poemas 
(1923) e Baladas para El-Rei (1925), obras que revelam a presença da 
cultura oriental na sua formação, especialmente o livro de 1925. Per-
cebe-se, também, a repercussão do movimento simbolista sobre a pro-
dução poética desse período, revelada na exploração da sonoridade, nas 
imagens imprecisas e de tonalidade mística. Podemos encontrar traços 
religiosos nos escritos de expressão. 

Quando analisamos a poesia de Cecilia reconhecemos o sentimento 
de exílio, certo anseio por libertação da terra em direção ao céu. A busca 



413

pelo infinito, por meio de uma conduta mística e diligente do universo, 
revela a visão religiosa da autora. 

Seu misticismo, portanto, está presente tanto nos momentos em que é tema-
tizado (flos sanctorum, oratórios, cânticos), quanto na forma como a artista 
faz da sua poesia reflexão sobre a existência. A poeta revela em seus textos 
líricos uma força superior que a todos une e a crença de uma vida espiritual 
permitida pós-morte.3 

Na poesia “Mar absoluto” (1945), Cecília Meireles alcança o sím-
bolo maior de sua ideia poética. A matéria poética de Mar absoluto é 
construída por aquela linguagem metafórica marítima que cerca o autor 
de perfil indagador existencial, na busca de um significado para a reali-
dade que há por trás das aparências. 

Não é este mar que reboa nas minhas vidraças,
mas outro, que se parece com ele
como se parecem os vultos dos sonhos dormidos.
E entre água e estrela estudo a solidão
E recordo minha herança de cordas e âncoras, e encontro tudo sobre-hu-
mano.
E este mar visível levanta para mim
uma face espantosa.
E retrai-se, ao dizer-me o que preciso.
E é logo uma pequena concha fervilhante, nódoa líquida e instável, célula 
azul sumindo-se
no reino de um outro mar:
ah! Do Mar Absoluto.
(mar absoluto)4 

O mar cheio de sublimidade e vida, místico, admirado na agitação 
de suas ondas, não é descrito em sua aparência. A imagem do mar, ex-
pressão misteriosa de criação, é escolhida para diferenciar dois mundos: 
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o da Onipotência e o do Referente, o da Essência e o da Aparência. A 
recorrência às imagens do mar como elemento poético na obra de Cecí-
lia encontra explicação na influência de criação da avó materna. Cecília 
Meireles foi educada pela avó de origem da ilha São Miguel, a maior 
de Açores, em Portugal, o que lhe oportunizou incorporar a linguagem 
náutica à sua poesia, formando uma linguagem típica de mar. 

Cecília revela em seu pensamento uma crença baseada no Oriente. 
A imagem de Deus estende-se por símbolos eternos, transcendentes, 
que compõem a experiência religiosa e afetiva da artista. Sua religiosi-
dade se traduz na sua percepção e entendimento, na evolução existencial 
de sua personalidade. Na contramão poética de seus contemporâneos, 
em seus escritos não apresenta as inquietudes da alma pecadora. As 
imagens de Mar absoluto revelam a presença de um Deus transfigurado 
em linguagem simbólica sempiterna, sentidos e revelados na natureza. 

Cecília trabalhou para o Diário de Notícias do Rio de Janeiro 
(1930-1933), escrevendo diariamente uma página sobre educação. Es-
sas crônicas seguem sendo publicadas em outros periódicos cariocas. 
Em 1935, Cecília foi convidada para lecionar Literatura Luso-brasileira 
e, em seguida, Técnica e Crítica Literária na Universidade do Distrito 
Federal (Rio de Janeiro), onde permaneceu até 1938. 

Segundo Jung, em sua obra Psicologia e religião oriental (1989), fala de 
duas perspectivas religiosas, ocidental e oriental, que caracterizam o conhe-
cimento humano. No ocidente cristão o homem depende da graça de Deus, 
sem o infinito o não há sequer evolução. A graça permite o indivíduo atingir 
a plena estatura desejada dentro de uma dependência do divino. 

Entre nós, ocidentais, o homem é infinitamente pequeno, enquanto a graça 
de Deus é tudo. No Oriente, pelo contrário, o homem é deus e se salva por 
si próprio.5 

No pensamento de Jung, o homem ocidental é cristão, indepen-
dentemente da religião que pertença. O ser humano é infinitamente 
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pequeno, um quase nada. O homem procura conciliar o favor do 
transcendente mediante o temor, a penitência, as promessas, a sub-
missão, as boas obras e os louvores. A grande potência não é o ho-
mem, o totalmente outro, absolutamente perfeito e exterior, a única 
realidade onipotente. 

No pensamento oriental o homem deve ser o único meio eficaz de 
sua própria evolução superior. É na sua própria evolução que o homem 
vai encontrar a graça divina. A mente humana possui em si riquezas 
suficientes que nos dispensam de fecundá-la com elementos tomados 
de fora, em que faz o sujeito se sentir capaz de desenvolver-se por seus 
próprios meios, com ou sem a graça de Deus. A divindade apenas pode 
ser revelada ao religioso oriental através de uma experiência que não 
pode ser expressa por palavras ou conceitos. Dessa forma, a experiência 
mística torna-se a única evidência correta de confiança. 

Nos versos de Cecília Meireles, a experiência se dá pela poesia, per-
ceptível a evolução na busca de sua espiritualidade. 

Venho de caminhar por estas ruas. 
Tristeza e mágoa. Mágoa e tristeza. 
Tenho vergonha dos meus sonhos de beleza. 

Caminham sombras duas a duas, 
Felizes só de serem infelizes, e sem dizerem, boca minha, o que tu dizes… 

De não saberem, simples e nuas, 
Coisas da alma e do pensamento, e que tudo foi pó e que tudo é do vento… 

Felizes com as misérias suas, Como eu não poderia ser com a glória, 
Porque tenho intuições, porque tenho memória… 

Porque abraçada nos braços meus, 
Porque, obediente à minha solidão, Vivo construindo apenas Deus… 
(Transeunte)6 
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Pode-se observar na poesia a presença de Deus em diversos sujeitos 
lírico. Sua formação está em sua jornada pelo mundo que o faz refletir em 
meio as provações, tornando-o um ser espiritualizado que o faz renun-
ciar as operações de um mundo fascinante. Suas vivências, percepções e 
sentimentos assessoram-no em sua experiência mística. Através de suas 
impressões, o poeta revela um Deus edificado dentro de si mesmo. 

A poesia exprime uma compreensão mais profunda e mais total da 
vida e das suas expressões, a natureza, as coisas criadas, a beleza da vida, 
a incompreensibilidade do infinito pela mente humana, e o fascinante 
de tudo isso se dá pela via do sujeito lírico, como se pode em sua poesia 
“Mar Absoluto”: 

Mar absoluto

Foi desde sempre o mar, 
E multidões passadas me empurravam como o barco esquecido. 

Agora recordo que falavam da revolta dos ventos, 
de linhos, de cordas, de ferros, 
de sereias dadas à costa. 

E o rosto de meus avós estava caído 
pelos mares do Oriente, com seus corais e pérolas, 
e pelos mares do Norte, duros de gelo. 

Então, é comigo que falam, 
sou eu que devo ir. 
Porque não há ninguém, 
tão decidido a amar e a obedecer a seus mortos. 

E tenho de procurar meus tios remotos afogados. 
Tenho de levar-lhes redes de rezas, 
campos convertidos em velas, 
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barcas sobrenaturais 
com peixes mensageiros 
e cantos náuticos. 

E fico tonta. 
acordada de repente nas praias tumultuosas. 
E apressam-me, e não me deixam sequer mirar a rosa-dos-ventos. 
“Para adiante! Pelo mar largo! 
Livrando o corpo da lição da areia! 
Ao mar! – Disciplina humana para a empresa da vida!” 
Meu sangue entende-se com essas vozes poderosas. 
A solidez da terra, monótona, 
parece-mos fraca ilusão. 
Queremos a ilusão grande do mar, 
multiplicada em suas malhas de perigo. 

Queremos a sua solidão robusta, 
uma solidão para todos os lados, 
uma ausência humana que se opõe ao mesquinho formigar do mundo, e faz 
o tempo inteiriço, livre das lutas de cada dia. 

O alento heroico do mar tem seu polo secreto, 
que os homens sentem, seduzidos e medrosos. 
O mar é só mar, desprovido de apegos, 
matando-se e recuperando-se, 
correndo como um touro azul por sua própria sombra, 
e arremetendo com bravura contra ninguém, 
e sendo depois a pura sombra de si mesmo, 
por si mesmo vencido. É o seu grande exercício. 

Não precisa do destino fixo da terra,
ele que, ao mesmo tempo, 
é o dançarino e a sua dança. 
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Tem um reino de metamorfose, para experiência: 
seu corpo é o seu próprio jogo, e sua eternidade lúdica 
não apenas gratuita: mas perfeita. 

Baralha seus altos contrastes: 
Cavalo, épico, anêmona suave, 
entrega-se todos, despreza ritmo 
jardins, estrelas, caudas, antenas, olhos, mas é desfolhado, cego, nu, dono 
apenas de si, 
da sua terminante grandeza despojada. 

Não se esquece que é água, ao desdobrar suas visões: 
água de todas as possibilidades, 
mas sem fraqueza nenhuma. 

E assim como água fala-me. 
Atira-me búzios, como lembranças de sua voz, 
e estrelas eriçadas, como convite ao meu destino. 

Não me chama para que siga por cima dele, 
nem por dentro de si: 
mas para que me converta nele mesmo. É o seu máximo dom. 
Não me quer arrastar como meus tios outrora, 
nem lentamente conduzida. 
como meus avós, de serenos olhos certeiros. 

Aceita-me apenas convertida em sua natureza: 
plástica, fluida, disponível, 
igual a ele, em constante solilóquio, 
sem exigências de princípio e fim, 
desprendida de terra e céu. 

E eu, que viera cautelosa, 
Por procurar gente passada, 
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Suspeito que me enganei, 
Que há outras ordens, que não foram ouvidas; 
Que uma outra boca falava: não somente a de antigos mortos, 
e o mar a que me mandam não é apenas este mar. 

Não é apenas este mar que reboa nas minhas vidraças, 
mas outro, que se parece com ele 
como se parecem os vultos dos sonhos dormidos. 
E entre água e estrela estudo a solidão. 

E recordo minha herança de cordas e âncoras, 
e encontro tudo sobre-humano. 
E este mar visível levanta para mim 
uma face espantosa. 

E retrai-se, ao dizer-me o que preciso. 
E é logo uma pequena concha fervilhante, 
nódoa líquida e instável, 
célula azul sumindo-se 
no reino de um outro mar: 
ah! do Mar Absoluto.

Encontramos em Cecília Meireles uma riqueza dialogal com poe-
tas, filósofos, monges, místicos, pessoas de seu presente e passado. Sua 
poesia engloba diversas filosofias religiosas, assim como profissões que 
inspiram reflexões misteriosas: 

Cecília Meireles dialoga com poetas, mas também com filósofos, monges, san-
tos, vivos e mortos. Sua poesia abarca náufragos e navegadores. O budismo, 
hinduísmo, estoicismo, judaísmo e neoplatonismo (entre outros) foram assun-
tos de interesse da escritora. Esses aqui citados tratam do Absoluto de diferen-
tes modos em algumas de suas vertentes e propõem caminhos que permitam a 
união do indivíduo com aquilo que seria a substância do universo.7 
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Sistematicamente, preferimos explicar a religião através do cami-
nho da ética ou da dogmática, do Bem e da Verdade, e, quanto à beleza, 
permanecemos em silêncio, um silêncio angustiante, como o dos isra-
elitas quando preferiam que Moisés cobrisse o rosto com um véu para 
atenuar o poder da energia que emanava ao descer do Sinai (Ex 35, 30). 

Convém registrar que, em 1922, Cecília casou-se com o ilustrador 
português Fernando Correia Dias, artista que contribuiu para o desen-
volvimento das artes gráficas no Brasil, autor de caricaturas e desenhos 
altamente requintados e modernos. Do casamento nasceram às três fi-
lhas: Maria Elvira, Maria Mathilde e Maria Fernanda. Após a morte de 
sua avó, em 1933, Cecília e sua família permaneceu no mesmo endereço: 
entre as ruas São Luís e São Cláudio, onde passou boa parte da vida. 

A morte da avó, Dona Maria Jacinta Garcia Benevides, sinaliza o 
início de um dos períodos mais trágicos de sua vida, que resultou com 
o suicídio de seu marido, em 1935. Dedica os últimos anos da década 
de 1930 à dor, à educação e à poesia, renascendo como cronista apenas 
nos anos 40. 

Cecília escreveu “Elegia” (na literatura, Elegia é um poema tris-
te, melancólico ou complacente, especialmente composta como música 
para funeral, ou um lamento de morte). É uma composição produzida 
em razão da morte de Jacinta Benevides, avó de Cecília, que a criou 
depois da morte dos pais. 

“Elegia” pertence ao universo da confissão íntima: nele, o sujeito 
traça uma trajetória de confronto com o luto e de sucessivo alívio da dor, 
por meio da memória e do esforço em significar o vivido no presente. A 
poeta, apesar da profunda tristeza, constrói nesse longo poema uma ho-
menagem ao amor cotidiano que está no silêncio “obrigatório e secreto 
de nossas vidas”.8 

O poema traz uma força afetiva, a perda não será de pronto aceita ou en-
carada como parte natural do ciclo da vida; nos poemas “1”, “2”, “3” e “4”, 
o sujeito colocará a morte à prova da realidade, buscando no mundo qual-
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quer vestígio do ser amado. O fracasso dessa empreitada exige que a poeta 
busque as lembranças da vida que ambas dividiram e a materialidade do 
corpo morto e do cemitério. O confronto com a perda, ao final do poema, 
não abrandará a tristeza do sujeito; contudo, irá liberar a imaginação, que, 
nas quatro partes iniciais, está limitada pelo luto. Tal liberação proporciona 
a despedida final entre avó e neta, e põe fim ao fôlego que animara as oito 
partes do poema.9 

No poema “3”, a conturbação diante da perda ganha um status de 
tristeza, do não poder estar contigo, e a natureza vai ratificar a saudade 
e mostrar o caráter do que fora perdido. Percebe-se que Cecília refaz 
o comportamento da avó em relação à natureza domesticada, comum 
aos jardins e aos quintais. Verificam-se as frutas amadurecendo para se-
rem comidas, as flores desabrolhando e toda sorte de gentileza natural. 
Como se trata de um poema que nasce amparado na memória, ele con-
figura o encontro de duas temporalidades: a do passado, na presença da 
avó, quando a poesia apontava o mundo, e a do presente, em que a poeta, 
estática, observa o fim do dia. O clima tardio chama atenção para uma 
tristeza dramática que vai se ampliando pela saudade:

3
Minha tristeza é não poder mostrar-te as nuvens brancas, e as flores novas, 
como aroma em brasa, com suas coroas crepitantes de abelhas. 

Teus olhos sorririam, 
agradecendo a Deus o céu e a terra: 
eu sentiria teu coração feliz 
como um campo onde choveu. 
Minha tristeza é não poder acompanhar contigo 

o desenho das pombas voantes, 
o destino dos trens pelas montanhas, e o brilho tênue de cada estrela brotan-
do à margem do crepúsculo. 
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Tomarias o luar nas tuas mãos, 
fortes e simples como as pedras, 
e dirias apenas: “Como vem tão clarinho!”. 
E nesse luar das tuas mãos se banharia a minha vida, sem perturbar sua 
claridade, 
mas também sem diminuir a minha tristeza. 

O suicídio de Fernando Correia Dias trouxe transformações a visão 
de mundo de Cecília e a marcou muito seu campo psicológico. Seu es-
poso suicidou-se em casa, no dia 19 de novembro de 1935, enquanto as 
filhas se preparavam para os festejos do Dia da Bandeira. 

Cecília escreveu ao poeta Diogo de Macedo, amigo português:

Há muitas mortes por detrás dessa morte. E não foi apenas um suicídio: foi 
também um assassinato. Posso eu viver muito tempo; pode minha existência 
tomar os mais inesperados rumos – mas essa noção da inutilidade humana; 
esta indiferença pela esperança, este desapego da lógica farão de mim cada 
vez mais uma criatura sem raízes na terra, prescindindo de tudo e à mercê 
dos casos que a queiram transportar.10 

O tema sobre a morte despertava sensações e curiosidades psicoló-
gicas em Cecília, narrado em seus poemas. O trecho abaixo é de 1929, 
ilustrando as incessantes preocupações de Cecília Meireles com a con-
dição mortal do homem: 

Nós, os de hoje, podemos tentar uma eternidade assim: sem o egoísmo de 
nossa fixação. Que sabemos nós, de tudo quanto possamos ter aprendido, 
senão que a vida é uma perpétua instabilidade e que sua forma de definição 
suprema é a constância de um movimento de sempre renascentes ritmos? 
Do reconhecimento da marcha das aparências sobre a irrevelação invariável 
ficou, para os espíritos que a observaram, uma larga sede de rumos e fins. 
Mas a vida, bem se vê, é uma continuidade e não apenas uma direção. Ela 
está em si mesma, com as suas formações precárias, florindo como os sonhos 
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sobre uma noite imperturbável. Mas é a mesma natureza dessa noite e desse 
sonho. Entre uma e os outros opera, unicamente, a magia transfiguradora 
do movimento. Nestes sucessivos cenários efêmeros que resultam de nossa 
própria efemeridade é preciso que não nos arroguemos nenhuma atitude 
irremovível, porque seria recusarmos a seguir a correnteza natural em que, 
sem explicações, aparecemos. Nosso desacordo com a natural sequência nos 
insularia num espontâneo exílio em que não participaríamos nem da apa-
rência transitória nem da inviolável eternidade, porque é preciso sentirmos 
a deslocação dolorosa de uma para possuirmos em nós o gosto profundo e 
absoluto da outra.11 

Cecília nos chama atenção para o tema referente à morte em pers-
pectiva transcendente implica em fazer uma distinção entre a cultura 
oriental, que muito influencia esse lado poético, simbólico, e a ociden-
tal, a cultura oriental encara a morte como um momento de libertação 
do grilhão do corpo, enquanto os ocidentais a enxergam como uma 
perda irreversível da vida, a descontinuação do belo, o desligamento 
da história. 

A vida de Cecília foi marcada por perdas profundas em toda sua 
trajetória existencial, desde a infância marcada por perdas imensas. Pai 
e mãe morreram quando ainda era criança. Morte prematura também 
tiveram seus irmãos, no entanto, sua maior tragédia foi o suicídio de seu 
marido, fato que transformou a visão poética da autora. 

Termino este trabalho com as palavras de Cecília Meireles sobre 
essas experiências: 

Há muitas mortes por detrás dessa morte. E não foi apenas um suicídio: foi 
também um assassinato. Posso eu viver muito tempo; pode minha existência 
tomar os mais inesperados rumos – mas essa noção da inutilidade humana; 
esta indiferença pela esperança, este desapego da lógica farão de mim cada 
vez mais uma criatura sem raízes na terra, prescindindo de tudo e à mercê 
dos casos que a queiram transportar. 12 
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7. FOED CASTRO CHAMMA E WALMIR 
AYALA: A MÍSTICA COMO EXPRESSÃO  
DO TRAUMA
Gyzelle Góes1 

Biografias 

Em seu diário Minhas memórias de 1952, iniciado aos 25 anos, Foed 
Castro Chamma declara, na primeira página, que iniciou o processo de 
escrita de diários a partir da leitura do fragmentado romance Memorial 
de Aires de Machado de Assis: “[…] senti uma estranha fascinação por 
esta forma de recolher em fragmentos os momentos emocionantes da 
vida”.2 O memorialista, para Chamma, é aquele que recolhe, nas horas 
ociosas, as memórias: 

[…] talvez seja um desejo persistente de viver duas vezes esta vida que tanto 
amo e que se vai consumindo sob o estigma do tempo… O certo é que as 
memórias são como páginas soltas da nossa vida que o vento vai levando 
para o memorialista recolhê-las depois nas suas horas de ociosidade...3 

Foed Castro Chamma nasceu em Irati, Paraná, em 1927. Faleceu no 
Rio de Janeiro em 2010 aos 82 anos. Era poeta, ensaísta e tradutor. Se-
gundo a sua própria biografia enviada à Academia de Ciências, Letras e 
Artes do Centro-Sul do Paraná de 21/1/2004, Foed Castro Chamma saiu 
do interior do Paraná com a família aos 14 anos, passando a residir no Rio 
de Janeiro, onde completou os estudos do segundo grau, tendo trabalhado 
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dos 16 aos 23 no First National City Bank, passando como autônomo a 
trabalhar com vendas e tradução até aposentar-se aos 65 anos.4 De 1949 a 
1950, o poeta passou por uma internação no Sanatório Santa Alexandrina 
que, segundo ele, fora decorrente de um esgotamento nervoso5, e outra 
internação na Casa de Repouso Alto da Boa Vista, onde conheceu Jorge 
de Lima e teve contato com a poesia moderna. Laureado poeta neomo-
dernista ou da Geração de 45, Foed Castro Chamma recebeu diversos 
prêmios ao longo da vida, com destaque para o prêmio Nestlé de Litera-
tura Brasileira em 1984, pela obra monumental intitulada Pedra da trans-
mutação. Segundo Michael Foucault (1992), a missiva, texto por definição 
destinado a outrem, dá também lugar ao exercício pessoal. Em uma das 
doze cartas pessoais do arquivo de Foed Castro Chamma a Walmir Ayala, 
que eram grandes amigos e correspondentes, o poeta revela: 

Eu diria que o poeta se expõe para ser admirado. Narciso, de posse da beleza 
(poesia) deixa-se contemplar tranquilamente com a certeza de ter encontra-
do a plenitude da vida. No entanto, para o convívio particular ele seleciona 
aqueles que são capazes de amá-lo além de admirá-lo verdadeiramente na 
sua grandeza.6 

Em Arquivar a própria vida, Philippe Artière7 dialoga sobre a prá-
tica do arquivamento do eu, destacando que arquivar a si mesmo é uma 
forma de “existir no cotidiano”, o indivíduo deve manter seus arquivos 
pessoais para que seja reconhecida a sua identidade. Foed Castro Cham-
ma vivia o esforço incessante e, por vezes caótico, para existir no coti-
diano e reconhecer, fazer ser reconhecida a sua identidade, construindo 
um arquivo múltiplo e uma considerável trajetória poética, por mais que 
ainda hoje, infelizmente, seja pouco conhecida. Em Antologia poética 
(2001), o crítico literário André Seffrin escreve no prefácio: 

Foed Castro Chamma talvez tenha sido um dos poetas mais superestimados 
de sua geração, sem deixar de ser, também, um dos mais injustiçados. Supe-
restimado ele foi, principalmente, em fins dos anos 50 – as injustiças vieram 
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com o passar dos anos, e condicionaram um afastamento editorial que é, 
como apontou recentemente Carlos Newton Júnior, como um crime contra 
a literatura nacional.8 

Escritor obsessivo, perseguidor da própria imagem – ainda que 
fragmentada –, o seu arquivo é repleto de autorretratos, e a sua existên-
cia, enquanto o retrato do seu acervo é o de um autor que mesmo em 
suas produções poéticas ou filosóficas, esteve em direção a um movi-
mento entorno de si mesmo, em busca da “cura” – palavra que se repete 
em sua poesia –, no sentido órfico, das suas inquietações. Segue abaixo 
um trecho do poema “Hino ao Sol”, inédito, mas que teve dois de seus 
fragmentos publicados em Antologia poética: 

I 

Ladras de luz, 
as sombras ignoram 
a liberdade. 

São máscaras 
de um teatro que nos representam. 

Do que dizem 
somos o eco, a curar-nos 

com a língua 
das alegorias.9 

Chamma, em “Agenda MEC” de 1973, relata experiências-limite 
ligadas a dois incidentes de infância que “são revividas” na revisão de 
Pedra da transmutação. A obra, que segundo os seus relatos na Agenda 
MEC,10 já fora intitulada de Livro das alucinações e Geometria da sombra, 
é um poema de dez mil versos decassílabos, cujo enredo se movimenta 
pelos labirintos dos signos da sombra e da luz: 
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O elemento básico deste poema, a sombra, está ligado a um incidente da 
minha infância e que hoje verifico, condicionando minha vida pelo tempo 
afora. Aliás, o incidente, o poema, ou melhor, a sombra, e outro incidente, 
este quase mortal, foram representados numa alegoria viva no quintal da 
minha casa, por volta de 1937. Havia um poço no quintal, permanecia pe-
rigosamente aberto. Um cachorrinho novo caíra no poço. Tentei salvá-lo 
sem conseguir, enquanto assistia o bichinho se debater. Chamei minha 
mãe, que conversava com meu tio Garibaldi. O bichinho morreu. Estava 
morto quando o tiramos da água. Enquanto meu tio e minha mãe con-
versavam, senti algo bater na minha cabeça. Olhei para cima e vi um cor-
vo, que voava a grande altura. O excremento era branco, leitoso. Alguns 
anos mais tarde, 2 ou 3, quase morri afogado no rio por ocasião de uma 
enchente. Uma experiência, por essa época, durante a noite, impregnou 
meu espírito de sentimento de medo e fuga. A visão do escuro adquiriu 
uma conotação de abismo, movimento e fuga. A revisão do poema me faz 
reviver o acontecido, que se revela na imagem de sombra. Ela seria o meu 
duplo, ou a noite? Ambos? 
E eu? Por certo serei um dos três elementos. Uma das três sombras.11 

Walmir Félix Ayala nasceu em Porto Alegre, Rio Grande do Sul, 
em 1933. Faleceu no Rio de Janeiro em 1991 aos 58 anos. Aos 22 anos, 
na sua cidade natal, estreou na literatura com o livro de poesia Face 
dispersa (1955). Meses depois, sozinho, se mudou para o Rio de Janeiro, 
por incentivo de uma carta de Adalgisa Nery de 5/1/1962, que o poeta 
transcreve em seu diário Sangue na boca: 

[…] Meu caro Walmir, ser um grande poeta é viver todos os ângulos da vida, 
sem preferir nenhum especialmente. Você tem qualidade, tem profundidade. 
O resto, a vida e o tempo farão sem dificuldade pois o terreno é ótimo para 
florações belas. Escreva-me sempre que queira e felicitando-o pela sua idade 
e os seus poemas aqui estou, Adalgisa Nery. A carta está datada de 17 de 
agosto de 1955 e eu tinha vinte e dois anos. Cinco meses depois eu comuni-
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cava à minha família, na mesa de jantar, que iria morar no Rio de Janeiro e 
que embarcaria dois dias depois.12 

Walmir Ayala se tornou, além de um grande poeta, aquele que viveu 
todos os ângulos da vida; como profissional, foi também memorialista, 
romancista, ensaísta, tradutor, teatrólogo, autor de livros infantis, crí-
tico literário e de arte. O autor produziu uma obra extensa, sendo o 
seu arquivo, desde 1994 – ano em que fora doado ao Arquivo-Museu 
de Literatura Brasileira –, o terceiro maior acervo em posse do mu-
seu. Dedicou-se a escritas de diários de 1956 até 1991, tendo publicado 
três volumes em vida intitulados Difícil é o reino (1962), O visível amor 
(1963) e A fuga do arcanjo (1976), legando o IV diário Sangue na boca, o 
V Noturno dos mortos e mais centenas de páginas inéditas de diário em 
seu arquivo às gerações futuras. O poeta vivenciou, no início e no fim da 
vida duas experiências-limite, aos 4 anos, em sua cidade natal, assistiu 
ao assassinato da mãe e do amante pelo seu pai e, um ano antes da sua 
própria morte, o suicídio do seu único filho em sua casa em Saquarema, 
no Rio de janeiro. Ayala relata em 25/6/1962: 

Sou o produto de uma infância trágica. Aos 4 anos assisti a uma tragédia 
dentro da minha casa, vi a agressão em seu grau mais sórdido e mortal, e isso 
foi um golpe para a minha inocência. Fui vítima de uma solidão sem nome, 
refugiei-me na religião. Aí aconteceu a poesia, que era uma forma de me 
autoanalisar, de liberar toda a reserva de amor capaz de me salvar.13 

À beira do corpo é um romance narrado por um verme solitário 
que rasteja pelo corpo de uma mulher atraente e jovem, assassinada por 
adultério. Esse livro, publicado em 1964, é considerado até hoje como o 
romance de maior expressão do autor, conquistando a crítica e o público 
até os dias atuais. O livro destaca-se principalmente por sua sensibilida-
de e agudeza para com temas da sociedade como o desejo, o machismo, 
o julgamento etc. Ayala relata em seu diário à Maria Helena Cardoso, 
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grande amiga do autor, escritora e irmã de Lúcio Cardoso, em 2/3/1963, 
sobre a publicação da obra: 

Publicá-lo foi um intuito desde a primeira página. Nele procurei transfor-
mar uma tragédia humanamente terrível num instante de beleza. Situei a 
fatalidade do adultério, a nobre fatalidade do pecado e da penitência. No 
entanto, Lelena coloca o problema gravíssimo da significação que esta his-
tória impressa teria para a minha família, ergue a possibilidade de afetar 
meu pai até a morte. Pouco a pouco me encarna um temor que é do gesto 
doloroso de ter escrito o livro. Tudo o que venho escrevendo tem sido um 
sofrimento, tem sido rebelião, apelo e advertência. Este livro, especialmente, 
eu escrevi para me esclarecer, para perdoar e me perdoar, para me curar de 
um complexo de culpa, ou pelo menos tentar ver as coisas de um ponto de 
vista mais humano.14 

Em carta de Ayala a Chamma de 14/6/1962, publicada em um es-
pecial a Walmir Ayala pela Hoblicua, podemos acompanhar o diálogo de 
um autor que recorre à poesia como modo de persistir: 

Não sei porque somos poetas, e muitas vezes me pergunto. Então me ponho 
de joelhos e penso: é porque Deus sabe que é a única forma de nós, com 
a nossa condição espiritual, interior, dolorosa e mística, sermos felizes. E 
só me resta então agradecer a Deus, porque se não fosse poeta seria um 
desgraçado, não é assim? Sinto que entendes. Logo, somos poetas, como 
o rinoceronte tem um chifre no nariz, para se defender e lutar e subsistir.15 

O sagrado e profano nos diários

Foed Castro Chamma e Walmir Ayala são dois autores que tenho tra-
balhado no meu projeto de tese de doutorado, a partir das escritas dos 
seus diários públicos e privados, através dos seus arquivos pessoais sal-
vaguardados pelo Arquivo-Museu de Literatura Brasileira da Fundação 
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Casa de Rui Barbosa. Um dos assuntos que tenho me interessado acerca 
da escrita de ambos é a questão de recorrerem ao tema da mística tanto 
em seus diários, quanto em suas obras poéticas. Nesta parte do artigo, 
a intenção é explorar as passagens retiradas das dobras entre os seus 
diários para que possamos observar de que modo se revela a dimensão 
tanto sagrada quanto profana em suas escritas. 

No caderno de Foed Castro Chamma intitulado Notas para um diá-
rio, o autor revela passagens interessantes de serem discutidas neste pre-
sente artigo, a primeira é a forma como F.C abre o diário, em 1/5/1973, 
que nos chama atenção: 

Na constância dos dias iguais eu me rendo, solitário, arando paisagens para 
descobrir além da noite a aurora que brotará em meus dedos, como a co-
lheita nas mãos do lavrador. Nos meus dentes cresce uma rosa que chamo 
de louca. Poucos a compreenderiam mas eu sei que ela é a razão de eu ter 
as órbitas sujas de sombra e a voz noturna no conluio com a noite. Prefiro 
não falar para ceder à mágica das palavras. Quem decifraria o mistério das 
cabalas? Nem você, nem a multidão indiferente aos malabarismos do verbo. 
Por isso previno que antes de eu ter dito, todos verão a mesma rosa em meus 
cabelos e em minha boca encontrarão apenas sua beleza. Ah! Chegado é o 
tempo. Quantos não reivindicarão este momento? No entanto, eu me rendo, 
solitário, arando, arando, arando… Há uma pedra em meus sonhos que os 
meus olhos não transpassam.16 

A princípio, por se referir sobre o próprio ofício, aquele do escritor 
e do diarista, que se rende, solitário, à constância, – visto que, para sua 
colheita – do diário enquanto livro –, é preciso o exercício constante do 
registro dos dias. O que mais nos leva a refletir sobre essa passagem é a 
fricção que se pode estabelecer entre as figuras do escritor e do arador 
à Parábola do Semeador. A “Parábola do semeador”, presente na Bí-
blia, no Evangelho segundo Marcos (Mc, 4, 3-9), transmite a lição de que 
aqueles que semeiam a palavra, “o grão” e as mensagens do evangelho 
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em terreno fértil, do coração, colhem bons frutos (Youversion, 2024). 
O poeta, enquanto arador, busca, além da noite, a aurora que brota dos 
dedos, ou seja, além da escuridão, a primeira luz da manhã. Aquela que, 
além de iluminar, eterniza-o. O que não se pode deixar de se notar, 
ainda, é a capacidade lírica do poeta de criar imagens metafóricas e deli-
cadas e espinhosas –, como o que faz com a figura da rosa louca cravada 
nos dentes. E de, através dos seus malabarismos do verbo, nos fazer 
tanger a “mágica das palavras”. 

Anteriormente, expus a escrita de F.C retirada de um dos seus ca-
dernos intitulado “Agenda MEC”, em que o poeta relata experiências-
-limite da sua infância ligadas à quase morte: os afogamentos, o surgi-
mento de um pássaro – figura que percorre toda a poética do autor – e 
a aparição da sombra. Em Notas para um diário, ainda em 1973, ano em 
que finalizou o seu Livro das Alucinações, o poeta reitera outra memória: 

A sombra me faz lembrar/corresponde, também, uma das minhas primeiras 
vontades quando devia ter apenas dois ou três anos de idade. Desejava ar-
dentemente ser padre por admiração à cor negra da batina.17 

Nessa passagem acima salientada, o que nos salta aos olhos é justa-
mente a capacidade do poeta de rememorar, com nitidez, entre os seus 
primeiros três primeiros anos de vida, o seu desejo ardente de ser padre. 
A questão da sombra é recorrente em sua poética, como foi mencionado, 
assim como a imagem do duplo. O diálogo com o sagrado e o profano, 
assim como a dimensão mística e alquímica estão sempre em conflito 
em sua poética. Em uma passagem das cartas trocas entre Chamma e 
Ayala, Walmir Ayala assinala: 

Visita hoje do poeta Foed Castro Chamma e a sua fixação demonológica. 
Mostra-me um poema que define magistralmente o anjo do mal. Admiro-
-me da sua fidelidade no mito sombrio do malefício. Defende-se escrevendo 
poemas, diz que criou o demônio para combatê-lo. Está sobre uma ponte 
alta sob a qual passam águas e fogo. O poeta está solitário e impávido, de-
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fendido com a força do seu deslumbramento diante do inexplicável. Um 
grande poeta.18 

Nesse recorte acima, W.A. confessa uma visita de F.C. junto à sua 
fixação demonológica. Na passagem, Ayala comenta sobre um poema 
magistral de Chamma, cuja temática é a definição de um anjo do mal. 
Como podemos ver, os paradoxos são ilustrados: o desejo de ser padre, e 
a fixação demonológica; um poema sobre um anjo, cuja característica é 
ser maléfico. W.A. ainda afirma que admira o amigo pela sua “fidelidade 
ao mito sombrio do malefício”. Outra passagem que nos é fielmente 
instigante: o relato de que Chamma criou o demônio justamente para 
combatê-lo. Seria esse demônio – que o persegue em Vida e obra – a 
partilha das sombras? 

Walmir Ayala, em sua literatura, também se volta tema do sagrado 
e do profano. Há inúmeros episódios, principalmente em seu IV diário 
Sangue na boca – como mencionado, que não foi publicado – em que 
o autor relata a sua relação com a figura de Deus. Como pudemos ver 
anteriormente, em carta de W.A. para F.C., o autor, ao refletir sobre o 
porquê de ser poeta, afirma que se coloca de joelhos diante de Deus e 
pensa que essa é a única forma de não ser um desgraçado. Há um trecho 
do VI diário Sangue na boca em que W.A. também confessa um desejo 
que o assediava por seguir a vocação religiosa, datada em 13/4/1962: 

Houve um tempo em que me assediava o desejo de seguir uma vocação religiosa. 
Renunciar a tudo isto que me rodeia, colocar a minha pena a serviço do amor 
(e só Cristo define o amor, só por ele o amor humano adquire o alto sentido). 
Neste momento em que vilipendia a sagrada Face, numa repetição pungente de 
flagelação, todo o meu coração é um desejo vivo de penitência, de me oferecer a 
Deus em troca daqueles que hoje erguem a vergasta e escarram no divino Rosto. 
Ah, se Deus despertasse em mim um verdadeiro desejo de renúncia, se me insu-
flasse um fogo de devoção! Mas ainda sou fraco, tudo o que posso é, como poeta, 
cantar este amor incorruptível e arrebatado que me incendeia.19 
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Além de Deus, dois outros temas principais da poética de Walmir 
Ayala são o Amor e a Morte. Como pudemos ver nesse recorte acima, 
W.A. se volta novamente à figura do poeta, este que canta um amor 
“incorruptível e arrebatado”, visto que é fraco para o fogo da devoção. 
Neste sentido, à renúncia. É arrebatador o modo como o poeta relata o 
seu desejo à dimensão sagrada através indícios deixados nos rastros de 
seus diários, sempre como um “desejo vivo de penitência”. Walmir Ayala 
viveu sob a sombra da solidão toda a sua vida, ainda que sentisse o desejo 
de ter alguém ao seu lado, ainda que fosse um autor com uma vasta vida 
literária. Ainda em Sangue na boca, Ayala relata determinadas experiên-
cias homoafetivas, mas o que nos soa instigante é o fato de que o diarista 
nunca revelava o nome dos seus parceiros, somente as suas iniciais ou 
codinomes. Entre as suas paixões, aquela que mais se imprime em sua 
memória, é a da figura do Arcanjo. Vejamos três passagens datadas em 
5/6/1962: 

Tenho pensado no Arcanjo. A tentação de telefonar-lhe é enorme. Mas não 
devo. Seria um curativo insuficiente e de péssimas consequências. A verdade 
é que ainda vivo sob a influência daquele louco amor. 

Não quero esquecer a sua imagem. É tão consolador ter na memória o traço 
da sua figura. Mesmo não podendo tocar, mesmo perguntando-me, dentro 
dessa saudade, se ele terá mesmo existido. Mas sem me perder da graça desse 
encontro.

Sinto uma necessidade enorme de ter uma pessoa ao meu lado, uma neces-
sidade anímica de amor. E me degrado em aventuras enquanto o amor não 
chega. No entanto, o amor chegou a tanto tempo, e se perdeu. Gostaria de 
me desligar do Arcanjo, mesmo em pensamento, para gozar uma verdadeira 
disponibilidade. Mas não posso, não está em mim, é superior às minhas 
forças. O máximo que posso esperar é o advento de um possível nova expe-
riência. Mas como imaginar revelação maior do que a que me foi concedida? 
Por isso sofro e me degrado; e sinto náuseas do prazer fácil.20 
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O delírio, em Foed Castro Chamma, se manifesta através da sua 
forma de apreender o mundo, enquanto um poeta que vivia sob o estig-
ma da esquizofrenia. Em Walmir Ayala, é sob a face penitente do amor. 
O poeta W.A. confessa em seus diários desejos conflituosos acerca do 
Arcanjo – que pensemos na figura do Arcanjo sagrado, um ser espiri-
tual que lidera o corpo dos anjos celestiais –, um amor que se revelou 
e lhe foi concedido, mas perdido. Essa resistência se estende à própria 
especulação – se o Arcanjo teria existido ou sido um ser ficcional. Nes-
sas passagens afloradas, novamente a fraqueza humana é evidenciada. 
O poeta sofre e se degrada, e sente “náuseas do prazer fácil”. A relação 
entre a devoção e a penitência são marcantes nos escritos de W.A., assim 
como para em F.C., o embate entre a iluminação e as trevas. Mais um 
dos recortes de seu VI diário, datado entre 20/08/62 e 21/08/62:

Hoje enfrento a difícil castidade que o amor me impõe. Não ser tocado, não 
tocar, esta é a questão. Desde a mais tenra infância tenho devorado o mundo 
com a boca, com os olhos, com as mãos. Hoje me imponho esta dolorosa 
castidade, de não fazer concessão ao que me perece. Estou perdido e só. 
Quem me dera a possibilidade de hoje assumir a decisão que deus me pede! 

Durante toda a manhã me segue pela casa uma borboleta escura, dessas que 
eu, quando menino, chamava de bruxa. Acordei com seu adejo sobre mim. 
Agora entro no banheiro para fazer a barba e lá está ela, pousada e quieta. 
Trouxe-a a noite de ontem, uma terrível noite. Ela veio como o remorso. 
Agi estupidamente. Quis que M. guardasse de mim uma lembrança feia, 
amarga. Para me penitenciar. Fui violento, raivoso, cruel. Ele sorria com uma 
superioridade que me esmagava, uma resistência que me desarmou. Agora 
a borboleta escura está comigo, companheira do meu desespero. Veludosa, 
sombria e triste como o dia que me espera.21 

Um dos aspectos que nos toca na poética de Ayala é justamente a 
capacidade lírica do poeta de expor fatos, acontecimentos ou experiên-
cias, do corriqueiro ao extraordinário, e estreitar as relações entre esses 
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limites, borrá-los. Como pudemos ler neste recorte acima, novamente se 
acometem os desejos, a castidade, a vontade de devorar a tudo e todos. 

O sagrado e o profano nas obras

Foed Castro Chamma e Walmir Ayala são dois autores que, como 
mencionado, publicaram em vida uma extensa obra. Além dos diários, 
também esbarramos em obras que se dispõem a dialogar com a lin-
guagem mística envolta pela temática sagrada e profana. Nesta parte 
do artigo, iremos explorar as dobras entre as páginas de duas obras 
específicas dos autores.

Um animal de Deus, de Walmir Ayala, foi publicado originalmente 
em 1967 e recebeu pouca aceitação da crítica na época. O romance narra 
a trajetória de Mário, um personagem que durante um ano de morada 
no Rio de Janeiro se descobre apaixonado pelo personagem Rafael. O 
conflito se interpõe entre duas questões: sexualidade e religião. Rafael 
não corresponde ao amor de Mário, que é católico, pois não se reconhece 
como homossexual. O romance retrata, de forma delicada e apaixonante, 
os sofrimentos, volúpias, incertezas, afetos e os mais diversos sentimen-
tos que envolvem os personagens. Como mencionamos no subcapítulo 
anterior, a figura do Arcanjo é recorrentemente citada nos diários de 
W.A., e em Um animal de Deus, o personagem Mário se refere à Rafael 
pelo codinome Arcanjo. 

Há uma passagem do romance que ilustra o conflito do desejo e 
a castidade entre os personagens, ela se passa quando Mário é convi-
dado por Rafael para passar um fim de semana juntos e a sós em seu 
apartamento. Vejamos a seguir: 

O Arcanjo se distanciava: 
– Depois – repondo-se numa pausa – Mas nós não nos perderemos de vista. 
– Impossível. 
– Nos perdermos de vista? 
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– Impossível nos perdermos de vista – Mário o repetia como quem endossa 
e fataliza.
– Tu o dizes, eu creio. Tu me chamaste deus. 
Silêncio ainda. Duro silêncio de amapolas e espadas. Mário se encos-
ta à parede como um novo São Sebastião aguardando a primeira flecha. 
Uma asa gigantesca erguendo a flama. Entre os dois a espada de Tristão 
garantindo uma necessária imunidade, castos naquele conflito por deter-
minação quase sobrenatural. Dos dois lados um abismo. Mário como que 
embriagado ainda disse: 
– Se eles soubessem que apesar do desejo nos projetamos na perenidade. 
– E a perenidade não é o desejo?
– É o contrário dele – Mário persuadia o amado – Mas não digas nada. Já 
não tenho forças, estamos caindo num abismo fundo, fundo. 
– Feche os olhos, como eu. 
– Sim, como tu. Ainda como tu. É isto que eu gostaria: de te absorver, de te 
devorar. Por isso é de olhos cerrados que eu confesso. Como poderia estar 
tão dentro desta realidade se não fosse de olhos cerrados, como ausente? 
Estamos caindo.22

Neste intenso e breve diálogo, nos saltam algumas questões, como 
referências à figura fálica: “duro silêncio de amapolas”; “espada”; “flecha”, 
“flama”. Assim como referências sagradas, como a menção a São Se-
bastião, um dos santos consagrados da tradição cristã, considerado um 
mártir da Igreja Católica. A figura do santo é representada cravada por 
flechas. A imagem da flecha também nos remete à figura de Eros, um 
Deus do amor e do erotismo na mitologia grega. Além disso, outra ima-
gem que nos acende os olhos é o das asas gigantes em flama, em plena 
queda, do Arcanjo, do amor. 

No seu VI diário Sangue na boca, Walmir Ayala relata sobre a pro-
dução do seu primeiro romance, À beira do corpo, e reafirma um desejo 
de “morrer de olhos abertos”. W.A. afirma ainda que não deixaria de 
morrer se não escrever. Mas que escreve para morrer de olhos abertos, 
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eterno: “Faço planos como se fosse viver eternamente. Tenho que me 
apressar, a vida é pequena para contentar a minha imaginação. E se mor-
rerei, por que escrevo? Se deixar de escrever, deixarei de morrer? Não. 
Logo escrevo para morrer de olhos abertos”.23 O trecho que retiramos 
do romance Um animal de Deus se encerra com os personagens de olhos 
cerrados. Na escrita de Walmir Ayala, de olhos abertos ou encerrados, a 
imaginação não tem fim.

De Foed Castro Chamma selecionamos o livro de poemas O poder 
da palavra, de 1959, essa é a obra que veio a revelar a dicção poética 
de Chamma. Contendo apenas um poema “O poder da palavra”, cujo 
nome deu título ao livro, Chamma inaugura a obra e a divide em ou-
tros três capítulos intitulados: “Chaves”; Trânsito” e “Arte Mágica”. O 
primeiro poema é concentrado no poder do verbo e do som contidos 
na linguagem, como nos elucida o primeiro verso: “Articular o verbo 
até medir-lhe o som”. O primeiro capítulo é a chave que abre o enredo 
do livro: os símbolos. O segundo capítulo transita entorno do exercício 
do poeta enquanto aprendiz de feiticeiro, mágico, bruxo. O terceiro, nos 
desperta para a “arte mágica” da palavra e por essa razão nos detemos em 
alguns poemas dele.

No poema “Arte Mágica”, por exemplo, há um diálogo sobre o ínti-
mo e o exterior, ou o dentro e o fora, e o modo como a mágica acontece 
quando essas noções se abstraem: “Uma lâmpada acesa nos cabelos, / 
Um anjo cultivado em nossas faces / Além da luz faz-nos estranhos, 
nos desloca / Ao íntimo das coisas, às origens”.24 Nesses versos, existe a 
menção à luz, seja ela artificial da lâmpada acesa ou a do cultivo de um 
anjo na face, e a afirmação da estranheza. Como vimos anteriormente, 
novamente a figura angelical retorna ao repertório do poeta, desta vez, o 
deslocando ao íntimo, à origem. Foed Castro Chamma, no que se refere 
à mística, se interessava pela alquimia, inclusive em seus versos e en-
saios filosóficos, recorre a ela para compor os seus estudos e produções. 
O poeta era entusiasta principalmente da transmutação, que consistia 
no processo de transformar um elemento químico em outro, como por 
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exemplo um metal comum em ouro. Vejamos a primeira e segunda es-
trofe do poema seguinte, “A transmutação dos metais”:

Alcançar o oposto de mim mesmo 
Presente nos meus gestos mas retraído
E preservando-se
Ave esquiva
Enquanto a face 
Mais fácil
Fáceis recursos desperdiça
Semeando o que não sou 
(e sou enquanto não me alcanço na outra face)25 

Neste poema acima, novamente a face entra em cena, esquiva e pre-
servada, apontando para o seu duplo refletido. Cultivando não mais o 
anjo na face, mas semeando o seu oposto – sendo o eu lírico a si mesmo 
enquanto não alcança a outra face. “Me alimento da morte e sobrevivo / 
em número – sou vivo: / e renasço / Me alimento da ausência dos espaços 
/ mesmo amarrado ao chão: / sou pássaro. / Alcançar o oposto que me 
habita”.26 Outra alegoria que nos chama atenção em sua lírica é a figura da 
ave que sobrevoa o imaginário do poeta. A ave, o voo, como vimos, o per-
segue desde a infância, assim como pode ser associada à figura do anjo e 
da liberdade. Neste poema outro tema interessante: o da morte. E a men-
ção ao renascimento, que nos conduz à imagem da ressurreição. Vejamos 
o poema “A coisa em si”: “Seremos como o Deus / que estando em todos 
/ é íntegro e disperso / é móvel e é imóvel / uno e divisível? / A coisa em 
si / o tempo / a sucessão / do ser para o não ser / da vida para a morte / da 
morte para o enigma / da reencarnação: / Eis o círculo –”27Como pode-
mos observar, além da morte, a vida também é um dos pilares da poética 
de Chamma. Nesse poema apontado, vemos que há o embate filosófico 
entre “ser e não ser”, “vida e morte”, “enigma e revelação”. Outra vez, além 
da morte, o além vida: a reencarnação. Que nos encaminha para a imagem 
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de Cristo, que ressuscitou. Que nos chama à imagem do poeta, que se 
eternizou – através de sua obra, pelo poder das suas palavras. 

Conclusão

Na primeira passagem do trabalho, a decisão de trazer ilustradas as bio-
grafias dos autores revela duas intenções: I. Trazer à luz a figura de dois 
artistas que tiveram trajetórias brilhantes, mas que, em contrapartida, 
nos tempos atuais, permanecem lançados às sombras; II. Por crer que 
as suas próprias Vidas já dialogam com o teor da disciplina que incitou 
esse artigo, intitulada “O sagrado e o profano na literatura” – ministrada 
em 2024.1 por André Araújo e Maria Clara Bingemer, na Pontifícia 
Universidade Católica do Rio de Janeiro – visto que são marcadas por 
muitas provações, entre as quais, os fizeram se refugiar na mística como 
um modo de se “defender e lutar e subsistir”. Nas passagens seguintes, a 
intenção foi criar um laço entre arquivo e obra publicada, abordando a 
temática mística do sagrado e do profano, através das leituras das escri-
tas dos diários e dos livros lançados pelos autores.
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