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RESUMO

O texto a seguir ¢ uma Dissertacdo de Mestrado da Faculdade de Teologia da Pontificia
Universidade Catdlica do Rio Grande do Sul sobre a Maternidade de Deus em Juliana de
Norwich, em trés atos: Maternidade na Criacdo, Maternidade na Encarnacgdo e Maternidade na
Graca. O texto resgata a importancia do pensamento mistico de Juliana no contexto do século
XIV e sua atualidade na eclesiologia, soteriologia, doutrinas da criacdo, imago dei, teologias
sacramental, antropo-filosofica, conceitos de cosmologia, cosmogonia e teodicéia do
pensamento medieval. Juliana de Norwich foi uma anacoreta, que viveu entre 1343 a 1413
aproximadamente e escreveu duas versdes de suas visdes chamadas de Revelacdes do Amor

Divino comumentemente chamadas de Texto Curto e Texto Longo.

Palavras-chave: 1. Maternidade 2. Juliana 3. Criacdo 4. Encarnacdo 5. Graca 6. Género

ABSTRACT

The next text is a Dissertation towards a Master Degree in the Faculty of Theology at The
Pontifical Catholic University of the Rio Grande do Sul about ‘The Maternity of God’ in
Julian of Norwich, in tree acts: Maternity in Creation, Maternity in Incarnation and Maternity
in Grace. The text rescues the importance of Julian’s mystical thinking at XIV century
context, and its relevance for: the ecclesiology, soteriology, creation and imago Dei doctrines.
As well for the sacramental and anthropological and philosophical concepts, cosmology,
cosmogony and theodicy concepts in medieval thinking. Julian of Norwich is an anchoress
who lived c. 1343 - ¢ . 1413, and wrote two versions of her visions known as ‘Revelations of

Divine Love’ popularly called Short Text and Long Text.

Keywords: 1. Maternity 2. Julian 3. Creation 4. Incarnation 5. Grace 6. Gender
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INTRODUCAO

O objeto de estudo, a saber, o conceito de Maternidade de Deus na obra ‘Revelacoes
do Divino Amor’ de Sta. Juliana de Norwich nos coloca num universo de varios problemas
metodoldgicos a serem abordados aqui. Tentaremos discorrer sobre alguns deles e destacar
nosso enfoque para a pesquisa. A referida obra faz parte da enorme colecdo de pensadores
misticos da Idade Média, particularmente dos misticos ingleses’, e como sabemos, h4 uma
profusdo de defini¢des sobre o pensamento mistico. Juliana é considerada uma mistica, mas
em minha opinido, ela é fundamentalmente uma tedloga que reflete suas visdes a luz de um
acurado senso critico e de uma profunda sensibilidade na linguagem teoldgica. Evelyn

Underhill destaca que:

Um mistico ndo é uma pessoa que tem experiéncias estranhas, mas
uma pessoa para quem Deus é a uUnica realidade da vida, o objeto
supremo de amor. Ele é um realista religioso. Misticismo, entdo, longe
de ser anormal, é uma parte essencial de toda religido, que é
totalmente e profundamente viva, é a luz que os misticos elencam
sobre a normal vida espiritual, sua revelacdo da paisagem em que
realmente vivem, e ndo suas excursdes ocasionais em uma anormal
vida espiritual, que Ihes confere a sua grande importancia.
(UNDERHILL, 1949, 105-106).

Esse apontamento da tedloga leiga anglicana Evelyn coloca o contexto das reflexdes
misticas, muito mais no ‘chdo’ que no ‘ar’, ou seja, o mistico ndo ¢ um privilegiado por Deus,
mas alguém que vive numa realidade em que Deus é o centro de toda sua atencdo, trabalho e
vocagdo. Assim, o misticismo muito além de um ‘movimento’ ou ‘escola’, deve ser a

realidade vital da religido, qualquer que seja. Desta forma, o mistico n&o é alguém que detém

! para M. THORNTON, os misticos ingleses se enquadram em uma ‘escola’ que é entendida como um
movimento que empresta, elabora e mantém uma tradicdo viva. “Uma escola ndo € uma seita, mas uma tradi¢ao
viva que se desenvolve a partir do que ela empresta e adapta de outras tradi¢des.” cf. THORNTON, 1963, 45.

2 para o tedlogo anglicano Martin Thornton é preferivel & palavra contemplacéo a misticismo, quando ele mesmo
diz: “A palavra ‘Contemplagido’ é preferivel a ‘misticismo’, e nas raras ocasides em que o ultimo termo é usado,
significa - certo ou errado - apenas os estados ‘extraordinarios’ associados geralmente com o ensino de pseudo-
Dionisio.” idem, 20. Para ele, uma vida contemplativa era uma vida mistica e 0 misticismo era muito mais uma
busca pelos estados extraordindrios da vida espiritual.



poderes extra-humanos ou natureza privilegiada, mas apenas alguém que, ilumina a normal

vida espiritual daqueles que creem.

Sabemos que a literatura mistica aflorou com maior profuséo, durante a Idade Média.
Dai procede destaques na literatura académica sobre os tipos ou géneros literarios da
Teologia Medieval, tal como € a Escolastica, a literatura mistica também foi rotulada por ser
parte de um conjunto de obras de misticos que por sua vez, faziam parte de tradigcdes
regionais-teoldgicas como a Escola Germanica, Escola Cisterciense, Escola Franciscana,
entre outras®. Todas elas sdo entendidas como um tipico movimento literario da Teologia
medieval, chamada misticismo. Entretanto, ndo estamos certos da consciéncia da formacéo de
escolas ou mesmo da compreensdo consciente de um tipo de género literario. Os misticos,
acima de tudo, eram bastante livres em suas reflexdes, e suas disciplinas de vida estavam
muito mais ligadas & praxis da religido do que a um contexto literario-académico. Seus

escritos sdo fundamentalmente direcionados as pessoas em seus dilemas concretos.

Entdo, o misticismo € a inclinacdo da consciéncia do homem para
Deus, a resposta de seu pequeno espirito dependente a pressdo e
convite do Deus verdadeiro, o imd do universo. De modo que uma
defini¢cdo, como que nos alivia das concepgdes estreitas e excludentes;
vez que a procura de Deus na alma e ligacdo para a alma € uma
verdade universal vivida por diferentes homens em muitas formas e
graus diferentes. (UNDERHILL, 1949, 111).

A inclinacdo da consciéncia para Deus, apontada por Evelyn, da-nos a sensagdo de

uma hermenéutica livre feita por qualquer pessoa, uma releitura de sua situacéo vivencial sob

® A Teologia Anglicana mantém um forte cunho agostiniano, enquanto em alguns aspectos da Teologia espiritual
da moderna Igreja Inglesa é ainda absolutamente beneditina. A linha agostiniana que mais influencia
profundamente a tradicdo anglicana continuou através de Sto. Anselmo, os cbnegos regulares de Austin, e,
especialmente, a escola de S. Victor, a Teologia Ascética de Hugh produziu uma profunda marca, mais do que 0s
conhecidos escritos de Ricardo Rolle. Este lado mais especulativo nos conduz a S. Tomas e aos dominicanos; S.
Tomas proporciona a principal fonte da Teologia Carolina e os frades-pregadores exercitam sua influéncia nas
pardquias inglesas. Todas essas fontes sdo claramente visiveis na consumacao do século XIV na religido inglesa.
A linha beneditina segue com a reforma cisterciense, de que a influéncia sobre a Inglaterra é evidente para
gualquer pessoa que tenha olhado para a histéria monastica da Inglaterra. Este é o lado afetivo, mas a
espiritualidade inglesa segue o Cistercianismo do mais reflexivo Guilherme de St. Thierry e do menos austero
Aelred de Rievaulx, em vez de S. Bernardo. Na historia da religido inglesa, Guilherme de S. Thierry desempenha
0 papel de uma espécie de valete na manga: sempre aparecendo em lugares inesperados. A influéncia franciscana
continua o esforgo afetivo, mas a doutrina ascética, que n6s devemos olhar, estd para S. Boaventura, em vez do
préprio S. Francisco. Esta linha, também, leva diretamente para a formulada escola inglesa do século XIV.
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0 prisma de sua experiéncia com Deus. Por isso, o misticismo acaba ndo sendo refém de
definicdes estreitas e/ou excludentes, debaixo de principios categdricos como a logica e razéo.
O misticismo ndo tem essa preocupacgao de harmonizar a experiéncia ao intelecto, a fé com a
razdo, a religido com a ciéncia. Por isso, 0 misticismo cristdo é compreendido como
fundamentalmente inclusivo, pois seu entendimento passa pelo ndo alheamento do individuo a

busca de isolamento, mas pelo engajamento reflexivo as questdes praticas da vida crista.

Esta aceitacdo de nossa vida integral, de pensamento, sentimento e
acdo, como material a ser transformado e utilizado em nossa vida para
Deus, ¢ o que o Bardo von Hiigel entende por ‘misticismo inclusivo’.
S6 ele é verdadeiramente cristdo, porque sua base filoséfica é a
doutrina da Encarnacdo, com sua continuidade na Igreja e
Sacramentos. Em oposic¢do ao misticismo exclusivo (uma tentativa de
ascender a visdo de Deus, afastando-se de Suas criaturas como um
absoluto mundanismo) que ndo é cristdo. (UNDERHILL, 1949, 116).

O tipico mistico, entdo, é a pessoa que tem uma certa experiéncia e conhecimento de
Deus através do amor e a literatura do misticismo expressa, ou tenta nos dizer, que o finito
espirito humano chegou a conhecer inteiramente 0 amor da relacdo entre o pequeno espirito
do homem quase-pronto e do Infinito Espirito-Deus. O mistico é aquela pessoa que produz e
mantém acesa a sensacdo de Deus. Esta experiéncia com Deus pode vir de muitas formas e
sob diversos disfarces simbolicos. Ela pode ser firme ou fugaz, fraca ou intensa, mas, na
medida em que é direta e intuitiva é sempre uma experiéncia mistica®. Varias coisas podem
resultar dela, uma mudanca total e reorientacdo de vida, uma disciplina longa, dura e
crescimento interior, uma imensa transformacéo da personalidade, um grande poder criativo.
Esses de quem falamos como grandes misticos, raramente sdo sonhadores contemplativos,
mas sdo pessoas cujas vidas foram todas refeitas em harmonia com esta experiéncia
avassaladora de Deus, e que, finalmente, conseguiram a unido com o Seu Espirito e a¢do na

ordem temporal com uma estranha originalidade e poder. Como Evelyn define: “O estado

* Para Thornton (1963, 17), fazendo um contraponto ao seu conceito de contemplacdo, um mistico
necessariamente produz experiéncias fantasticas e extraordinarias. “E diferente com os estados extraordinarios
de que trata a Teologia mistica - estados como unido mistica com suas manifestagcdes concomitantes - ou seja,
éxtase, visdes e revelagdes. A marca desses estados é a sua independéncia de quem os vivencia. Eles sdo o
privilégio dos visionarios para quem Deus se une inefavelmente inundando-os com luz e amor. Ninguém pode
efetuar estes fendmenos misticos dentro de si por quaisquer esforgos ou méritos proprios. A alma do asceta com
a ajuda da graca faz um esforco para subir em direcdo a Deus, mas a alma do mistico é repentina e
impetuosamente visitada por Deus, sem exercer qualquer atividade além de receber e apreciar o dom divino.”
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final do mistico ndo é o éxtase alienante na Divindade, mas algo ao mesmo tempo mais dificil
e mais divino — ‘Uma difusdo do amor para com todos em comum’.” (UNDERHILL, 1949,
115). Neste sentido, Martin Thornton em seu conceito de contemplagdo, também o aborda no
ambiente da pratica religiosa em seu estado de normalidade, fazendo da experiéncia concreta
na liturgia, sacramentos e ora¢do comunitaria, um intenso canal da vida mistica dos

individuos, tal como pensava também Evelyn Underhill.

‘Contemplacao’ ¢ usada na sua tradicional amplidao de sentido e
sujeita as condi¢Bes habituais de qualificacdo. Quando aplicada a
oracdo e recolhimento, sem qualificacdo, isso normalmente significa a
percepcdo fraca de Deus como distinta das discursivas, processos
criativos e intelectuais de ‘meditacdo’, a oracdo vocal, e adoracao
litirgica. Isso ndo significa que o Oficio e Eucaristia sejam
dissonantes com a experiéncia contemplativa, mas que normalmente
aborda-o de uma forma pensativa discursiva. Também ndo quer dizer
gue nunca 0s aspectos criativos, intelectual e volitivo de meditacao
nunca se fundem em um simples amor contemplativo, pois, de fato, é
um dos principais fins da oracdo mental. (THORNTON, 1963, 20).

O que Thornton quer afirmar é sua conviccdo de que em toda vida litdrgica,
devocional, piedade préatica e acdo individual, refletem de um ato contemplativo, de uma
oracdo mental e silenciosa, que insere o individuo no mistério da fé, e por isso mesmo, na
dimensdo daquilo que vimos chamando de vida mistica. Apesar das diferentes concepcdes
sobre o objeto, que acaba tendo varios ‘sindnimos’, a experiéncia mistica (como preferimos
dizer), lapidou uma importante contribuicao na literatura, a qual Thornton chama de Ascética-
Teologia. Uma boa parte da Asceética-Teologia vem até ndés em forma de ‘progressdes’ e
hierarquias: As trés formas de Purgacdo, lluminacdo e Unido sdo fundamentais para a
espiritualidade catdlica; S. Toméas torna-os pessoais com a classificagdo Iniciantes,
Proficientes e Perfeitos. H4 também os 12 graus de humildade de S. Bento no cap. 7 do
Regula, a quintupla escada de Hugh de St. Vitor, e assim por diante. Nao € de estranhar que
muitos dos cldssicos espirituais incluem em seus titulos palavras como ‘escala’, ‘escada’,
‘ascensdo’, e ‘montanha’ que o cristdo estd a subir. Esses esquemas sao no melhor sentido,
teoricos. Isso ndo significa inutil, impraticavel, ou ‘académico’, mas que eles devem ser
devidamente interpretados e utilizados. Todos os misticos catélicos incluem esses elementos

em proporgdes variaveis, mas a maioria deles tem viés suficiente para um lado ou para o outro
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para ser facilmente classificados: os cistercienses produziram grandes estudiosos, mas eles
sdo claramente afetivos, 0os dominicanos produziram grandes santos devotos, mas sua énfase é
claramente especulativa. A caracteristica central dos misticos ingleses é que eles ndo podem
ser classificados dessa maneira (afetivo/especulativo), com constancia notdvel mantém uma

sintese quase perfeita.

O misticismo inglés, assim conhecido na literatura mistica medieval, com varios
nomes além de Juliana, como R. Rolle, W. Hilton, o desconhecido autor do “A Nuvem do
Né&o-Saber”, M. Kempe, entre outros, destaca-se por ndo ser nem tanto afetivo nem tampouco
especulativo. E de toda a literatura mistica inglesa, a que mais fez uma sintese dessas duas
caracteristicas no misticismo medieval foi As RevelacBes do Amor Divino de Juliana de
Norwich. M. Thornton destaca os elementos fundamentais da ‘escola inglesa’, que séo: 1.
Uma consisténcia extraordinaria na manutencdo da sintese especulativo-afetivo. O expoente
supremo da harmonia espiritual € Sto. Anselmo. 2. Ha uma forte insisténcia pastoral sobre a
unidade da Igreja militante, com base na doutrina do Corpo de Cristo. 3. Tem um humanismo
Unico e um otimismo sem igual. A peniténcia agonizante de Margarida Kempe e de Juliana de
Norwich é simples, contudo assim € a virtude da esperanca que nunca se apaga: ‘udo ficara
bem, e tudo ficard bem, e toda sorte de coisa ficara bem’. J& 0s te6logos moralistas Carolinos
devem ser tecnicamente agrupados em ‘rigoristas’; como os seus antepassados do século X1V
que ndo escondem as dificuldades ao longo do caminho estreito, e que apesar disso reina um
calmo otimismo. 4. O fundamento da vida cristd é a liturgia, devo¢do pessoal baseada na
Biblia. 5. A oracdo privada formal, em periodos definidos e de acordo com algum plano,
permanece subserviente ao recolhimento habitual. 6. Direcdo espiritual é central para a
prépria espiritualidade inglesa. O sistema inglés se desenvolveu através dos séculos, nao fora
da ordem monastica, mas na orientacdo empirica das pessoas. A disciplina penitencial Celta®
foi intensamente pessoal e estritamente privada. Sto. Anselmo foi um guia espiritual de
renome. (THORNTON, 1963, 48-51)

Muito do misticismo inglés estd preocupado apenas com a perfeicdo espiritual do
individuo. Como no continente, no entanto, os misticos escreveram em latim e vernaculo, o

que ajudou a estimular o crescimento da literatura vernacular. Rolle (1349), o mais conhecido

® H4 um certo interesse na Igreja Celta, especialmente em seu sistema penitencial até a pré-Conquista do
beneditismo. Entretanto o pai-fundador, em quem a espiritualidade inglesa esta primeiro claramente encarnada, a
primeira geracdo por assim dizer, aparece na pessoa de Sto. Anselmo.
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mistico inglés, estudou em Oxford e Paris, onde entrou em contato com 0s escritos dos
misticos franceses, italianos e alemaes. Suas proprias obras, que sdo diretas e livres com
ideias dificeis ou abstracdes, foram lidas nos préximos dois séculos. Ele atacou a corrupgao
dos mosteiros e pediu uma reforma do clero. Seu culto do ‘Santo Nome de Jesus’ sobreviveu
a Reforma, e muito da astlcia de Rolle advém do imaginario caseiro, especialmente aquela
que vem de seu trabalho mais conhecido, Fogo do Amor, que reapareceu em livros de piedade
ingleses dos séculos XV, XVI e XVII. Um contemporaneo anénimo de Rolle escreveu a
‘Nuvem do nao-saber’, que é preenchido com as ideias e frases de Dionisio, o Areopagita.
Hilton (1396), também influenciado por Rolle, foi o autor da ‘Escala de Perfeicdo’, um
segundo devocional classico em popularidade que perde apenas para a ‘Imitagcdo de Cristo’.
Estes trabalhos mostram que, na Inglaterra, como no Continente, houve uma intensa vida
devocional dentro da Igreja. Fora dessas mesmas correntes veio o ensino de Wycliffe e a
pregacdo dos lollardos. Sua énfase sobre a corrupgdo da Igreja, a necessidade de uma
abordagem direta com Deus, e o valor da leitura da Biblia em lingua vernacula simplesmente
levaram adiante, a heresia, a emocdo religiosa intensa e o zelo moral e reforma dos misticos.
A Igreja parecia ter ido dormir ‘em Sido’, mas entre os fiéis, as misérias da sociedade e as

muitas desordens na Igreja, despertaram uma devocao ardente de ideais cristdos®.

Alguns criticos e estudiosos apontam a existéncia de um grupo ao qual Juliana de
Norwich poderia estar associada. Elisabeth Hansen afirma em sua tese: “Nicholas Watson e
Jacqueline Jenkins ligam a Revelacdo com o movimento dos ‘Amigos de Deus’ e sugerem
que Juliana imaginou uma comunidade de crentes como seu publico.” (HANSEN, 2007, 05).

Anna Lewis também comenta em sua tese corroborando com a acima mencionada:

[...] a composi¢@o do texto envolveu um ‘intercambio de colaboragio
com alguns dos instruidos diretores espirituais’. [...] Juliana pode ter
sido parte de uma ‘comunidade irregular’, um ‘grupo informal de
padres, monges, anacoretas, e leigos’, que se identificaram como
‘amigos de Deus’, e que seu texto pode inicialmente ter circulado
entre 0s membros desse grupo. Seja qual for o caso, que Juliana era
parte de wuma comunidade com estratégias interpretativas
compartilhadas € ainda sugerido pelo posfacio, anexo ao texto das
Revelagbes como se encontra no manuscrito (Sloane), geralmente
atribuido a um circulo de Juliana. Em seu foco em Deus como o autor

® para mais detalhes sobre os misticos ingleses medievais cf. ARTZ, 1959.
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das visdes (‘revelagdo do ... revelada pelo nosso salvador Jesus
Cristo’), sua énfase é no acordo entre a Revelagdo com a Igreja e as
Escrituras, e sua convic¢do de que foi mostrada ndo sé para Juliana,
mas para ‘nosso conforto e consolo sem fim’ [...]. Um grupo de
leitores, unidos pelo cumprimento desses requisitos foram certamente
criando uma verdadeira comunidade interpretativa, [...] para preservar
a verdade, dada por Deus, ou seja, do texto. (LEWIS, 2009, 89.)

Assim, 0 que queremos destacar, ndo é o fato em si, pois ndo existem evidéncias que
possam comprovar as ligacbes de Juliana com a existéncia da chamada comunidade de
interpretagdo ‘amigos de Deus’ postulada por varios estudiosos. O que frisamos ¢ o fato de
que, assim como em Juliana, também foi comum para outros misticos a formagdo de um
grupo de recepcéo, elaboracdo e partilha de novas ideias, concepgdes, conceitos recebidos
pelas vias contemplativas ou misticas. Talvez tenha sido essa pratica, a que deu origem aquilo
gue sublinhamos ser importante em nosso trabalho, o desenvolvimento de uma Ascética-
Teologia. Thornton destaca que existem duas formas ou concepcdes de vermos a Teologia,
uma é a Ascética-Teologia a outra a Teologia-Ascética.

Eu disse que ascética é principalmente uma abordagem préatica e
sintética para todos os outros ramos da Teologia, e apenas em um
sentido secundario ¢ um ‘sujeito’ dentro da Teologia. Poderd ser
conveniente pensar primeiro como  ‘ascética-teologia’, uma
abordagem ou processo de pensamento teoldgico, e o0 assunto
secundario como ‘teologia-ascética’: Na primeira fase ‘ascética’ € um
adjetivo, a segunda fase é um pronome composto. O segundo resulta
do primeiro, o sujeito se desenvolve a partir do processo.
(THORNTON, 1963, 20).

Essas duas dimensdes s&o o foco de nossa preocupacdo maior com a Teologia. E bem
sabido que a Teologia convive com uma crise de método na sociedade contemporéanea. Boa
parte de todo o instrumental desenvolvido desde o século XI1X com o Liberalismo Teoldgico,
0 Método Histdrico-Critico, a logicidade e racionalizacdo da Teologia Dogmaética, elevaram a
Teologia ao status de ciéncia, nos padrdes ‘cartesianos’, mas tornaram-na uma terra
improdutiva no que tange a transcendéncia do espirito. Longe dos padrdes da Teologia
Patristica, dominada fortemente pelo Método Alegdrico, a Ascética-Teologia, como definida

por Thornton é muito mais uma questdo de método que de fazer teol6gico, mesmo assim, sua
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implicacdo é fortemente sentida no resultado final da reflexdo. Da mesma forma, o teélogo
reformado suico K. Barth destaca que a Teologia “é trabalho que ndo sé inicia com oragéo e
que ndo so vai sendo acompanhado por ela — mas que devera ser realizado de forma especifica
e caracteristica — em meio ao proprio ato da oragdo.” (BARTH, 1969, 126). N&o é possivel o
fazer teologico sem o pressuposto metodoldgico, que deve ser intrinseco ao tedlogo, o
ascetismo. Mesmo assim, nossa pretensdo desdobra-se aqui num segundo sentido, o da
Teologia-Ascética, ou seja, ndo se trata apenas de uma questdo de método, mas também de
refletir profundamente sobre o sentido teoldgico dos escritos dos grandes misticos. A
Teologia dos Misticos ndo é aqui confundida com Teologia-Ascética. A Teologia dos
Misticos tem a ver com o grau de intensidade de suas experiéncias e suas percepcdes e
impressdes sobre elas, por meio de metaforas, alegorias, poesias, etc. O Tedlogo procura a
partir desse material, fazer Teologia, ndo sob os postulados da Dogmatica ou da Exegese
Biblica, mas sob o viés livre e autbnomo das experiéncias dos misticos. Thornton destaca o

que o Arc. de Cantuaria Temple outra vez disse:

[...] a Teologia ascética é a doutrina cristd interpretada e aplicada por
um mestre de oragdo, juntamente com as disciplinas fisicas e mentais
que fomentam e apoiam. A experiéncia da Igreja, codificada por seus
santos e doutores, nos assegura que esta disciplina total é necessaria
como meio para um fim. O jejum, a mortificacdo, e assim por diante
sd80 necessarios, mas eles ndo constituem a Teologia Ascética, sdo
partes subsidiarias da mesma. (THORNTON, 1963, 20).

Ao contrério do que parece, as disciplinas espirituais sdo apenas parte do estudo da
Teologia-Ascética, isso porque 0s misticos investiram boa parte de suas obras, para a
orientacdo espiritual, visto que eram guias espirituais muito conhecidos. Podemos dizer que as
disciplinas apenas retratam o0 escopo dos conteudos a serem estudados pela Teologia-
Ascética. Em suma, Asceética-Teologia definimos como uma disciplina metodologica-
epistemoldgica do Tedlogo, ou seja, 0 exercicio de préaticas espirituais que fazem com que o
tedlogo produza algo ndo apenas provido do instrumental técnico-filos6fico mas também
transceda incorporando em sua producdo os elementos fundantes da fé. A Teologia dos
Misticos é a colaboracdo que homens e mulheres deram e ddo no didlogo da experiéncia de fé
com o0s problemas concretos da sociedade. Sdo abordagens livres e autbnomas,

despreocupadas em harmonizar com sistemas filos6ficos ou com os rigidos dogmatismos da
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Igreja. A Teologia dos Misticos é toda aquela colecdo de Literatura Mistica Medieval de que
temos falado. A Teologia-Ascética é aquela produzida pelo intelectual que ird debrucar-se
sobre os escritos dos misticos e dela produzir uma Teologia com rigor académico, como este
trabalho pretende ser, um olhar fixo no conceito de Maternidade de Deus elaborado a partir
das visGes misticas de Juliana de Norwich. Destacamos que em todas essas defini¢Ges, o
ascetismo é uma disciplina irrevogavel e indispensavel. Para o mistico é necessario uma
intensa vida de oragdo e disciplina espiritual em que Deus possa revelar-se em sua vida
normal, e para o Teblogo, o ascetismo sera fundante para a producdo de uma reflexdo que de
fato, queira atingir seu fim ultimo, a adoracéo a Deus por meio do estudo.

Pretendemos desenvolver nesta dissertacdo, o status da questdo sobre a Maternidade
de Deus na Teologia até os dias de Juliana. Também pretendemos contextualizar o texto das
Revelacbes do Amor Divino e de sua autora no momento historico vivido pelos ingleses do
século XIV bem como também as implicacdes e reflexdes na vida da Igreja Continental e das
relacGes da Inglaterra com a Igreja e perceber nisso, o otimismo teologico de Juliana. A
seguir, seguindo uma prépria metodologia sugerida por Juliana, desejamos desenvolver o
tema da Maternidade de Deus a partir de trés vias fundamentais de sua analise: A Maternidade
de Deus na Criacdo, a Maternidade de Deus na Encarnacdo e a Maternidade de Deus na
Graca. Em cada um desses aspectos, temas subjacentes como Trindade, Cristologia,
Pneumatologia, Soteriologia, etc. estardo profundamente conectados pelo mesmo fio condutor
que é a concepcdo de Maternidade. Finalizaremos com as consideracdes e aplicacdes da
Teologia-Ascética de Juliana para a Eclesiologia, para a Teologia de Género’ e para o préprio

método do fazer teoldgico.

” Referimo-nos ao ramo da Teologia que se dedica & analise, estudo e critica das relagBes de género no
desenvolvimento das religies, em particular o cristianismo, os reflexos das relagdes de poder e dominio no
campo simbdlico-imaginario e em todo o campo das representagdes simbdlicas. Cabe a Teologia de Género a
tarefa de clareza dos desequilibrios operantes no sistema religioso e a desmistificacdo das reproducdes sociais
com o objetivo de um maior inclusivismo religioso-teolégico.
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1. Contexto Histérico de Juliana

Para melhor compreendermos a natureza da reflexdo teoldgica e da profundidade da
experiéncia mistica de Sta. Juliana de Norwich, precisamos sim, mergulharmos a fundo no
contexto historico-social-econémico-cultural em que ela viveu. Quando consideramos 0
que aconteceu durante a sua vida na Inglaterra, os paralelos se apresentam com clareza
impressionante. Ela viu o assassinato de um rei e um arcebispo, ela viu o tumulto a nivel
nacional da Rebelido Camponesa (e a supressdo dura do movimento - especialmente pelo
exército de seu proprio bispo Henrique le Despenser de Norwich). Em sua vida, ela viveu por
pelo menos trés cercos da epidemia enorme que atingiu a Anglia Oriental e matou mais da
metade da populacdo. Ela viu o inicio do que veio a ser chamado Guerra dos Cem Anos entre
a Inglaterra e Franca. Ela viu a rocha firme do papado desabar em ruinas, em primeiro lugar, o
Cativeiro Babil6nico em Avignon, e depois em completo colapso no Grande Cisma, quando,
por um tempo, havia trés homens que afirmavam ser o verdadeiro Papa. Ela assistiu a
degeneracdo continua da maioria dos mosteiros e centros de oblacdo e devo¢do para 0 auto-
engrandecimento dos senhorios da Inglaterra. Ela viu os resultados do colapso moral do
movimento franciscano em que tantos na Inglaterra tinham colocado grandes esperancas. E
ela viveu durante a ascensdo dos primeiros hereges da Inglaterra nas pessoas de Jodo Wycliffe
de Oxford e seus seguidores posteriores, 0s Lollardos. Alertamos que, no tocante aos dados
biogréficos de Juliana existem poucos dados de confiancga, entretanto ha estudiosos que nos
intrigam com algumas especulacdes que achamos pertinentes e também decidimos destacar.
Reproduzimos o quadro abaixo (HANSEN, 2007), que destaca a questdo da divergéncia entre
alguns autores sobre a data da producéo do texto Revelac6es do Amor Divino de Juliana, em
suas versdes Curta (TC) e Longa (TL).

Critico Texto Curto Texto Longo
Lynn Staley(1996) [sem estimativa] Completo em 1399
Nicholas Watson (1993) Completo 1382-88, Iniciou em 1393 / Completo
provavel 1385-88 em 1413-15
Colledge and Walsh (1978) | Completo logo apés 1373 Iniciou em 1388 / Completo
em 1393
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Como percebemos, embora haja discordancia sobre a provavel data de confeccdo dos
textos, isso porque, ndo dispomos dos manuscritos originais, e com o trabalho de copistas,
algumas discordancias surgiram, a obra esta dentro do contexto do longo século X1V, longo
porque o0s principais eventos na historia da Igreja e da Inglaterra sucederam-se nesse tempo.

Vejamos alguns deles.

Os rudimentares parametros de 1342-1416, periodo em que se supfe, Juliana ter
vivido, levam em conta um caleidoscopio de eventos e influéncias dentro dos quais a
experiéncia e os ensinamentos de Juliana foram enfocados. A Guerra dos Cem Anos entre
Inglaterra e a Franca gerou uma mortandade continua em todas as classes sociais, e uma
tributacdo crescente para sustenta-la. Eduardo I11 (1327-1377) era um administrador mediocre
e extravagante cujo principal interesse estava em travar guerra contra os franceses. A guerra
foi primariamente uma luta para assumir a provincia de Flandres, que era o centro da industria
de 1, um lugar de comércio vital para o inglés que fornecia a maior parte da l& crua para as
lojas flamengas. Apesar deste importante objetivo, a guerra foi um grande desastre para a
Inglaterra. A Coroa e nobreza foram enriquecidas monetariamente, mas as classes
trabalhadoras sofreram com a ma administracdo inglesa da agricultura, culturas fracassaram,
desnutricdo e tributacdo excessiva sdo alguns exemplos desta administracdo. A Guerra dos
Cem Anos, embora ndo tenha sido a causa de muitos dos problemas prementes da Inglaterra,
exacerbou uma situacao ja tensa entre o senhor feudal e o trabalhador, e acelerou o declinio da
ordem social feudal. No entanto, a guerra também encorajou o crescimento de Norwich como

um importante porto europeu para substituir as cidades mais vulneraveis na costa meridional.

Sob o seu reinado (Eduardo I) a lingua inglesa que, desde a Conquista,
seguia um curso subterrdneo entre os artifices e os vildos, vai
reaparecer livremente. Desde o tempo de Simdo de Montfort, ela é
empregada num documento oficial. Entre os novos clérigos, ‘ndo ha
um por cento que possa ler uma carta em lingua nenhuma, a ndo ser
latim ou inglés’. Antes do fim do século XIV, o francés deixara de ser
estudado nas escolas da Inglaterra, e Jodo de Trévise lamentar-se-a
porque os proprios nobres ja ndo o ensinam a seus filhos. Como a
lingua, as instituicdes de Eduardo I prefiguram a Inglaterra moderna.
As suas leis exercem influéncia duradoura na estrutura social do pais.
Enfim, apesar da sua sincera piedade, a atitude de Eduardo para com o
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Papa ja serd& a de um chefe de Estado ‘nacional e insular’.
(MAURQOIS, 1959, 125).

Como sabemos, o idioma escrito oficial durante a Idade Média foi o latim, uma
reminiscéncia do Império Romano que ainda unificava a Europa ap6s o colapso. Isso tdo
pouco significa que ndo existissem as linguas regionais. Na Inglaterra mesmo, o bretdo foi
lingua falada até as sucessivas invasdes vikings que acabaram suprimindo o idioma. Depois,
com a invasdo normanda ao sul da ilha, o francés tornou-se idioma oficial da corte,
juntamente com o uso escrito do latim. Curiosamente, é no século XIV que o sentimento
nacional inglés ressurge, o desejo pela autonomia e emancipacdo, e o inglés serd simbolo
cultural dessa resisténcia®. Por isso, Juliana é conhecida como a primeira mulher a escrever
em inglés, ainda em sua forma arcaica, pois a lingua era apenas oralizada, e por isso, este
indicativo j& € importante em si, pois destacam varias incognitas, como a questdo de se ela
seria de fato simpatizante da causa nacional ligada aos movimentos literarios de Chaucer e
Langland, ou se estava mais associada ideologicamente a concepcdo pré-reformada de
Woycliffe que foi o primeiro tradutor das Sagradas Escrituras em inglés, ou se ela de fato, néo
conhecia o latim e por isso escreveu em inglés. Os poetas ingleses estavam absolutamente
engajados com o nacionalismo. Este sentimento é expresso no poema de Langland, ‘VisGes de
Piers, o lavrador’. O grito do poeta é ‘Inglaterra para a Inglaterra!’ Ele denuncia o papa por
intervir nos beneficios ingleses e indicar estrangeiros para eles; ele denuncia a exportacao de
dinheiro inglés para Avignon ou Roma e propde que os piedosos homens ingleses facam as

suas peregrinacOes, ndo para S. Pedro, em Roma, mas para cadeias, hospitais e casas de

® Segundo Alister McGrath “havia uma ansiedade complexa dentro da academia inglesa sobre a propria
natureza do idioma inglés. Para os latinos - e os criticos de lingua francesa, inglés era uma lingua barbara, sem
qualquer estrutura gramatical real, incapaz de expressar as verdades profundas e nuances da Biblia, em
particular, e da fé cristd em geral. Esse descontentamento foi implicitamente rejeitado no século XIV do inglés
como uma séria linguagem de fé, e se tornou um importante debate em Oxford em 1401. Ricardo Ullerston
defendeu o inglés contra seus criticos bravamente, mas acabou em vao. Concluiu-se que o inglés ndo era uma
linguagem apropriada para a tradugdo da Biblia. Foi um pequeno passo, mas a partir deste julgamento literério
houve a decisdo essencialmente politica de proibir o idioma inglés de todos os aspectos da vida da Igreja inglesa.
Esta decisdo, tomada em 1407-9 por Tomas Arundel, Arcebispo de Cantuaria, teve especial relevancia para a
guestdo da traducao biblica. O inglés [...] tornou-se assim a linguagem religiosa subterranea. Escrever em inglés
era o equivalente a pregar ideias heréticas. Até o fim de 1513, Jodo Colet - entdo reitor da Catedral de S. Paulo,
em Londres - foi suspenso de seu cargo por traduzir a Oragdo do Senhor para o inglés.” Passim. Apud: JOHN-
JULIAN. 2009, 49-50. Susan Mahan destaca em sua dissertacdo que “até meados do século X1V havia duas
linguas vernaculas, anglo-normando e inglés médio, para duas classes da sociedade, os mais instruidos e 0s
camponeses. Mas por volta de 1363, o inglés médio estava bem estabelecido como lingua oficial dos tribunais
civis e do Parlamento. Por volta de 1380, tornou-se a lingua diaria do comércio entre o publico em geral. O
anglo-normando ndo foi expurgado, mas foi integrado e fornece grande parte de sua precisdo e riqueza,
especialmente em seu legado de sindnimos.” MAHAN, 1987, 12.
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pobres em suas préprias vizinhancas. Nao pode haver ddvida de que Langland expressava o

sentimento de um crescente grupo de ingleses.

Juliana se descreveu como ‘analfabeta’ ¢ ‘indecente’ (ignorante), mas
ela revela um profundo conhecimento da Biblia (Vulgata) e de uma
série de classicos espirituais, incluindo os escritos de S. Guilherme de
Thierry, muito pouco do trabalho inteiro, mas de algum que tivesse
sido traduzido do latim para o inglés no momento. (FURLOG, 1996,
186-187).

A citacdo acima é uma alusao ao fato de que a propria Juliana descreve-se como uma
mulher iletrada. Furlog em sua tese argumenta que ela provavelmente conhecia apenas o
inglés, apesar de seu conhecimento biblico, em grande parte atribuido a sua vida religiosa,
especialmente a disciplina da Lectio Divina. Ainda assim, parece-nos intrigar, o fato de que
Juliana em sua argumentacdo, costura muito bem sua redacdo com a inspiracdo de outros
grandes classicos do misticismo medieval além de seu profundo conhecimento biblico. Se ela
ndo lia latim, que versdo das Escrituras teria utilizado? A Unica versdo em inglés disponivel
era a de Wycliffe (1380-1388). N&o ha estudioso de Juliana que conteste a proposi¢do de que
Juliana demonstra uma familiaridade com as Sagradas Escrituras. Alguns acreditam que ela
foi educada (provavelmente em um convento) e que ela poderia ler o texto da Vulgata Latina
da Biblia, fazendo suas proprias tradugdes. O Pe. John-Julian (2009, 57), comenta “[...] pode-
se notar que no capitulo 4 (das RevelacBes do Amor Divino), Juliana cita as palavras da
Santissima Virgem: ‘Lo me, Gods handmayd’(Lucas 1:38 — Eis aqui a serva do Senhor), e
pode ser interessante notar que somente Wycliffe traduz a palavra (Grego: idou; latim: ecce)
como ‘lo ....” Todos os outros tém a palavra traduzida como ‘Behold ...” (Eis que ...) ou
omitem completamente.” (grifo do autor). A presenca desses elementos, faz-nos entender uma
certa familiaridade com a tradugdo de Wycliffe, visto que as demais traducdes para o inglés
surgem depois, como é conhecida a versdo do Novo Testamento de Tyndale (1526) e a
Versdo do Rei Tiago (1611). Conforme o Pe. John-Julian (2009, 52) durante a vida de Juliana,
a Vulgata Latina de S. Jeronimo foi a tinica versdo ‘autorizada’ da Escritura em uso geral em
toda a Igreja. Ele acredita que é cultural e literariamente improvavel que Juliana conhecia o

latim - pelo menos n&o no momento do primeiro registro de suas revelagoes.
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Parte do processo contra os lollardos era de que eles escreveram em
inglés, e ndo em latim, (o termo Lollardo passou a ser usado
genericamente para aqueles que cairam em desgraca eclesiastica).
Juliana, que escreveu em lingua vernacula, seja por escolha ou porque
ndo podia escrever em latim, poderia estar arriscando um bom
trabalho usando sua prépria lingua. (FURLOG, 1996, 187).

Porque Juliana se arriscaria escrevendo em inglés, num periodo em que apesar do forte
sentimento nacionalista surgindo na Inglaterra, o uso do latim é considerado quase dogma
pela Igreja ndo somente em sua liturgia, mas no ambiente académico e documental? Porque
Juliana se arriscaria escrevendo em inglés, num periodo em que Wycliffe e os Lollardos
tentam tirar o monopdlio de interpretacdo das Escrituras traduzindo a Biblia e por isso serem
considerados hereges eles, e seus seguidores e suas traducdes serem queimadas como
espurias? Ao mesmo tempo em que parece estar associada ideologicamente ao movimento
lollardista, ndo nos parece provavel, visto que o foco de maior tensdo dos lollardos era
justamente os mosteiros, eremitérios, abadias e conventos, e parece-nos pouco provavel que
Juliana teria estado ao lado de um movimento que condenava suas praticas e disciplinas
religiosas. N&o nos parece entdo muito inteligente da parte de Juliana ter escrito em inglés, a
menos que tenha sido de fato, intencional, pontuando seus posicionamentos ideoldgicos e

eclesiésticos.

E neste periodo que a situacéo das relagdes da Inglaterra com o Papado mudam muito.
Houve uma séria instabilidade na Igreja. No estagio mais amplo, a cristandade ocidental foi
dividida pelo Grande Cisma de 1378-1414 com dois, € as vezes trés, pretendentes a papa. Foi
durante esse século que o papado foi submetido a humilhagdo do seu ‘Cativeiro Babilonico’,
em Avignon. O conceito hildebrandino® de soberania papal tinha encontrado a sua mais
brilhante expressdo no pontificado de Inocéncio 111 (1198-1216). Deste zénite papal, a historia
é s6 de declinio e desilusdo. Os apelos temporais do papado receberam golpes sobre golpes,
até que os papas foram forcados a deixar Roma. De 1309 até 1377, o papado ficou alojado em
Avignon, no Reno, e todos os papas foram franceses. Parecia ao mundo que o0 papado tinha se
tornado uma instituicdo francesa. Para os olhos ingleses, o papado aparecia como um aliado e

instrumento do inimigo nacional. (cf. Oliveira. 1994)

% Hildebrando, também conhecido como Papa Gregério V11 desenvolveu o Conceito de Soberania Papal, em que
a Igreja era soberana a qualquer poder temporal e 0 Papa é a maior autoridade da Terra. O papa é o senhor
absoluto da Igreja estando acima de fiéis e clérigos, da igreja local e nacional e acima dos concilios. Todos lhe
devem submissdo, incluindo os principes e imperadores.
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Em 1305, Clemente V foi eleito papa. Ele era, na época, o arcebispo
de Bordeaux, e sua maior preocupacdo era que 0 papado tinha
desenvolvido relagdes muito pobres com o poderoso trono francés.
Como um francés, ele procurou maneiras de melhorar essa relacéo.
Desde que a cidade de Roma tinha fisicamente e socialmente
degenerada em grandes lutas internas das familias Colonna e Orsini,
tornando Roma uma cidade literalmente insegura, Clemente primeiro
pensou em mudar o trono papal para a Espanha ou Austria, mas
decidiu que a melhor jogada politica seria encontrar um local sob a
protecdo da Franca. Ele fixou-se em Avignon, na provincia
independente de Arles (mas, na verdade, sob o controle do rei
francés). Diante da insisténcia do rei francés, Clemente foi coroado
em Lyon, em vez de Roma, e em seguida, comecou a construir a corte
papal em Avignon, que se tornou em um palacio suntuoso e opulento.
Curiosamente, o Papa Clemente - presumivelmente, o herdeiro de S.
Pedro como bispo de Roma - nunca pds os pés na cidade de Roma, em
toda a sua vida. (JOHN-JULIAN, 2009, 49-50).

Sabemos que a luta pela hegemonia politica e comercial entre Inglaterra e Franca é
anterior a mudanca do papado de Roma para Avignon. O surgimento do sentimento nacional
inglés, o inicio do conflito que foi conhecido por Guerra dos Cem Anos entre Inglaterra e
Franca, atrelado ao fato da entronizagdo de um papa francés que muda a sé para o territério do
inimigo, tornam as relagdes entre a Inglaterra e Papado complexas. Esta situacdo de
desconforto ira eclodir no préximo conclave em que a pressdo para que o papado volte para
Roma, e a revolta do povo italiano que pressionava para a escolha de um Papa lItaliano,
acabou por eleger Urbano VI, que era um arcebispo napolitano, e foi o Gltimo papa eleito que
ndo era cardeal. Urbano comecou seu pontificado por fazer vérias reformas, particularmente
no poder e privilégios dos cardeais. Desgostosos com esta situacdo, um grupo de cardeais,
reunidos em Anagni, na Italia, declararam a eleicdo de Urbano VI nula e escolheram Roberto
de Genebra, outro francés, que foi entronizado como Clemente VII. Logo Clemente VII
restaurou a antiga corte papal em Avignon e o papado estava dividido. Uma cruzada foi
pregada na Inglaterra por Spencer, bispo de Norwich, cujo objeto foi a de reunir um exército
que poderia apoiar as pretensdes de um Papa contra o outro. Como um Papa teve o0 apoio da
Franca, o outro Papa estava ansioso para o0 apoio da Inglaterra. Ele prometeu, portanto, a
absolvicéo, e salvagéo eterna para aquelas pessoas que fossem e lutassem contra seu rival. O
Bispo Spencer trabalhou duro pela causa, e tendo reunido um exército pobre e mal equipado
de devotos iludidos, comecou em Calais, massacrando toda a populagdo, mas finalmente
encontrou-se em cheque, e foi obrigado a se render. (cf. CARPENTER, 1905, 152-153).



23

[...] em 1414, o Concilio de Constanga, depds Jodo XXII, aceitou a
renuncia de Gregério XII, e negou a validade de Bento XI1I. Em 1417,
o concilio elegeu Martinho V. Apesar da dispersa oposicao, a fadiga
da Igreja em geral e exasperacdo com as disputas das Ultimas quatro
décadas, tornou a solugdo aceitavel, e o Grande Cisma chegou a um
fim. Curiosamente, uma das primeiras acdes papais, do Papa Martinho
V, foi de trair seus eleitores conciliaristas e repudiar o principio de
que nenhum Concilio poderia manter a autoridade sobre o papado.
(JOHN-JULIAN, 2009, 51).

Como vemos, entre a entronizacdo de Clemente V em 1305 a entronizacdo de
Martinho V em 1417, se passou mais de um século. Durante esse periodo, conhecido primeiro
por Cativeiro Babildnico da Igreja e depois de o Grande Cisma, com a questdo da eleicdo de
Urbano VI e Clemente VII, as relacGes de legitimidade e confianca entre Inglaterra e o
Papado ficaram abaladas™. Essa relagdo acabou protagonizando alguns dos principais
documentos da coroa inglesa que ird fundar a nacdo sob si mesma. Outro grave conflito que
ndo podemos dissociar do periodo suscitou-se quando o Papa Bonifacio VIII, em 1296, pela
Clericis laicos proibiu ao clero pagar imposto as autoridades temporais. Eduardo I, justamente
irritado, ordenou que se sequestrassem os bens da Igreja e a 1a dos monges. O clero regular
tomou o partido de Roma, o clero das pardquias, mais inglés que romano, mostrou-se sensivel
as razdes do Rei. Desde o século XIV, o nacionalismo novo e o catolicismo tradicional
tornam-se, aos olhos dos ingleses, dificilmente compativeis, e o estatuto dos Provisors proibe
a todo sudito, e em particular ao clero, pagar taxas, rendas ou beneficios fora do reino. (cf.
MAUROIS, 1959, 126-127). Em 1351 o primeiro dos famosos Estatutos, o Provisors garantia
os direitos dos patronos, afirmando que a Santa Igreja da Inglaterra foi fundada pelos
ancestrais do rei e seus bardes para ensinar a lei de Deus, e de exercer a hospitalidade e a
caridade. A lei passou a decretar que as eleicdes para os bispados deveriam ser livres, sujeitas
a licenca e parecer real favoravel. Dois anos ap6s o primeiro Estatuto Provisors, outro passo
anti-papal foi dado no primeiro Estatuto Praemunire (1353). O estatuto ndo cita diretamente a
Curia Romana, mas foi dirigido contra aqueles que tiram do reino qualquer fundamento
reconhecivel na corte real, ou impugna todas as decisfes de tribunais dadas por outra corte
real. O consentimento dos prelados ndo € mencionado no texto do estatuto. No ano de 1365, 0

Papa foi imprudente o suficiente para exigir os pagamentos em atraso do tributo prometido

10 «Apos o cisma papal de 1378, quando havia duas obediéncias e papas rivais que anatematizavam e lutavam
entre si, Wycliffe chegou a considerar o papado como o Anticristo, um anatema. Ele desafiou toda a teoria do
poder papal, e negou as reivindicagdes papais como biblicas.” PATTERSON, 1937, 157.
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por D. Jodo para si e seus sucessores. Esta alegacdo foi enfaticamente rejeitada pelo
Parlamento, e a susserania papal renunciada. Por um tempo, mesmo o pagamento do Obolo de
S. Pedro™ foi interrompido. Foi possivelmente nesta ocasido, mas mais provavelmente em

1374, que Wycliffe foi contratado pelo Rei para escrever uma resposta rebatendo a alegacéo

papal.

Apesar do Grande Cisma ter relativamente pouco efeito pratico sobre o cristdo local,
na Inglaterra, foi certamente parte da percepgéo geral de que a Igreja e seus poderes sobre as
pessoas estavam se enfraquecendo. Adicione a isso a degeneragdo moral geral das ordens
religiosas inglesas, a prevaléncia de clero paroquial iletrado e inadequado, 0 engajamento
esmagador dos bispos e arcebispos na vida politica secular, a agitacdo popular dos Lollardos,
e a escalada gradual de textos religiosos disponiveis no vernaculo. O resultado foi um
movimento quase inconsciente (mas generalizado), que comegou a dar validacédo significativa
para uma espiritualidade séria que dependiam menos e menos das formais fontes eclesiasticas
ou de aprovacdo clerical, e mais na experiéncia pessoal e santidade - como o0s escritos de

devotos como Juliana de Norwich e seus companheiros misticos ingleses.

A ‘corrupgdo’ do clero estava sendo denunciada ndo apenas por
Lollardos hereges, mas pelos ortodoxos e leigos, por Langland, Gower
e Chaucer e nao somente por Wycliffe. ‘Corrupta’ a Igreja certamente
era, mas ndo era o cerne da questdo: ela tinha sido ‘corrupta’ e ainda
perfeitamente segura em séculos passados, e na época de Chaucer, ndo
era mais ‘corrupta’ do que era a justica real ou a conduta dos senhores
e seus retentores. (JOHN-JULIAN, 2009, 37-38).

O descontentamento com o estado da Igreja ndo apenas em ambito universal, com o
Cativeiro ou o Grande Cisma, mas também com a corrupcdo moral e social do clero local
passou a desapontar. Na Inglaterra, a insatisfagdo com a Igreja deu origem aos protestos
anticlericais de Jodo Wycliffe, a seu afastamento com desonra de Oxford em 1382 e ao
crescimento do movimento popular dos Lollardos que, falando livremente, se inspiraram em
algumas das ideias reformistas de Wycliffe. Como Pe. John-Julian cita acima, essa nunca foi

uma marca estranha na historia da Igreja, entretanto com o humanismo surgindo nas primeiras

1 Esmola ou oferta dos fiéis ao Papa para fins especificos de caridade a fieis em situacéo de risco, dioceses e
institutos em dificuldades, a manutencao institucional, etc. cf.
<http://www.vatican.va/roman_curia/secretariat_state/obolo_spietro/documents/actual_po.html>
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universidades, muitos intelectuais ndo associados a estrutura hierdrquica da Igreja irdo
denunciar estas incoeréncias. Ndo apenas os problemas com a Igreja eram causa de
preocupacio e revolta entre os ingleses como também a Peste Negra'® que assolou o pais e

dizimou entre um terco a metade da populagdo, conforme atestam alguns estudiosos.

Havia um outro evento no reinado de Eduardo Il que agiu como um
poderoso solvente sobre a estrutura da vida social. A Peste Negra
visitou a Inglaterra em 1349, e novamente em 1362-3. Os efeitos
morais imediatos eram, como sempre, em tempo de peste, duplos.
Alguns homens foram levados por ele em extremos de ascetismo e
peniténcia, enquanto outros, para fazé-los esquecer dos horrores da
vida, mergulharam nas mais grosseiras formas de excesso e auto-
indulgéncia. A mortalidade foi assustadora. (PATTERSON, 1937,
152-153).

Alguns estudiosos atribuem a Peste Negra, como um dos fatores importantes ao
declinio da vida monastica. Norwich sucumbiu primeiro a Peste Negra no inicio de 1349 e
houve duas outras epidemias nos anos 1360. Ao todo, cerca de um tergo da populagdo morreu.
“Entre 1348-1406, a Peste Negra visitou Norwich cinco vezes, reivindicando milhares de
vidas, incluindo cerca de 50 por cento do clero. Mas a Peste Negra ndo foi a Unica tragédia a
visitar Norwich. O gado ficou atormentado pela doenca. Houve uma série de colheitas muito
ruins e, como resultado, o pais quebrou pela fome. Com as tragédias aumentado, as tensées e
violéncia eclodiram em 1381, com a Revolta dos Camponeses. Em um estado de frenesi
assassino, os camponeses se rebelaram contra seus senhores, seculares e eclesiasticos.”
(BIOLLO, 1999, 19-20). A Peste Negra tinha criado um descontentamento forte. J& que
muitos tinham morrido por ocasido da peste, entdo os trabalhadores podiam barganhar com
seus patrbes, que necessitavam desesperadamente de sua ajuda. A combinacdo de guerra,
tributacdo e praga contribuiu para a depressdo econdmica e uma crescente instabilidade social,
0 que culminou com a revolta camponesa de 1381, brutalmente reprimida, nada menos que
pelo bispo Despenser de Norwich. Muitos estavam em condi¢Ges de adquirir liberdade da
serviddo e tornarem-se homens livres, fazendeiros proprietarios, embora pobres. Tendo

saboreado um ar de liberdade, esses homens queriam mais. O governo, temendo a

12 peste Negra € a designacdo pela qual ficou conhecida, durante a Baixa Idade Média, a pandemia de peste
bub6nica que assolou a Europa durante o século XIV e dizimou entre 25 e 75 milhGes de pessoas, sendo que
alguns pesquisadores acreditam que o nimero mais proximo da realidade é de 75 milhGes, um terco da
populacdo da época.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Baixa_Idade_M%C3%A9dia
http://pt.wikipedia.org/wiki/Pandemia
http://pt.wikipedia.org/wiki/Peste_bub%C3%B4nica
http://pt.wikipedia.org/wiki/Peste_bub%C3%B4nica
http://pt.wikipedia.org/wiki/Europa
http://pt.wikipedia.org/wiki/S%C3%A9culo_XIV
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inquietacdo, decretou o Estatuto dos Trabalhadores, em 1351, que tratava de limitar salarios e
sujeitar os trabalhadores a sua ocupacdo presente. Os trabalhadores ndo puderam ser tolhidos
e se rebelaram abertamente contra as altas taxas estabelecidas em 1380 e 1381. Um exército
desses rebeldes rurais, liderado por Walt Tyler, marchou sobre Londres e ocupou a cidade.
Entre esses rebeldes estavam alguns clérigos, notadamente Jodo Ball. Esses clérigos
denunciavam arrojadamente, as injusticas politicas e sociais, mas eram, na maioria,
integrantes do clero menor. Essa rebelido foi, pois, contra o sistema feudal e a Igreja, ja que
esta, em si, era uma enorme e rica proprietaria feudal de terras. (cf. OLIVEIRA, 1994, 52). A
Revolta dos Camponeses eclodiu em Norwich em 17 de junho de 1381, quando um bando
rebelde, liderado por Geoffrey Lister, forcaram a abrir as portas da cidade. Lister saciava-se
com o espetaculo, banquetes e orgias enquanto os seus, saqueavam a cidade. Nada era
considerado sagrado, a propriedade foi tomada, mosteiros saqueados e igrejas destruidas. A
paz foi finalmente restabelecida pelo bispo de Norwich, Henrique Despenser. A execucao de
G. Lister, segundo estudiosos, se deu muito proximo o local onde Juliana viveu. (cf.
FURLOG, 1996, 187). No entanto, com a paz veio o ressentimento porque a revolta havia

sido enraizada no desespero dos pobres conduzidos a medidas extremas por causa da fome.

Em Norwich, pode-se dizer, que os eventos ocorriam primeiro, pois era a segunda
principal cidade da Inglaterra, sendo um importante porto de navegagdo e comeércio europeu.
Norwich desfrutava de riqueza econémica, principalmente por causa de sua posi¢do
dominante no comércio de Ia. Ela estd localizada na Anglia Oriental no Rio Yare e seu
afluente, o Wensum. Isto permitiu o acesso direto a cidade de Great Yarmouth e as rotas do
Mar do Norte para o continente. Ndo s6 os bens materiais, tais como a Ia, passaram por
Norwich, mas também novas ideias seculares e religiosas. Quase todas as grandes ordens
religiosas (franciscana, beneditina, dominicana, carmelita e os frades de Austin), tinham casas
em Norwich. E provavel que cada um destes mosteiros tinham uma boa biblioteca pois eles
produziam um numero significativo de estudiosos. Havia também 46 guildas (agremiacdes)

de artesanato e confrarias piedosas em 91 diferentes artes. (cf. BIOLLO, 1999, 19-21).

Outro importante fator para entender a Inglaterra nos dias de Juliana, e ja temos
destacado anteriormente, esta associado a figura de J. Wicliffe que viveu cerca de 1320 a
1384, de espirito ousado, reformado muito antes da Reforma, mestre dos Hussitas da Boémia
e puritano antes da existéncia do termo, pertencera nos primordios da sua carreira a ‘Igreja

cesariana’. Estivera a servi¢o da Coroa, veio a ser em Oxford um dos tedlogos mais célebres
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da Universidade. Impressionado com a imoralidade do seu tempo, chegou a concluséo de que,
para restituir a Igreja as suas virtudes, cumpria despoja-la dos seus bens e reconduzi-la a
pobreza primitiva. O homem pode salvar-se, ndo por cerimonias, indulgéncias e peniténcias,
mas pelos seus méritos, isto €, por suas obras. O sermdo parecia-lhe a parte essencial de todo
o oficio divino. Era por uma pregacéo séria (e ndo divertida como os sermdes dos frades) que
os fieis podiam ser levados ao arrependimento e a vida cristd. Wycliffe, condenado, repudiou
a autoridade pontificia e, durante os seus Gltimos anos, ensinou que a Biblia € a Unica fonte
das verdades cristas. Formou discipulos que deviam viver tdo pobremente quanto os primeiros
frades de S. Francisco. Os ‘pobres padres’ de Wycliffe foram a principio homens de
Universidade, resolvidos a dar a vida pela salvacdo da Igreja; depois essa dura existéncia
pareceu excessivamente penosa para jovens ricos e instruidos. Wycliffe ndo os autorizava a
possuirem dinheiro algum; nem mesmo deviam, como os frades, carregar um saco para
depositar donativos; ndo podiam aceitar sendo alimento, e sé na ocasido em que careciam.
Vestidos de longos habitos de 18 bruta, andando descalgos, iam de aldeia em aldeia, pregando
sem descanso a doutrina de Wycliffe. Dentro em pouco o recrutamento sé se fez entre os
pobres. Era a época em que, nas tavernas, 0s camponeses comegavam a discutir acerca dos
livros sagrados. (cf. MAUROIS, 1959, 152-153).

Apesar de toda a agitacdo na Inglaterra e Continente, ndo foi um tempo totalmente
improdutivo para a Inglaterra. Floresceu o estilo gotico e do tipico ‘perpendicular’ Inglés na
arquitetura. Scotus e Ockham®® desenvolveram seus sistemas durante este século. A
Matematica também fez grandes progressos na Inglaterra. Os grandes poetas Langland e
Chaucer escreveram suas obras-primas durante este século. Pela primeira vez, depois de 300
anos de ocupacdo estrangeira e uma longa guerra, a Inglaterra estava agora consciente de sua
nacionalidade. Ao mesmo tempo, um extraordindrio desabrochar da espiritualidade na
Inglaterra, inclusive dos escritos de Walter Hilton, Ricardo Rolle, do autor andnimo de ‘A
nuvem do néo-saber’ e tratados correlatos e, mais tarde, de Margarida Kempe. Muitos desses

escritos estavam em lingua popular e foi paralelo ao grande desabrochar da literatura inglesa

13 Jodo Duns Scotus, ou Scot, nasceu em Maxton, condado de Roxburgh na Escécia (ou Ulster) em 1265, viveu
muitos anos em Paris, em cuja universidade lecionou, e morreu em Col6nia no ano de 1308. Membro da Ordem
Franciscana, filésofo e tedlogo da tradigdo escolastica, chamado o Doutor Sutil, foi mentor de outro grande nome
da filosofia medieval: Guilherme de Ockham, conhecido como o ‘Doutor Invencivel’, nasceu na vila
de Ockham, nos arredores de Londres, na Inglaterra, em 1285, e dedicou seus Gltimos anos ao estudo e a
meditacdo num convento de Munique, onde morreu em 9 de abril de 1347, vitima da Peste Negra.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Maxton
http://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Roxburgh&action=edit&redlink=1
http://pt.wikipedia.org/wiki/Ulster
http://pt.wikipedia.org/wiki/Ockham
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associado com Chaucer e Langland. Os dois textos de Juliana séo, de fato, os mais antigos
escritos populares de uma mulher inglesa hoje conhecidos. (SHELDRAKE, 2005, 129-131).
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2. Alguns apontamentos biograficos sobre Juliana

Como j& dissemos anteriormente, ndo existem muitos dados sobre a vida de Sta.
Juliana de Norwich. Muito do que os pesquisadores afirmam, sdo dados coletados a partir de
sua propria obra, Revelacdes do Amor Divino, em suas versdes Texto Curto e Texto Longo. A
anacoreta Juliana de Norwich (1343-1413) foi a primeira escritora inglesa conhecida. Foi uma
reclusa da mesma época do autor anébnimo que escreveu ‘A Nuvem do ndo-saber’. Alguns
autores para a busca da compreensdo de sua vida dedicam-se ao desvelar dos habitos e
costumes de uma mulher, inglesa e anacoreta para elencar uma maior quantidade de dados.
Entretanto, ha estudiosos que, numa base mais especulativa, pde em cheque aquilo que se
pressupde ao longo da Tradicéo, ter sido a identidade de Juliana. Tentaremos elencar aqui,
alguns dos dados biograficos que consideramos importantes para o entendimento teoldgico
dos textos de Juliana. Iniciaremos com a reconstrucdo dos habitos de Juliana a partir de
documentos externos. “Juliana [...], morava em um mosteiro ligado a Igreja de S. Julido [...] 0
seu nome foi derivado da Igreja. [...] ela nasceu em 1342, mas nada se sabe de sua filiag&o.
[...] a data de sua morte ndo ¢ conhecida, s6 que deve ser depois de 1416.” (FURLOG, 1996,
186). A partir dessa citacdo tentaremos esbocar aqui algumas das principais impressdes e

referéncias importantes a pratica mistica de Juliana.

A melhor regra conhecida para reclusos ¢ a Ancrene Riwle, que
remonta ao século XII. Funcionou como um manual estipulando a
pratica de vestuario, alimentacdo, boas maneiras, mas especialmente a
programacdo da oracdo que os contemplativos deveriam seguir. A
preocupacao central da Ancrene Riwle € a vida interior. (BIOLLO,
1999, 22-23) (grifo do autor).

A Tradicéo afirma ter sido Juliana uma reclusa, um tipo de monasticismo anacoreta
bastante comum na ldade Média e ainda hoje resistente na Tradicdo Carmelita. O texto acima
citado Ancrene Riwle (ou Ancrene Wisse) nada mais é que uma regra especifica para reclusos,
evidentemente muito mais disciplinada e severa que as conhecidas regras monasticas, porque
0s anacoretas eram conhecidos pelo isolamento, soliddo, reclusdo em suas celas. Alguns

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

A vida num eremitério era existencialmente voltada para a adoracdo. A exigéncia de
apenas duas janelas reflete bem o alto grau de isolamento a que o anacoreta livremente se
submetia. Suas celas eram simples, sem muito conforto ou luxos, uma verdadeira privacio™.
A janela que dava acesso a rua € atribuida pelos estudiosos, no caso de Juliana, ao seu talento
como guia espiritual de leigos™. Como dissemos anteriormente, o alto grau de corrupcéo do
clero e baixo nivel moral, fizeram com que muitos buscassem leigos que ainda preservavam
alguma esperanga para a espiritualidade da Igreja. Embora o estilo de vida do anacoreta pode
parecer muito estranho para a mente moderna, foi encarado como uma vocacao propria, talvez
até o mais alto cargo a disposicao de uma mulher na Igreja. Foi reconhecida e regulamentada.
Sé tornava-se um anacoreta, com a permissdo do bispo que confirmava esta vocagdo em ritual
centrado no Requiem, porque a pessoa era entendida como ‘morta’ para o mundo. Uma vez no

eremitério, o individuo ndo mais o deixava. Na verdade, ele/a era fisicamente murado.

Havia apenas uma porta para a cela, e na cerimdnia de clausura, a
porta teria sido trancada e selada permanentemente com o selo de cera
do bispo. Um anacoreta ndo era livre para mudar sua vontade sobre a
clausura se ele tornou-se ‘desconfortavel’ - pelo menos ndo sem o
perigo de excomunhdo. Na verdade, havia mais do que um eremitério
na Inglaterra, onde o eremita estava literalmente murado em pedra

¥ M. Furlog (1996, 188), falando sobre o ambiente vivencial dos reclusos fala que o ambiente poderia ser maior
do que imaginamos hoje. “Se pode consistir de um quarto, mas muitas vezes consistia de dois ou trés quartos e
um jardim. Um servo era mantido para obter comida ou outras necessidades do mundo exterior.”

!> Ainda sobre o espaco do eremitério, o Pe. John-Julian dé outros detalhes: “A cela teria trés janelas: a abertura
de uma ‘vesgo’, pequena janela para a igreja para 0 anacoreta poder ver o altar da igreja com a pixide (onde o
Sacramento foi reservado) podendo pender sobre ele, e também receber a Santa Comunhdo, uma segunda janela
seria aberta em uma espécie de alpendre, sala onde as irmas leigas ou funcionarios podem preparar a comida,
lavar a roupa, e entregar coisas como livros ou vestes para ser bordado, uma terceira janela estreita iria abrir para
a via publica. Esta terceira janela teria sido coberta com uma cortina feita de um pedaco de pano branco
ensanduichado entre duas pecas de tecido preto, e um corte transversal no meio do tecido negro, de modo que
um corte de cruz branca era mostrado no centro. Esta cortina nunca era de ser puxada de lado, para que o
anacoreta nunca visse realmente o rosto de alguém que veio falar com ele ou ela, € ninguém (exceto 0s servos)
realmente podiam ver o rosto do anacoreta.” cf. JOHN-JULIAN, 2009, 39.
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argamassada com enchimento na entrada. Havia também eremitérios
na Inglaterra que, ao contrario de Juliana, incluia dois a quatro
quartos, ou de dois andares, ou que incluia um jardim murado no
recinto. (JOHN-JULIAN, 2009, 39).

A citacdo acima corrobora com a que outros autores tambem vém afirmando. O que
desejamos destacar é o alto nivel de clausura a que eram submetidos os anacoretas. Tendo ou
ndo mais de um quarto ou jardim, a privacdo de relacionamentos, inclusive entre outros
anacoretas, era total. O ritual de enclausuramento fundamentado sobre o ritual de Requiem
atesta o fato de que o anacoreta deveria ser ‘esquecido’ como alguém que vive, e lembrado
por ele mesmo, como alguém que morreu para 0 mundo. Desde o Ancrene Wisse que se
proibem anacoretas de ter qualquer tipo de animal, exceto um gato, que tornou tradicional
para mostrar a hagiografia de Juliana®, outros dados sobre Juliana podem ser obtidos a partir

de documentos, cartas e textos que atestam sua existéncia.

A segunda fonte de dados biogréficos sobre Juliana é a evidéncia
encontrada em testamentos no Consistorio Tribunal de Norwich. Em
20 de marco de 1393/4, Rogério Reed, Reitor da S. Miguel de
Coslany, em Norwich, deixou dois xelins para ‘Julian anakorite’. Em
1404, Tomas Edmund, um padre da capela Ayselesham em Norwich,
deixou um shilling para ‘Julian anacoreta apud St. Juliane in
Norwice’. Em 1415, Jodo Plumpton de Norwich deixou 40 pence para
‘le ankeres in ecclesia santi Juliani de Conesford in Norwice’, bem
como apresentou dinheiro para as criadas. Finalmente, em 1416,
Isabel Ufford legou dinheiro para ‘Julian recluz a Norwich’. A partir
disso, pode ser assumido que Juliana ainda estava viva no ano 1416.
(BIOLLO, 1999, 13).

A existéncia desses documentos, € importante para atestar a veracidade da identidade
de Juliana como anacoreta, que vivia em Norwich, reclusa na Igreja de S. Julido. H& uma
provavel referéncia a uma visita feita a Juliana nos escritos de Margarida Kempe, uma jovem
figura espiritual contemporanea, provavelmente por volta de 1413. A partir disso, podemos
apenas supor que a Ultima referéncia a ela data de 1416. A data de sua morte é desconhecida.

Seu nascimento em 1343 € uma alusdo com base no préprio argumento que ela apresenta no

16 0 gato tinha um uso pratico, o de manter baixa a populagéo de ratos.
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inicio de sua obra, dizendo ter 30 anos € meio no dia das visdes e com base na data do

documento, ha um consenso sobre o0 ano de seu nascimento.

Juliana recebeu suas revelagdes em cerca de 13 de maio de 1373, e
logo depois escreveu o Texto Curto. De acordo com Colledge e
Walsh, o Texto Longo teve duas edi¢des, uma, escrito em 1388, e a
segunda em 1393. Ndo h& manuscrito original do texto. A edicéo
critica das Revelagdes de Juliana apareceu em 1978 com o titulo de
‘Livro das VisOes da Anacoreta Juliana de Norwich’. (BIOLLO, 1999,
33) (grifo do autor).

A data das visGes também € motivo de debate, pois na manuscritologia existem
incoeréncias atribuidas aos copistas, que determinam alguma dificuldade’’. Se a data do inicio
das revelacGes foi 13 de maio, entdo é provavel que a Gltima liturgia que uma piedosa Lady
Juliana teria experimentado antes de sua doenca, teria sido a comemoracao da festa de S. Jo&o
de Beverly (que caiu em 7 de Maio). Isto pode sugerir por que ela chamou a atencéo para o
um tanto obscuro S. Jodo de Beverley no capitulo 38 de seu livro. Pelo seu proprio texto,
sabemos que ela sofria uma grave doenca. A cOpia do manuscrito geralmente aceito como o
mais antigo é a “Versdo Curta’. Por muitos anos, os estudiosos de Juliana acreditavam que
este poderia ter sido uma versdo mais abreviada do manuscrito longo, mas especialistas mais
recentes tendem a concordar que esta ‘Versdo Curta’ era um manuscrito inicial, escrito
relativamente pouco tempo depois que Juliana experimentou sua visdo, e ampliado mais tarde,
em uma ‘Versdo Longa’ depois de muitos anos de contemplagao e reflexao sobre elas. Abaixo

destacamos alguns dados da manuscritologia:

1. British Library, Sloane Manuscript No. 2499. Provavelmente
copiado cerca de 1650, aparentemente por monjas beneditinas inglesas
em Paris. [Texto Longo]. 2. Paris, Bibliotheque Nationale, Fonds
Anglais No. 40. Provavelmente copiado no século XVII, imitando um

7 O Pe. John-Julian em sua anlise sobre 0s manuscritos afirma que: “a data real do inicio das visdes ndo é
totalmente clara, porque os dois manuscritos importantes discordam: o Manuscrito Sloane diz no capitulo 2, que
as visdes ocorreram no ‘viiith day of May’ [dia 08 de maio], enquanto o Manuscrito Paris 1& ‘the xiij daie of
May’ [no dia treze de maio]. Um dos escribas cometeu um erro na transcricdo de um ‘X’ para um ‘v’, ou vice-
versa. Desde o Manuscrito Sloane que era o mais popular e mais familiar na década de 1970, foi decisdo de
ambas, a Igreja da Inglaterra e Igreja Episcopal dos Estados Unidos incluir a comemoracdo de Juliana nos
calendarios eclesiasticos em 8 de maio. cf. JOHN-JULIAN. 2009, 35-36.
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roteiro de cerca de 1500. [Texto Longo]. 3. British Library, Additional
Manuscript No. 37790. Provavelmente copiado em meados do século
XV em um ambiente monastico. Provavelmente o exemplar mais
antigo do manuscrito sobrevivente. [Texto Curto]. 4. British Library,
Sloane Manuscript No. 3705. Provavelmente copiado no século XVIII
por um desconhecido. 5. St. Joseph’s College, Upholland (Lancashire,
England). Provavelmente copiado por volta de 1650, aparentemente
por monjas beneditinas inglesas em Cambrai, Franca. 6. Westminster
Archdiocesan Archives, London. Provavelmente a partir do século XV
ou inicio do século XVI. 7. Cressy Text: Primeira versdo impressa.
Publicada por R.F.S. Cressy em 1652, provavelmente na Inglaterra.
(JOHN-JULIAN, 2009, 17-18).

Ao contrario de outros textos misticos medievais, 0 que temos sobre Juliana ndo sdo
tdo profusos como os textos de Rolle ou Hilton, bastante popularizados, particularmente por
trazerem sistemas disciplinares para uma ascensdo espiritual, bastante desejada pelos
individuos, por conta de um forte sentimento penitencial visto as grandes misérias do século
XIV particularmente. O texto de Juliana ndo apresenta um ‘sistema’ de ascensdo espiritual,
muito além disso, é uma profunda reflexédo teoldgica sobre suas visdes que muito certamente
ndo teve o mesmo interesse ou apelo popular na publicagdo, prova disso sdo 0S poucos
manuscritos sobreviventes. E provavel que o Texto Longo tenha surgido depois do Texto
Curto, visto que algumas interpretacdes sobre as visdes, no Texto Longo, sdo por ela mesma,
corrigidas. O que percebemos é que o Texto Curto é uma compilacdo rapida e instantanea que
seguiu 0 momento das visdes, e 0 Texto Longo, ela menciona ter redigido apenas 20 anos

(cap. 51) apos a data das visdes, datando de 1393 provavelmente.

Os escritos de Juliana sdo particularmente ricos do ponto de vista do tema de seu
estudo. Seus escritos RevelacGes (muitas vezes denominados Revelations of Divine Love
[Revelagdes de amor divino]) estdo entre os textos mais teoldgicos dos medievais misticos.
Juliana é uma tedloga otimista. Firme, diante do pessimismo e do interesse pelo pecado na
Teologia de muitos na ldade Média e, apesar de viver no meio da agitacdo cultural
devastadora e o colapso dos séculos, Juliana esté a frente como uma voz primaria de clareza e

de esperanca.

Seus escritos revelam Juliana ser uma mulher do século XIV
altamente educada. De acordo com Colledge e Walsh, ela teve uma



34

excelente base no latim, Escrituras, e nas artes liberais. Eles baseiam
sua opinido sobre o fato de que ela mostra o conhecimento de
Agostinho, de Gregdrio, o Grande e Guilherme de St. Thierry. Sua
escrita, especialmente no Texto Longo, tem um parentesco notavel
com os tradicionais e contemporaneos escritos em inglés. Juliana
também utiliza todas as grandes figuras da retdrica classica, 47 no
total. Ela faz isso com a habilidade de quem os estudou por muitos
anos. Sua interpretacdo de suas revelagdes é quase totalmente biblica,
tanto em seu uso de imagens biblicas e em seu uso muito conhecedor
do método exegético medieval quando ela busca os significados
alegoricos, tropologicos e anagdgicos sob o sentido literal. Ha muitas
indicacdes ao longo dos textos (especialmente o Texto Longo) que
Juliana tinha uma compreensdo do complexo de questbes teoldgicas
que eram pertinentes a suas revelacdes e sua interpretacdo deles. Ao
analisar e comparar as duas versdes, também podemos ver que Juliana
cresceu em seu conhecimento do conteddo e na melhor forma de
comunicar. N3o se sabe como Juliana adquiriu sua educaco. E claro
que ela ndo adquiriu por conta propria e que em algum momento, em
sua juventude, recebeu a atencdo de um estudioso ou escola. Houve
muitas conjecturas de que Juliana recebeu sua educagdo como parte de
uma comunidade monastica, talvez no convento beneditino em
Carrow, que ficava fora dos muros de Norwich. Esta € uma
possibilidade, pois Juliana demonstra um conhecimento muito bem
integrado da tradicdo monéstica ocidental da lectio divina, que teria
sido mais facilmente adquirida a partir de uma comunidade monaéstica
religiosa. (MAHAN, 1987, 04-05) (grifo do autor).

Alguns autores defendem a tese de que ela ndo tinha tanto conhecimento de latim, e
que provavelmente seu conhecimento era fundado no culturalmente conhecido,
particularmente as expressoes litdrgicas. Ainda assim, nao ha algum estudioso que afirme ndo
ter um conhecimento biblico aprofundado para os padrGes medievais e também grande parte
dos criticos afirma que ela tem de fato um conhecimento da tradicdo dos escritos misticos e
escolasticos. O fato de que sua forma de escrever, dando a impresséo de alguém que conhece
os fundamentos da retdrica classica e também de sua consciéncia sobre a profundidade dos
temas teoldgicos por ela abordados, aponta para que ela talvez tivesse tido uma educacgao
privilegiada. O fato de que ha um salto de qualidade de reflexdo teoldgica e de escrita entre o
Texto Curto e Longo é inegavel. A questdo € como e onde ela poderia ter recebido sua
educagdo e o que representa este ‘salto’ qualitativo entre os textos. Uma indica¢dao 6bvia de
imersdo de Juliana na Tradicdo Monastica ocidental é a proliferacdo de empréstimos e de
alusdes aos escritores monésticos da Tradicdo. Grande parte da Teologia trinitaria de Juliana e

de sua antropologia cristd é baseada nos escritos de Guilherme de S. Thierry, que por sua vez
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se baseia na Tradicdo que o precedeu. Parece evidente que ela leu a Epistola Dourada e ha
indicios de que ela tinha acesso, a pelo menos trechos de varios outros de seus trabalhos. No
Texto Longo de Juliana se encontram as pegadas de outros te6logos monasticos. E claro que
ela foi exposta a muitos dos escritos fundamentais da Tradicdo Monastica. Alguns autores
indicam familiaridade com as cartas de sua grande contemporanea Sta. Catarina de Siena®®, e
h& vérias outras partes de seu texto que parecem ter sido sugeridas pelo ensino de Eckhart'®.
Teria sido realmente estranho, se ela ndo tivesse sido influenciada pelo reavivamento
espiritual no continente, por Norwich, como a segunda maior cidade da Inglaterra e do centro
do comércio de I, que estava em comunicagdo estreita e constante com 0s Paises Baixos.
Como uma mulher poderia ter galgado algum conhecimento e educacdo no contexto
medieval, se ndo fosse oriunda de uma classe aristocratica ou religiosa??° Ndo nos parece tio
6bvio a tese mais defendida entre os autores e a discussdo pode ser relevante a partir do seu
préprio nome. Segundo boa parte dos estudiosos, era uma pratica comum os monges, frades,
freiras, mudar seus nomes para 0 nome de um santo quando faziam os seus votos. Por isso,
muitos supdem que ela teria recebido o nome de Juliana por conta da ligacdo com a Igreja de
S. Julien de Le Mans. Mas ha contestacfes que indicam que ndo era comum que uma monja
ou freira recebesse um nome de santo masculino mesmo que na Inglaterra da época tivessem
mulheres com nome de batismo Julian ou Juliana. A questdo é que ndo era comum que uma

mulher recebesse 0 nome de um santo masculino.

18 Catarina de Siena nasceu em 25 de Marco 1347 e morreu em 29 de Abril 1380 aproximadamente. Foi uma
leiga daOrdem Terceira de S8 Domingos, venerada como Santa Catarina na Igreja Cato6lica. Nasceu
em Siena, Itilia. Embora analfabeta, Catarina ditou mais de 300 cartas enderecadas a todo o tipo de pessoas,
papas, reis e lideres, e ao povo em geral. Uma das suas obras ditadas, Dialogo sobre a Divina Providéncia, é um
livro ainda hoje considerado um dos maiores testemunhos do misticismo cristdo e uma exposicdo clara de suas
ideias teologicas e espiritualidade.

% Eckhart de Hochheim, O.P., mais conhecido como Mestre Eckhart, nasceu em Tambach, Turingia, em 1260 e
morreu em Colonia, 1328. Era chamado de Mestre em reconhecimento aos titulos académicos obtidos durante
sua estadia naUniversidade de Paris. Foi um frade dominicano, reconhecido por sua obra
como tedlogo e filésofo e por suas visdes misticas.

% Alguns autores ndo assumem uma posicdo categérica, ndo seguindo nem a tradicdo, mas também nio
confirmando as especulagdes recentes, um exemplo é Philip SHELDRAKE (2005, 129) que diz: “Como era
pratica comum entre eremitas, o nome ‘Juliana’ foi tirado da igreja de Norwich, S. Julian, & qual seu convento ou
eremitério era agregado. N&do sabemos se ela chegou a ser casada, se era originalmente freira ou se pertencera a
um dos grupos religiosos mais informais de mulheres, vindos de Flandres (beguinas) que existiam em Norwich.”
Em contrapartida, ha também os autores que, com base na prdpria defini¢do de Juliana no primeiro capitulo de
seu Texto Curto afirmam ter sido ela uma mulher quase-analfabeta mas que teve um salto de conhecimento para
0 Texto Longo. cf. HERBERT THURSTON, S. J. DONALD ATTWATER. 1956, 301-302.


http://pt.wikipedia.org/wiki/1347
http://pt.wikipedia.org/wiki/29_de_Abril
http://pt.wikipedia.org/wiki/1380
http://pt.wikipedia.org/wiki/Siena
http://pt.wikipedia.org/wiki/Tambach-Dietharz
http://pt.wikipedia.org/wiki/Tur%C3%ADngia
http://pt.wikipedia.org/wiki/Col%C3%B4nia_(Alemanha)
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[...] todos se referem & Juliana de Norwich como ‘Lady Julian’. Uma
vez que ‘Dame’ (Inglés para a denominagdo em latim Domina) foi o
titulo apropriado e comum para uma freira beneditina ou anacoreta no
século XIV. O fato de que Juliana tenha sido referida como ‘Lady’
sugere que o titulo pode ter sido possivelmente um titulo secular
corretamente empregado a uma mulher aristocratica, em vez de um
titulo honorifico eclesiastico. (JOHN-JULIAN, 2009, 22).

A referéncia nos textos deste pronome de tratamento tipicamente aristocratico nos
aponta para uma outra impressdo de quem possa ter sido Juliana, sua formacdo e sua
identidade. O Pe. John-Julian aponta que, isto sugere que Juliana, como a grande maioria dos
anacoretas da Inglaterra no século XIV, mantiveram seus nomes de batismo, contrariando
assim a tese popular de que ela teria sido re-nomeada com o nome do santo padroeiro da
Igreja de S. Julian. Se Juliana era uma mulher aristocratica, isso justifica seu conhecimento e
educacdo, mas quem é essa mulher? Pe. John-Julian seguindo esta linha de raciocinio sugere
que Juliana de Norwich era Juliana Erpingham, uma mulher residente em Norwich e

aristocratica.

Lady Juliana Erpingham, irma mais velha do famoso cavaleiro de
Norfolk Sir Banneret Thomas Erpingham (que lutou em Agincourt, foi
um Lord Guardido do Cinque Ports, e amigo pessoal do Rei). Esta
Juliana esta registrada, se casou com Roger Hauteyn, e, sem filhos,
ficou vidva em 1373 (0 mesmo ano das Revelacbes de Juliana!),
Quando seu marido foi morto (provavelmente em um duelo) por Sir
Jodo Colesby. (JOHN-JULIAN, 2009, 23).

A estranha coincidéncia do pronome de tratamento, do mesmo nome, e do fato de que
as visdes ocorrem no mesmo ano do falecimento do marido de J. Erpingham sdo entusiastas.
Ainda debaixo do olhar de Pe. John-Julian sabe-se que Juliana Erpingham casou-se
novamente depois que ela ficou vilva, desta vez com Sir Jodo Phelip (I) de Dennington,
Suffolk, e ela Ihe deu trés filhos: Rosa, Guilherme, e Jodo (I1). Seu ultimo filho (Jodo) nasceu
em 1389, no mesmo ano que seu segundo marido morreu. Juliana Erpingham Phelip morreu
em 1414, e, entdo, pode ter sido uma anacoreta por até 21 anos. Isto poderia significar que
quando (em 1373), ela escreveu: ‘Eu desejava saber de uma determinada criatura que eu

amava se ela iria continuar vivendo bem (o que eu esperava, pela gragca de Deus)’, ela poderia
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ter falado de um de seus filhos. Assim, Pe. John-Julian contesta a versdo de que ela tenha sido

uma anacoreta com 0s argumentos abaixo:

Embora os primeiros estudiosos pensaram por algum tempo que
Juliana pode ter sido uma freira de Carrow Abbey (ela € retratada
como uma freira na janela da Catedral ‘beneditina’ de Norwich), a
evidéncia parece apontar fortemente para longe essa conclusdo: (a)
Juliana nunca sequer insinuou sobre a vida do convento, (b) a sua mae
e, aparentemente, VArios outros estavam presentes no que eles
acreditavam ser o seu leito de morte, e que € improvavel no caso de
uma freira reclusa, (c) Juliana disse que sua ‘cura’ veio para ela com o
crucifixo, e que a palavra indica um padre secular e paroquial, e ndo
um capeldo de um convento; (d) Juliana duas vezes [...] utilizou o
latim - em ambos os casos, foi gramaticalmente incorreto. Sua frase
(se os manuscritos britanicos precisamente relatam) foi Benedicite
Domine. E derivado das palavras de encerramento do Oficio
Monastico de Prime no Rito de Sarum e da saudacdo tradicional do
monge ou freira que desperta os outros na parte da manhd e da
resposta do desperto: V. Benedicite R. Domino. Se Juliana tivesse
sido freira, esta frase acima de todas as outras, teria sido fixada
firmemente em sua memdria e ela ndo teria cometido o erro. (JOHN-
JULIAN, 2009, 25-26).

A controvérsia sobre quem foi Juliana é relevante, uma vez que documentos externos
como os anteriormente citados, destacam-na como uma anacoreta, e em contraponto, a partir
de elementos internos ao texto, John-Julian parece refutar totalmente a ideia de que ela tenha
sido uma anacoreta. Parece-nos estar muito mais inclinado a aceitar o fato de que ela tenha
sido uma religiosa de vida monéstica ou semi-monastica mas ndao uma reclusa. De qualquer
forma, é consenso de que ela tinha um aprofundado conhecimento das Sagradas Escrituras,

dos escritos teoldgicos da Tradicdo e também da Literatura Mistica.
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3. Status da Questao até Idade Média

Sabemos que o conceito de Maternidade de Deus ndo é exclusivo de Juliana. Neste
capitulo desejamos investigar quais foram suas possiveis influéncias, nas Sagradas Escrituras,
na Tradicdo, no Misticismo, que poderiam influencia-la a ir tdo longe e tdo profundamente em
seu conceito que nos parece singular desde a Patristica e que ainda hoje é preservado de uma
particularidade impar. “Seu ensino sobre Deus como Mée tem alguns fundamentos em alusdes
biblicas. Isaias se refere ao amor de Deus sendo como o amor de uma mée. ‘Como alguém a
guem consola sua mae, assim eu vos consolarei; e em Jerusalém vés sereis consolados.’ (Is.
66.13) E Mateus relata a referéncia de nosso Senhor ao seu amor ser como 0 de uma mae
galinha para sua prole (23.37).” (OMI, 2001, 114). Essas metaforas biblicas, tanto do Antigo
quando do Novo Testamento, sdo importantes fontes de inspiracdo, mas sdo poucas e
insuficientes para cunhar um conceito teol6gico. E bem evidente, e falaremos disso mais tarde
que ha muitas outras alusdes, que nao necessariamente tomam a palavra ‘mae’, nas Escrituras,

que serdo utilizados para a confecgéo e trama argumentativa de Juliana.

A ideia da maternidade, mas ndo a palavra em si, tem raizes biblicas.
Os textos hebraicos descrevem Deus como tendo um trabalho de
parto, dando a luz e oferecendo cuidados maternos. Nos textos cristdos
Jesus [...] descreve Deus figurativamente como uma mulher que
procura uma moeda perdida. Na Biblia hebraica, a presenca da
shekinah € um reconhecimento do Espirito como feminino. Isto é
ainda mais desenvolvido na literatura sapiencial, onde, em grego, é a
sabedoria Sophia. Na verdade, é sé no Ocidente que o Espirito Santo
se torna masculino como Sanctus Spiritus. (BIOLLO, 1999, 110).

Como lemos acima, mesmo ndo estando explicitamente dita a palavra mée, cunhada
em algumas passagens biblicas que ja citamos, vemos que essas referéncias sao entendidas, na
concepcdo hebraica e depois grega, como caracteristicas/atributos femininos, como é o
conceito de Shekinah e Sophia e que depois na tradugéo para a cultura latina e ocidental, seréo
entendidos como um atributo masculino. S. Tomas de Aquino em sua reflexdo ontoldgica
sobre Deus elimina a concepcdo de género presente na Escritura. Embora as expressoes
sempre fossem metaforicas, elas buscam explicar a relagdo do ser de Deus e sua acdo com a

humanidade.
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[...] parece que Deus ndo estd em género algum como uma espécie, a
adicdo da diferenca ao género é o que constitui a espécie; logo a
esséncia de toda espécie compreende algo além do género. O ser, que
é a esséncia de Deus, ndo contém em si adi¢do alguma, logo Deus nao
é espécie de género algum. Além disso: como todo género contém
diferencas em poténcia, em todo ser cuja constituicao esta baseada no
género e as diferencas tem ato misto de poténcia: é assim que Deus é
um ato puro sem mescla de poténcia, segundo se tem mostrado antes;
logo sua esséncia ndo consta de género e diferencas, e pelo mesmo
ndo esta em género algum. (AQUINO, 1943, 23).

N&o por acaso, S. Tomas, fundado em postulados da filosofia grega, isola o ser
ontoldgico de Deus em uma categoria abstrata, estranha ao pensamento oriental, na qual se
funda a Teologia Escolastica Medieval®!. Pensar em Deus a partir de categorias terrenas seria
uma deformacdo da prdpria realidade divina. Ele ndo apenas critica a no¢cdo de género como
também fala sobre a questdo da poténcia, conceito latino para o termo grego dynamis, e toda
discussdo esta atrelada a nogdo de espécie, ou seja, se Deus é macho ou fémea, entdo isso
pressupde ser uma espécie, pois a concep¢cdo medieval de género esté intrinsecamente ligada
ao ato reprodutivo. Deus ndo se reproduz, logo ndo se reproduzindo ndo é espécie, logo ndo é
macho nem fémea, assim ndo ha distincdo de poténcia em sua natureza. A citacdo abaixo

explicita mais a concepg¢ao tomasiana.

Necessario é demonstrar que é impossivel que Deus seja género; em
efeito, o género indica 0 modo de ser, ndo a feitura do ser, porque as
diferencas especificas sdo as que fazem que uma coisa esteja
constituida em seu ser proprio: € assim que Deus é seu proprio ser;
logo € impossivel que seja um género. Além disso, todo género se
divide em diferengas, entretanto seu ser ndo consiste na agregacao
destas diferencas, porque as diferengas ndo participam do género, mas
que por acidente, e na medida em que as espécies constituidas pelas
diferengas participam deste género: é assim que ndo pode ter nenhuma
diferenca que ndo participe do ser, porque nele ndo ser ndo ha nem
pode ter diferenca, logo € impossivel que Deus seja um género que se
divida em espécies. (AQUINO, 1943, 24).

2! Entendemos por teologia escoléstica medieval aquela teologia que se utilizou do método do escolasticismo que
nada mais foi que a tentativa da conciliacdo da fé cristd com o pensamento racional, especialmente com a
filosofia grega. Tem como seus principais expoentes Anselmo de Cantuaria, Alberto Magno, Roberto
Grosseteste, Rogério Bacon, Pedro Abelardo, Bernardo de Claraval, Jodo Escoto Erigena, Jodo Duns Scot, entre
outros.
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Tomas de Aquino estd interessado na substancia ou esséncia do ser de Deus. E a
concepcao de género para ele ndo explicita o ser, mas tdo somente 0 modo de ser. Em tese,
tomamos como exemplo o ser humano, que para ele, independentemente de ser macho ou
fémea, a substancia é a mesma, e no género contém muito mais suas atribuicdes e seu papel a
ser desempenhado na historia e sociedade. Embora Tomas de Aquino em suas categorias
sobre a ontologia divina ndo compreendia a elaboracdo metaforica da tradicdo biblica como
boa e suficiente para desenvolver o conhecimento sobre Deus, héa outros te6logos medievais,
na escolastica, que emprestam a imagem e aplicam-na em suas explicagdes. E o caso de Sto.

Anselmo de Cantuéria.

Na tradicdo cristd, a ideia também tem seu lugar. Sto. Anselmo, em
sua oracdo de Paulo (na qual ele compara Paulo a uma mae) fala de
Cristo: ‘E vocé, Jesus, ndo ¢ também uma mae? Vocé nao ¢ a mae,
que, como uma galinha, reine os seus pintinhos debaixo das asas?
Verdadeiramente, Senhor, vocé é uma méae, pois tanto 0s que estdo em
trabalho de parto e os que sdo produzidos séo aceitos por vocé’. (OMI,
2001, 115).

Acima, Anselmo retoma a metafora biblica em uma de suas reflexfes devocionais.
Esta imagem materna associada ao cuidado de Deus com sua criagdo parece-nos um
contraponto no argumento ontoldgico de Tomas de Aquino, que logicamente diria que essa
aproximacdo seria insuficiente e caricatural para explicar o ser de Deus. Esta metafora
recuperada por Anselmo da Tradicdo Biblica estd em intima conexdo com a Tradi¢do
Litdrgica Medieval, presente ainda hoje na iconografia cristd. “A imagem em Mateus da mae
galinha, aqui parece se fundir com outro simbolo tradicional cristdo, o pelicano. O pelicano
foi visto como uma figura do amor maternal de Cristo na Eucaristia.” (OMI, 2001, 115). O
Pelicano sempre foi uma imagem emprestada do cristianismo patristico na iconografia dos
templos e na catequese para explicar a paixdo de Cristo. A imagem do Pelicano € sempre
representada por sua atitude oblativa de abrir seu proprio peito para alimentar seus filhotes
com sua prépria carne e sangue. A forte imagem influenciou a Teologia Patristica, que pelo
método alegdrico e por empréstimos culturais, atribuiram ao préprio Cristo no ensino
catequético e no mistério litdrgico. Como dito acima, a imagem estara diretamente associada
ao sacramento eucaristico, imprimindo duas concepg¢Bes mais tarde trabalhadas por Juliana, de

Cristo como Mae alimentando seus fiéis e da Igreja como Mae.
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Sabe-se que a imagem materna para descrever Deus e Cristo era
popular entre os monges cistercienses do século XII. Em seu Serméo 9
no Cantico dos Canticos, S. Bernardo cita seu primeiro verso dizendo
‘seus seios sdo melhores do que o vinho’. Observando que o orador
ndo é identificado, Bernardo consecutivamente atribui estas palavras
para 0 noivo, a noiva, e companheiros do noivo. Associando 0 noivo
com Jesus, Bernardo fala da graca, alegria, dogura, e leite de
consolagdo do fluxo dos seios do noivo. Em uma carta Bernardo
escreve: ‘Nao deixe a rugosidade da nossa vida assustar seus anos de
ternura. Se vocé sentir as picadas da tentagéo [...] ndo sugue tanto as
feridas como os seios do Crucificado. Ele vai ser sua mée, e vocé vai
ser seu filho’. Curiosamente, Bernardo também aplica a imagem da
méae a Moises, Pedro, Paulo, os prelados em geral, abades em geral, e
mais frequentemente a si mesmo como abade, mas ele ndo desenvolve
a imagem da mée a Jesus, tanto quanto Juliana fez. Talvez seja
porque, nessa analogia para o amor, seu foco é a crianga mais do que
na mae. Ele escreve que, embora as criangas devam amar seus pais,
elas estdo mais inclinadas a honra-los, na verdade, alguns s6 amam
Seus pais por preocupacdo com sua heranca. Inquestionavelmente,
Bernardo vé o vinculo da noiva e do noivo como o epitome do amor,
mais forte do que o vinculo entre pais e filhos. (MASKULAK, 2010,
371-372).

Os Cisterciences® contribuiram grandemente para a literatura mistica medieval, e o0s
empréstimos que S. Bernardo faz do livro de Cénticos dos Canticos, com as figuras eroticas
de noivo e noiva, particularmente da palavra seio estdo em consonancia com o que temos dito
anteriormente. A ideia de que o noivo, Jesus, abre seu peito na cruz para alimentar a
humanidade, uma alusdo a quinta chaga. A ideia do leite de consolacdo estd intimamente
associada aos conhecimentos da anatomia humana medieval que entendia que o leite materno
era sangue processado, e por isso, a ideia de leite e sangue ndo é estranha, e a associac¢do do
sangue ao vinho é outra referéncia ao ato eucaristico. Ainda assim, Bernardo ndo ird explorar

tanto essa imagem como Juliana o faz. Enfim, podemos dizer que embora haja referéncias a

2 A sua origem remonta a fundacdo da Abadia de Cister, na comuna de Saint-Nicolas-lés-Citeaux, Borgonha,
em 1098, por Roberto de Champagne, abade de Molesme. Este, juntamente com alguns companheiros monges,
deixara a congregacdo monastica de Cluny para retomar a observancia da antiga regra beneditina, como reacao
ao relaxamento da Ordem de Cluny. A ordem cisterciense promove o ascetismo, o rigor litdrgico e erige, em
certa medida, o trabalho como valor fundamental, conforme comprovam seu patriménio técnico, artistico e
arquitetébnico. Além do papel social que desempenha até a Revolugdo Francesa, a ordem exerce grande
influéncia no plano intelectual e econémico, assim como no campo das artes e da espiritualidade, devendo seu
consideravel desenvolvimento a Bernardo de Claraval (1090-1153), homem de excepcional carisma.
Atualmente, a ordem cisterciense é de fato constituida de duas ordens religiosas e varias congregagdes. Sao
comumente chamados "trapistas”, pois a criagdo da ordem resultou da reforma da abadia da Trapa (em Soligny-
la-Trappe, Baixa-Normandia, Franca). Mesmo separadas, as duas ordens tém ligacdes de amizade e relagGes de
colaboracdo. O habito também é semelhante. Os cistercienses sdo conhecidos como monges brancos em razédo da
cor do seu habito.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Saint-Nicolas-l%C3%A8s-C%C3%AEteaux
http://pt.wikipedia.org/wiki/Molesme
http://pt.wikipedia.org/wiki/Cluny
http://pt.wikipedia.org/wiki/Soligny-la-Trappe
http://pt.wikipedia.org/wiki/Soligny-la-Trappe
http://pt.wikipedia.org/wiki/Baixa-Normandia
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ideia materna ou feminina de Deus na Tradicdo Biblica, Escolastica e mistica que antecedem
Juliana, elas ndo passam de citagcdes rapidas e ndo muito sistematizadas hum conceito critico
como seré pensado e aprofundado por Juliana em Revela¢des do Amor Divino. Nos préximos
capitulos, iremos explorar o conceito a partir da propria concepcdo de Juliana como ela
mesma o entende, a Maternidade de Deus na Criagdo, a Maternidade de Deus na Encarnacéo

(Paixao) e a Maternidade de Deus na Graca (Trabalho).
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4. Maternidade de Deus na Criacéo

E portanto, a n6s nos corresponde amar a nosso Deus, em quem temos nosso ser,
agradecendo-lhe reverentemente e louvando-lhe por nossa criagdo, orando vigorosamente a
nossa Mae pela misericérdia e a piedade, e a nosso Senhor o Espirito Santo por graca e
ajuda. (Juliana de Norwich, cap. 59).

O conceito de Maternidade de Deus na Criacdo no pensamento de Juliana de Norwich
tem uma estrutura bastante coesa e imbricada, uma argumentacdo amplamente teoldgica
sugerida pela Tradicdo Biblica e sua imaginacdo teoldgica profundamente criativa. A
partenogénese® é um elemento especial para a compreensdo da Criacdo. Deus, por meio de
seu amor cria tudo e todas as coisas emanam dele, de forma que tudo esta nele e ele em tudo e
em sua infinita misericérdia e bondade, redime e recria todo 0 cosmo. “Nao existe criatura
que saiba quanto e com que dogura e com que ternura nosso Criador nos ama.” (DOYLE,
1993, 34), estas séo as palavras que Juliana utiliza em seu Texto Curto. Os atributos iniciais
dados por ela a Deus vém de um jargdo literariamente feminino, dogura e ternura sdo palavras
muito utilizadas na literatura cristd, atribuidas a Virgem Maria, por exemplo, que ela
transporta a Deus. Para ela a palavra ‘mae’ antes de qualquer coisa, deveria ser, como atributo
divino, apenas utilizada para a divindade, “esta palavra agradavel e adoravel [...] ndo pode ser
usada de forma qualquer, mas a Ele [...] em esséncia, maternidade significa amor e
benevoléncia, sabedoria, conhecimento, bondade.” (JULIANA de Norwich, cap. 60).

Algumas dessas palavras serdo chaves para compreender o conceito.

Para Juliana, Deus carrega consigo toda a Criacdo, preserva em unidade consigo, e
essa unidade se da por duas vias, primeiro por uma ideia remota de cuidado uterino que gera o
cosmo, depois pela ideia da Encarnacdo, em que Jesus Cristo assume nossa substancia e
sensualidade como ela define, unindo mais uma vez, na recriacdo, Deus e a Criacdo. Essa

unidade substancial pode ser percebida em sua citagdo abaixo:

* Em geral, o termo partenogénese esta associado ao dogma da imaculada conceicdo de Maria ou nascimento
virginal de Jesus. A referéncia estd em consonancia com o uso que S. Mateus faz em sua narrativa do termo
parthenos retirado de sua interpretacdo da Septuaginda da Profecia de lIsaias 7,14. Evidentemente que 0s criticos
concordam que o termo original em hebraico é ‘almah que ndo refere-se a virgindade sendo a uma moga jovem
ou menina. O uso que fazemos do termo partenogénese, que biologicamente é uma reproducdo assexuada ou
virginal, ndo esta vinculado as narrativas do nascimento de Jesus, mas a Teologia da Criagdo, em que Deus pari
de si mesmo toda a Criagdo e da a luz a humanidade a sua imagem e semelhanca.
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Pois nesta unidade é onde reside a vida de toda a humanidade que seré
salva. Pois Deus € tudo o que € bom, segundo vi, e Deus tem criado
tudo o que tem sido criado, e Deus ama tudo o que Ele tem criado, e
todo 0 que ama em conjunto a todos seus semelhantes cristdos devido
a Deus, ama tudo o que é. Pois na humanidade que seré salva esta
compreendido tudo, quer dizer, tudo o que tem sido criado e o Criador
de tudo. Pois Deus estd no homem e em Deus esta tudo, e quem assim
ama, ama tudo. (JULIANA de Norwich. cap. 9).

Para ela Deus esta no homem, e todas as coisas estdo em Deus, pois Ele é a mée de
todas as naturezas e nele estdo todas elas, mesmo assim, Deus ndo é elas, de forma que Deus é
em natureza, maior que elas, portanto Deus ndo se confunde com o cosmo, mas esté presente
nele, de forma que a implicacdo ética do amor a Deus, implica num amor de cuidado e
preservacdo de toda a Criacédo, pois quem ama a Deus, segundo Juliana, ama a tudo ou a todas
as coisas, pois Deus estd em todas elas uma vez que tudo fluiu de sua bondade e amor
criacional e toda a natureza foi assumida pelo Cristo. “A Natureza esta na existéncia de Deus:
isto é, a Bondade que a Natureza €, é Deus. Deus é a Base, a Substancia, a mesma coisa que a
esséncia da Natureza. Deus é verdadeiramente Pai e Mée da Natureza e todas as naturezas que
fluem de Deus para cumprir a vontade divina serdo renovadas e trazidas de volta para Deus,
pela libertagdo das pessoas por meio da obra da graga.” (DOYLE, 1993, 110). Aqui, ndo
somente o dado ontoldgico sobre Deus, mas também a cosmologia e soteriologia de Juliana se
confundem, e estdo intimamente imbricadas, associadas, de forma que nédo € possivel entender
a salvacdo de todo o cosmo sem compreender a natureza ontoldgica do proprio Deus e a
cosmogonia. “Assim como Deus ¢ verdadeiramente nosso Pai, Deus também ¢
verdadeiramente nossa Mae.” (DOYLE, 1993, 107). Em sua visdo, a concepg¢do de Deus-Pai
estd presente do inicio ao fim de seus textos, ndo havendo conflito, pois para ela, tanto a
paternidade quanto a maternidade sdo atributos de Deus que a humanidade empresta e ndo o
contrario, como S. Tomas entendia. Para ela, dizer que Deus é Mae, ndo se trata de emprestar
uma imagem humana para metaforizar o ser de Deus, mas o inverso é verdadeiro, trata-se de
um empréstimo que Deus faz daquilo que €, por isso, para ela, apenas Deus deveria ser
chamado verdadeiramente de ‘Mae’. “O servigco materno ¢ mais prOXimo, mais pronto e mais
certo. Essa funcdo ninguém tem capacidade nem sabe como preencher a contento, exceto
Deus.” (DOYLE, 1993, 109). Em minha analise, essa afirmacdo de Juliana supera os enfoques
que alguns estudiosos ddo ao atribuir a Juliana um olhar sobre a Teologia de Género. Pelo

contrario, é olhando fixamente para o ser ontologico de Deus, sua natureza amorosa e agéo,



45

que ela encontrara a imagem da verdadeira M&e e no voltar sua atencdo a humanidade, ela
revela que somente Deus é verdadeiramente Mae. “Deus sente grande prazer em ser nosso
pai, e Deus sente grande prazer em ser nossa Mée, e Deus sente grande prazer em ser nosso
verdadeiro Esposo e nossa alma a Esposa amada. Cristo sente grande prazer porque Ele é
nosso Irmao, e Jesus sente grande prazer, porque Ele é nosso Libertador. Sdo cinco grandes
alegrias que Deus quer que desfrutemos.” (DOYLE, 1993, 89). Essa defini¢do de Juliana em
seu Texto Curto parece-nos apontar para uma diversidade de atributos, mas todas elas estdo
envolvidas pelo conceito de maternidade. Como dissemos, para ela Deus é Pai-Mae, mas ela
também diz ser Ele nosso Esposo, utilizando aquelas imagens tipica do Céantico dos Canticos.
A imagem de ‘esposo’ podera ser compreendida no contexto da Maternidade da Encarnacao,
assim como a de ‘irméo’ ¢ por ultimo a de ‘libertador’ que sera compreendida na concepgdo

de Maternidade na Graga. Essas sdo as cinco alegrias da humanidade.

Em suas visbes, Deus diz a ela: “Eu sou — a aptiddo e a bondade da Paternidade. Eu
sou — a sabedoria da Maternidade. Eu sou — a luz e a graca que € tudo amor. Eu sou — a
Trindade. Eu sou — a Unidade. Sou a bondade soberana de todas as coisas. Sou o0 que faz vocé
ansiar e desejar. Eu sou — a realizagdo infinita de todos os desejos.” (DOYLE, 1993, 108). Seu
trabalho sobre o conceito de Trindade é bastante amplo e profundo, ela é bastante complexa
na analise da pericorese trinitaria®*, talvez um dos trabalhos mais teolégicos sobre isso na
literatura mistica. Mas o que desejamos destacar desde entdo, € que na acdo trinitaria, a
maternidade é vista sob o prisma da sabedoria. Sabemos que este conceito € biblico. A
literatura sapiencial do Antigo Testamento € uma das mais antigas das Sagradas Escrituras, e
as definicBes sobre a Criacdo, especialmente no livro de Salmos sdo as que mais se
aproximam da reflexdo judaica sobre a cosmologia, ao contrario do que aparentemente o

Génesis nos apresenta.

Na escritura, Sabedoria consistentemente executa papéis femininos em
que ela simboliza o transcendente poder, ordenando e deliciando-se
com o mundo. A sabedoria € um poder transcendente que esta sempre
perto de criacdo. Ela estava |4 quando a Terra foi criada e estd
engajada em sua recriacdo. Além disso, ela esta envolvida na palavra

240 termo pericorese trinitaria tem apresentado o Deus cristdo enquanto uma comunh#o de amor que se efunde,
como um amor comunicativo. Pericorese é a relacionalidade tipica do Deus trinitario como amor que se
comunica e ajuda a entrever no Deus-Comunhdo o icone da comunidade dos homens chamada a fazer da
experiéncia humana familiar, pessoal, social, um reflexo da circulagdo pericorética do amor do Deus de Jesus
Cristo.
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da salvagdo: ‘em cada geragdo que passa para as almas santas e as
torna amigos de Deus’. No Novo Testamento, Paulo nomeia ‘Cristo,
poder de Deus e sabedoria de Deus’. Para Juliana, Sabedoria ndo esta
simplesmente relacionada a Deus, a sabedoria € Deus, a segunda
pessoa da Trindade, que se fez carne na pessoa da Mae Jesus, em
gquem estamos incluidos. (BIOLLO, 1999, 113-114).

E na literatura sapiencial que a Sabedoria estara presente desde os fundamentos do
universo, sendo para Juliana, o aspecto materno da acdo pericorética da Trindade. “Assim, em
nossa criacdo, Deus Todo Poderoso é o Pai de nossa natureza, e Deus Todo Sabedoria é a Mae
de nossa natureza, com o Amor e a Bondade do Espirito Santo, que em sua totalidade é um
Deus, um Senhor.” (JULIANA de Norwich, cap. 58). Trilogias antico-testamentarias como
Forca(Poder)-Beleza-Sabedoria(conhecimento) estdo presentes no conceito trinitario de
Juliana e a Sabedoria de Deus é permeada de uma natureza de perfil materno. Em alguns
lugares, ela atribui a Jesus Cristo, como a Sabedoria de Deus. “[...] vi e compreendi que 0
elevado Poder da Trindade € nosso Pai, e a profunda Sabedoria da Trindade é nossa mée, e o
grande Amor da Trindade € nosso Senhor; e tudo isto 0 temos em nossa natureza e em nossa
criagdo substancial.” (JULIANA de Norwich, cap. 58). Quando Juliana destaca que tudo isso
nos temos em nossa criacdo substancial, € uma reminiscéncia tanto unidade primordial de
todas as substancias, mas fundamentalmente a Teologia da Imago Dei, ou seja, a natureza do
proprio Deus transmitida a humanidade como dom da cria¢do, em sua substancia, que pode
ser compreendida pela nocdo de alma. “Porque Deus ama a alma e a alma ¢ feita a imagem de
Deus.” (DOYLE, 1993, 32). A relacdo entre a doutrina da Imago Dei com a concepcdo de
partenogénese é intima. Deus nos cria semelhante a si mesmo, mas esta semelhanca ndo é
com nossa sensualidade (conceito que Juliana usa para a nocdo de corporeidade — a
compreensdo da semelhanca com a nogao corporal apenas tomaréd impulso quando ela destaca
Jesus Cristo, nossa Mée na substancia e sensualidade, que falaremos mais tarde), mas de
nossa substancia (nogdo para alma). A alma carrega em si a alteridade minima em que somos

reconhecidos com Deus.

Na criagao, Deus ¢ o Pai e Mae da humanidade ou natureza: ‘E assim,
em nossa obra, Deus Todo-Poderoso é o nosso Pai amoroso, e toda a
sabedoria de Deus € nossa Mae amorosa, com 0 amor e a bondade do
Espirito Santo, que ¢ tudo, um s6 Deus, um s6 Senhor’. Deus ¢ a mae
na natureza. O locus dessa relagdo familiar ocorre especificamente em
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Cristo: ‘O mediador queria ser a base e cabeca desta natureza, da qual
todos nos temos vindo, em quem todos nds estamos inclusos, para
quem todos nos devemos ir’. O papel Unico que Cristo tem como
fundamento e cabeca da natureza humana ocorre na Encarnacéo.
(HIDE, 1999, 283).

Em sua andlise da pericorese trinitaria, Jesus Cristo terd um papel importante na
conexd@o com a natureza humana, uma vez esta procedendo de Deus, retorna a Deus por meio
da acdo redentora da Paixdo de Jesus, incluindo a toda Criacgéo, todas as naturezas em si e por
esta graca, antecipando o retorno de todas as naturezas para o interior da presenga da
Trindade. A contemplagdo do trabalho pericorético da Trindade em suas visGes, determina
também para Juliana, a pratica devocional cristd focada na acdo de cada pessoa trinitaria.
Maonica Furlog destacando um trecho das RevelacGes chama a atencdo para o fato de que a
busca pelas virtudes, particularmente na Idade Média, é o instrumento para a luta contra o
pecado e a mal.

Fora deste conhecimento, em seu mais maravilhoso profundo amor,
pelo conselho presciente eterno de toda a Santissima Trindade, que
queria a segunda pessoa tornar-se nossa Mae, nosso Irmao, e
Salvador. A partir disto é que segue tdo verdadeiramente que Deus é
nosso Pai, e é verdadeiramente nossa Mae. Nosso Pai deseja, nossa
Mae trabalha, nosso bom Senhor o Espirito Santo confirma. E,
portanto, € a nossa parte amar 0 nosso Deus, em quem n6s temos 0
nosso ser, com reveréncia agradecendo e elogiando-0 por nossa
criacdo, poderosamente orar a nossa Méae por misericordia e piedade, e
para nosso Senhor, o Espirito Santo, por socorro e graca. Porque
nestes trés estd toda a nossa vida; natureza, misericordia e graca, de
que temos suavidade, paciéncia, compaixao e édio do pecado e da
maldade, pois as virtudes em si mesmas odeiam o pecado e maldade.
(FURLOG, 1996, 237).

Em cada acdo do individuo ao trabalho pericorético da Trindade, estd explicita a
Teologia Trinitaria encapsulada na concepcdo de maternidade. Amar a Deus pela criag&o,
agradecendo-o e louvando-o é uma agdo em vista do ato geracional do cosmo, ou seja, da
partenogénese de tudo. Orar a Deus por misericordia e piedade tem relacdo com a
participacdo na Paixdo de Cristo, participar contemplativamente da unidade com Ele de sua

dor e sofrimento que serd o trabalho de parto do préprio Deus para a recriagdo da
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humanidade. Orar ao Espirito Santo por socorro e graca tem relacdo direta com a vida e
presenca sacramental no interior do mistério da Igreja, seja no sacramento do Batismo seja na
Eucaristia que serdo entendidos como o Novo Nascimento e a Alimentagdo divina a nossa
substancia e transformacdo de nossa sensualidade. A “maternidade incorpora propriedades
que pertencem a unidade trinitaria da divindade.” (HIDE, 1999, 279). Em Juliana, o conceito
de substancia ira repousar no interior do proprio ser ontolégico da Trindade e para ela Deus
em sua sabedoria assume a maternidade de toda humanidade quando ela diz: “E nossa
substancia estd em nosso Pai, Deus Todo-poderoso, e nossa substancia esta em nossa Mae,
Deus todo Sabedoria, e nossa substancia esta em nosso Senhor, o Espirito Santo, Deus todo
Bondade, pois nossa substancia esta integramente em cada Pessoa da Trindade, que é um so
Deus.” (JULIANA de Norwich, cap. 58). A sabedoria identificada depois com a segunda
pessoa da Trindade, Jesus Cristo exerce fundamental importancia na arquitetura do raciocinio.

Juliana identifica Cristo, a sabedoria do Pai, com o papel de mde:
‘Assim, em nossa verdadeira Mae Jesus a nossa vida esta fundada em
sua prépria presciente sabedoria sem comec¢o, com o grande poder do
Pai, e da Suprema bondade do Espirito Santo’. A Mae Cristo, a vida
da humanidade, é fundamentada [...] na presciente [...] sabedoria de si
mesmo [...] eternamente em uma unidade trinitaria. [...] A Tradicdo
identificou Cristo com sabedoria. Ela descreveu o cuidado de Cristo
como sendo uma mde. A grande contribuicdo de Juliana é que ela liga
estas duas ideias. Juliana inter-relaciona o tema sabedoria materna
para que os papéis que identificam fluam. Ao referir-se a Cristo como
a mde fundamentada na sabedoria de si mesmo eternamente, ela
aponta para uma unido ontolégica entre a identidade de Cristo como a
sabedoria e seu papel como mée. Isso cria uma dialética entre 0 nosso
ser ontologico em Cristo e 0 ser através de seu tratamento continuo
existencial. A justaposicao das imagens da sabedoria e da mae muda a
énfase para longe do género de Cristo. [...] Isso torna o papel salvifico
de Cristo absolutamente inclusivo. Todas as distin¢cbes entre
masculino e feminino sdo anuladas. (HIDE, 1999, 275-276).

A ligacdo ontoldgica da sabedoria com a maternidade em Jesus é fundante na
Teologia de Juliana, pois a sabedoria é um atributo feminino da Tradicdo Biblica, que é
presciente em si mesma, a sabedoria das sabedorias, que estd presente na fundagdo de tudo.
Juliana comega a transferir, em sua andalise ontologica de Jesus no seio da Trindade, uma
analogia sempre atribuida a Virgem Maria particularmente na literatura medieval. “E na

Segunda Pessoa, em entendimento e sabedoria, temos nossa perfeicdo no que concerne a
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nosso ser sensivel, nossa redengao e nossa salvagao, pois Ele ¢ nossa Mae, Irmao e Salvador.”
(JULIANA de Norwich, cap. 58). Cristo é verdadeiramente a mde de todos 0s que seréo
salvos. Mesmo que ela continue a aludir Maria como méae da ‘Santa Mae Igreja’, a
propriedade da maternidade pertence a Cristo e a Santissima Trindade como um todo. A
imagem de Cristo como Mae ndo é simplesmente uma Unica visdo, mas recapitula toda a
relacdo, no amor divino, entre a humanidade e Deus, que se desenvolve através das
Revelacbes de Juliana. A maternidade de Cristo é um ‘simbolo’ ou resumo da soteriologia.
“Assim pois Jesus Cristo, que opde o bem ao mal, é nossa verdadeira Mae, dEle temos nosso
ser, de onde comeca o fundamento da maternidade, com toda a doce protecdo do amor que
acompanha a isto por toda a eternidade.” (JULIANA de Norwich, cap. 59). Juliana considera
a maternidade de Jesus sob trés aspectos: Jesus nossa méde presenteia-nos com a nossa

humanidade, a sustenta, e guia-a até sua maturidade.

A Mae Cristo como sabedoria e misericordia é nossa Mée em um
sentido triplo. No ato de criacdo, em que a humanidade veio a
existéncia, Cristo como a Sabedoria estava presente. Na jornada
humana por meio do Espirito, Cristo esta presente para ajudar-nos no
nosso caminho e, finalmente, Jesus, através da misericordia, da-nos a
vida eterna. Tudo 0 que era necessario para a nossa vida fisica e
espiritual, Jesus fez. Juliana ouviu Cristo perguntando-lhe se havia
mais alguma coisa que pudesse fazer por ela, até mesmo sofrer mais
por ela por amor. Da mesma forma que uma mae estd pronta para
suportar todo o sofrimento de seu filho, Cristo, nossa Mae tomou
sobre si a dor da morte para nos trazer a vida espiritual. (BIOLLO,
1999, 118).

A segunda pessoa da Trindade, Jesus Cristo, assume em plenitude toda a maternidade
divina. Se ela entende a maternidade enguanto um processo em trés atos, Cristo por assim
dizer, esta presente protagonizando esses trés momentos. “Nosso grande Pai, Deus Todo-
Poderoso, que é Ser em si mesmo, nos conheceu e nos amou desde antes que 0 tempo
comecasse, e deste conhecimento, em seu maravilhoso amor profundo, pelo antecipado e
eterno acordo de toda a Santissima Trindade, Ele desejou que a Segunda Pessoa se
convertesse em nossa mae, nosso irmao e nosso Salvador.” (JULIANA de Norwich, cap. 59).
O desejo pericorético da Trindade foi de que Jesus tornasse nossa Mée. “Todas as formosas
obras e todas as doces fungbes naturais da amorosa maternidade estdo unidas a Segunda

Pessoa; pois nEle temos esta vontade divina completa e segura para sempre, tanto em natureza
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como em graga, por Sua propria bondade.” (JULIANA de Norwich, cap. 59). As func¢des da
maternidade, além de presentear-nos com nossa sensualidade, estdo ligadas também ao
sustento, particularmente a amamentacdo no seio da mée, e 0 acompanhamento até nossa
maturidade, pela via sacramental, em que as gragas maternas nos conduzem a plenitude da
salvacdo, o retorno intimo e unidade em comunhdo com a Trindade. “E assim, Jesus é nossa
verdadeira Mae enquanto a natureza, por nossa primeira criacdo, e Ele é nossa verdadeira Mae
enquanto a graga por ter assumido nossa natureza criada.” (JULIANA de Norwich, cap. 59).
Com essa citacdo de Juliana passaremos para 0 segundo ato materno de Deus, em Jesus
Cristo, por meio da kenosis ou encarnacdo. A Teologia da Encarnacdo em Juliana ter4 um
papel a exercer que esta centralizado na Paix&o que é o trabalho do Filho para a recriacdo de

todo o cosmo.
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5. Maternidade na Encarnacao

“... pois a unidade da Divindade dava for¢a a sua natureza humana para, por amor, sofrer
mais do que todos os homens poderiam sofrer.” (Juliana de Norwich, cap. 20).

Neste capitulo, adentraremos mais afundo no conceito de Maternidade de Deus,
conforme a propria sistematizacdo de Juliana em trés atos. A Paixdo sera o eixo fundamental
de sua compreensao teoldgica, ndo apenas porque ela é central nas visfes, mas porque nela se
expressa sua soteriologia maternal, um verdadeiro trabalho de parto para recriar a nova
Humanidade e restaurar toda a Criacdo. Uma leitura comparativa das RevelacGes de Juliana
com as obras de outros autores misticos do século X1V (nha Inglaterra e no Continente) indica
que, embora a experiéncia de Juliana e suas descri¢des graficas da crucificacdo eram
caracteristicas de muitos escritores misticos de seu dia, uma distin¢do radical deve ser feita
entre 0s misticos, escritos teoldgicos e didaticos sobre a base de sua motivacdo e estilo.
Praticamente todos os outros escritores pretendem fazer o seu publico sentir a culpa horrenda,
a culpabilidade vergonhosa, degradante e ignominia da Paixdo, Juliana, Unica e brilhante, vira
a visao da humanidade sofredora de Jesus em uma questdo de gratiddo e alegria. Exatamente
como sua visdo do rosto do sofrimento de seu Salvador, Juliana reconhece a dor, mas a vé
unicamente transformada em bem-aventuranca. Antes propriamente de trilharmos 0s passos
do trabalho de parto realizado na Paixdo, temos que aprofundar o elemento ontoldgico de

Jesus como nossa verdadeira Mée e a relagdo com nossa substancia e sensualidade.

Jesus, para Juliana, assume uma dupla maternidade, a primeira dada na Criacdo, como
dissemos anteriormente, que esta intrinsecamente conectada com nossa natureza substancial,
o elemento ontoldgico que nos liga a Deus, que em alguns lugares podemos entender como
nossa alma. Mas também Jesus, pela Encarnacdo, torna-se nossa méde em nossa natureza
sensual, que podemos entender aqui como nossa matéria carnal. “E também, vi que a Segunda
Pessoa, que € nossa mae no que concerne & substancia, essa mesma Pessoa amada se tem
convertido em nossa Mé&e em nosso ser sensivel, pois somos duplos pela Criagdo de Deus:
quer dizer, substanciais e sensiveis.” (JULIANA de Norwich, cap. 58). A dupla maternidade,
criacional e soterioldgica no pensamento de Juliana é fundante, pois em sua antropologia, 0

ser humano é dotado de uma dupla natureza. “Nossa substancia ¢ a parte mais elevada, que



52

temos de nosso Pai, Deus Todo-Poderoso; e a Segunda Pessoa da Trindade é nossa Mée no
que concerne a natureza humana na Criacdo de nossa substancia: em quem estamos
fundamentados e enraizados. E Ele é nossa Mae devido a misericérdia, assumindo nossa parte
sensivel.” (JULIANA de Norwich, cap. 58). A Encarnacéo é a acdo misericordiosa de Deus
que deseja tornar-se a Mae de nossa natureza, tomando nossa parte sensivel. Muito
provavelmente, Juliana faz uma reminiscéncia longinqua com as condic@es sociais de miséria
que abalaram a visdo medieval sobre a situacdo humana e possivelmente sua natureza
concupiscente, com a inclinacdo ao pecado, e que Jesus misericordiosamente toma esta

natureza sensivel, como o Segundo Adéao.

Na Encarnacdo, Cristo ndo apenas se torna nossa mae em substancia
(que nobs essencialmente somos em Deus), mas também se torna nossa
méae na sensualidade (no aspecto mais corporal da nossa existéncia):
‘E, além disso, eu vi que a segunda pessoa, que & nossa Mae,
substancialmente, a mesma pessoa amada, agora se tornou nossa mée
sensualmente, porque somos duplos pela criagdo de Deus, isto é
substancial e sensual’. Assim, tomando a nossa natureza, Cristo torna-
se nossa mae sensual. Através desta imagem de Cristo, como mae de
nossa substancia e sensualidade, Juliana mostra que estamos
ontologicamente com Cristo em substancia e sensualidade. Ela
sustenta que Deus, através de Cristo esta intimamente presente na
carne e no espirito da humanidade. Deus através de Cristo escolhe a
carne como uma realidade eterna pessoal. (HIDE, 1999, 284-285).

A citagdo acima revela um importante dado ontoldgico sobre a natureza de Deus, 0
fato de que escolheu a carne, ou natureza sensivel, para participar em sua realidade eterna. A
tomada de nossa natureza sensual por Jesus, nossa verdadeira Méae, ndo apenas redime a todas
as naturezas criadas por Deus, mas insere pela Encarnacdo, no proprio ser de Deus, a
fragilidade de nossa natureza sensivel. (MILLS, 2007, 32) “Em Jesus temos a habilidosa e
sébia harmonia de nossa Sensualidade e também de nossa cura e libertacéo, pois Ele é nossa
Mée, nosso Irmdo e nosso Libertador.” (DOYLE, 1993, 105). A harmonia das naturezas
substancial e sensual é o fundamento da nova humanidade em Cristo. O uso do termo irméo
para Jesus retoma a ideia da Encarnacéo, tornando-se semelhante, irmanando-se conosco. E o
termo libertador, estd vinculado a uni&o ontologica da natureza sensivel com o proprio ser de

Deus. Kerrie Hide destaca a dialética utilizada por Juliana quando diz:
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[...] significativamente, Juliana nunca polariza essas perspectivas por
associacdo da Sabedoria com a Divindade e da Divindade e Mée com
a humanidade de Cristo. Em vez disso, ela utiliza a dindmica dessas
imagens para expor uma tensdo dialética que une os dois aspectos de
como estamos ontoldgica e existencialmente unidos em Cristo.
(HIDE, 1999, 272).

Essa unidade ontoldgica dialética se expressa muito bem no contexto da gestacéo da
nova humanidade. A unidade é dialética pela origem substancial, mas unida pela vontade
amorosa de Deus que faz a humanidade participar de sua dor, que é por Juliana traduzida por
alegria. “Sabemos que todas nossas maes nos ddo a luz somente para o sofrer e o morrer, ¢ até
aqui nossa verdadeira Mé&e Jesus, — todo amor — nos da a luz para a alegria e a vida eterna.”
(JULIANA de Norwich, cap. 60). A crucifixdo é o parto para a vida verdadeiramente

abundante, no interior da prépria realidade trinitaria, a alegria eterna.

[...] Cristo é ‘nossa Mae na natureza e criagao substancial’, porque Ele
é o representante da humanidade e o primeiro humano (desde a queda
de Addo) a possuir uma alma completa. Seja qual for a interpretacao
que adotamos [...], ndo ha duvida sobre o que significa quando Juliana
passa a dizer que Cristo ¢ ‘nossa Mae em misericordia em nossa
sensualidade, tendo encarnado’[...] (MILLS, 2007, 33).

A referéncia de Cristo como o Segundo Ad&o ndo é nova, mas uma referéncia biblica.
Essa identificacdo para Juliana essencialmente esta prefigurada pela natureza em plenitude de
Cristo. Sua alma completa ou plena é o resgate da verdadeira intencéo primordial da Criagéo.
Juliana falando sobre o ato kenético de Deus em Jesus destaca sua humildade, mas também a
desejada preparacdo para ser nossa Mae em tudo. Para isso ela utiliza sempre a imagem da
Virgem Maria, mas sempre em papel secundario, em contraponto a Teologia Medieval que
em boa parte da Tradicdo, destaca seu papel na Historia da Salvacdo. Jesus é “nossa Mae
enquanto a natureza, nossa Mae enquanto a graga, porque Ele desejou converter-se
completamente em nossa Mée em tudo, Ele aceitou ao fundamento de Sua obra muito
humildemente ¢ muito docilmente no ventre da virgem.” (JULIANA de Norwich, cap. 60). A
Maternidade da graca serd destaque em nosso proximo capitulo, em que Juliana elaborara o
terceiro ato da maternidade divina. Humildade e docilidade sdo as palavras que Juliana utiliza

para a submissdo de Jesus para a unido ontoldgica de nosso ser a natureza substancial da
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realidade trinitaria. “Ou seja, nosso altissimo Deus, a suprema Sabedoria de tudo, neste
humilde ventre se vestiu e se preparou gostosamente com nossa pobre carne, a fim de que Ele
mesmo pudesse realizar o servigo e a tarefa da maternidade em todas as coisas.” (JULIANA
de Norwich, cap. 60). Juliana utiliza um paralelo com o hino kendtico de Filipenses 2, quando
S. Paulo utiliza a palavra ‘despiu-se de sua gloria’ ¢ no ventre de Maria, ele se veste com
nossa carne. “Quando Deus estava unido a nosso corpo no ventre da Virgem, Deus tomou
nossa Sensualidade e uniu-a a nossa Substancia. Assim, nossa Senhora é nossa Mae em quem
todos estamos e, em Cristo, dela nascemos. E Jesus € nossa verdadeira Mae, em quem sempre
somos carregados ¢ de quem nunca sairemos.” (DOYLE, 1993, 103). Nossa vinculagdo a
Virgem Maria ndo se da por qualquer aspecto soterioldgico, mas Unica e exclusivamente
porque estamos unidos maternalmente em Cristo, pela encarnacdo de nossa natureza sensivel,
desde o ventre de Maria. Juliana esté bastante alinhada & doutrina nestoriana do Cristotokos®,
em que Maria é genitora da humanidade ou natureza sensivel de Jesus, mas é Cristo, nossa

verdadeira Mae, que em sua Paix&o, o trabalho de parto, pari a nova humanidade redimida.

Ao mesmo tempo, eu Vi essa visdo da cabeca ensanguentada, nosso
bom Senhor me mostrou uma visao espiritual de Seu amor humilde.
Vi que Ele é para nos tudo o que para nds € bom e consolador. Ele € a
nossa veste, o amor que nos envolve, nos sustenta, e tem-nos
completamente, por causa de Seu terno amor, de tal forma que nunca
pode nos abandonar. (JULIANA de Norwich. cap. 5).

Uma vez utilizada a metafora kenotica, em que Jesus se despe de sua natureza e
encarna no ventre de Maria, vestindo-se de nossa carne (natureza), agora ela inverte a
realidade inserindo-nos no contexto da divina gestacdo da nova humanidade. Jesus nos
envolve, sustenta e nos possui, em seu divino amor. E a infinita bondade amorosa de Jesus,
que permite que toda a humanidade esteja envolta em seu ventre de amor para ser concebida
na graca. “Oh, o que ¢ isso? Sendo a nossa verdadeira Mae Jesus, ele carrega-nos para a
alegria e vida eterna, bendito seja. Ele carrega-nos dentro de si no amor de um trabalho de

parto, até o final quando ele desejou sofrer as maiores dores e cruéis espinhos que existiram

% A doutrina nestoriana da Cristotokos foi uma tentativa frustrada de Nestorio, arcebispo de Constantinopla
entre 428 a 431 a.D., de ser uma via média entre as disputas daqueles que entendiam a virgem Maria como
Theotokos, por ser mde de Jesus, e por isso ‘Mae de Deus’ e os que acreditavam que ela ndo era merecedora de
algum titulo, pois o Eterno n&o pode simplesmente nascer. Nestorio foi excomungado no Concilio de Efeso (431
a.D.) por sua crenca de que Maria era Mae do Deus Encarnado.
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ou existirdo, e no final ele morreu.” (JULIANA de Norwich. Apud. FURLOG, 1996, 238).
Como dissemos anteriormente, Juliana transfigura a Paixao de vergonha para alegria, mas a
analogia da crucifixdo com as dores de parto sdo simétricas. Antes, Jesus nos carrega dentro
de si no amor. Essa gestacdo amorosa de Jesus € que muda ontologicamente o ser de Deus e 0
ser da humanidade. A imagem de maternidade de Juliana ndo e passiva, mas vista como uma
obra. Ela destaca o processo de dar a luz tanto em nossa criagdo natural como no
renascimento da salvacdo (p.ex. Texto Longo 57, 60, 63, 64). A Paixdo € um trabalho, e é
comparada as dores do trabalho de parto (60). H& a nutricdo (Texto Longo 60 e 63) e 0
aleitamento (Texto Longo 43, 57 e 60) como dimensdes do amor de Deus. Mas a maternidade
ndo € meramente uma questdo de protecdo amorosa. Ha também uma maternidade de
sabedoria e conhecimento. “A propriedade da maternidade pertencem & natureza, 0 amor, a
sabedoria e o conhecimento” (JULIANA de Norwich, cap. 60). Essa funcéo orientadora traz a

alma humana a sua apropriada realizag&o.

Aqui vi uma grande unidade entre Cristo e nés, segundo pude
compreender, pois quando Ele sofria, nds sofriamos. E todas as
criaturas que podiam sofrer, sofriam com Ele: quer dizer, todas as
criaturas que Deus tem criado para nosso servico. O firmamento e a
terra deixaram de funcionar segundo sua natureza, devido a tristeza,
no momento da morte de Cristo, pois é uma caracteristica natural
deles o reconhecer-lhe como seu Senhor, em quem reside todo o poder
que eles possam ter. (JULIANA de Norwich, cap. 18).

Com essa citacdo acima, percebemos um novo ato da Maternidade da Encarnacao, o
préprio parto. Em Juliana hd uma unidade entre Cristo e nos, essa unidade é ontoldgica pela
gestacdo amorosa, mas ha também uma co-participacdo em sua dor e sofrimento, e ndo apenas
a humanidade sofre com Ele como também toda a Criacdo. O parto da Paix&o é ndo apenas 0
novo nascimento da Humanidade em Cristo, mas de todo o cosmo. A tristeza sentida pelo
firmamento e a terra é também a dor e sofrimento do parto. Este é um parto Unico, no entanto,
estamos infinitamente nascidos. Cristo continuamente re-cria-nos. Estamos eternamente
incluidos no corpo de Cristo, nunca deixamos o corpo de Cristo. Juliana associa 0 nascimento
em Cristo a dor da morte na cruz. A dor da paixdo reflete as dores de parto de nosso
nascimento através de Cristo. (HIDE, 1999, 276-277). Em Cristo, 0 novo Adao, herdamos a

nova natureza redimida pela graca das dores da Paix&o. Ele torna-nos parte de seu corpo,
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enxertados organicamente por seu divino amor. Thornton (1963, 216) falando sobre a
Teologia de Juliana, particularmente sobre o parto da nova humanidade diz: “... a paixdo esta
ligada a alegria através da ‘Maternidade de Cristo de trabalhar espiritualmente parindo’. E o
nascimento da nova humanidade, o parto do Segundo Adao, que incorpora o sofrimento de
nossa Senhora, a Segunda Eva. No renascimento da humanidade, ‘a nossa Santa Mae Cristo’

299

[...] “‘esquece a angustia, para a alegria de que a humanidade nasce para 0 mundo.”” O uso
gerandio do verbo parir estd intrinsecamente ligado com o que estamos dizendo sobre o
infinito nascer em Cristo. NEle, todos renascem com sua natureza, e Cristo exerce, pela graca,

0 mistério espiritual do novo nascimento.

Compreendi que, segundo o proposito de nosso Senhor, estamos agora
com Ele em Sua cruz, com nossas dores e nosso sofrimento,
morrendo; e se permanecemos voluntariamente na mesma cruz com
sua ajuda e sua graca até o Gltimo momento, subitamente Ele
transformard sua aparéncia para nos, e estaremos com Ele no céu.
Entre um e outro ndo havera espaco de tempo, e entdo todos seremos
levados a alegria. (JULIANA de Norwich, cap. 21).

Juliana acima revela uma contemplacdo do nascimento em Cristo, ndo como uma
proposta alienante do individuo do caminho da santificacdo, nem como um caminho de
irresponsabilidades espirituais e morais, mas ela insere 0 nascimento no contexto da Cruz.
Nascer em Cristo implica em estar na cruz com ele, participar de toda sua humanidade e
divindade, de toda sua dor e alegria, morrendo e nascendo. A persisténcia crista no sofrimento
da Cruz prenuncia a base da Soteriologia de Juliana. Estar no céu ndo nos parece estar em
outro lugar, mas estar com o préprio Cristo crucificado, nossa verdadeira Mae, que revela
toda a alegria e amor, em sua Paixdo. Nessa visao, todas as geracOes estdo justapostas no
tempo, sendo a crucifixdo o apice do tempo em que tudo converge e nesse encontro de todas
as gerac0es de filhos e filhas gerados pelo amor, somos reunidos para a alegria. “E a razdo de
que Ele sofra € que Ele deseja, por sua bondade, fazer-nos herdeiros com Ele em sua alegria.”
(JULIANA de Norwich, cap. 21). A filiagdo, prerrogativa do recebimento da heranca, esta
condicionada ao fato de que busquemos estar unidos com Ele na Cruz, de sermos concebidos

por seu amor em uma nova humanidade, e de participar de sua alegria.
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A mde humana amamentara seu filho com o seu préprio leite, mas a
nossa amada Mée, Jesus, alimenta-nos com ele préprio, e, com a mais
terna cortesia, faz isso por meio do Santissimo Sacramento, a preciosa
comida de toda a verdadeira vida. E ele nos mantém-nos unidos em
sua misericordia e graca por todos 0s sacramentos. Isto € o que ele
quis dizer quando ele disse: ‘Sou eu quem prego e ensina a Santa
Igreja’. Em outras palavras, ‘toda a saude e vida dos sacramentos, toda
virtude e graga da minha Palavra, toda a bondade depositada para
vocés na Santa Igreja — isto sou Eu. (JULIANA de Norwich, cap. 60).

A participacdo da alegria e dor do parto, na crucifixdo, tem um sentido pratico na
Teologia da Maternidade na Encarnacdo. A amamentacao é o ato tipico da mae para com seus
filhos, e Cristo, nossa Mée, ira amamentar-nos com seu seio, com seu proprio sangue. Como
dizemos em outro lugar, o leite materno era entendido como sangue processado, e essa
imagem da chaga aberta no peito de Jesus, vertendo dele sangue, é utilizada por Juliana como
o oferecimento de nossa verdadeira mae em alimentar-nos em seu seio de amor. Estar na cruz
participando com Ele, tem o sentido também de alimentarmo-nos com a verdadeira comida.
A unidade ontologica com Cristo se mantém por meio da participacdo misteriosa nos
sacramentos. Aqui a Teologia Sacramental comecard a ganhar relevancia no bojo da
concepcao de Maternidade em Juliana. A Eucaristia em particular sera vista por ela como o
sacramento da alimentacdo/amamentacdo de nossa natureza substancial em Cristo. “E com
ele o trouxe minha memdria seu muito amado sangue e sua preciosa agua, que Ele, por amor,
permitiu que se derramasse. E com a doce viséo Ele mostrou seu bendito coragéo partido em
dois.” (JULIANA de Norwich, cap. 25). Aqui, claramente temos a experiéncia iconogréafica
da visdo de Juliana que nos remonta a imagem do Pelicano, muito presente na iconografia
patristica e medieval. O Pelicano é aquele passaro que em tempos de escassez, abre seu
préprio peito para que seus filhotes se alimentem de sua propria carne. Juliana vé Jesus ndo
apenas em seu derramamento de sangue, mas com seu peito aberto e seu coracdo dilacerado,
para que toda a humanidade possa alimentar-se e viver a alegria da gracga. Juliana pode
comecar suas reflexdes sobre a maternidade com imagens humanas convencionais, tais como
nutricdo e sustento, mas ela rapidamente passa para a maternidade divina e para outro plano
(p.ex. no cap. 60). Se a m&e humana alimenta uma crianga com leite, Jesus alimenta o cristdo
com sua propria vida na Eucaristia. A ferida do lado de Cristo é uma espécie de paralelo com
0 seio da mae humana, mas nesse caso Ele nos nutre para a ‘certeza interior da eterna bem-

aventuranga’. (cf. SHELDRAKE, 2005). Nesse panorama, Juliana perfaz todo o trabalho
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materno na Encarnacdo, seguindo os passos da gestacdo em uma aproximacdo ontoldgica, do

trabalho de parto na Paix&@o, do Parto com a morte de Jesus e da amamentacdo em seu sangue.
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6. Maternidade na Graca

’

“Deus ¢ um manto que nos envolve, abraga e agasalha para nunca nos abandonar.’

(DOYLE, 1993, 28).

Neste capitulo, se complementa uma visdo totalizante da Maternidade de Deus em
Juliana de Norwich. As duas anteriores, da Criacdo e da Encarnacdo ndo podem ser
dissociadas da Maternidade da Graca, visto que ela encerra o trabalho de Deus na dimenséo
soterioldgica, mas também encerra sua explicacdo ontoldgica numa analise antropo-filoséfica
sobre a unidade das naturezas substancial e sensual. A Graca para Juliana ¢ dotada de todos

0s aspectos maternais, pois ela é substancialmente amor.

Quando Juliana contempla a propriedade da graca, ela também
contempla a propriedade da misericordia. Isto sugere que a graca esta
intrinsecamente relacionada a misericordia de Cristo. Misericordia e
graca sao duas propriedades que ttm duas maneiras de trabalhar em
um amor. A graca é a abundancia de amor, a vida no amor que se
comunica no amor. [...] A graca € identificada com o senhorio de Deus
expressa no amor cortés. (HIDE, 1999, 288).

Como vemos acima, graca e misericérdia sdo componentes elementares para a
compreensdo do amor divino, tema que perpassa todas as visdes de Juliana. A graca é na
pratica uma acdo pericorética do Espirito Santo, por isso ela a identifica com o senhorio de
Deus, pois em muitas partes do Texto Longo e Curto ela identifica o Espirito Santo como
Senhor. Apesar disso, & graca mesmo sendo uma acao pericorética do Espirito, ela esta
associada a maternal acdo do amor de Jesus, a segunda pessoa da Trindade. A graca é
abundancia deste amor, e em muitos casos ela lembra que o sangue de Jesus lavou a todo o
mundo abundantemente por seu misericordioso amor. “Pois contemplei a propriedade da
misericordia, e contemplei a propriedade da graca, que sdo dois tipos de agdo em um s6 amor.
A misericordia é uma propriedade cheia de compaixao que pertence a Maternidade, pelo amor
cheio de ternura; e a graga € uma propriedade honorédvel que pertence ao senhorio real, pelo

mesmo amor.” (JULIANA de Norwich, cap. 48). Misericordia é a qualidade ativa do amor,



60

que tem uma profunda propriedade. Ela expressa o terno amor de maternidade divina.
Perpetuamente incorporada no amor, a fonte da misericérdia € o amor e a obra de
misericordia € manter os seres humanos em amor. Em ultima andlise, a misericordia é todo
amor no amor. Na misericordia Cristo restaura e reforma-nos através de sua paixao, morte e
ressurreicdo, nossa natureza sensual para a nossa substancia. (HIDE, 1999, 289). Como vimos
no capitulo anterior, a misericordia se expressa fundamentalmente na Paixao, Jesus nossa mée

na misericérdia. Entretanto, a Graca € parte da acdo de Deus no amor.

O amor é a base da compaixdo e, exercendo a compaixao,
permanecemos no amor. A compaixdo é um doce e indulgente
exercicio no amor, associado a uma bondade profunda: pois a
compaixdo esforca-se por tomar conta de nos e faz todas as coisas
serem boas. A compaixao nos permite o erro mensuravel e, na mesma
medida em que erramos, também caimos e, na mesma medida em que
caimos, também morremos, pois devemos morrer, se ndo conseguimos
ver e sentir Deus que é nossa vida. Nosso erro € temerario, nossa
queda é vergonhosa e nossa morte é lamentavel, mas, em tudo isso, o
meigo olhar da bondade e do amor nunca nos abandona, nem cessa 0
exercicio da compaixdo. (DOYLE, 1993, 84).

A Graga nesse contexto é compreendida como a acéo infinda e incansavel de Deus em
nunca abandonar-nos. A Compaixdo é a atitude de que Jesus deseja tornar-se nossa Mae em
todos os aspectos, e particularmente na Encarnagédo, sofrendo junto/com em nossa natureza
sensivel. Na base desta acdo cristica esta 0 amor trinitario que quer tomar conta de nés, como
criancas, e € por esta compaixdo, que mesmo errando, em nossa infancia espiritual, que Ele

ndo desiste de nds, por sua bondade e compaixao.

A compaixd € qualidade bondosa e meiga, que faz parte da
Maternidade no amor cheio de ternura. A graga é qualidade bela que
faz parte da realeza do Senhor no mesmo amor. A compaixao protege,
aumenta nossa sensibilidade, cura e vivifica. A graga reconstroi,
recompensa, nunca levando em conta aquilo que merecemos,
espalhando-se por toda a parte e mostrando a mui abundante e
generosa hospitalidade do dominio real, na admiravel cortesia divina
para conosco. (DOYLE, 1993, 85).
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A definicdo de Graca como algo imerecido ecoa de fundo a Teologia Paulina,
entretanto o que desejamos destacar é a qualidade da hospitalidade generosa, uma cortesia.
Essa é outra caracteristica da Maternidade da Graca, a de acolher, envolver, agasalhar os
filhos. A Graga é envolvente, nos abraga e ndo nos abandona.

Assim como o corpo esté envolto em panos, os musculos na pele, 0s
0ss0s nos musculos e o coracdo no peito, nds também, corpo e alma,
estamos envoltos pela Bondade divina e dela revestidos. Pois o Gnico
desejo de nosso Amado é que a ele nossa alma se apegue com todas as
forgas. (DOYLE, 1993, 33).

Para Juliana ndo ha como dissociar o envolvimento de Deus em nossa dupla natureza,
substancial e sensivel. Nossa prépria existéncia depende deste envolvimento e o desejo de
Deus é de que nos apeguemos a Ele assim como o corpo é indissociavel de sua alma, Deus é
indissociavel de nosso ser. “A natureza da Bondade divina esta mais proxima e sua graga ¢
mais bem entendida, porque ¢ a mesma graca que a alma busca até aprendermos de verdade
que todos estdo guardados dentro de Deus.” (DOYLE, 1993, 31).

Num século em que a inseguranca era total, tanto do aspecto da seguridade de vida,
por conta das varias epidemias e guerras, quando da seguridade da salvacdo, por conta do
declinio moral e institucional da Igreja, a Maternidade de Deus expressa na Graga torna-se
relevante, muito embora ela ndo esquematize em um modelo de ascensdo pessoal ou
exercicios espirituais, muito tipico dos escritores misticos medievais, para ela a Graca é algo
dado a toda a humanidade, a hospitalidade € dEle. “Assim compreendi que todos Seus
benditos filhos, que tém sido gerados por Ele segundo a natureza, serdo levados novamente a
Ele pela graga.” (JULIANA de Norwich. cap. 63). A graca é por assim dizer, o religamento da
humanidade e seu Criador. Juliana parece desconsiderar esquemas ascensionarios e rigorosas
disciplinas ascéticas, bem como os esquemas penitenciais da Igreja baseado em indulgéncias
por um religamento suave e simples, fundado no amor (compassivo e gracioso) de Deus que

nos acolhe e nos envolve como um manto.

N&o identifico uma situacdo nesta vida que seja maior enquanto a
debilidade e enquanto a falta de poder e inteligéncia de nossa infancia,
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até 0 momento em que nossa Mae cheia de graca nos leva a felicidade
de nosso Pai. E entdo verdadeiramente saberemos o que Ele desejava
dizer com estas doces palavras, com que Cristo diz: ‘tudo estara bem,
e tu verds por ti mesma que todo tipo de coisas estara bem’.

(JULIANA de Norwich, cap. 63).

Juliana vé na Graca, a atitude de nossa Mé&e Jesus levar-nos de volta ao Pai. O pecado
passa a ser visto como parte indissociavel da vida, embora o pecado ndo tenha procedéncia de
Deus, pois segundo Juliana, o pecado ndo é uma criacdo de Deus. Paradoxalmente a Teologia
Medieval, a atitude pecaminosa passa a ter um aspecto pedagdgico, pois em sua Visdo, ndo
passamos de infantes carentes absolutamente de Deus, nosso Pai e Mae. Quando Cristo em
sua visdo diz que ‘tudo ficard bem, e tudo ficard bem, e toda sorte de coisa ficarda bem’, é
uma boa resposta a ansiedade gerada pela culpa e da acdo misericordiosa e bondosa de Deus.
Através da contemplagdo, a maternidade em Deus assume a nossa natureza e torna-se a mae
da graca, Juliana estende a dimensdo cristoldgica de sua soteriologia de unidade. Nés somos
um com Cristo, nossa mée de natureza, e somos dirigidos para um relacionamento de unidade
através do trabalho de misericordia e graca. No intimo da natureza humana, misericérdia e
graca responde aos efeitos do pecado na condicdo humana, transformando a experiéncia de
fraqueza e debilidade da infancia em uma experiéncia de graca. (HIDE, 1999, 293).

Ha também um destaque ontoldgico importante a ser feito sobre o retorno da nossa
humanidade a divindade, sobre o religamento de toda a Cria¢do. Juliana destaca isso quando
fala sobre a questdo da natureza e o servico operado pela Graga. “A Natureza esta na
existéncia de Deus: isto é, a Bondade que a Natureza é, é Deus. Deus é a Base, a Substancia, a
mesma coisa que a esséncia da Natureza. Deus é verdadeiramente Pai e Mae da Natureza e
todas as naturezas que fluem de Deus para cumprir a vontade divina serdo renovadas e
trazidas de volta para Deus, pela libertacdo das pessoas por meio da obra da graca.” (DOYLE,
1993, 110). Esse movimento de expanséo e recolhimento de Deus é percebido nesta citacdo
acima. Deus expande-se em todas as formas de Naturezas, mas Ele reagrupa, recolhe, religa a

todas elas em sua obra da graca, uma vez que todas elas séo libertas do pecado.

Na antropologia de Juliana, encontramos o outro efeito da obra da Graga da

Maternidade de Deus. Trata-se da unido de nossa substancia e sensualidade. Assim como no
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conceito de hilpostasis® das naturezas de Jesus, tendo & natureza divina e humana
coexistentes a0 mesmo tempo, nds temos essas duas naturezas, uma substancial e sensivel,
mas pela acdo do pecado, elas estavam incomunicaveis. A gestagdo de nossa humanidade, e a
tomada de nossa fragil carne, tornou a comunicabilidade de nossas naturezas acessivel.
“Enquanto nossa alma nao receber todos os seus poderes, ndo poderemos, de modo algum, ser
perfeitos. Com isso quero dizer que quando nossa Sensualidade une-se a nossa Substancia nos
nos completamos pela forca dos sofrimentos de Cristo e nossos méritos. Isso acontece por
intermédio da compaixao e da graga.” (DOYLE, 1993, 100). Poder pode ser entendido muito
mais como a restauracdo das faculdades humanas tal como idealizadas na Criacdo que

dominio.

A restauracdo de nossa natureza e a complementacgéo dela com os dons da graga séo o
apice do trabalho de Deus. “Assim, em nosso pai, Deus Todo-Poderoso, temos nosso ser; e
em nossa Méae de misericordia temos nossa redencdo e nossa restauracdo, em quem se unem
nossas partes e todas conformam um homem perfeito; e pelas recompensas e dons da graca do
Espirito Santo, somos complementados.” (JULIANA de Norwich. cap. 58). Juliana reelabora
todo o plano existencial humano, primeiro a partir do resgate de nosso ser no préprio ser de
Deus, uma vez fazendo parte do interior da Trindade, nossa propria natureza, por meio da
Encarnacédo, outra pelo reelaboracdo de nosso ser consigo mesmo, unindo pela acdo da graca
propiciada pela Mae Jesus, a hiipostasis de nossas naturezas. “E assim como fomos criados a
semelhanca da Trindade em nossa primeira criacdo, nosso Criador deseja que sejamos como
Jesus Cristo nosso Salvador, eternamente no céu, pelo poder de nossa nova criagdo.”

(JULIANA de Norwich. cap. 10).

Nossa Nova Criacdo, para Juliana, estd intimamente ligada a vida Sacramental da
Igreja. Para ela, os Sacramentos sdo fundamentalmente importantes para o sentido de nossa
filiacdo com Cristo, nossa Mde. Temos dito anteriormente sobre a importancia do sacramento
eucaristico para Juliana, entretanto aqui também estamos nos referindo ao sacramento do

Batismo, que na Igreja Primitiva era também chamado de sacramento da iluminacéo,

% 0O termo Hiipostasis na Teologia é originariamente utilizado para a definicdo da dupla natureza de Cristo,
entretanto, em toda a idade média, na antropologia filoséfica, a humanidade também foi separada em duas
naturezas, a substancial e a sensual (conforme a nomenclatura de Juliana de Norwich), a espiritual e a fisica.
Essas duas substancias séo conflituosas entre si. Em Juliana de Norwich, essas duas naturezas, a substancial e a
sensivel, eram separadas pela agcdo do pecado, entretanto, na acdo amorosa e misericordiosa de Deus, essas duas
naturezas sao unidas e reconciliadas, dai o uso do termo hiipostasis, enquanto uma unido de naturezas num ser.
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associado ao novo nascimento, ter sido parido, dado a luz. Moltmann falando sobre isso,

destaca a retomada da concepc¢éo antico-testamentaria da ruah.

Se os fiéis ‘nascem’ de novo no Espirito Santo, entdo o Espirito ¢ a
‘mae’ dos filhos de Deus, e sob este aspecto ele pode ser chamado
também de ‘espirita’ [‘Geistin’]. Se o Espirito Santo ¢ o ‘Consolador’
(Paraclito) entdo Ele consola assim como a ‘mde consola’. Sob este
aspecto ela é a consoladora dos fieis. Sob o aspecto linguistico voltam,
com isto, a adquirir importancia os tracos ruah Jahweh hebraica.
(MOLTMANN, 1999, 152).

A ideia de um novo nascimento gerado pelo sacramento do Batismo aponta para uma
divindade parturiente. Deus ¢ a ‘fonte da vida’, ‘consoladora’, pois o Espirito (Paraclito) ¢
nosso consolador tal como a mée consola seus filhos. Esse nascimento mistico ndo nos parece
ter relacdo com a Teologia batismal que incorpora a ideia de arrependimento e converséo, mas
de um nascimento para uma nova realidade soterioldgica porque insere o fiel no mistério da
graca de Deus, e escatoldgica, porque na restauracdo da natureza humana, insere-o

prolepticamente em uma nova realidade, a do Reino de Deus.

A contemplacdo de Cristo, como a mée na graca revela que a graca de Deus € auto-
comunicacdo para a humanidade. A Graca esta instantaneamente presente quando Cristo
assume nossa natureza sensual na Encarnacdo. Na Encarnacdo ndo s6 tornamos um com
Cristo na natureza como também nos tornamos um com Cristo em graga. A graca é a presenca
de Deus em nossa humanidade em Cristo, que é todo amor abengoado, ou caridade dada. E
importante lembrar, porém, que, como méae na graca em assumir a nossa sensualidade, existe
um envolvimento trinitario subjacente a essa partilha do amor incriado, que é a esséncia da
Trindade. Assim, a graga flui do amor incriado da Trindade com um local especifico da
revelagdo em Cristo. A sabedoria e bondade da Mae Cristo comunica a tangivel resposta
pessoal do amor divino na histéria. Significativamente, contemplar a maternidade na graca
revela que graca ndo € um dom adicional externo a natureza humana adicionada para ajudar a
salvacdo. A graca € um componente da natureza que comeca a funcionar quando Cristo toma
nossa natureza. Em assumir nossa natureza, Cristo insere a graga dentro da natureza humana.
(HIDE, 1999, 285-286).
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Quando vemos claramente nossas falhas e nossa miséria pela doce luz da graca e
sentimos vergonha e desgraca, a méde de misericordia deseja que assumamos a condicao de
uma crianca e fujamos para 0s seus bragos, confiando no terno amor e pedindo a ela para ter
misericordia. Sempre coerente no amor, a Mae celestial gradualmente permite aos seres
humanos amadurecer ou crescer, embora muitas vezes eles cometam erros e sintam vergonha.
Em vez de uma retirada de ternura maternal e amor, os pecadores recebem mais virtude e
graca. Apesar do pecado, a Mae de misericOrdia e graca incessantemente trabalha na
sensualidade humana. Esta presenca da misericordia e da graca na mée Cristo, que nos
permite ver nossa miséria e pedir perddo, habitando a misericordia e graga no meio do pecado
humano. Quando nos deparamos com a mée Cristo em nossa pecaminosidade encontramos
nascimento espiritual em nossa sensualidade que nos cura do pecado e da culpa, até que nos
tornemos um com a nossa substancia. Através do sensivel cuidado nos alimentando da mae

Cristo, experimentamos o efeito santificante e divinizante da graca.

Finalmente, a Maternidade na Graca em Juliana encerra sua Teodiceia. Ela € entendida
em seu discurso ontoldgico sobre a natureza humana, em seu discurso sacramental, tecendo
suas relagcdes com o batismo e a eucaristia, sacramentos do novo nascimento e da alimentacao
materna na Mae Igreja, e também em sua dimensdo antropoldgica, na reunido de uma
natureza dividida pelo pecado e reunida pela obra da graca. A Teologia da Maternidade de
Deus, muito além que uma mera metéfora, é compreendida por Juliana como o préprio ser de
Deus sem cair em sexismo?’ tipico de algumas teologias, ela mantém um equilibrio. Suas
visdes e sua posterior reflexdo sobre elas, muito além de acabar com o patriarcalismo
sobrepondo um matriarcalismo, ela retrata Deus tal como ela o concebe em suas visdes, e
naturalmente equilibra em afirmages como Deus é verdadeiramente nosso Pai, mas Deus é
verdadeiramente nossa Mé&e. Suas reflexdes parecem estar muito mais preocupadas em
responder a dilacerante realidade do século XIV, e faz muito bem com sua Teologia da
Maternidade em trés atos, retomando de forma assistematica, todos os principais capitulos da
Teologia Dogmatica. A Graga de Deus pode ser resumida em suas proprias palavras, quando

’

Deus diz a ela: ‘Tudo ficard bem, tudo ficard bem, e toda sorte de coisa ficara bem.’

27 postura tedrica que defende e privilegia um ente de determinado género em detrimento do outro.
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7. Atualidade da Teologia da Maternidade de Deus

“E por tanto, ¢ algo incerto, algo bom e virtuoso, o desejar humilde e fortemente estar
sujeito e unido a nossa Méae, a Santa Igreja, quer dizer, Jesus Cristo. Pois a torrente de
misericordia que é Seu amado Sangue e Sua preciosa Agua é suficiente para fazer-nos justos
e puros.” (JULIANA de Norwich, cap. 61).

Estariamos perdendo nosso tempo aqui analisando os impactos da Teologia da
Maternidade de Deus em Juliana de Norwich para seus dias. Como percebemos, seu texto
teve poucas coépias, diferentemente de outros misticos ingleses que foram profusamente
copiados como Rolle e Hilton. Ainda assim, sabemos que ela era muito popular e conhecida e
seus conselhos inspiraram outros misticos como Margarida Kempe. Nosso trabalho aqui € o
de avaliar quais sdo os impactos dessa Teologia para nossos dias, suas implicacfes préaticas e

teoldgicas.

O primeiro destaque que fazemos é do impacto na equidade de género® causada pela
imagem de Deus como Mae. Evidentemente que Juliana ndo esta preocupada com isso em
pleno século XIV. Na Igreja Medieval esse assunto ndo era o mais popular e nem era cogitado
um lugar de destaque na hierarquia da Igreja pelas mulheres. Juliana, muito além de expressar
um tratado sobre Teologia de Género, estd preocupada com outras perguntas existenciais,
ainda assim, indiretamente sua obra vai impactar profundamente como se concebe Deus a
partir de uma imagem feminina, tdo combatida pelos te6logos apologistas contra a literatura
cristd-gnéstica e hermética®. “E claro que o efeito adicional de sugerir que a verdadeira
maternidade comega em Deus ¢ para realgar que o ‘ser’ e a obra das mulheres sdo tanto a
imagem de Deus quanto os dos homens.” (SHELDRAKE, 2005, 145). A primeira doutrina
tradicional da Igreja que devera ser impactada é a doutrina da Imago Dei. A interpretacéo

medieval mais comum é a de que graficamente, Deus € representado pela figura masculina,

%8 Equidade de género refere-se & busca pela igualdade de género. O termo pode referir-se a palavra justo, no
sentido dos géneros ndo se diferenciarem entre si em grandeza por critério discriminatorio, mas encontrarem-se
em mesmo patamar, plano ou nivel em suas potencialidades e virtudes.

2 A literatura cristd-gnéstica inicia no primeiro século sob diversos grupos como os Nestorianos, Cétaros,
Albigenses, Cavaleiros Templarios, Hermetistas, Beguinas, Lollardos, etc. e a literatura Hermética tem como
expoente a literatura de Hermes Trismegisto. E farta a atribuicdo a Deus nas literaturas gndsticas do aspecto
hermafrodita, ele ¢ o que ‘tudo contém’. Por isso, a figura feminina nunca foi excluida da imagem de Deus e a
experiéncia feminina com Deus tampouco foi suprimida.
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atribuida ao relato do Génesis em que Deus cria 0 homem a sua imagem e semelhanca, e
depois cria a mulher a partir da costela de Addo. Essa imagem consolidou na Teologia crista
que o homem é possuidor dessa imagem de Deus. Isso colocava as mulheres num segundo
plano, inferior aos homens. Juliana destacando o atributo feminino e agdo materna de Deus
resgata a dignidade e recupera o feminino em Deus impactando profundamente a doutrina

tradicional da Imago Dei.

As implicagbes sdo de que as imagens tanto masculinas quanto
femininas sdo essenciais ao descrever quem é Deus em relacdo as
criaturas. Sem sistematicamente defender seu ponto de vista, a
declaracdo de isto é Deus, indubitavelmente levanta o status das
imagens femininas de Deus. Indiretamente, esta valida a posicdo das
mulheres e de sua experiéncia de Deus. (HIDE, 1999, 280).

N&o apenas uma mudanca na perspectiva ontoldgica de Deus, mas também da
valorizacdo da experiéncia religiosa feminina é destacada. Tradicionalmente, Deus é
possuidor de aspectos viris e este antropomorfismo valorizou ao longo da historia, a realidade

e experiéncia masculina na pratica religiosa.

O uso de Juliana do termo ‘maternidade’ de Deus € introduzido, ndo
porque ela sente a necessidade de equilibrio de género na nomeacéo
de Deus, mas porque, na busca de uma imagem para encapsular suas
consideracgdes sobre a obra salvifica de Cristo, a nogdo de mae parecia
adequar melhor seus propdsitos. Sua experiéncia inspirou sua
linguagem. Em Juliana, longe de ser uma imagem meramente
incidental, a maternidade de Deus é uma parte vital da solucéo para o
seu problema teoldgico fundamental. (BIOLLO, 1999, 118).

Esta virada teolégica vai implodir aqueles arquétipos psicanaliticos® da Tradicéo e ira

exigir uma mudanca nas representagdes simbolicas e no imaginario cristdo. As mudangas,

% para Jung, arquétipo é uma espécie de imagem aprioristica incrustada profundamente no inconsciente
coletivo da humanidade, refletindo-se (projetando-se) em diversos aspectos da vida humana, como sonhos e até
mesmo narrativas. Imagens universais, arcaicas, primordiais, que existiram desde os tempos mais remotos. Elas
se originam de uma constante repeticdo de uma mesma experiéncia, durante muitas geracdes. Eles séo as
tendéncias estruturantes e invisiveis dos simbolos. Por serem anteriores e mais abrangentes que a consciéncia do
€go, 0s arquétipos criam imagens ou visdes que balanceiam alguns aspectos da atitude consciente do sujeito.
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sobretudo, repercutirdo na linguagem, pois € nela que as estruturas elementares da

humanidade se fundam, e essa mudanca ontologica exige uma revisao.

Do ponto de vista psicoldgico, o libertar-se interiormente da mée faz
parte do amadurecimento das pessoas, da mesma forma como o
emancipar-se do pai. O cristianismo, da mesma forma que os profetas
de Israel, colocou como base propriamente dita da esperanga e como
inicio dos tempos futuros o messianismo do Filho, em lugar dos
primitivos poderes patriarcais e matriarcais. (MOLTMANN, 1999,
155).

Juliana ird utilizar uma linguagem andrdgena para suas referéncias a Trindade, a Jesus,
ao Espirito, etc., numa criatividade tipica dos misticos. Que o discurso teoldgico hoje, como
sempre, precisa ser viavel e pratico, equilibrado e abrangente, ndo precisa ser demonstrado.
Que as mulheres devem fazer ouvir a sua voz que para Deus é uma exigéncia é verdadeiro.
Juliana pode dar forga a essas vozes e ajudar a abrir uma estrada, tanto para o que ela diz
guanto pelo tom em que ela diz. Ndo € uma reivindicacdo de feminilidade contra
masculinidade, ndo é uma proposta que celebra a maternidade em detrimento da paternidade,
0 que seria contra todo o seu caminho e pensamento, que ndo caminha em direcdo da
oposicdo, mas sim para integracdo. Sua contribuicdo leva a uma visdo de Deus mais rica e
mais equilibrada, mais completa e, portanto, mais atraente. (GIULIANA Di Norwich, 2003,
86).

Outro impacto importante € a compreensdo da Eclesiologia. Juliana também ir&
implodir com a Eclesiologia de sua época, fortemente marcada pela hierarquia,
institucionalizacdo, dogmatismo, etc., mas também ira reafirmar sua crenca profunda na Igreja
que para ela é o préprio Cristo. “E Ele deseja que nos entreguemos fortemente a fé da Santa
Igreja e que encontremos ali a nossa amada mée, no consolo da verdadeira compreensdo, com
toda a bendita Comunh&o dos Santos. Pois uma pessoa isolada pode ser quebrada, segundo a
ela Ihe parece, mas todo o Corpo da Santa Igreja nunca é quebrado, e nunca o sera, por toda a
eternidade.” (JULIANA de Norwich. cap. 61).

Funcionam como centros autbnomos que tendem a produzir, em cada geracéo, a repeticéo e a elaboracdo dessas
mesmas experiéncias. Eles se encontram entrelagados na psique, sendo praticamente impossivel isola-los, bem
como a seus sentidos.
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Seu forte senso de resisténcia da unidade do corpo, de anelo individual a realidade
comunitaria da Igreja € uma resposta ao abandono e descrenca tipicos de seus dias, pelo
declinio moral do sacerddcio, dos abalos da hierarquia, particularmente no papado, do
posicionamento da Igreja em relagdo aos camponeses e da descrenca diante das epidemias.
Ela aposta toda sua esperanca de que vale a pena viver comunitariamente e acreditar na Igreja,
e para isso ela retomara a figura biblica da Igreja como corpo, tipico da Teologia Paulina, em
sua especificidade materna. “Juliana mantém uma profunda identificacdo entre Cristo e a
Igreja. Em ambos os Textos Curto e Longo, ela faz esta identificagdo de Cristo com a Igreja,
perfeitamente clara.” (HIDE, 1999, 304). Juliana ressalta a presenca de Cristo no interior da
Igreja, quando muitos talvez ja ndo mais o percebessem nela, Juliana recupera a nogéo de
Igreja como o préprio Cristo. Este resgate torna a Igreja muito mais um organismo que uma
instituicdo, muito mais uma comunidade que uma instancia de poder hierarquica. “Em nossa
jornada terrena, Cristo nos mantém, unindo-nos & Trindade, através da Igreja. Cristo nos
alimenta e nos cura. Estamos ‘incluidos’ em Cristo como uma crianca é colocada no Utero.
Em Cristo, ‘somos infinitamente suportados e nunca sairemos dele’. Juliana nos diz que
Cristo como Mae participa do trabalho de transformacdo atribuido ao Espirito.” (BIOLLO,
1999, 115). A Igreja é esse Utero que nos liga ao interior da Trindade, por meio do cuidado e
por meio da nutricdo. Juliana acredita que uma vez nascidos para essa nova realidade, nao
saimos dela jamais, pelo acolhimento amoroso de Deus. Esse apontamento nos indica a uma
transformacéo dos lagos eclesiais que unem os cristdos no interior da Igreja. Muito mais do
que lagos sociais, movidos pela importancia da instituicdo no mundo, muito além de lacos
post mortem, do drama existencial dos individuos e o terror do inferno, Juliana descreve um
espaco de vivéncia terapéutica centrada na vida sacramental (nutricdo) e preservacao em

Jesus.

Natureza e graca, ambas desempenham um papel importante na
salvacéo. Juliana faz entdo um salto significativo em sua eclesiologia,
identificando a Santa Igreja como o Peito de Nossa Mae, e igualando
esta com Nossa propria alma, onde Nosso Senhor habita. Esta
identidade entre o corpo da méde Cristo, o peito da mée Igreja e da
habitacdo de Cristo dentro de individuos cria uma dialética entre a
presenca interior no individuo e da presenca residente
comunitariamente. Interiormente, a Igreja nos individuos experimenta-
se como locais de habitacdo de Cristo tecidas em um todo mistico na
Igreja, que também é a morada do Cristo. (HIDE, 1999, 309).
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O resultado da imbricacdo de natureza de Cristo na Encarnacao, a mudanca ontologica
das naturezas substancial e sensivel, ndo estranham a ligacdo que ela faz com a habitacédo de
Cristo no interior de cada individuo. Ha no fundo, uma sensivel nog¢do de unidade ontoldgica.
A questdo importante € que ela distribui, dispersa a presenca real de Cristo no mundo, nas
pessoas, uma vez que ela estava contida apenas no sacramento e administrada pelos
sacerdotes. Novamente, o resultado disso é a des-hierarquizacdo e dispersao da presenca de
Cristo para 0 povo. Mesmo assim, Juliana ndo contrape uma visdo a outra, mas
complementa. Cristo também esta presente comunitariamente na Igreja, e a eclesiologia esta
fortemente ligada a sua Teologia Sacramental. E nela que o ser da Igreja expressa a presenca
real e materna de Cristo. “Significativamente, a unido entre Cristo € a Igreja ndo ocorre por
meio de Cristo ou em Cristo. A Igreja é Cristo. H4 uma identidade ontoldgica entre Cristo e a
Igreja.” (HIDE, 1999, 307). Nesta concepcao, a Igreja € o sinal visivel da Ressurreicdo de
Cristo, sinal externo e concreto do Reino de Deus, numa tensdo escatoldgica. Cristo presente
na vida sacramental da Igreja gera o crescimento, o amadurecimento, de nossa infancia em
direcdo a compreensao mais elevada do mistério. “Este salvifico crescimento através de Cristo
tem um lugar especifico na Igreja. A Mae Cristo continua presente e atuante na Igreja através
dos sacramentos.” (HIDE, 1999, 302). Cristo d& a luz a nova humanidade através do batismo
e nutri a nova humanidade com sua prépria carne e sangue na eucaristia. Essa conexdo
eclesioldgica-sacramental integra a vida religiosa numa dimensdo em que nao dissocia a vida

comunitaria com a sacramental.

Sabe-se que em toda a Idade Média, os sacramentos estavam sendo mal administrados,
as controvérsias sobre a Eucaristia acabaram fixando-as nas festas de Pascoa e Natal, e a
adoracdo ao Santissimo e veneracGes a sacrarios e reliquias acabaram tornando-se o centro da
vida comunitaria. Além disso, a vida comunitaria era entendida muito mais enquanto
cristandade do que como eclesialidade. Juliana centra a atencdo para esses dois fundamentos
da vida crista que, nos parecem ser salutares para uma revisao atual, uma vez que o fenémeno
de igrejas massificadas estd cada vez mais popular e os sacramentos sendo deixados de lado a
favor de novas préticas culticas. Gostaria de destacar que Juliana parece afirmar a doutrina
catolica dos sacramentos, evidentemente seu contexto ainda ndo é o da Reforma Protestante,
mas ela ndo parece ser convencida pelas teorias sacramentais de Wycliffe, e sua concepgéo
eucaristica esta de acordo com a doutrina da Presenca Real e o batismo de novo nascimento e
ndo de arrependimento. Um sacramento eucaristico que fosse apenas memorial ou

consubstancial para ela ndo refletiria a nutricdo materna designada por Cristo na Mée Igreja,
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nem tampouco um batismo de arrependimento, uma vez que em sua soteriologia, ndo ha
espaco para a culpa, mas a consciéncia do pecado é transformada em acdo pedagdgica e

necessaria para 0 amadurecimento.

A sexta estrofe do antigo hino medieval ‘Adoro te’ continha a
referéncia do pelicano para a alimentacdo de sua cria com seu proprio
sangue. E a mde humana amamenta seu filho com seu préprio leite. A
Eucaristia é, entdo, o ponto em que todas estas imagens naturais e
biblicas se fundem. Na Comunhdo podemos experimentar a ‘mais
terna cortesia de Cristo’, cujo auto-esvaziamento e auto-doagédo sao o
significado deste ‘precioso alimento de toda a verdadeira vida’. Aqui
esta ‘saude e a vida’, encontrada somente em Jesus. E ele vem até nds
com a ternura e o carinho que Juliana associa a palavra ‘Mae’. (OMI,
2001, 115).

Apesar de Juliana ndo desenvolver uma Teologia extensamente sacramental, a
importancia dos sacramentos parece ser algo que ela toma como certo no texto. No inicio do
capitulo 57, ela refere-se aos sete sacramentos: também em nossa fe, vém os sete sacramentos,
um apads o outro na ordem que Deus ordenou para nés. Ao referir-se a Cristo como mae, ela
escolhe nosso bem aventurado sacramento (Eucaristia), como o local da presenca continua de
Cristo como mae na Igreja. Ela cria uma imagem de uma mée alimentando uma crianga em
seu peito e apresenta uma comparacdo entre a nutricdo do leite materno e os alimentos que a
mée Jesus nos alimenta, que € precioso alimento da verdadeira vida. Esta refeicdo que Jesus
compartilha expressa a realidade presente do alimento espiritual e esperanca futura da festa
experimentada na visdo beatifica. Em contraste com as mées terrenas, Jesus alimenta-nos
consigo mesmo e nds nos tornamos um s6 corpo com Cristo. Embora esta passagem néo dé
nenhuma indicacdo de que Juliana esta se referindo a comunhdo sob as duas espécies, ela
observa: “N0Os oramos a Deus por sua santa carne e por seu santo e precioso sangue.” Nesta
passagem, ela destaca que alimentando-nos com Ele, Cristo torna-se a vida e salvacdo dos
seres humanos. A imagem coloca Cristo no centro da vida sacramental da Igreja. (HIDE,
1999, 303).

Juliana oxigena a Teologia Contemporénea, sendo uma figura moderna em um mundo
medieval. Sua compreensao teoldgica da Maternidade de Deus corta transversalmente todos

0s principais temas da Tradicdo, Liturgia, Teologia e Doutrina. Seus posicionamentos nédo
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refutam os tesouros das sucessivas geracdes, mas fazem um didlogo dialético e um
contraponto histérico. Sua heranga é uma preciosidade da Teologia dos Misticos, que deve ter
seu status recuperado no interior da academia uma vez que 0s misticos, ao seu proprio jeito,
fundam um novo jeito de fazer Teologia, com a mesma profundidade que a Patristica e a

Escolastica pretenderam ter.
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CONCLUSAO

Finalmente, concluimos esta dissertagdo ndo na expectativa de encerrar, mas apenas de
abrir o tema e o pensamento de Juliana de Norwich para os pesquisadores brasileiros.
Sabemos que a pesquisa tem seu grau de singularidade, visto que quase toda a bibliografia da
mistica e tudo o que se tem feito em pesquisas atuais acerca do tema na abordagem de Juliana
tem sido produzido em lingua inglesa, isso por si s6 ja representa uma dificil fronteira a ser
superada. Além de que, apesar de Juliana ter vivido num contexto histérico que antecede a
Reforma Anglicana na Inglaterra, seus escritos tem sido mais habitualmente estudados no
interior da Tradicdo Anglicana, sendo também outra fronteira a ser superada para sua
popularizacdo no Brasil como uma grande escritora da literatura mistica medieval. Outra
fronteira que destacamos que deva ser superada é o status da Teologia Ascética no interior das
sérias escolas no Brasil. Sabemos por experiéncia propria que o misticismo é lido na
perspectiva hermenéutica das experiéncias subjetivas e por isso, a Teologia dos Misticos
permanece hermeticamente desconhecida. Boa parte das grandes e boas escolas de Teologia
na Europa preservam a Teologia Ascética 0 mesmo status académico da Dogmaética ou
Biblica. Em minha experiéncia como estudante de Teologia, tive a disciplina no primeiro ano
e sempre numa leitura espiritualizante, como uma transicdo académica para as disciplinas
‘mais teoricas’. Estas sdo algumas das dificuldades que o estudante de Teologia-Ascética ira
enfrentar, mas isso ndo devera desanima-lo, mas encoraja-lo a apresentar ao publico
brasileiro, as muitas riquezas da Teologia ainda desconhecidas ou submersas do denso ‘mar

do tempo’, lingua e preconceitos.

A proposta da Teologia-Ascética ndo é a de desenvolver o ascetismo, pois este é
elemento intrinseco ao ato de fazer Teologia, ou seja, componente epistemoldgico do método
indispensavel, que em maior ou menor grau, se expressa no fazer teoldgico. A Teologia-
Ascética levara em consideracdo um olhar sério e rigoroso do extenso e profundo material
existente deixado pelos misticos ao longo da Tradicdo, ou seja, a matéria prima do Tedlogo-
Asceta é a experiéncia de fé articulada aos problemas concretos. Um bom exemplo de como a
Teologia-Ascética tem subsistido hoje pode ser encontrado na Teologia Oriental ou Ortodoxa,
que é profundamente marcada pelo ascetismo. Antes de procurar harmonizar a Teologia com
a arquitetura do pensamento filosofico, ou de buscar um amparo de legitimidade nas

Escrituras Sagradas, ou ainda de utilizar 0s novos instrumentos de andlise cientifica como a
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sociologia, psicologia, entre outras para fomentar a Teologia, a Teologia-Asceética ird fundar-
se na experiéncia do fazer Teologia por meio da expressdo da fé, tal como ilustrar uma obra
de arte, encharcada de transpiracdo, ou de tentar explicar a dificil realidade das coisas divinas
a partir de um universo metaforico, serd assim que a Teologia-Ascética ir4 propor um jeito

diferente de olhar para a Realidade de Deus e o trabalho do te6logo.

Como vimos, Juliana escreve para um tempo muito dificil da histéria da Humanidade,
talvez um dos séculos mais tensos, pela amplitude do caos estabelecido. N&o temos
informagdes precisas sobre sua vida e posicionamentos, 0 que temos é uma reconstrucéo de
seus héabitos e conjecturas fundadas em seu proprio texto, que podem ser consideradas
relevantes para a compreensao de sua identidade. Mas, nos parece que seu texto € um Grande
Consolo a nacdo inglesa do século XIV. Em meio a epidemia que colhia as jovens vidas dos
filhos, em meio as guerras que colhiam muitos que se quer ainda tinham constituido suas
familias, garotos enfileirados em vaidosas batalhas, em meio a escassez de alimentos gerada
pela crise e o padecimento geral das classes mais pobres, entre elas a dos camponeses, em
meio a descrencga institucional com o declinio moral e o Grande Cisma, parece que a voz de
Juliana surge como alguém que porta uma Boa Noticia, um Evangelho revigorado, uma
Revelacdo para o povo de Deus, um consolo as almas aflitas e a certeza de que Deus sofre por
nos, mas que transmuta nosso sofrimento em uma nova realidade. Poucos foram os que se
preocuparam como ela, em apascentar 0 povo em seu desespero. A luta pela manutencéao
institucional e o clima apocaliptico propiciaram um clero, salvo raras exce¢des, mediocre e
descolados da realidade dos que sofrem. Juliana foi esta voz pastoral, pois sua preocupacao
foi a de preservar a esperanca e fé, profética, pois ndo se intimidou com as barreiras de seu
tempo e nem com 0s riscos de suas revelacfes, e a0 mesmo tempo sacerdotal, pois convoca

toda a realidade da Igreja para a agregacéo e reafirmacéo da vida sacramental.

Juliana é hoje considerada pelos Te6logos Ascetas, uma das mais importantes figuras
de seu século. Sua obra desafia a propria literatura asceta do periodo. Como ja dissemos,
muitos misticos, impulsionados pelo espirito do tempo, redigiam verdadeiros tratados de
exercicios espirituais, disciplinas severas, progressos ascensionistas, com o objetivo de
oferecer um aporte aqueles que se preocupavam com a degeneracdo social e religiosa. Este
género literario da Mistica foi muito popular, panfleteado profusamente nos dias de Juliana.
Entretanto, ela, assim como outros poucos misticos, ndo ird sucumbir a esta preocupacao

‘individualista’ ou a sedu¢do da fama por ter um escrito popular. Como Meister Eckhart que
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se dirige a nacdo alema, Juliana de Norwich dirige seu texto a nacdo inglesa, e o resultado
disso € que ela foi a primeira mulher a escrever em sua lingua materna. Até entdo, poucos
haviam feito isso, como Chaucer e Langland, mas todos eram homens. Juliana rompe a
tradicdo latinista, e escreve em inglés como um indicativo de que seu publico ndo eram 0s
académicos, mas 0 povo simples, de que sua preocupacdo ndo era individualista para com 0s
projetos ascensionarios, mas com o amparo da nagdo. Por isso, seu lugar de destaque, embora
ndo tivesse tido essa pretensdo, € garantido, pois seu texto funda, juntamente com outros, o
nacionalismo inglés, numa época em que 0 anglo-normando e o latim dominavam a ilha,
numa época em que a interferéncia externa era equanime ao poder do monarca. Juliana

tornou-se numa heroina nacional nas letras e na religido.

A Teologia da Maternidade de Deus, embora ndo seja o Unico destaque de sua obra, é
a que corta transversalmente todos 0s seus temas. Juliana é muito versatil em seus escritos,
comentando e tecendo sua originalidade, sobre muitos aspectos, que irdo encontrar paralelos
importantes entre autores escolasticos e misticos de seus dias ou ao longo da Tradi¢do. Mas o
tema da Maternidade de Deus ndo encontrou espaco privilegiado na Tradicdo, exceto por
pequenos excertos nas literaturas da Patristica Antioquena, da literatura Gnostica-cristd, ou de
alguns misticos que muito superficialmente trataram do tema, em rapidas alusdes ou
passagens em seus extensos escritos. Ndo ha um tratado sistematizado sobre o tema antes de
Juliana. Isso se deve ao forte patriarcalismo pelo que se estabeleceu a Igreja no Ocidente, ao
combate das imagens femininas presentes na literatura hermética e exotérica medieval, ao
preconceito social do lugar da mulher no mundo e particularmente na Igreja, etc. A Teologia
da Maternidade de Deus, sozinha e despretensiosamente, implode com esses fundamentos
embora ndo fosse a intencdo primeira de Juliana. Sé por isso, ela ainda é relevante para nossos
dias, uma vez que o imaginario cristdo ainda é fundado na concepcéo viril de Deus e a Igreja

ainda resiste ao papel da mulher em seu interior.

A Teologia da Maternidade de Deus ¢ um novo filtro hermenéutico pelo qual os
diversos capitulos da Teologia podem passar. Ela mesma faz isso em seu trabalho, tornando a
Maternidade o eixo pelo qual os demais assuntos gravitam. Considerar esse elemento em
nossa hermenéutica contemporanea parece-nos salutar, ndo apenas por uma questdo de
Género, mas pela enorme complexidade que a inversdo sugere, uma perversdo no bom
sentido, dos tradicionais conceitos. A Maternidade de Deus implica numa outra dimenséo

ontologica em olhar Deus na Criacdo muito além de seu aspecto retorico, como alguém de
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chama a existéncia, mas de um Deus que tira de si, de dentro de si, a existéncia de todas as
naturezas e seres. A Maternidade de Deus implica em outra Cristologia, muito além de ver na
Paixdo um paralelo sacrificial e expiatério, a Paixdo é o proprio desejo de Deus em Jesus de
gestar novamente a humanidade em sua Encarnacdo e dar a luz, embora mediante o
sofrimento, como todo o parto implica, Deus nos pari para outra realidade elevando nossa
prépria sensualidade para o interior da Trindade, nos nutrindo para uma vida santa com seu
préprio sangue e carne, transmutando toda dor do pecado em alegria da nova criacdo. A
Maternidade de Deus implica em outra Eclesiologia, muito além de conceber a Igreja como
uma assembleia em que cada um busca individualmente conforto espiritual em absolvicéo, a
Igreja é o proprio Cristo que continua em trabalho de parto, dando a luz no Batismo a nova
humanidade, nutrindo a toda humanidade com seu precioso leite/sangue eucaristico. A Igreja
¢ um todo organico, vivo e dindmico, onde na vida sacramental encontramos a ternura e

cuidado de Deus-Mae.

Por fim, Juliana exerce uma fundamental importancia em sua afirmacéo da Igreja, ndo
enquanto instituicdo, mas como o préprio Cristo. A Igreja sendo o corpo vive a experiéncia da
Graca de Deus por meio da vida sacramental. A Igreja é a realidade externa e visivel que nos
liga ontologicamente a realidade da prépria Trindade, ndo € um lugar, ndo € uma organizacgao,
mas um corpo dinamico e vivo formado pelos nascidos da Mée Deus e por ele sustentados em
seu misericordioso amor. A vida sacramental ndo é um servigco que a Igreja oferece, muito
menos uma coletanea de ritos e ceriménias que configuram o cristianismo, mas é a seiva de
vida pela qual emana o ser da Igreja, eles existem ndo como um fim em si mesmos, mas
porque o préprio Deus deseja nos dar a luz e nos nutrir com sua Graga. Ser Igreja é ser
profundamente sacramental. Juliana reconcilia tudo em Deus, nossas naturezas substancial e
sensual, nossa existéncia ao préprio ser de Deus, nossa criagdo ao propdsito soterioldgico de
Deus, nossa vocacdo humana e a iniciativa divina. Desejamos poder ter colaborado mais para
o debate da literatura mistica e teoldgica a partir destas frentes vanguardistas que Juliana de

Norwich nos convida a fazer.
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