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Linhas de leitura:

————a

[dentifique, no texto, as concepgbes dominantes de mass
culino e feminino no pensamento da Europa Ocidental
do século XVI.

Organize, de acordo com a sua valoragao, as razées que
conduziram ao processo de Maria da Visitacio.
Comente de que forma o discurso das misticas se consti-
tui como emancipador da condicao das mulheres.
Identifique a importancia social dos conventos no século
XVI.

Do ponto de vista das relagoes de género, explique a
metifora do titulo “O Voo Silencioso”.

O coragio e a escrita ou um outro tipo de saber

Teresa Joaquim

Como dizer aquilo que eu sei com palavras cujo signifi-
cado € multiplo? (Jabés, in Derrida, 1967- 102).

t4 na leitura dos textos apresentados e comentados neste livro,
nos f1os que os atravessam, na sua proposta de releitura de uni-
versos diferentes e de temporalidades diversas, uma aproximacio
da modernidade — de uma forma particularmente inusitada no
texto de Agustina Bessa-Luis 20 afirmar que “a beata é um fené-
meno que precede a emancipagio feminina” (p. 108) — como se
O conjunto destes textos fosse uma forma de seguir e de dar a ver,
nomeadamente neste comentirio:

O que nio foi ainda convenientemente estudado foi a
tentativa da cultura feminina no século XV1I, através do
unico consentimento para ela que era a vida mistica.

(p. 114)

Permito-me dizer que nio ¢ somente em relagao ao século
XVI que esse estudo nio existe, assim como O que me parece
mais dificil ¢ o entendimento de outras formas de racionalidade,
Sem cair na oposicio sensivel/inteligivel, reforcada nomeada-
mente nas leituras propostas a partir de uma leitura da diferenca
como estanque e “colando” ainda — mesmo na sua positividade
— o sensivel ao feminino. Desconstruir formas da racionalidade
dominante nio ¢ abandonar a racionalidade, mas dar-lhe outras
formas de inteligibilidade, de conhecimento.

Este texto surge do desejo suscitado pela leitura dos textos
aqui apresentados e, sobretudo, do desejo de compreensio dus
formas diversas de racionalidade cxpostas em duas partes; a pii-
meira revela de uma forma mais geral as expressoes de algumas




misticas e a segunda foi escrita a partir da leitura que Mer¢eds
Allendesalazar fez da singularidade de Teresa d’Avila. Em il
as partes, hd a passagem entre a reflexdo sobre a experiéncia ¢ &
texto (“o coragio e a escrita”) e o que significa escrever, ¢ coml
isso ¢ essencial para a criagdo de vida (da alma e do corpo), N8
havendo aqui oposicio.

Ainda segundo Agustina, “A mulher s6 deve ter como cometls -

mento da compara¢io a zona de intervengiao masculina. Tudo o §

mais ¢ histeria e morbidez” (p. 116) — oposigao entre a figura do
Mestre (o que sabe) e a da histérica (a que nao sabe as suas dores
flutuantes e errdticas). Figura da histérica até hoje nio localls
zada e que ndo deixa de provocar fascinio, nesta medicina que
atravessa 0 Ccorpo, o abre, o rasga desde Vesalius para encontrar ¢
modificar o seu interior nesse vazio inabitado (Duden, 1996).

A' afirmagao mistica do corpo feminino

H4 nestes textos, de uma forma afirmativa, o exercicio de
liberdade espiritual (sem oposi¢io a corporal), sem submissio,
que foi chamado “o voo silencioso”. Diz Violante do Céu (p.

58):

pois nenhum me hi-de tocar,
pois nenhum me hd-de colher.

Mesmo se essa forma afirmativa era feita num jogo de fuga,
de encenacgio da “inferioridade intelectual do sexo feminino”,

encenacao que ¢ reencontrada no texto de Nélida Pifon, no
jogo irénico como ¢ apresentado o amor ao marido (“I Love My

Husband”), nessa forma de vida domesticada:

so envelhece quem vive, disse o pai no dia do meu casa-
mento. E porque viverds a vida do teu marido, nés te
garantimos, através deste acto, que serds jovem para
sempre. (p. 21)

3

Esta, pois, outra forma de clausura — doméstica — diferente
da do mundo conventual (e nele a possibilidade de acesso, de
apropriacio da cultura da escrita), ou ainda esse outro gesto de

| apropriagao, aqui o de Clarice Lispector, nio s6 a do seu corpo:

Eu, em pequena, roubava rosas, [...] o que ¢é que eu fazia
com a rosa? Fazia isso, ela era minha. (p. 89)

Gestos de apropriagio de texto, dos gestos quotidianos (e,
aparentemente, submetidos no texto de Nélida Pifion), no de
Violante do Céu e 0 manejar (e o desviar) do discurso amoroso,
do desviar do mundo religioso — pelo voo silencioso — na santi-
dade de Maria da Visitagio — “o que era a santidade de Maria
da Visitacdo? Justamente o ponto mais elevado do triingulo que
reine o amor do préximo e o amor de relacio solitdria com a

sensualidade pura.” (p. 111).

Ou, de outro modo, aquilo que Clarice Lispector declara
sobre seu trabalho: “Tenho medo de escrever. E tio perigoso.
Perigo de mexer no que estd oculto. [...] Eu trabalho com o in-
esperado” (p. 94). Ou: “também me surpreende [...] que haja
tanta coisa em mim além do conhecido, tanta coisa sempre si-

lenciosa.” (Joaquim, 1997: 459).

Em todos estes textos, hd a busca de-outras vidas, de outras pa-
lavras, da palavra publica', da palavra escrita, essa passagem que
refere a mistica Margarida d’Oingt: “comecou a escrever tudo
0 que estd no livro, tudo na ordem em que tinha no coracio.”
(Joaquim, 1997: 123).

Esta passagem entre o coracio e a escrita, dando ordem a essas
experiéncias através da escrita, que Régnier-Bohler denominou
“uma sintaxe de fogo”. E ¢ talvez no conjunto destes textos,

I. "Unicamente lhe é permitida [2 mulher] a palavra privada; sem divida que a profe-
cia lhe estd aberta, jd que ela é expressio de um dom carismétice” (S, Tomds de Aquino
[1225-1274), in Dalarun, 1991: 53); mas, como afirma este autor, no essencial ele estd
proximo da licho de Graciano [c. 1160]: “a mulher; mesmo se ¢ douta & santa; nlilo deve
pretender ensinar os homens na assembleia” (ibidem),
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destas vidas, que a ela se possa aplicar o conceito de “fazer gé-
nero” (ao qual se refere Edfeldt), nomeadamente na experiéncia
mistica, nessa afirmagio mistica do corpo feminino nesse corpo
denegado, sem palavras. Como se esta auséncia resultasse ou in-
citasse a uma palavra plena, ordenada, masculina. Auséncia essa
de palavras que ¢ parte integrante de uma experiéncia diferente
do corpo, de uma experimentagio do corpo, de uma articulacio
entre 0 conhecimento do corpo e do saber que se tenta dizer
num discurso que rompe com as categorias habituais, tanto do
discurso religioso como do discurso sobre o corpo, sejam eles
médicos, éticos... Mas gostaria de referir que a experiéncia do
corpo e do conhecimento por estas mulheres chamadas misticas?
consiste nao s6 no facto de elas falarem a partir de uma auséncia
de fala — no seu lugar, o grito, as lagrimas, o estrebuchar — como
também numa auséncia de palavras adequadas, numa busca de
linguagem capaz de produzir um discurso que diga a experiéncia
do choro, do riso, das ldgrimas, dos sentidos, do conhecimento

do amor.

Os escritos destas mulheres, o seu gozo e sofrimento, atra-
vessaram as fronteiras das instituigées e dos discursos religiosos
— muitas delas viveram de modo isolado a escrita de outras, a
descri¢do das suas experiéncias (das suas vidas) foi testemunha-
da, como que a dar-lhes um cunho de verdade, pelo confessor.
Introduziram uma outra novidade, por a sua escrita em lingua
verndcula, o que alargava o seu poder de comunicacio e de

contaminagao.

As palavras divinas sdo coisas que a terra nio pode com-
preender; para tudo o que se encontra aqui em baixo,
podemos encontrar bastantes palavras em flamengo, mas

2. No século XII, Hildegarda de Bingen (1098-1179); nos séculos XIII e XIV, Beatriz
de Nazaré (1200-1268), Hadewijch (meados do séc. XIII), Matilde de Madburgo
(1207-1282), Margarida d'Oingt (...), M:mn_m de Foligno (1249-1309), Catarina de
Sena (1347-1380); no século XV-XVI Catarina de Génova (1447-1510); entre out-

Ids.

para o que eu quero dizer nio existe nem flamengo nem
palavras. Eu tenho no entanto tanto conhecimento da
lingua como um homem pode ter; mas para isto, repito,
nao hi linguagem e que eu saiba nenhuma expressao

que convenha. (Hadewijch, Carta XVII. in Régnier-
-Bohler, 1991: 481)

E a importancia das experiéncias destas mulheres e das que
constituem esta antologia advém do facto do mundo religioso
ter sempre sido uma das raras “saidas” para as mulheres — por
vontade prépria ou por obrigacio —, mas também porque neste
mundo elas dio-nos uma imagem diferente da mﬁ.ﬁimmmﬂ en-
(fe a carne e o espirito, mostram configuracoes diversas dessa
oposi¢io. Enquanto que para Santo Agostinho “[...] quanto
mais nos empenhamos numa obra espiritual, mais o nm_uwma que
a produz se liberta da voliipia carnal” (Flandrin, 1983: 100) —
0 que no limite conduz a uma experiéncia de rentincia ao mun-
do, de auséncia do mundo —, para estas mulheres quanto mais
as suas experiéncias sio inscritas na carne € no corpo, maior ¢
o conhecimento do amor (de Deus)?. Sio experiéncias marca-
das pela angstia, pelo selo da Incapacidade e da ignorincia: ¢
como se nesse desconhecimento, e tantas vezes através do nojo,
da abjecgio, se produzisse o conhecimento mais elevado.

Entre a auséncia de palavras e o grito —auséncia de linguagem,
tal como afirmava Hadewijch, “nio h4 linguagem” adequada
para dizer o que se quer dizer e 146 se sabe coma —, inscreve-se
uma busca, uma tormenta, um deserto (Rousselle, 1983) que
passa pela travessia do seu préprio COrpo e, nessa travessia limite
de si, constréi-se, por vezes, uma identidade que para muitas
delas passou através da escrita. Ao reconstitufrem a narrativa das
suas vidas, ao buscar na meméria esburacada, num corpo em
pedagos, os tracos, os acontecimentos, reconstituem no limite

—_— e — . —
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Texto de A. Bessa-Luis, com referéncia a Teresa d'Avila: “Para que necessitais do

u . L] u #*
EM:M amor? Para que o quereis, meu Deus, ¢ o que ganhais com isso?” (Bessa-Luis,
p. 92).
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uma identidade, uma singularidade tinica. Como diz Margarida
d'Oingt, falando de si na terceira pessoa:

[Dlepois de ter recebido revelagoes, parece préxima da
morte; pensando que se essas ‘coisas’ fossem escritas
como Nosso Senhor lhas tinha colocado no coracio, o
seu coragao ficaria mais leve, comecou a escrever tudo
0 que estd no livro, tudo na ordem em que o tinha no
coragdo; e assim que ela punha as palavras no livro, isso
[0 seu mal] lhe saia do coragio. E quando escreveu tudo,
ficou completamente curada. Eu creio firmemente que
se ela nao o tivesse posto por escrito, teria morrido ou
enlouquecido, pois havia sete dias que ela nio tinha co-

mido nem dormido. (#pud Régnier-Bohler, 1991: 491)

E belissima esta passagem entre 0 COragao € o escrito em que
Margarida funciona como mediadora de uma palavra que se
tinha escrito no seu coracio, numa “cura de palavras” (seme-
lhante a de Anna O.%) sem a qual adviria certamente a morte
ou a loucura. O texto escrito, o texto mais intimo, o texto do
coragao: ¢ como se estas mulheres se voltassem do avesso, ou
antes deslocassem os medos e as culpabilidades que as rodeavam,
dando-lhes uma face luminosa em que o coracio, vivido como o
lugar mais intimo e da maior culpabilidade, serve de suporte da
escrita excessiva, porque o seu peso, o seu saber, conduziriam ao
limite da razéo, a sua outra face.

Se estas mulheres falam tantas vezes da sua ignorincia, nio é
porque algumas delas nio fossem extremamente cultas — como
por exemplo Hildegarda de Bingen —, mas porque tinham con-
sciencia de que era preciso um outro tipo de saber para expressar
O que se passava com elas — nessa travessia que fizeram no limite
delas préprias, sem suporte — dai, por vezes, uma palavra exces-
siva que metia medo, num periodo em que a sua carne e o seu

4. Anna O. (pseudénimo da feminista alema Bertha Pappenheim), caso clinico abor-
dado por Josef Breuer Sigmund Freud em Studien uber Hysterie (1895).

desejo eram povoados por um universo de monstros, culpas e

doengas.

A palavra que estas mulheres tentam articular, dizendo o indi-

zivel, é diferente da palavra desde sempre atribuida as mulheres
— a que o Cavaleiro de Oliveira (1702-1783) chamou murmura-
cio —, palavra prolifera mas sem sentido, bavardage, “conversa
de comadres”: aqui, elas lutam, insinuam uma palavra diferente
da instituida, da dos clérigos, para dizer uma experiéncia inte-
rior atravessada por éxtases, arrebatamentos, pasmos, lagrimas,
gritos, siléncios, a proximidade da morte com um retorno a vida

mais intensa. Como dizer todas estas experiéncias, esta intensi-
ficacdo sensorial para um maior conhecimento?

Sob a tensdo, a fala entio torna-se rio, e o grito, lin-
guagem original, regressiva na aparéncia, vem suprir a
pobreza da palavra, a pretensio de um poder das pa-
lavras. Lingua de infincia e regressao? Primeiramente,
constatacio de uma impoténcia do codigo linguistico,
depois reivindicagio implicita de uma linguagem trans-
bordante, de uma linguagem doravante total em que a
palavra se presta A apropriagio de uma sintaxe de fogo,
em que a frase deixa de conhecer medida, em que o grito
é ordenado por Deus, em que o solugo vem suprir o que
a ordenacio respeitada dum discurso podia interditar.

(Régnier-Bohler, 1991: 479)

Como dizer esta intensificacio dos sentidos, senio numa
“sintaxe de fogo”, em que o corpo se revela com poderes singula-
res... Como dizer este conhecimento em que todos os sentidos
entram, como o gosto, o alimento, como afirma Hadewijch:
“comer, saborear, ver interiormente...”? (apud Régnier-Bohler,
1991: 66).

Como perceber esta errincia do corpo, esta auséncia de si por
uma plenitude e uma unido amorosa mais profunda com Deus,
dita em textos amorosos belissimos?




Longe de mim mesma e de tudo o que alguma vez tinha
visto d'Ele, além de qualquer conceito, de qualquer sa-
ber, de qualquer inteligéncia que nio seja a consciéncia
de estar unida a Ele, de gozar d'Ele”.

Desejar, errar, esperar muito tempo esta Primavera, que
é o proprio Amor. (Hadewijch, 2pud Régnier-Bohler,
1991: 496)

Ou:

[...] por instantes, o amor perde a este ponto qualquer
medida nele [...] (Beatriz de Nazaré, apud Régnier-
-Bohler, 1991: 487)

Como explicar melhor o que se pretende com a referéncia a
estas mulheres que tiveram a coragem de proferir uma palavra,
que tentaram desarticular para melhor dizer a sua singulari-
dade — a do conhecimento, do amor, deslocando o amor e o
conhecimento para outras esferas? Estas mulheres servem-nos de
contraponto a um longo periodo em que o corpo, tanto do ponto
de vista médico como ético, era visto na oposi¢io, na distincia
enorme entre carne e espirito. Esta é uma das configuragées que
o discurso médico e o discurso teolégico produziram sobre as
mulheres, numa enorme travessia em que a sua incapacidade ¢
acentuada; e nas misticas, no seu discurso, estas partem da sua
ignorancia para articularem um saber que se diz de outro modo,
por causa da “[...] impoténcia do logos em exprimir a experiéncia
interior delas” (Régnier-Bohler, 1991: 479). Saber de que forma
algumas das oposigoes marcadas, como espirito/carne, puro/im-
puro e sagrado/profano, sio ultrapassadas, trabalhadas de outro
modo, num /logos que se articula segundo outras regras. Como
inscrever na constituicdo de um objecto — convocacio de uma
subjectividade que lhe d4 alento, gosto, medo, desejo, conheci-
mento?

Estas mulheres deslocaram a questio do conhecimento
que se sistematizou no pensamento de Platao e de Aristételes,
retomado pelo pensamento medieval, nomeadamente por Santo
Agostinho, para quem o conhecimento se processa, se d4, por
uma ascese cada vez maior do corpo (o que nés hoje procuramos
pensar numa outra racionalidade), enquanto elas atingiram uma
intensificagio, uma exacerbacio do conhecimento através dos

sentidos, esses mesmos sentidos que impediram desde sempre na
cultura ocidental o acesso das mulheres 4 abstracgio. E atingiram-

-no através de um discurso sobre o Amor, sobre os afectos, dando
deste modo positividade ao sensivel (em oposicio ao inteligivel,
valorizado e masculino).

Estas mulheres sdo assim uma das figuras possiveis do co-
nhecimento e do amor — como o lado luminoso desse corpo
atravessado pelo medo e pela doenga — que nelas se transmutou
em uniao (de conhecimento).

Como se em cada trabalho existisse a espera de algo que se
produza, no sentido talvez aristotélico de que trabalhar é dar

forma a algo, é transformar o informe em algo com forma, com

desenho préprio, jé que, as vezes, como afirma Jabés, é como se
as palavras, os conceitos, nos traissem. Talvez o masculino tenha,
desde sempre, estado confrontado com esta belissima questao de
Nietzsche:

O corpo humano é um pensamento bem mais sur-
preendente do que a alma de outrora [...]; o que é mais
surpreendente é antes o corpo; nio nos cansamos de nos
maravilharmos com a ideia de que o corpo humano se
tornou possivel. (Volonté de puissance, in Deleuze 1970:

45)
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Teresa D’Avila e a diferenca sexual

Porque é que os misticos nos poderiam ensinar alguma
coisa sobre o facto, bastante obscuro uma vez passada
a evidéncia sensivel elementar, de se nascer homem ou

mu-lher? Em que é que esses misticos por vezes tio
etereos, mas capazes de transmitirem pela escrita uma
experiéncia dita indizivel, teriam compreendido me-
lhor ou vivido mais intensamente do que o comum dos

Mortais essas coisas, tio enigmadticas, que atingem a di-
ferenca sexual? (Allendesalazar, 2002: 1 1)°

Segundo Allendesalazar, em Teresa d’Avila existe uma con-
cepgio de concepgio diferente da aristotélica que sob formas
diversas se foi mantendo ao longo dos tempos, ou seja, que hi
uma forma que marca, que determina uma matéria®. Esta con-
cep¢ao da concepgio atravessa 4reas diversas, como por exemplo
d arte e a escrita, e afirma que h4 algo de inerte, um solo, uma
tela a pintar, uma pdgina em branco sobre 1 qual se escreve,
qualquer que seja a forma da escrita, e que nesse acto de criacio
esse solo, essa tela, essa pagina desaparecem, emudecem. FEsta
CONCepeao atravessou as teorias do conhecimento, essa ideia tio
conhecida de Locke da p4gina em branco, ou de Rousseau’. Em
Aristételes hd um corte entre o que contém (o continente, o en-

velope) e o contetido: o lugar, segundo ele, era o “limite imével,
imediato do envelope”. A sua recusa em:

>. Mercedes Allendesalazar, 7hérése d’Avila, | image au féminin. Extremamente estj-
mulante, este livro é constituido por cinco capitulos, a saber: “1) autobiografia e ficcio:
onde se aprende como a alma consegue inventar a sua vida; 2) a dgua e a alma: onde
se descobre a origem aquatica da alma; 3) imagens e visdes: onde se ouve despontar a
noite escura: 4) uma cura infinitesimal: onde se se espanta de que a alma nio cesse de
nascer; 5) homens e mulheres: onde se tropega na improvavel probabilidade do encon-
tro deles” (Allendesalazar 2002: | 1).

6. Para uma observacio mais detalhada e matizada desta questio, ver Sissa, Giulia,
1993.

7. “Tratados de Educacio Fisica” (Joaquim, 1997).

necessidade de criar ficgoes, porque sio el

[..] fazer do lugar das moradas um continente separado
e diferente da alma conduz Teresa, pelo contririo, a uma
Nao aceita¢io desse vazio, demasiado imbricado para ela
com um pensamento da fixidez, da invariabi-lidade oy
“limite imével, imediato do envelope” (Fisica, TV, 521 2a)

como Aristételes chamava ao lugar. (Allendesalazar,
2002: 41)

Mais adiante, 2 mesma autora afirma que em Teresa d’Avila
“[...] aideia abstracta de vazio vai ser substituida pela de volume
e de concavo, mais concreta e tactil.” (Allendesalazar, 2002 35)

Ora, isso terd como consequéncia a atencio a esse vazio que

740 ¢ e ¢ porque ¢ habitado por um héspede. Teresa d’Avila es-
crevia as suas irmas:

[N]o inicio poderd parecer uma cojsa impertinente —
quero dizer, fabricar esta ficcio para dar a compreender
- ¢ talvez que seja benéfica, a vocés em particular, pois
como nés as mulheres nio temos letras nem espiritos
delicados (ingenios delicados), tudo jsto € necessario
para que compreendamos com verdade que h4 algo de
Incomparavelmente mais precioso no interior de nds mes-
mas do que aquilo que vemos no exterior. £ importante
que N30 nos imaginemos vazias no interior Quisesse o
c€u que as mulheres fossem as tinicas a arcar com essa
negligéncia que seria, segundo penso, impossivel se es-
tivéssemos atentas ao pensamento do que significa trazer
um tal héspede no interior. (Allendesalazar, 2002: 41)

Para Teresa d’Avila, segundo Allendesalazar, hi um lugar do

vazio (e niao um lugar vazio) em cada uma das suas “moradas”,
os seus limites sdo sempre ultrapassados, os seus limites sio

Sempre moveis, ndo sio pensados como clausuras, que fecham,
encerram e delimitam.

Para que este habitar seja possivel, hd em Teresa d'Avila‘a

as que “transformam

o invisivel em imagens” (Allendesalazar, 2002 42). O livro

.-- ...
.




Moradas é lido, segundo esta autora, nio como “a recusa dum lu-
gar que enclausura” (Allendesalazar, 2002: 49), mas antes como

uma abertura, como um nascimento, um outro lugar em aberto
para outros lugares, para outras possibilidades de inovacio, esta
multiplicidade de imagens que permitem tantos lugares que, se-
gundo ela:

[...] a imagem, numa pena de mulher, torna-se tecido
cujas dobras abrigam e tornam possivel a vida da alma,
ela também imagem-célula viva, tecida nas [dobras] que

a envolvem. (Allendesalazar, 2002: 61)
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Ha pois na criagao da alma de Teresa d’Avila uma concepcao

de concepgio em que hd um entrelagar de imagindrio e de real:
sem a ficgao, nio hd possibilidade de criar imagens e sem estas
imagens que criam um lugar, um manto, um tecido que envolve
e protege, ndo hd criagdo de alma (e de corpo). Sio elas que
criam um lugar de alimento e de imagindrio.

Allendesalazar faz uma comparagio que nos interessa entre
o modo como Teresa d’Avila e Clarice Lispector escrevem. Esta
ultima afirma: “avancar obedecendo-me, é em verdade o que eu
faco quando escrevo” (Lispector, s/d: 233), o que pode ser uma
tentativa de se aproximar de uma “voz falada”, de inventar uma
outra gramdtica, de “dar nascimento a outra lingua”, de modo
a sair das falsas alternativas entre falar a linguagem imposta, j4
dada, e a mudez, na sua recusa dessa linguagem (como é referido,
por exemplo, por Maria Velho da Costa, sobre Maina Mendes
— a mudez ou a loucura como ruptura com essa linguagem
imposta), mas é certamente mais afirmativa esta criacio de uma
linguagem outra, como dizia Clarice Lispector: “a minha frase
respira a maneira dela” (Lispector, s/d: 233)8, e em Teresa d’Avila
hd também “o prazer da escrita no acto de escrever”, algo em

8. “Ao linotipista: [...] Agora um pedido: nio me corrijam. A pontuagio é a respiracio
da frase, e a minha frase respira 3 maneira dela. E se me acham bizarra, respeitem isso
igualmente. Mesmo eu fui obrigada a respeitar-me” (Lispector, s/d: 233, nota).

que hd mobilidade, “mesmo eu fui obrigada a respeitar-me”
(Lispector, s/d: 233).

Ha nessa obrigacio ao respeito no que se avanca um modo de
acolher, receber, proteger, fazer cdncavo, semelhante ao processo
de Teresa d’Avila’, para “acolher as imagens’, deixar-se atravessar

por elas e af abre-se um espago de alteridade que excede e diz o
outro de outro modo.

Ora, estas imagens diferentes em Teresa d’Avila, a atencao
a algo que ela transporta nela (como na gravidez, como uma
gravidez), trata-se de “algo que ela faz existir na invisibilidade”,
que no entanto muda, transforma-se e cresce no seu interior, a
escrita sendo uma das formas de seguir o percurso desse cresci-
mento que ¢ visivel na invisibilidade.

Na experiéncia mistica, a auséncia de palavras referida por
Hadewijch e também por Teresa d’Avila tem a ver com a difi-
culdade de dizer estas experiéncias, de cortar com as oposigoes
entre o corpo e o espirito, sensivel e inteligivel, elas dao a essas
oposi¢oes outras configuragoes, tendo para 1sso que criar uma
outra gramatica, uma outra lingua que nao recusa e antes afirma
a lingua imposta abrindo-a a vias desconhecidas, j4 que elas (as
misticas) esbarram, como num muro, na “[...] impoténcia do
logos em exprimir a sua experiéncia interior” (Régnier-Bohler,
1991: 479),

Teresa d’Avila, a semelhanga de outras vozes misticas, invoca
também a auséncia de palavras para expressar e formular (outro
tipo de) experiéncias que ela deseja transmitir, dar vida a outras
imagens (como forma de vida para poder viver). Auséncia de
palavras que serd um ponto de partida, nio para o siléncio e a
mudez, mas para uma outra fala deste modo de auséncia, “[...]
ela s escreve porque as palavras lhe faltam” (Allendesalazar, 2002:

9. Ao contrdrio de Indcio de Loyola, o célebre fundador da Ordem Religiosa Catélica
“Companhia de Jesus” e autor de Exercicios Espirituais onde desenvolve o método afec-
tivo-imaginativo de oragio,




p. 73, itdlico nosso), e partir desta experiéncia, ja que “Nés nio
somos anjos, pelo contrdrio, temos um corpo. Querer fazer de
nds anjos quando estamos na terra — e sobretudo até ao ponto em

ue eu estava — € loucura” (Livro da vida, XXII, 10) e foi desta
q

L1 N [ 48 bk
loucura” que ela fez, do seu lugar na terra, uma “morada’.

Trabalhar com o inesperado

Para concluir a leitura dos textos aqui apresentados, con-
vocou-se a passagem centrada na experiéncia que pode ser
denominada mistica ou, para referir de novo Clarice Lispector,
“trabalhar com o inesperado” (e o inédito). E esse trabalho com
o inesperado passa (talvez) pela afirmagio e o espanto, a surpresa
de Nietzsche de que o “corpo humano se tornou possivel”.

Nestas experiéncias, em tempos diversos, hd a busca de outros
corpos, das suas (im)possibilidades. H4 nelas também de forma
intensa a questio da diferenga sexual, tal como ela é formulada
no inicio do texto por Allendesalazar, e, na distincia, estas e
outras mulheres fazem parte dessa “comunidade infiguravel”, e
contribuiram para uma outra definigio e critica do “humano,
demasiado humano”. Nesse sentido, elas sio nossas contem-
poraneas.
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