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RESUMO 

 

 

No início do século XV, o chanceler da Universidade de Paris, Jean Gerson (1363-1429), 

tomava a iniciativa de escrever textos religiosos em francês, destinando-os àqueles que não 

eram iniciados no latim e não possuíam formação teológica – os “simples” como ele os 

designava. Nos tratados La Montaigne de Contemplation e La Mendicité Spirituelle, o teólogo 

arriscou tratar do estágio mais elevado da experiência espiritual cristã: a possibilidade de 

contato direto entre o devoto e Deus na vida temporal, a “contemplação”. Com isso, alargava 

para o mundo dos iletrados um assunto antes restrito ao dos monges, teólogos e dos letrados 

que dispunham de acesso à escrita latina – que até então encerrava o saber sobre aquele modo 

excepcional de relação com o divino. A proposição não nova, mas reformulada em um 

contexto de ampliação das práticas devotas e de redefinição dos saberes, com a concorrência 

das universidades, é o alvo desta pesquisa. Com foco nesse modelo de devoção proposto pelo 

teólogo francês, o trabalho examinará o papel de tais ensinamentos num momento em que, 

nas regiões urbanas do reino da França, as práticas devocionais apresentavam uma grande 

vitalidade, com interesse cada vez maior pelas formas de aproximação pessoal com Deus. 

Trata-se de interrogar que tipo de condutas e práticas Jean Gerson almejava para os homens e 

mulheres comuns do reino, e em que medida foi possível destinar-lhes, naquela altura, um 

modelo e um método de devoção contemplativa, isto é, fundados na meditação, no silêncio e 

no recolhimento. 

 

Palavras-chave: Jean Gerson – práticas devocionais – saber universitário – teologia medieval 
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ABSTRACT 

 

 

In the early fifteenth century, the chancellor of the University of Paris, Jean Gerson (1363-

1429), took the initiative to write religious texts in French language, targeting those who were 

not initiated in Latin and had no theological training – the “simple pelople”, as he appointed 

them. In the treatises La Montaigne de Contemplation and La Mendicité Spirituelle, the 

theologian ventured to deal with the highest stage of Christian spiritual experience: the 

possibility of direct contact between the devotee and God in temporal life, the 

“contemplation”. In this way he extended to the world of the illiterate a subject previously 

restricted to the monks, theologians, and scholars who had access to the Latin writing, which 

had hitherto kept the knowledge of that exceptional mode of relation to the divine. The 

proposition, although not new, but reformulated in a context of expanding devotional 

practices and redefining knowledge with the participation of universities, is the aim of this 

research. Focusing on this model of devotion proposed by the French theologian, the thesis 

will examine the role of such teachings at a time when, in the urban regions of the kingdom of 

France, devotional practices presented great vitality, with increasing interest in the forms of 

personal rapprochement with God. It is a matter of questioning what kind of conduct and 

practice Jean Gerson sought for the common men and women of the kingdom, and to what 

extent it was possible at that time to assign to them a model and a method of contemplative 

devotion, that is to say, founded on meditation, silence and withdrawing. 

 

Keywords: Jean Gerson – devotional practices – university knowledge – medieval theology 
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RÉSUMÉ 

 

 

Au début du XV
e
 siècle, le chancelier de l'Université de Paris, Jean Gerson (1363-1429), a 

pris l´initiative d'écrire des textes religieux en langue française, en les adressant à ceux non-

initiés en latin et sans aucune formation théologique – les “simples gens”, comme il les a 

nommés. Dans les traités La Montaigne de Contemplation et La Mendicité Spirituelle, le 

théologien risqua de traiter du niveau le plus haut de l'expérience spirituelle chrétienne, c´est-

à-dire, la possibilité d´un contact direct entre le dévot et Dieu dans la vie temporelle, la 

“contemplation”. Ainsi, il élargissait aux illettrés un sujet auparavant restreint au monde des 

moines, des théologiens et d´autres savants qui avaient l´accès à l´écriture latine – que jusque-

là circonscrivait le savoir sur cette relation exceptionnelle avec le divin. La proposition pas 

nouvelle, mais retravaillé dans un contexte d'expansion des pratiques dévotionnelles et de 

redéfinition des connaissances, avec le concours des universités, est la cible de cette 

recherche. Mise au point ce modèle de dévotion proposé par le théologien français, le travail 

examinera le rôle de ces enseignements à un moment où, dans les régions urbaines du 

royaume de France, les pratiques de dévotion atteignaient une grande vitalité, avec un intérêt 

croissant sur les modalités de relation personnelle avec Dieu. Il s´agit de remettre en question 

le genre de comportements et pratiques que Jean Gerson aspirait aux hommes et aux femmes 

ordinaires du royaume, et dans quelle mesure il a été possible de leur transmettre, à ce 

moment-là, un modèle et une méthode de dévotion contemplative, fondés sur la méditation, le 

silence et l´introspection.  

 

Mots-clés: Jean Gerson – practiques devotionnelles – savoir universitaire – théologie 

médiévale 
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INTRODUÇÃO 

 

No célebre Le Trésor de la Cité des Dames ou Le Livre des Trois Vertus (1405), livro 

que alcançou certa fortuna nos diversos reinos europeus quatrocentistas,
1
 Cristina de Pisano 

(1364-1430) ensinava a conduta virtuosa conveniente às mulheres do século XIV, destacando 

os males do orgulho que considerava contaminar muitas delas, e que se manifestavam na 

extravagância no vestir e no comer, no empenho em ostentar a riqueza e exibir-se como 

superiores umas às outras até mesmo nas missas e procissões. Para ela, esse comportamento 

corriqueiro entre muitas damas do reino da França, pertencentes aos mais variados ofícios e 

estados sociais, em especial as da corte, afastavam-nas de preocupações mais urgentes e 

salutares, como agradar a Deus. Pelo amor às pompas terrenas, elas abandonavam o amor à 

virtude.
2
 Outros pregadores contemporâneos da letrada também insistiram na crítica ao 

orgulho associado aos comportamentos das mulheres e dos homens, sobretudo no âmbito 

público, relacionado à honra e à riqueza.
3
 Alguns deles, em suas prédicas ou tratados 

moralizantes, assinalaram, entretanto, um outro aspecto deste pecado em particular, latente 

entre as damas, que não era o da vaidade exterior, como apontava Cristina: tratava-se, ao 

contrário, da presunção interior e espiritual em busca de uma proximidade audaciosa com o 

sagrado. 

Tal propensão foi apontada, por exemplo, pelo ilustre pregador valenciano Vicente 

Ferrer (1350?-1419), figura importante não apenas no âmbito regional valenciano, mas de 

outros reinos cristãos e principalmente no reino da França, por ele percorrido em pregação e 

apoio ao papado de Avignon.
4
 Para além do combate aos erros carnais dos cristãos, Ferrer 

destacava as “tentações espirituais” que percebia como frequentes no seu tempo e julgava 

perturbadoras na relação dos homens com Deus.
5
 Para ele, como para outros predicadores 

                                                           
1
 Livro dedicado a Margarida de Borgonha, filha do duque João I. Deste texto, contam-se vinte e uma cópias; a 

maior parte dos manuscritos existentes esteve ligada ao círculo de Margarida e suas cinco irmãs que, tendo se 

casado com figuras do universo político de outras regiões, disseminaram este escrito para outros cantos da 

Europa. Este texto, no entanto, não obteve o sucesso do predecessor Le livre de la Cité des Dames. DUFRESNE, 

Laura Rinaldi. “Christine De Pizan´s „Treasure of the City of Ladies‟: A Study of Dress and Social Hierarchy.” 

Woman's Art Journal, vol. 16, no. 2, 1995, pp. 29–34. Disponível em www.jstor.org/stable/1358572, p. 30. 
2
 PIZAN, Christine. The Treasure of the City of Ladies or The Book of the Three Virtues. Trad. Sarah Lawson. 

London: Penguin Books, 2003. 
3
 TAYLOR, Larissa. Soldiers of Christ: preaching in Late Medieval and Reformation France. New York/Oxford: 

Oxford University Press, 1992, p. 160-161. 
4
 DAILEADER, Philip. Saint Vincent Ferrer, his world and life. Religion and society in late medieval Europe. 

New York: Palgrave Macmillan, 2016, p. 28. 
5
 TRAITÉ DE la vie spirituelle par S. Vincent Ferrier de l´ordre des frères-précheurs avec des commentaire sur 

chaque chapitre par la Vén. Mère Julienne Morell, religieuse du même ordre. Poitiers: Henri Oudin, 1866, p. 

369. 

http://www.jstor.org/stable/1358572
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coetâneos, não se tratava de repreender somente as condutas sociais, as relações dos cristãos 

entre si, mas também de ordenar o diálogo interior de cada um com o sagrado; questão que, 

como veremos, se mostrava muito contundente nos séculos XIV e XV. O futuro santo, em seu 

Tractatus de vita spirituali,
6
 refere-se a certas pessoas devotas que ultrapassavam os limites 

da relação filial e humilde com o sagrado, em comportamentos que “o demônio se esforça 

para semear, nestes tempos, no coração de alguns”. Segundo este pregador e letrado, para 

evitar as tais tentações espirituais, não se pode “desejar alcançar, pela oração, pela 

contemplação, ou por outras obras de perfeição, revelações ou sentimentos que estejam além 

da natureza e do estado ordinário dos que amam a Deus e lhe dirigem uma crença filial”, uma 

vez que “esses desejos têm sempre sua raiz e fundamento em um pensamento de orgulho e 

presunção”. 
7
  

Tais desejos de intimidade afetuosa com Deus apoiavam-se na crença em que a 

divindade poderia ser buscada dentro de cada um, na alma e na memória, a partir do elo 

amoroso entre criatura e criador, noção que remontava a Agostinho e outros pensadores 

cristãos.
8
 As narrativas bíblicas de Paulo, Moisés e do Cântico dos Cânticos ajudaram a 

divulgar a possibilidade de acessar Deus momentaneamente, de forma excepcional, pelo 

êxtase, em que a alma deixaria a temporalidade e experimentaria uma amostra da eternidade; 

dádiva conferida neste mundo aos santos e eleitos. Sobre este estado espiritual sublime, 

dissertaram autoridades como Dionísio Areopagita, que o definiram como “teologia mística” 

ou contemplação – noções cultivadas no âmbito da vida monástica ao longo de séculos.
9
 No 

século XIV, no entanto, o crescente número de santos que passaram a surgir entre os laicos, a 

partir do modelo precedente de São Francisco, veio a impulsionar a ampliação do interesse 

dos cristãos por modalidades mais imediatas e incomuns de acesso a Deus, para além da 

devoção “ordinária”, segundo as palavras de Ferrer.
10

 O voltar-se para Deus, todavia, não 

poderia ser sem a observância de determinados parâmetros morais e do princípio de separação 

irremediável entre o homem e a divindade, o mundo e a eternidade.  

                                                           
6
 Todos os excertos da documentação primária apresentados neste trabalho foram por nós traduzidos. 

7
 “[...] c´est de ne point désirer arriver par la prière, la contemplation, ou par d´autres oeuvres de perfection, à 

avoir de révélations ou des sentiments qui soient au-dessus de la nature et de l´état ordinaire de ceux qui aiment 

Dieus et le craginent d´une crainte filiale. Car ces désirs ont toujours leur racine et leur fondement dans une 

pensée d´oirgueil et de présomption.” TRAITÉ DE la vie spirituelle par S. Vincent Ferrier, op. cit., p. 370-371.  
8
 VEYNE, Paul. Quando nosso mundo se tornou cristão. Trad. Marcos de Castro. Rio de Janeiro: Civilização 

Brasileira, 2011. 
9
 LOUTH, Andrew. The origins of the Christian mystical tradition: from Plato to Denis. New York: Oxford 

University Press, 2007, p. 154, passim. 
10

 VAUCHEZ, Andre. Saints, prophètes et visionnaires. Le pouvoir surnaturel au Moyen Age. Paris: Albin 

Michel, 1999. 
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Essa fronteira foi por vezes ameaçada no século XIV, especialmente no território da 

França aqui em análise. Alguns letrados religiosos ou laicos, como a beguina condenada como 

herege, Margarida Porete (1250-1310),
11

 arriscaram-se a descrever as experiências de união 

com a divindade, valendo-se de uma linguagem ambígua, que muitas vezes parecia suspender 

aquela separação ontológica, em proveito de uma união essencial, em que a substância da 

alma, longe de permanecer finita, tornava-se divina e eterna. Informados sobre as práticas 

correntes naqueles territórios, clérigos de várias partes mostraram-se inquietos com os sinais 

do orgulho encobertos nessas manifestações de devoção. Não muito longe dali, o pároco 

flamengo Jan Van Ruysbroeck (1293-1381), por exemplo, reprovava os diversos grupos 

devotos laicos que se disseminavam desde Bruxelas até a França, chamados genericamente de 

“beguinas” e “begardos”, e taxava-os de homens “insensatos e cegos, que erram e se 

precipitam no abismo da danação. Eles pensam carregar [o Espírito Santo] sobre toda a 

natureza/ E em seu orgulho, pensam que se igualam a Deus/ Eles tratam o criador como a 

criatura [...]”.
12

 

Vicente Ferrer, assim como Jan Von Ruysbroeck, condenava precisamente o “desejo”, 

isto é, a diligência e insistência de alguns fiéis em procurar experiências ditas 

“extraordinárias” de contato com Deus, como visões e revelações. Qualificava-os de 

presunçosos, porque eram movidos pelo erro de se acreditarem dignos de tal graça, 

contrariando, assim, o princípio de que tais dons eram dados livremente por Deus. O pregador 

valenciano provavelmente tinha em mente os relatos de casos célebres, como o da futura santa 

Catarina de Siena (1347-1380), mulher laica que usava suas visões como pretexto para 

aconselhar autoridades, como reis e papas, sobre as ações que estes deveriam tomar, tendo em 

vista o destino da Cristandade, então centrada em Avignon.
13

 Os escritos sobre as 

experiências dessa mulher, apesar da preocupação de amparar-se em virtudes como a 

humildade, descreviam uma relação privilegiada e de grande familiaridade com Cristo, muito 

diferente do que recomendaria Ferrer. Aos quinze anos, por exemplo, contou que deixou a 

cidade para esconder-se em uma caverna onde ninguém pudesse vê-la ou ouvi-la e, “rezando, 

sentiu que se erguia do solo e pairava no ar, e então lhe apareceu a Virgem Maria com seu 

filho nos braços; dando à jovem um anel, ele a tomou como sua esposa e, de súbito, 

                                                           
11

 Também conhecida como Marie de Valenciennes, viveu no lado francês da província de Hainaut, foi 

condenada pelo seu livro Miroir des simples âmes anéanties, em 1310, pelo bispo de Cambrai. LERNER, Robert 

E. The heresy of the Free Spirit in the Later Middle Ages. Notre Dame: University of Notre Dame Press, 2007 

(1972), p. 73. 
12

 “quelques hommes insensés et aveugles errent, et vont se précipiter dans les abîmes de la damnation. Ils 

pensent lp emporter sur toute la nature; et, dans leut fol orgueil, qui les égale à Dieu, ils font le créateur comme 

la créature [...]” RUSBROCH, D. Jean. De la vraie contemplation. Paris: R. Chamonal, 1912, p. 106. 
13

 O Cisma que dividiria a Igreja entre o papa de Avignon e o de Roma inicia-se após sua morte, em 1378. 
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desapareceu”.
14

 Relatos semelhantes de contatos com o sagrado, julgados “extraordinários” 

pelos contemporâneos, intensificavam-se no reino da França e em outras regiões, 

principalmente a partir da segunda metade do século XIV, como veremos mais 

detalhadamente no segundo capítulo deste estudo. Por parte de mulheres foram vários, e não 

se restringiram aos casos notórios como os de Catarina ou de Joana D´Arc (1412-1431). Com 

frequência ultrapassavam o simples caráter metafórico da descrição de estados espirituais 

mais elevados, ganhando contornos literais e efeitos perigosamente corporais, como milagres 

e estigmas.  

Em 1400, ao mesmo tempo em que Ferrer conduzia sua pregação itinerante, Jean 

Gerson (1363-1429)
15

, teólogo e chanceler da Universidade de Paris entre os anos de 1395 a 

1429, consciente dos mesmos problemas devocionais que apontava Ferrer, iniciava a escrita 

de tratados sobre o tema da “contemplação” em língua vernácula, com o argumento de 

destiná-lo aos “simples”, os ignorantes e sem instrução religiosa. Conferia atenção especial às 

mulheres, mas manifestava o intuito de franquear o caminho da perfeição a todos os cristãos, 

de qualquer estado social. Escolheu, para tal, a língua vernácula, cujo uso para tratar daquele 

tema, embora não fosse uma novidade, dado que se avolumava principalmente fora dos 

ambientes letrados clericais e religiosos, ainda não havia sido experimentado por um teólogo, 

menos ainda por uma figura tão proeminente e de tão grande autoridade dentro da Igreja. O 

chanceler apresentava aos simples a via da contemplação como a forma mais nobre de vida 

cristã, num momento em que os laicos, sobretudo nas regiões urbanas do reino da França, 

buscavam formas alternativas e mais profundas de devoção, para além do quadro pastoral, 

seja nas confrarias ou em outros tipos de comunidades devotas, como as beguinarias – 

comunidades com frequência inspiradas pelos modelos monásticos de oração e recolhimento. 

Diante dessa busca devocional acentuada entre os laicos nas cidades, com o surgimento de 

novas comunidades, emergia na virada do século XIV ao XV o debate sobre em que medida a 

vida de perfeição poderia ser acessível a todos os cristãos e não apenas aos religiosos. Gerson, 

                                                           
14

 “[…] and praying thus she felt herself raised somewhat from the ground into the air, and presently there 

appeared to her the Virgin Mary with her son in her arms, and giving the young girl a ring he took her as his 

spouse and then suddenly disappeared […]. Catarina de Siena apud PETROFF, Elizabeth Alvilda (ed.) Medieval 

women´s visionary literature. New York/Oxford: Oxford University Press, 1986, p. 238. 
15

 Jean Gerson é o nome toponímico de “Jean Charlier”, nascido no povoado de Gerson, a nordeste de Paris, nas 

proximidades de Reims. A respeito dos nomes próprios que aparecem ao longo desta tese, ao invés de “João 

Gerson”, optamos por preservar a grafia francesa, “Jean Gerson”, que, não se restringindo ao território da 

França, é a formas mais usada nos estudos historiográficos e, portanto, mais facilmente reconhecível. Com 

exceção de Jean Gerson, os demais primeiros nomes estrangeiros foram aportuguesados, como Ermínia de 

Reims, Margarida Porete, Cristina de Pisano, Nicolau de Clamanges, Pedro D'Ailly, bem como as referências 

aos pensadores cristãos e personagens mais célebres, como Agostinho, Dionísio, Bernardo de Claraval, Hugo de 

São Vítor, Joana D´Arc. 
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como veremos, em debates com outros teólogos, virá a desfazer a associação obrigatória entre 

a perfeição, a vida propriamente “religiosa” e os votos religiosos.  

Considerando esse debate sobre os limites e condições da relação devocional com o 

sagrado para os homens e mulheres dos séculos XIV e XV, o presente trabalho interroga 

sobre o tratamento clerical da devoção laica nesse período, a partir dos ensinamentos de Jean 

Gerson sobre o tema da contemplação e de seu projeto de transpor ao mundo dos “simples” 

certos modelos e práticas da perfeição cristã particularmente associados a uma relação mais 

interiorizada, direta e pessoal com Deus. Interessa responder como e por que foi possível, 

naquele momento, a um teólogo responsável por resguardar a ortodoxia e a integridade da fé, 

ensinar uma modalidade de devoção interiorizada e introspectiva para as pessoas comuns, 

pouco familiarizadas com a devoção contemplativa e suas técnicas, justamente num momento 

em que se aprofundava a desconfiança e a rejeição clerical dos excessos devocionais de 

alguns grupos de fiéis. Tendo em conta tal aparente novidade, este trabalho se propõe 

examinar de que modo o ensino, outrora restrito, de uma forma de devoção, a contemplação, 

foi tratado pelos clérigos. Cabe avaliar como esta foi apresentada por Jean Gerson aos simples 

se diferenciava das práticas que culminavam nos êxtases, visões e arrebatamentos descritos 

por muitas mulheres, já que muitas delas alegavam justamente conduzirem-se pelo caminho 

da mesma “contemplação” de que falava o teólogo. Mais precisamente, faz-se necessário 

apurar o que fazia da contemplação de Gerson mais adequada aos simples do que as formas 

de acesso a Deus encontradas por certas mulheres julgadas suspeitas. Em que medida seria 

virtuoso ou legítimo buscar se aproximar de Deus; como essa aproximação poderia conduzir-

se sem o risco do orgulho, e até onde era permitido chegar nessa busca pessoal, são outras 

perguntas que conduzem a investigação.  

Com base nesses questionamentos, este trabalho pretende levar a cabo uma exegese da 

obra deste pensador; uma exegese que não incide, entretanto, sobre as diversas questões 

teológicas de sua complexa obra, mas desdobra um eixo específico desta: os ensinamentos 

sobre a contemplação para os simples e os argumentos em favor dessa missão edificante. Para 

tanto, a estrutura da tese foi pensada a partir de três interrogações: como Gerson se volta para 

o estudo da teologia mística, que conduz o capítulo primeiro; por que e para quem ele se 

dirige, enfoque do capítulo segundo e, por fim, como praticá-la e como se define essa 

modalidade devocional especificamente para os simples, eixo do capítulo terceiro. Tomamos 

como ponto de partida as incursões de Jean Gerson no estudo da contemplação, sua releitura 

teórica dos textos de Dionísio Areopagita sobre a “teologia mística”, bem como das 

autoridades posteriores responsáveis por sintetizar esse conhecimento. Desta maneira, o 
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capítulo inicial propõe uma abordagem da inserção das proposições de Jean Gerson sobre o 

tema no âmbito do reino, da Universidade de Paris e, em seguida, em relação ao saber latino 

de longa data a ser traduzido para a língua vernácula e trazido para o cotidiano dos simples. 

Avançando na proposta central do trabalho de avaliar a condução clerical da devoção laica 

francesa, o segundo capítulo, por sua vez, passa especificamente à análise dos procedimentos 

de ordem estritamente pastoral que motivaram Gerson a se debruçar sobre o tema da teologia 

mística e da contemplação. O capítulo indaga, primeiramente, os sentidos da “simplicidade” 

para este teólogo, partilhados ou questionados no seu tempo; quais eram suas referências 

concretas da “gente simples” e os principais atributos que julgava habilitá-los para a vida 

contemplativa. Para entender os seus alvos, espaço significativo será concedido ao seu 

diagnóstico – e eventuais censuras – sobre a devoção geral dos leigos no período em que 

compôs seus textos para os simples, elencando não apenas as qualidades destes últimos, mas 

também as práticas e comportamentos considerados inapropriados e que deviam ser 

combatidos.  

O capítulo final da tese, por sua vez, volta-se para a maneira como o conhecimento de 

Gerson sobre a teologia mística foi traduzido e sintetizado para os simples nos textos La 

Montaigne de Contemplation e La Mendicité Spirituelle, tendo em vista a realização prática 

dessa modalidade devocional. Os textos vernáculos sobre a contemplação serão analisados 

especificamente do ponto de vista das ações que eles incentivavam, procurando destacar que 

exercícios estavam embutidos neles e como esses pretendiam fundamentar um determinado 

tipo de devoção. Trata-se de pensar como foi possível a Gerson formular um método de 

devoção interior, focado nas ideias de recolhimento, na meditação, no silêncio e na solidão, 

especificamente para os simples em seu cotidiano, e que assegurassem uma prática devocional 

virtuosa. Como conciliar a introspecção meditativa ao cotidiano dos simples, presos às 

preocupações e atividades terrenas; a dimensão interior e a exterior da devoção; a oração 

reservada e as práticas sacramentais ou rituais na comunidade de fiéis? O capítulo aborda, em 

suma, as técnicas de recolhimento e oração formuladas por Gerson e que ambicionavam guiar 

o cristão simples em sua devoção privada e pessoal, o conjunto de ações que constituíam uma 

disciplina específica, sem deixar de apontar os principais modelos de virtude a serem 

conhecidos e imitados pelos fiéis.  

Vale, contudo, esclarecer de saída que o trabalho de si sobre si, conduzido por uma 

técnica e por códigos sociais não aparecerá em oposição a uma suposta interioridade autêntica 
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ou sincera, em que a expressão exterior é considerada mera simulação.
16

 A proposta, ao 

contrário, é apenas interrogar certa abertura do universo espiritual para os laicos desprovidos 

de iniciação nas coisas do divino, tomando como ponto de partida uma obra, mas tentando 

não perder de vista uma ação e certas incidências do saber em língua vernácula, nos séculos 

XIV e XV, sobre um tema até então dominado pela escrita latina ou apenas tratado nessas 

línguas fora do âmbito universitário. A obra do autor, nesse sentido, servirá como porta para 

refletir sobre um universo mais amplo, por meio dos diálogos que estabelece com outros 

letrados e das questões relevantes do período que ele retoma. Considerando, pois, que os 

escritos e projetos de um pensador podem ser um caminho para refletir sobre um determinado 

tempo, a trajetória deste não pode ser esquecida. Sua biografia, contudo, não será examinada 

como explicativa dos seus escritos ou como uma unidade coerente que expressa a suposta 

essência de uma época, mas sim como um dos diversos contextos a serem contemplados para 

entendermos como certas questões se tornaram prementes no seu tempo.
17

 

 

 

*** 

 

Como complemento ao estudo realizado, apresentamos uma tradução do texto La 

Montaigne de Contemplation, de 1400, primeiro escrito de Jean Gerson em língua francesa 

sobre a contemplação. A escolha deste tratado deve-se ao seu caráter de síntese, pois reúne de 

forma concisa os principais tópicos desenvolvidos posteriormente, e com mais detalhes pelo 

teólogo, em outros de seus textos sobre o tema, como os escritos universitários e latinos ou 

aqueles em língua vernácula, entre os quais La Mendicité Spirituelle. O texto La Montaigne 

de Contemplation também se destaca por nele confluírem as principais referências teológicas 

de Gerson, bem como as indicações de suas escolhas, o que permite vislumbrar melhor a 

maneira como ele traduziu esse saber ao público laico. Utilizamos como base o manuscrito 

                                                           
16

 Optamos, ao contrário, por uma abordagem das formas de subjetivação, dos diferentes regimes históricos da 

relação do sujeito consigo mesmo, pelos quais a pessoa toma a si própria como objeto de conhecimento ou como 

campo para a transformação, com sentidos diversos e contingentes, o que não traz necessariamente uma atitude 

individualista ou a valorização da vida privada, mas depende das configurações particulares de cada situação 

histórica. FOUCAULT, Michel. A hermenêutica do sujeito. São Paulo: Martins Fontes, 2010; FOUCAULT, 

Michel. História da sexualidade. O cuidado de si. São Paulo: Graal, 2005. BOQUET, Damien; NAGY, Piroska. 

Sensible Moyen Âge: une histoire des émotions dans l´occident médieval. Paris: Seuil, 2015, p. 17. 
17

 DOSSE, François. El arte de la biografía: enrte história e ficción. Cidade do México: Univerdidade 

Hiberoamericana, 2007; LACAPRA, Dominick. History and criticism. Ithaca/London: Cornell University Press, 

1985; VEYNE, Paul. Sêneca e o estoicismo. Trad. André Telles. São Paulo: Três Estrelas, 2015; GUENÉE, 

Bernard. Entre l´Église et l´État. Quatre vies de prélats français à la fin du Moyen Âge (XIIIe - XVe siècle). 

Paris: Gallimard, 1987, p. 47. 
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Français 990, elaborado para o duque de Bourbon (“ce livre est au duc Bourbonnois”), que se 

inicia com o texto La Montaigne de Contemplation, trazendo no frontispício uma miniatura 

com a figura da montanha cercada pelo mar agitado, rica em detalhes e cores vibrantes. O 

livro contém ainda os textos La Mendicité Spirituelle, La Science de Bien Mourir, L´Examen 

de Conscience, entre outros. A escolha desse manuscrito deve-se não apenas ao seu bom 

estado de conservação, mas ao fato de aparecer como referência incontornável para os 

editores modernos. O amplo número de cópias
18

 manuscritas do tratado em questão impôs-

nos tal escolha e a eleição de um único manuscrito, dado o tempo exíguo da pesquisa de 

doutorado para preparação de uma edição crítica e ao fato de que esse cotejamento já foi 

realizado em edições francesas mais recentes do texto, que serviram de base à sua leitura e 

interpretação.
19

  

Recorremos especialmente às edições críticas modernas de Pierre Pascal, de 1943, 

com o título Initiation à la vie mystique, contendo os textos La Montaigne de Contemplation e 

La Mendicité Spirituelle; e também à edição das Oeuvres complètes de Gerson feita por 

Palémon Glorieux na década de 1960, mais precisamente o Tomo Sétimo, referente à obra 

francesa. Cabe igualmente mencionar a existência de uma edição mais antiga das obras 

completas de Jean Gerson por Ellies Du Pin, de 1706, que reproduz a edição anterior de 

Edmond Richer, de 1606, traduzindo, no entanto, os textos franceses para o latim. A edição de 

Glorieux constitui a mais moderna e completa, pois se ampara fundamentalmente nos 

manuscritos, supre as lacunas das edições anteriores, elimina os textos que foram incluídos 

erroneamente na edição de Du Pin como sendo do chanceler, reproduz com maior fidelidade a 

grafia original dos manuscritos, além de compará-los entre si, indicando em nota as variações 

lexicais de uma cópia em relação à outra. No caso específico da edição da Montaigne de 

Contemplation, Glorieux utilizou o manuscrito Français 990 como texto principal.  

Para a tradução, os principais critérios adotados tiveram como norte proporcionar uma 

leitura fluida ao leitor de língua portuguesa, sem, no entanto, excluir certas estruturas algumas 

vezes repetitivas que são muito características da prosa de Gerson. No entanto, a supressão de 

                                                           
18

 Palémon Glorieux, em sua edição do texto La Montaigne de Contemplation, listou 23 manuscritos 

consultados. Já o levantamento feito por Pierre Pascal destaca ao todo doze manuscritos em que os dois textos, 

La Montaigne de Contemplation e La mendicité spirituelle, estão juntos (seis na Biblioteca Nacional da França, e 

um em cada uma das bibliotecas de Arsenal, Angers, Lille, Lyon, Valenciennes e Bruxelas). A Montaigne 

encontra-se separada da Mendicité em cinco manuscritos (três na Biblioteca Nacional, um em Arsenal e um em 

Troyes) e a Mendicité encontra-se separada em seis manuscritos (três da Biblioteca Nacional, um de Arsenal, de 

Tours e de Marselha). 
19

 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e Método. Petrópolis: Vozes, 1999, p. 559-556. HOLMES, James S. (ed.) 

The nature of translation: essays on the theory and practice of literary translation. Mouton/The Hague/ Paris: 

Publishing House of the Slovak Academy of  Sciences, 1970. 
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alguns elementos, como a excessiva repetição de conectivos, bem como a divisão do texto em 

parágrafos e o emprego de uma nova pontuação foram recursos necessários. De modo geral, 

buscou-se um vocabulário mais próximo possível do original, sem grandes reformulações, 

numa tentativa de preservar ao máximo a singularidade de uma escrita que pretendia chegar 

aos “simples”. Por fim, as notas utilizadas visam apenas elucidar algumas referências e os 

sentidos de expressões pouco familiares aos leitores contemporâneos.   
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CAPÍTULO I – PENSAR EM DEUS E MUDAR OS HOMENS  

 

 
 

Alguns poderão espantar-se porque eu quis escrever em francês ao invés de 

em latim, e mais às mulheres do que aos homens, sobre uma matéria tão alta 

como a vida contemplativa, [pois creem que este] assunto não convém aos 

simples iletrados. A isso eu respondo que essa matéria já foi tratada em latim 

em diversos livros de santos doutores, como São Gregório em suas 

“Moralidades”, São Bernardo nos “Cânticos”, Ricardo de São Vitor e muitos 

outros. Assim, os clérigos que sabem o latim podem recorrer a tais livros. 

Mas, ao contrário, é para as pessoas simples e para minhas irmãs que eu quis 

escrever sobre esta vida e este estado [...]
1
 

 
Com tais considerações elaboradas no ano de 1400, o então reitor da Universidade de 

Paris, Jean Gerson (1363-1429), iniciou seu primeiro tratado sobre o tema da contemplação 

escrito em francês, intitulado La Montaigne de Contemplation.
2
 Nesse escrito em particular, 

cabia ao teólogo justificar e defender sua iniciativa de dar aos leigos, em língua vernácula, um 

conhecimento “elevado” e que por muitos séculos se manteve circunscrito ao âmbito clerical e 

teológico, a um saber escrito e latino, portanto. A temática da contemplação, também sob a 

denominação de “teologia mística”
3
, com base especialmente nos escritos do Pseudo-

Dionísio,
4
 designava para pensadores como Agostinho, Hugo de São Victor (1096- 1141),  

                                                           
1
 “Aucuns se pourrons donner merveille pourquoi, de manière haute comme est parler de vie contemplative, je 

vueil écrire en françois plus qu´en latin et plus aux femmes qu´aux hommes, et que c´est n´est pas matière qui 

appartienne à simples gens sans lettres. A ce je réponds qu en latin cette matière est donné et traitée très 

excellemment ès divers livres et traités de saints docteurs, comme de Sant Grégoire en ses Moralités, de Saint 

Bernard sur les Cantiques, de Richard de Saint-Victor, et ainsi de plusieurs autres. Si peuvent avoir clercs qui 

savent le latin recours à tels livres. Mais autrement est des simples gens, et par especial de mes soeurs 

germaines, auxquelles je veux écrire de cette vie et de cet état”. GERSON, Jean. “La montaigne de 

contemplation”. In: GERSON, Jean. Initiation à la vie mystique. Prefácio e apresentação por Pierre Pascal. Paris: 

Gallimard, 1943, p. 42. GERSON, Jean. Oeuvres complètes. Introduction, texte et notes par Mgr Glorieux. 10 

vols. Paris: Desclée, 1960, p. 16.  
2
 Em todas as citações diretas dos textos de Jean Gerson em língua francesa, utilizamos as edições de Pierre 

Pascal e Palémon Glorieux. Quanto aos tratados em latim, recorremos às traduções inglesas de Steven E. Ozment 

(bilíngue) e Brian P. McGuire, e à tradução francesa de Marc Vial (bilíngue). 
3
 Alain de Libera observa que o termo “místico”, na Idade Média, designava exclusivamente um tipo de teologia, 

em referência estrita ao texto de Pseudo-Dionísio – já que os teólogos medievais não conheceram outra “teologia 

mística” senão a de Dionísio –, não sendo usado naquele período como adjetivo para qualificar homens ou 

mulheres “místicos”, mas o método de acesso a um Deus oculto. A noção de “mística medieval” não seria, 

portanto, descritiva, mas uma categoria historiográfica que pretende unificar práticas muito diversas. Ray C. 

Petry também observa o uso medieval mais frequente do termo “contemplação”, atestando o anacronismo do 

termo “misticismo”. LIBERA, Alain de. Pensar na Idade Média. São Paulo: 34, 1999, p. 288; PETRY, Ray C. 

Late medieval mysticism. The Westminster Press, 1957, p. 17. 
4
 D. Catherine Brown assinala que Gerson muitas vezes utilizava os termos “teologia mística” e “contemplação” 

como sinônimos. O termo “teologia mística” era usado também por teólogos como Hugo de Balma, no século 

XIV, referência central para Gerson, enquanto Tomás de Aquino ou Boaventura empregaram quase sempre a 

palavra “contemplação”. O uso da expressão “teologia mística” ocorre em consonância com o crescente influxo 

das traduções do De mystica theologia de Dionísio a partir do século XII. Entretanto, para a maioria dos 

escritores medievais, o termo “contemplação” é preferível à expressão “teologia mística” para referir aos estados 
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Ricardo de São Vitor (?-1173) e Boaventura (1221-1274), entre tantos outros em que Gerson 

se apoiava, o estado de êxtase produzido pelo contato da alma com a presença divina, 

alcançado por um restrito número de virtuosos e santos. Designava igualmente as etapas 

espirituais que conduzissem ao arrebatamento; por isso, Gerson a define ao mesmo tempo 

como “uma vida”, um processo, e um “estado”, no sentido espiritual.
5
 Tratava-se, portanto, de 

uma possibilidade de o cristão experimentar a presença direta de Deus já nesta vida, ou seja, 

uma amostra da visão beatífica, que só ocorreria na eternidade. No mundo monástico, como 

estabelecido por Hugo de São Vitor em seu Didascálicon, a contemplação consistia no último 

estágio da lectio divina, conduzida primeiramente pela leitura do texto bíblico, passando pelas 

etapas da meditação, da memorização e pela oração, sendo o último degrau da perfeição 

alcançado pelo cristão, neste caso, o monge, em sua ascese pessoal.
6
 Tendo como condição a 

rejeição dos prazeres mundanos e a completa entrega à oração e à meditação, o modo de vida 

contemplativo era próprio dos monges, anacoretas e eremitas e não dos homens e mulheres 

presos aos afazeres terrenos e cotidianos.
7
 Por isso, Gerson cogitava sobre o espanto que sua 

empresa causaria entre os religiosos e os teólogos da universidade, uma empresa destinada a 

falar aos “simples”, aos que desconheciam o latim e que não possuíam formação clerical. 

Falar a eles em língua vernácula, sobre a contemplação, o contato direto da alma com Deus, 

demandaria um duplo trabalho de tradução, de uma língua para a outra e de uma linguagem
8
 

                                                                                                                                                                                     
de êxtase e a busca do contato direto e interior com Deus. BROWN, D. Catherine. Pastor and laity in the 

theology of Jean Gerson. London: Cambridge University Press, 1987, p. 171; FISHER, Jeffrey. “Gerson´s 

mystical theology: a new profile of its evolution”. In: MCGUIRE, Brian. P. A companion to Jean Gerson. 

Leiden/Boston: Brill, 2006, p. 217; PETRY, Ray. C. Late medieval mysticism. Louisville: Westminster, 1957, p. 

17; Ver também HARRINGTON, L. Michael. (ed.) A thirteenth century textbook of Mystical Theology at the 

University of Paris. Paris/Leuven/Dudley: Peeters, 2004, p. 8-9. 
5
 Para os pensadores medievais que trataram da contemplação, o momento do contato direto da alma com Deus 

ocorreria por meio de uma suspensão das percepções sensíveis e da conexão da alma com a temporalidade, 

caracterizando um estado de êxtase. Mas, além disso, esses pensadores tenderam a conceber o arrebatamento 

místico como o ápice de um processo alcançado por meio de uma ascese específica, dividida em etapas e níveis 

progressivos de ascensão, geralmente colocados em termos metafóricos, dando a ideia de uma jornada pessoal 

com a superação de obstáculos; como nas recorrentes figuras da escada ou da montanha, ou por meio de uma 

hierarquização das fases do aperfeiçoamento espiritual (a meditativo, oratio e contemplatio utilizada por 

Boaventura, por exemplo). Convém situar essa concepção não apenas em Dionísio (em sua tríplice divisão 

purgatio, perfectio e iluminatio), mas, para além dele, também em Agostinho que, ao inserir (no De quantitate 

animae) o tema da contemplação em sua investigação sobre as potências da alma e o alcance da transcendência, 

pensou em etapas ascendentes de purificação espiritual, que levariam à contemplação direta da verdade e da 

eternidade. Cf. KENNEY, John Peter. Contemplation and classical christianity. A study in Augustine. Oxford 

University Press, 2013, p. 93-127; SCHLOSSER, Marianne. “Bonaventure: life and works”. In: HAMMOND, 

Jay M.; HELLMANN, J. A. Wayne; GOFF, Jared. A companion to Bonaventure. Leiden/Boston: Brill, 2014. 
6
 BAIER, K. “Meditation and contemplation in High to Late Medieval Europe”. In: FRANCO, E. Yogic 

perception, meditation and altered states of consciousness. Wien, 2009, p. 327 passim; VICTOR, Hugo. de S. 

Didascálicon da arte de ler. Petrópolis: Vozes, 2001, p. 229; CARRUTHERS, Mary. Le livre de la mémoire : la 

mémoire dans la culture médiévale. Macula, 2002, p. 70-71. 
7
 FANNING, Steven. Mystics of the Christian tradition. London/New York, Routledge, 2001, p. 75, 82. 

8
 Neste trabalho, o termo “linguagem” pode por vezes aparecer com sentido prosaico de fala, língua, idioma, 

vocabulário. Mas o termo aparece aqui com sentido mais amplo de comunicação ou conjunto de enunciados, 
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reservada ao universo douto e religioso para a linguagem e o cotidiano das pessoas comuns, 

especialmente as mulheres, como ele próprio destacou. 

Com a tutela do teólogo Pedro D´Ailly (1351–1420), seu mestre e amigo, Gerson 

havia sido indicado reitor da Universidade de Paris em 1395. Entretanto, as responsabilidades 

do cargo somadas a problemas de saúde o fizeram retirar-se para Bruges entre 1399 e 1400, 

em um exílio autodeclarado. Tal foi o período de suas primeiras incursões no tema da teologia 

mística, produtivo também no que se refere à escrita de um material para a instrução religiosa 

das pessoas comuns.
9
 Deste modo, a composição dos textos sobre a contemplação – tanto em 

Bruges como ao voltar a Paris, sejam aqueles voltados especialmente para os simples ou para 

os estudantes de teologia – não pode ser pensada sem que se considere esse momento 

importante da vida de Gerson, em que ele refletia sobre os problemas do posto de reitor, do 

mundo universitário do seu tempo, da pastoral e da própria Cristandade. O interesse do 

chanceler pelo tema da teologia mística – que, como já assinalado, emergiu da leitura dos 

textos de Dionísio Areopagita e de seus exegetas – esteve presente ao longo de boa parte de 

sua vida, durante seus últimos trinta anos. Foi a partir dos primeiros anos do século XV que 

ele iniciou sua produção teórica acerca dessa teologia
10

 e, ao retornar de seu retiro para 

Bruges em 1400, inaugurando o período parisiense, passou a trabalhar de forma resoluta em 

seu projeto de reforma pastoral e do saber universitário. O último período de sua vida, que se 

iniciou com o retiro em Lyon de 1419 até sua morte em 1429, também foi profundamente 

marcado pelo estudo da teologia mística e, mais precisamente, pelo amadurecimento e 

aprofundamento da leitura dos textos do próprio Dionísio, para além de seus exegetas.
11

 

 

 

 Contemplar: refúgio para si e remédio para o tempo 

 

Em junho de 1399, aos 36 anos, Jean Gerson, já no posto de chanceler da 

Universidade de Paris, recolhe-se em Bruges, no colegiado da igreja de São Donaciano onde 

                                                                                                                                                                                     
composto pela fala e pelo pensamento e também pelos acordos silenciosos, "o murmúrio de tudo o que se 

pronuncia e, ao mesmo tempo, esse sistema transparente que faz com que, quando falamos, nos compreendam; 

em poucas palavras, a linguagem é todo o feito das falas acumuladas na história e também o sistema mesmo da 

língua”. FOUCAULT, Michel. De lenguaje y literatura. Introd. Ángel Gabilondo. Barcelona: Paidós, 1994. 
9
 FISHER, In: MCGUIRE, op. cit., 2006, p. 215; BROWN, op. cit., p. 6. 

10
 Nem todos os textos de Dionísio são sobre a teologia mística. Sobre esse modo específico de conhecimento, 

Gerson circunscreveu-se a uma parte do corpus: os textos Anagogicum, a Teologia mística, as cartas a Gaïos 

(Epístolas I-IV) e o sétimo capítulo dos Nomes Divinos. VIAL, Marc. Jean Gerson théoricien de la théologie 

mystique. Paris: J. Vrin, 2006, p. 25. 
11

 VIAL, 2006, op. cit., p. 10. 
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era decano. O benefício lhe fora concedido em 1393, como retribuição por ter atuado como 

esmoler do duque da Borgonha, Filipe o Bom, e pela fidelidade prestada ao nobre, o que lhe 

conferia um lugar importante naquele círculo político.
12

 Nos anos conflituosos que marcaram 

os reinados de Carlos VI e Carlos VII, além das contendas entre armagnacs e bourguignons
13

 

– partidários dos duques da Borgonha e de Orléans, primo e irmão do rei Carlos VII, 

respectivamente, e que disputavam o poder diante da incapacidade do soberano, considerado 

louco – e da devastação causada pela guerra com a Inglaterra, exacerbavam-se as tensões em 

torno do Cisma da Igreja e as expectativas de uma solução que se acreditava, 

equivocadamente, estar próxima, com a morte do papa de Avignon, Clemente VII (1378-

1394), em 1394. No entanto, os desejos de eclesiásticos como Gerson, empenhados em pôr 

fim à divisão, frustraram-se por completo diante da intransigência do pontífice sucessor, 

Bento XIII (1394-1424), em acatar a proposta apresentada pela via cessionis, que exigia sua 

renúncia – pertinácia que se estenderia ainda até 1417, quando finalmente o Concílio de 

Constança põe fim ao Cisma.
14

 A universidade de Paris, muito longe de apoiar a causa de 

Avignon, votou, pela via cessionis, a abdicação do papa, indispondo-se com o rei; em 1395, 

os prelados reunidos em assembleia, em Paris, advogaram pela dupla renúncia dos dois papas, 

Bento XIII e do romano Bonifácio IX (1389-1404). Porém, diante do impasse e da dificuldade 

de ambos os pontífices em colaborar com a restauração da unidade, em 1398, no sínodo de 

Paris, os bispos e membros da Universidade votaram pela subtração de obediência a Bento, 

que duraria até 1403.
15

 Gerson, no entanto, posicionou-se contrário à proposta e mais 

inclinado à saída pela negociação, preferindo, sozinho em sua convicção, abster-se da 

controvérsia e afastar-se para Bruges. 

A estada de Gerson naquela cidade foi marcada pela doença e pela queixa de que seu 

temperamento conciliador e pouco assertivo, bem como sua inclinação à contemplação, o 

tornava inapto para o cargo de reitor. Cogitando abandoná-lo, comunicou suas intenções a 

D´Ailly e aos seus colegas do Colégio de Navarra em cartas, onde confidenciou as 

“dificuldades e calamidades” experimentadas no posto de reitor da Universidade de Paris.
16

 

Naquelas correspondências trocadas a partir de Bruges, Gerson lamentava por ter admitido 

                                                           
12

 PASCOE, Louis B. Jean Gerson: principles of Church Reform. Leiden: E. J. Brill, 1973, p. 6; MCGUIRE, 

Brian P. “Introdiction”. In: GERSON, Jean. Early works. Translated and introduced by Brian Patrick McGuire. 
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estudantes na universidade mais pelos seus patronos e não pela capacidade pessoal; por ter 

abandonado o ensino e a administração para se lançar a questões políticas de interesse da 

Universidade. Reclamava, do mesmo modo, da hipocrisia e da hostilidade das relações da 

vida universitária e de não ter tempo para ministrar a missa ou ter paz interior, por ser alvo de 

críticas ou inveja decorrentes de seu cargo e benefícios. Clamava, por fim, para que outros 

mais capazes ocupassem seu lugar:  

 

Sou forçado a agradar ou servir muitos grandes senhores que são os mais 

hostis. [...] Sou forçado a favorecer “amigos”, que não se cansam de tentar 

me destruir. [...] Sou forçado, por causa da consideração de outros ou dos 

usos da época, a promover aqueles que carecem de conhecimento e são 

moralmente corruptos, e às vezes a preferi-los aos que são mais competentes 

e capazes. [...] Sou forçado novamente a submergir nas vicissitudes da vida 

da corte, [...] do contrário serei considerado ingrato. [...] Sou forçado, entre 

tais preocupações, a perder as missas e orações [...] Sou forçado a seguir a 

multidão e fazer o que eu não quero ou o que não é permitido [...] 

Considerem quão numerosos são os mestres teólogos que são menos 

apropriados para a contemplação e que merecem mais do que eu carregar as 

obrigações desse ofício, de forma mais vigilante, franca e feliz.
17

 

 

Gerson atribuía o estado geral da Igreja e daqueles “tempos cheios de perigos” ao 

pecado do orgulho, presente na atitude obstinada de Bento XIII – a quem julgou tentado pelo 

demônio. Assim como outros de seus contemporâneos letrados, tecia observações sobre os 

tempos tortuosos em que vivia a Igreja e o “reino da França”
18

 em diversos de seus escritos, 

principalmente nas correspondências pessoais. Ao escrever para Pedro D´Ailly, em abril de 

1400, enumerou os diversos vícios da clerezia e da sociedade em geral, o estado de pecado em 

                                                           
17

 “I am forced to please or serve many very great lords who are most hostile. […] I am forced to favor 

“friends” who are not satisfied with trying to destroy me […] I am forced because of consideration of others or 

because of the custom of the age to promote those who lack knowledge and are morally corrupt, and sometimes 

to prefer them to those who are more capable […] I am forced again to be submerges in the vicissitudes of court 

life […] Otherwise I am considered to be ungrateful. I am forced amid these and similar concerns to miss 

masses and prayers […] I am forced to follow the crowd in doing what I do not want or what is not permitted 

[…] Let it be considered what a great number there is of theological masters who are much less suitable for 

contemplation and who deserve instead [of me] to carry out all their office´s duties more vigilantly, freely, and 

happily”. GERSON, Early works, p. 160-166. 
18

 Nos textos de Gerson, assim como em outros tipos de escritos dos séculos XIV e XV, como as crônicas, são 

recorrentes os termos “royaume de France”, “roy de France”, “en France”, “pays”, “patrie”, ideias existentes 

anteriormente e não necessariamente ligadas a uma unidade política, ao reino ou ao Estado. A terminologia 

Francia – adaptação do termo franc, existente desde o século III – aparece já no século IX, quando o Império 

carolíngio é dividido entre os filhos de Luís, o Piedoso, designando pela primeira vez o território sob domínio do 

rei dos francos. Nos séculos XII e XIII, havia uma identificação e nomeação dos “franceses” e da “França”, 

designando o conjunto formado por um reino e uma língua. “País” e “pátria” continham sentidos flutuantes, 

referiam-se a região, ao grupo social ao qual se pertencia ou ainda à ideia de pátria cristã. A partir de finais do 

século XIII, entretanto, os reis começaram a identificar mais claramente o reino ao “país”, reforçando o 

sentimento de pertença e fazendo com que a ideia de uma “França” coincidisse precocemente com certa unidade 

de uma língua e de um estado. GUENÉE, Bernard. O ocidente nos séculos XIV e XV: os estados. São Paulo: 

Pioneira, 1971, p. 95-110; LEBER, M.M.C; SALGUES, J.-B.; COHEN, J. Collection des meilleurs 

dissertations, notices et traits particuliers relatifs a l´histoire de France. T. 2. Paris: J.G. Dentu, 1826. 
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que vivia toda a Cristandade, referindo-se ao “Cisma odioso” que a dividia, numa percepção 

de que os tempos presentes eram piores do que os passados. Em sua carta, Gerson acrescia de 

maneira resoluta: “Posso considerar o desastre em que vive a Igreja, o que é ainda mais digno 

de pena, porque sua dimensão e seus méritos têm sido diminuídos por uma redução do 

sentimento religioso”.
19

 Com essa observação, o descontentamento de Gerson mostrava-se 

fundamentalmente ligado a uma percepção da fragilidade do sentimento religioso 

especialmente entre os clérigos em geral, pastores, prelados, eclesiásticos ou teólogos; em 

outros termos, atribuía os problemas contemporâneos à falta de devoção e crença, o que 

denunciava sua preocupação com o plano da afetividade, justificando, portanto, seu interesse 

pela teologia mística, que chamava de uma “arte do amor”,
20

 em conformidade com seus 

anseios reformistas.  

Gerson não estava sozinho em seu diagnóstico daqueles tempos de turbulência, e 

encontrava em Pedro D´Ailly um importante confidente com quem podia compartilhar suas 

preocupações e projetos para a solução dos problemas enfrentados pela Igreja. D´Ailly 

desfrutava de grande notoriedade, tendo sido chanceler antes de Gerson e, mais tarde, cardeal; 

além de um dos primeiros conciliaristas
21

 do Cisma, seguido por Gerson.
22

 Ao longo de sua 

vida eclesiástica, envolveu-se em importantes questões tanto religiosas e teológicas, quanto 

institucionais, políticas e diplomáticas que tramitavam entre a universidade, a Igreja e a Coroa 

na última metade do século XIV. D´Ailly também exprimia de forma bastante enfática sua 

percepção sobre o momento de tensões em que vivia a Cristandade latina entre os séculos 

XIV e XV, durante o Cisma, que inseria em uma perspectiva mais ampla da história da Igreja 

desde sua fundação. Em seus tratados e sermões, entendia que a história da Igreja, como a 

própria vida de Cristo, consistia numa trajetória de perseguições em diferentes fases, que se 

desenrolavam desde os primeiros encalços aos cristãos e que, posteriormente, poderiam ser 

identificadas em momentos históricos precisos. Realçava, desde seus primeiros textos e 
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“I can consider de general disaster of the church, which is so much to be pitied because its size and merits 

have been diminished in a reduction of religious feeling”.GERSON, Early works, p. 168. 
20

 GERSON, La montaigne de contemplation, p. 52 (Pascal), p. 22 (Glorieux). 
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suscetível de correção pelos seus membros. Assim, a teoria conciliarista, defendida por D´Ailly ou Gerson, 

afiançava a autoridade maior das “partes do corpo” da Igreja, em detrimento da “cabeça”, aliando-se à demanda 

reformista do período, tendo em vista a solução do Cisma e a restauração moral da Igreja. A reforma da Igreja 

para essas autoridades se realizaria por meio dos concílios periódicos. D´Ailly, Gerson e Zabarella foram os mais 
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sermões até os mais tardios, o sentido escatológico dessa história da Igreja e o significado 

apocalíptico dos eventos recentes tidos por ele como prenúncio da vinda do Anticristo.
23

  

Para D´Ailly, todos os sinais do fim dos tempos indicados no texto sagrado, 

nomeadamente no Livro das Revelações, poderiam ser reconhecidos no Cisma, que, nessa 

lógica, seria a mais recente e derradeira das perseguições e assaltos sofridos pela Igreja de 

Cristo, antecedendo o fim dos tempos. Essa perseguição final, segundo sua interpretação, era 

uma punição pelo abandono do ideal evangélico por parte dos membros da Igreja, um declínio 

interno operado pela corrupção moral. A determinação da proximidade do Apocalipse seria 

útil para que a Igreja reunisse forças para superá-lo e, portanto, tinha valor pastoral, uma 

forma eficaz de incitar os cristãos à conversão, ao emendar as condutas tendo em vista a 

proximidade do juízo final. Desta forma, Gerson e D´Ailly, cada um ao seu modo, viam no 

momento uma oportunidade de renovação. A interpretação conferida ao Cisma e as propostas 

para sua resolução foram encarados pelos teólogos críticos do momento – além de Jean 

Gerson e D´Ailly, entre os conciliaristas e reformistas também estava o colega Nicolau de 

Clamanges –, focados cada qual em um aspecto específico da crítica ao presente, como parte 

de um plano maior, eclesiológico, e também ligado à dimensão escatológica do destino da 

Igreja
24

, com a inserção do próprio presente na história maior da salvação. Em outras 

palavras, esses reformadores acreditavam na existência de um projeto maior envolvendo suas 

ações particulares naquele momento. Não se tratava, assim, de resolver apenas a 

particularidade do Cisma, mas o destino universal da Igreja, superando as tribulações que 

pareciam anunciar a proximidade do fim dos tempos e tendo em comum o retorno aos ideais 

evangélicos, a renovação pastoral, a recuperação da piedade e a realização das virtudes.
25

  

Os escritos dessa fase da vida do chanceler, precisamente as correspondências a 

D`Ailly, contêm seu lamento de homem afeito à vida “contemplativa” mas que desempenhava 

erradamente as funções de outros eventualmente mais aptos à vida “ativa”. Segundo ele, os 

contemplativos eram ligados à oração, ao recolhimento e à meditação sobre as verdades 
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 A escatologia medieval, ao referir-se ao fim da história, introduziu a ideia de que este final deveria ser o 

castigo dos maus e a recompensa dos justos, assim, muitos escritos apocalípticos, além de pregar a certeza de um 

fim próximo, objetivaram determinar os sinais que precederiam o final para facilitar a preparação dos 

verdadeiros fiéis antes da volta do Cristo. Ver RUCQUOI, Adeline. “Medida y Fin de los Tempos. Mesianismo y 

Milenarismo en la Edad Media”. In: En pos del tercer milenio, Undécimas Jornadas de Estudios Históricos 

Organizados por el Departamento de Historia Medieval, Moderna y Contemporánea. Salamanca: Ediciones 

Universidad Salamanca, 2000 e MINOIS, George. História do futuro. Lisboa: Editora Teorema, 1996. 
25

 Para um entendimento geral a respeito das virtudes na Idade Média, sugiro BEJCZY, István P. The cardinal 

virtues in the Middle Ages: a study in moral thought from the fourth to the fourteenth century. Leiden/Boston: 

Brill, 2011. Especificamente sobre a caridade, ver BRODMAN, James William. Charity and religion in 
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eternas, enquanto os ativos eram voltados para a ação, para a caridade, para o auxílio e 

socorro dos outros e para a vida pública. Assim, admitia que os prelados, teólogos, monges e 

clérigos em geral poderiam pertencer a qualquer dessas duas categorias, e recomendava que 

cada um buscasse cumprir o ofício mais apropriado à sua natureza interior, de forma a evitar a 

dolorosa discordância entre a atividade e a vocação. Como uma forma de defesa indireta de 

seu retiro e de suas supostas inclinações contemplativas, Gerson assinalava a necessidade de 

se considerar o imenso amor a Deus que “existe na quietude da contemplação daqueles que 

vivem a via dos primeiros santos” e que, “se alguém percebe a si próprio pelos menos 

ligeiramente compatível com essa atividade, deve reconhecer o seu talento, e não se dedicar a 

outras coisas [...]”.
26

 A contemplação apresentava-se para Gerson naquele momento de 

retirada para Bruges como um refúgio pessoal, mas, apesar do abatimento inicial, o período de 

afastamento logo se mostrou frutífero não somente como ocasião para refletir sobre si mesmo 

e minimizar a angústia provocada pelas suas pesadas responsabilidades públicas, mas de 

pensar mais detidamente sobre os problemas da Igreja e da Cristandade, e de formular 

soluções cabíveis. Portanto, o seu debruçar sobre a contemplação não resultou num abandono 

da responsabilidade pelos rumos do mundo, mas constituiu a fonte para sua proposta de 

reforma geral da Igreja e do reino, que colocaria em prática ao retornar a Paris em setembro 

de 1400, após recuperar sua disposição e retomar o cargo na universidade.
27

 De tal forma, sua 

busca pela contemplação viria a revelar-se como resultado de um trânsito possível e profícuo 

entre a vida ativa e a contemplativa, tanto para os prelados como para todos os outros cristãos.  

O chanceler entendia que os cristãos de diversos estados e ofícios poderiam dedicar-se 

tanto à vida ativa quanto à contemplativa, tal como as os homens que possuem “ofícios 

públicos, as prelaturas e outras dignidades, que os obrigam à vida ativa, assim como as 

mulheres casadas que têm filhos e uma casa para governar e servir”
28

; para esses, a dedicação 

completa à contemplação implicaria em negligenciar o cuidado com os outros. Sendo homem 

público, Gerson buscava argumentos que justificassem seu próprio retiro contemplativo, e 

defendia que as pessoas ativas também poderiam voltar-se para a contemplação sem receio de 

abandonar por um momento que fosse suas obrigações de cuidado físico com o próximo. De 

tal forma, na Montaigne de Contemplation, explicava que a “vida contemplativa” era 

proveitosa primeiramente para si, mas também para os outros, respondendo a três tipos de 
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opiniões correntes: a daqueles que consideravam que a pessoa contemplativa obtinha proveito 

apenas para si própria; a dos que pensavam que o contemplativo somente desejava interrogar 

sobre as coisas celestes e alçar estágios espirituais mais altos; e a que os considerava 

perturbados ou melancólicos.
29

 Em primeiro lugar, respondia que a contemplação era 

proveitosa para os outros porque quem a pratica porta um exemplo de vida virtuosa, um 

ensinamento pelas obras; em segundo lugar, suas orações beneficiam todos os demais, como 

quando atuam pela paz dos reinos. Os contemplativos, explica, atraem tanto a graça de Deus 

como as pessoas ativas, “são úteis como os olhos são ao corpo” e, por meio de sua 

proximidade com Deus, conseguem dons para todos: “é mais proveitosa a toda a Igreja a 

oração devota de um contemplativo do que cem [pessoas] que levam a vida ativa e socorrem 

as necessidades corporais”.
30

  

É curioso que, em um momento de tão profundas tensões – não somente espirituais e 

religiosas, mas também materiais, como a guerra, a violência, a pestilência e a pobreza –,
31

 

alguém pudesse defender a superioridade da contemplação e do recolhimento espiritual em 

detrimento das ações “corporais”,
32

 exteriores e caritativas. Mas tendo em vista eliminar essa 

aparente contradição ou cisão, Gerson argumentava, na Montaigne de Contemplation, que os 

contemplativos são como os olhos do corpo, “que iluminam e comunicam todas as obras 

vistas aos outros membros”, e interrogava: “se os olhos não trabalham como os pés ou as 

mãos, é correto dizer por isso que eles não servem para nada além deles mesmos? De modo 

algum!”
33

 Segundo ele, os contemplativos são responsáveis por informar a Deus as ações 

daqueles “que não são tão eminentes nas coisas espirituais como eles, e que não sabem ou não 
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(Glorieux) 
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podem contar sempre a Deus tudo o que fazem”.
34

 O teólogo não pretendia dizer que todas as 

pessoas ativas poderiam tornar-se contemplativas, mas apenas as que se sentissem 

verdadeiramente inclinadas a isso; também não proibia os contemplativos de acudirem 

eventualmente as necessidades corporais dos outros: “Quem puder ao mesmo tempo manter 

tanto uma vida como a outra perfeitamente, digo que é o melhor, como fizeram São Gregório 

e São Bernardo e outros”.
35

 No entanto, inversamente, asseverava que, se o contemplativo 

desejar apenas manter-se solitário em sua contemplação, renunciando a toda e qualquer 

“operação” externa e corporal, não deve ser repreendido, mas deve ser visto com louvor, a 

menos que isso contrarie “o soberano a quem foi obrigado a obedecer por ter ofício 

público”,
36

 ou ignore um caso de rigorosa necessidade, quando há risco de que outros 

pereçam. Em suma, se alguém receber de Deus a inclinação para a atividade espiritual, mas 

recusar tão excelente labor, não será sinal de humildade, mas grave falta e indolência, pois a 

contemplação é a mais alta e perfeita de todas as formas de vida, explicava.
37

 

Após retornar a Paris, o chanceler pôde assistir aos impasses da Igreja e às rivalidades 

políticas na França piorarem muito nos anos que se seguiram, o que o estimulou cada vez 

mais a ver na contemplação, na oração e na reforma espiritual a solução para aquela 

conjuntura. O ano de 1407 foi notadamente atribulado: o chanceler havia partido de Paris com 

a comissão em negociação pela renúncia dos papas, sem sucesso; ao retornar, deparou-se com 

o assassinato do duque de Orléans pelo duque de Borgonha, João Sem Medo, que ocorrera 

durante sua ausência, acirrando a tensão entre os partidários de ambos, numa guerra aberta 

entre bourgignons e armagnacs – os primeiros, apoiadores do assassino, e os segundos, dos 

herdeiros do duque morto. Apesar de não desferir críticas diretas ao duque de Borgonha, e não 

obstante a fidelidade até então dedicada a ele, o chanceler empenhou-se imediatamente em 

combater e condenar a tese do teólogo Jean Petit em defesa do tiranicídio, no Concílio de 

Constança, em 1408-1409.
38

 Sua tomada de posição sobre o tema e seu envolvimento direto 
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na condenação de Petit colocaram-no em uma posição muito desfavorável perante o duque, 

que então retira o seu benefício de Bruges em 1411.
39

 Diante dessas tensões, ainda em 1407, 

junto com Pedro D´Ailly, Gerson escrevia ao papa Gregório XII, expressando o 

desapontamento pela recusa deste em ceder voluntariamente à via cessionis, frustrando as 

esperanças iniciais dos dois. Na carta, valendo-se de sua autoridade e prestígio como teólogos 

condutores da Universidade de Paris, reforçavam de modo enérgico a necessidade de 

colaboração por parte do papa e externavam a percepção de que a falta de humildade e o 

apego deste aos poderes temporais resultava da negligência da prática da contemplação e da 

disposição piedosa:  

 

Tornamos conhecido, honrado padre, que entre as muitas ocasiões, gerais e 

particulares, que nos colocam sob a obrigação de buscar a paz, esta 

oportunidade parece-nos suficiente, de modo que, a favor dos professores de 

teologia, possamos agarrar quaisquer almas que pudermos alcançar e ousar 

falar a elas por meio de nossos escritos. Fomos ouvidos com benevolência 

por aqueles diante dos quais nos colocamos. Não queremos ensinar-lhe, 

como diz o provérbio grego a respeito de Minerva, mas gostaríamos de certa 

forma de salvar-te para ti mesmo. [...] Tens sido distraído de teu habitual 

espírito de serena contemplação, arruinando os abraços familiares da amada 

Raquel.
40

   

  

Nesse ínterim, isto é, entre 1407 e 1411, após o fracasso da via cessionis, Gerson 

escreveu também a D´Ailly recomendando-lhe o refúgio solitário e contemplativo, pois 

percebia no amigo grande perturbação, impaciência e raiva diante das frustrações e insucessos 

que ainda vivenciavam juntos: “a ansiedade de tua mente tornou-se aparente para mim”, 

dizia.
41

 Aconselhava então que o mestre fugisse dos tumultos do tempo e buscasse alento na 

devoção interior, pois tudo o que se passava no mundo temporal o perturbaria de algum 

modo, “já que em toda parte só há vazio, loucura e falsidade”.
42

 E sugeriu ainda a leitura dos 

Nomes Divinos de Dionísio Areopagita, para refletir sobre o fato de a justiça de Deus enviar 
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as calamidades aos justos, mais do que a quaisquer outros.
43

 Em tom fraternal, tentava 

persuadir o mestre a adotar o recolhimento, como ele próprio procurava fazer:  

 

E, então, tu irás distanciar-te, e farás do Mais Alto o teu refúgio e então 

nenhum mal te alcançará. Deixa para trás tudo o que conseguir livremente 

deste mundo! Tu deves fazê-lo agora, pois não podes continuar aqui. Então 

será afastado do seio da consolação terrena. Tu irás procurar outro alimento 

mais sólido, o alimento da devoção interior. Desiste e abandona a ira e a 

raiva, não te aflijas! Coloca teu coração, tua esperança, tua oração, e teu 

auxílio em Deus, e Ele irá te nutrir com alimento sólido!
44

  

 

Assim, da mesma maneira que aconselhava as amizades mais próximas, Gerson 

também procuraria direcionar a atenção dos fiéis para a importância de zelar pelas 

necessidades espirituais e não apenas corporais de toda a comunidade cristã, destacando o 

potencial inestimável da contemplação e da oração naquele momento de dificuldades 

generalizadas, e que podiam e deviam ser realizadas por todos, não apenas os religiosos, 

prelados ou teólogos como ele e D´Ailly. Enfatizava, portanto, que a vida contemplativa era 

sim útil à comunidade cristã como um todo, e de forma alguma uma atividade vergonhosa ou 

egoísta diante daquele contexto. E com esses argumentos dirigidos aos cristãos de modo geral, 

ele também apaziguava suas próprias contradições internas. Guiado por esse propósito  mais 

amplo de renovação, que ultrapassava os limites de suas relações pessoais mais próximas, ele 

se voltou intensamente para o estudo da contemplação, como veremos a seguir.  

 

 

Rever os grandes para encontrar rumos  

 

Com a confiança nessa utilidade da contemplação para solucionar problemas do seu 

tempo, Jean Gerson dedicou a temporada em Bruges a uma minuciosa pesquisa dos 

pensadores que se dedicaram a essa forma de devoção e de conhecimento acerca de Deus, ou 

à designada “teologia mística”; pesquisa que serviu de base para a composição dos tratados 

La Montaigne de Contemplation e Notulae Super Quaedam, de 1400. Por sua amplitude e 

dificuldade, entretanto, a escrita e estudo do tema foram continuados pelo teólogo ao voltar a 
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Paris, onde desdobrou seus alvos, visando tanto os laicos
45

 como os teólogos e eclesiásticos, 

nas aulas na universidade e na composição do texto La Mendicité Spirituelle, 

respectivamente. 

O chanceler pôs-se a reler as autoridades dos padres, com especial atenção ao Pseudo-

Dionísio, referência obrigatória sobre a contemplação para os teólogos do período.
46 

Ao se 

voltar para o corpus dionisiano, assim como aos escritores anteriores a ele, confundia, em um 

só personagem, o Dionísio bíblico, convertido por São Paulo; o primeiro bispo de Paris – o 

santo decapitado que daria nome à abadia de São Dionísio –, e o escritor dos textos, a saber, 

os tratados da Hierarquia Celeste, A Hierarquia Eclesiástica, Os Nomes Divinos e a Teologia 

Mística.
47 

Embora estudos recentes apontem que o os escritos remontam ao século IV, para os 

letrados medievais, tratava-se dos ensinamentos do apóstolo Paulo colhidos por um dos 

padres.
48

 A confusão que identificava o compositor dos textos com o personagem bíblico 

convertido por São Paulo, herdeiro direto dos ensinamentos deste sobre um conhecimento 

secreto e misterioso sobre Deus,
49

 contribuiu para a consolidação de sua autoridade nos 

séculos seguintes, e era útil a ao teólogo de Paris em sua defesa da nobreza da contemplação e 

do estatuto verdadeiro daqueles ensinamentos.
50

 As principais informações biográficas sobre 

Dionísio transmitidas à Idade Média e, portanto, a Jean Gerson, foram redigidas pelo abade de 

Saint Denis, Hilduíno, em sua Passio sanctissimi Dionysii, de 854, que o apresentou como o 

filósofo convertido pelo apóstolo, depois tornado bispo de Atenas e enviado à Gália por 

Clemente. Com base em tais noções, o teólogo de Paris recorria aos apontamentos de 

Dionísio, acreditando, como os teólogos que o precederam, tratar-se de uma verdade revelada 

por um dos primeiros padres, referindo-se ao “santo Dionísio, que foi introduzido por Paulo 

no entendimento dos segredos celestes”.
51

  

Além da inaugural composição dos tratados em vernáculo sobre a contemplação, ao 

retornar a Paris, Gerson propôs-se também levar o tema aos seus alunos da universidade e 
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introduzi-los nos escritos de Dionísio.
52

 No inverno de 1402 e 1403, apresentou a teologia 

mística em aulas que, mais tarde, por volta da segunda década do século XV, vieram a 

compor o tratado De mystica theologia e que constituíam uma releitura do texto homônimo do 

Pseudo-Dionísio, dividindo-se em duas partes, a primeira a De Mystica Theologia Tractatus 

Primus Speculativuse a segunda a De Mystica Theologia Practica. A reflexão teórica nos dois 

tratados universitários não estava separada, mas complementava e dava sustentação ao 

conteúdo edificante desenvolvido nos textos para os laicos sobre a contemplação, pois, 

embora as duas partes do De Mystica Theologia tenham sido unificadas somente nos anos 

1420, foram concebidos no início do século, concomitante à composição dos textos 

vernáculos.
53

 Nessas leituras proferidas na Universidade, Gerson referiu-se à existência de 

uma certa teologia, “a teologia mística”, da qual o “bem-aventurado Dionísio” havia tratado, 

depois de ter recebido de Paulo “seu conhecimento dos segredos divinos”.
54

 Reafirmava, pois, 

a ideia de um saber secreto e misterioso, de acordo com a narrativa de Hilduíno. Citando 

Dionísio, o chanceler explicava que a teologia mística era uma forma de sabedoria (sagesse) 

“escondida no mistério”, um conhecimento das coisas secretas a respeito de Deus, e em razão 

disso também a definia como uma  

 

maneira de encontrar Deus mais perfeita do que as outras, e pela qual, por 

meio de negações e saídas do espírito, vê-se Deus como em uma escuridão 

divina, quer dizer, „em segredo‟, onde „Ele fez da escuridão seu refúgio‟, o 

que, contemplando, um profeta [Moisés] exclamou: “de fato, és um Deus 

escondido”. Por isso, o livro intitula-se A Teologia Mística, “mística” 

significando “escondida”. O primeiro livro não chegou até nós. O segundo 

chama-se Os Nomes Divinos.
55
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un Dieu caché‟”. Ibid., p. 51, p. 51, 52. 



36 

 

 

 

A ideia de um Deus escondido e a alusão à escuridão dizia respeito a um 

conhecimento baseado no abandono dos sentidos, das atividades intelectuais e da linguagem, 

uma forma de conhecer qualificada como “simples” – no sentido de unificada – e “livre”, 

como um “desconhecimento”, nos termos do próprio Dionísio. Tratava-se, portanto, de uma 

forma peculiar de conhecer Deus, estranha à modalidade do conhecimento intelectual e da 

cognição. No manuscrito parisiense no qual Gerson se apoiava, a ideia da cessação das 

operações intelectuais amparava-se em metáforas significativas, que aludiam a esse saber 

oculto e misterioso “encoberto pela mais brilhante escuridão de um silêncio que ensina em 

segredo”.
56

 A tais passagens do manuscrito, os comentadores ajuntaram que, por “novo”, 

“simples” ou “livre”, Dionísio entendia o conhecimento sem “símbolos e parábolas”, a 

apreensão dos “mistérios” que não são ditos por nomes ou símbolos, mas colhidos pela “nossa 

liberdade de todos os inteligíveis e pela cessação de nossos pensamentos”.
57

 Assim, o alcance 

humano do conteúdo desse mistério era explicado por meio das metáforas ligadas à ideia de 

ascensão da alma e do pensamento até Deus – indo das coisas corpóreas às divinas –, de 

escuridão e de unidade, e de abandono das percepções intelectuais e sensoriais.
58

 Gerson, 

apoiado no saber escrito produzido a respeito da teologia mística até então, tentava exprimir 

de alguma maneira esse caráter misterioso que escapava ao discurso, recorrendo a tais 

metáforas que aludiam à escuridão, ao silêncio, à “nuvem obscura” em que Deus estaria 

oculto. 

Sendo assim, com base nessas noções presentes no texto do Pseudo-Dionísio, Gerson, 

como os teólogos antes dele, concebeu o êxtase místico a partir da ideia de excessus mentis ou 

pela expressão em língua vernácula “saídas do espírito” (sorties de l´esprit), significando o 

exceder dos limites de um estado espiritual específico. Com base naqueles textos, a união 

mística constituía para ele o momento de abandono dos sentidos exteriores, por meio da 

graça, em que a alma seria levada para além de si mesma.
59

 A passagem do tratado De 

Mystica Theologia, na qual Dionísio reportou as revelações de Moisés no monte Sinai, com 

emprego das noções de escuridão e desconhecimento – retomadas e difundidas pelos teólogos 

responsáveis por elaborar a discussão teórica a respeito da teologia mística até Gerson –, narra 

que Moisés contemplava o lugar onde Deus esteve até que se libertou de toda percepção 
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sensível e inteligível, adentrando na escuridão, no “desconhecimento”. O comentário ao 

manuscrito parisiense, por sua vez, assinalava que Moisés havia colocado de lado “todo o 

auxílio do conhecimento” para estar com Deus, “intocado e desprovido de qualquer recepção 

ou ajuda do conhecimento”.
60

 

Esse caráter secreto de Deus que o impedia de ser acessado pelo intelecto humano 

havia sido condensado nos textos cristãos pela ideia grega da apophasis,
61

 que, veiculada por 

Dionísio aos teólogos do ocidente, apresentava o entendimento humano como demasiado 

limitado para apreender a grandiosidade divina. Segundo essa noção, Deus, em sua essência, 

era inapreensível ao homem, e, como tal, também era incomunicável, de forma que os 

teólogos que ambicionavam alcançar tal conhecimento viam-se diante do paradoxo de dizer o 

indizível. Dionísio Areopagita, assim como Agostinho (354-430) – que reconhecia que o 

intelecto humano não poderia conhecer Deus diretamente nesta vida, mas somente suas obras, 

e também a inadequação da linguagem para expressar a natureza divina inefável –
62

 

interrogaram sobre as maneiras possíveis de o homem conhecer Deus e formular afirmações 

sobre ele, partindo do reconhecimento, ao mesmo tempo, da imanência e da transcendência 

divinas. Poder-se-ia conhecer Deus, em certa medida, por meio de suas obras, ou seja, 

perscrutando os traços divinos impressos no mundo, entretanto, a essência e a unidade do 

Criador, em si mesmas, permaneceriam inalcançáveis – como na metáfora neoplatônica em 

que se poderia perceber os raios de luz, mas não a fonte de luz mesma.  

Os escritos teológicos medievais sobre a teologia mística de Dionísio exploravam a 

ideia de que Deus era, paradoxalmente, tudo e ao mesmo tempo nada, assim, todo atributo lhe 

caberia, mas também lhe seria negado, o que dava espaço para o jogo de oposições e 
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 “Here he put aside all the aids or supports of knowledge, ad came to be in the place of the one who is God 

over de universe, untouched and unseen by any reception or aid of knowledge”; “He was united through such a 

mode to unknowing […] to the one who is altogether unknown to all understanding, and who is the highest of all 

and supreme. Moses then knew everything by unknowing”. HARRINGTON, 2004, op. cit., p. 67.  
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 A apophasis aparece na filosofia especulativa do platonismo tardio. Entre os primeiros cristãos, o método 

negativo implicado na noção de apophasis ligou-se à discussão sobre a transcendência e a imanência divinas, 

tendo como auge a teologia negativa de Gregório de Nissa. Num segundo momento, destacou-se a incidência 

neoplatônica nos escritos cristãos, como a de Plotino sobre o Pseudo-Dionísio. Somente com a tradução de 

Dionísio por Erígena, no século IX, é que o método apofático ganhou importância para o escolasticismo 

medieval. Entretanto, os teólogos do ocidente favoreceram a teologia afirmativa, de onde vem o lugar restrito 

dado à teologia negativa no saber teológico medieval, pois concebida como estranha à esfera da disciplina 

intelectual. O Deus de Israel segundo o Antigo Testamento também serviu de base para os pensadores cristãos, 

pois é descrito como um Deus oculto e transcendente. CARABINE, op. cit., p. 1-3, 197-199. 
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 Agostinho não descartou a necessidade das palavras, que embora não estivessem à altura do Criador, seriam 

úteis como um tributo dos homens, ainda que incapazes de chegar à apreensão de Deus mesmo. Assim, ele 

resguardava a distância que separava os homens de Deus, a cisão entre o que o homem pensa e o objeto divino 

de seu pensamento, mais verdadeiro do que as cogitações e as palavras humanas. As formulações de Dionísio 

carregavam traços do pensamento de Plotino e configuram uma síntese entre a apophasis cristã e a neoplatônica. 

CARABINE, op. cit., p. 259-266. 
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contradições metafóricas que anulavam quaisquer asserções sobre Deus.
63

 Apesar desses 

limites, Dionísio havia interrogado sobre a possibilidade de se conhecer Deus essencialmente, 

para além da linguagem humana e do exame da criação,
64

 e então dissertou sobre as duas 

ramificações possíveis da teologia, a “catafática” e a “apofática”, a primeira própria ou 

afirmativa, a segunda negativa (a teologia mística), baseada na noção de que Deus estaria 

além de toda afirmação e que, portanto, deveria ser buscado para além da fala e do 

pensamento.
65

 Assim como Erígena,
66

 dividido entre a herança agostiniana e a dionisiana – e 

por meio da tradução de Dionísio que este havia legado –, os teólogos tardo-medievais, como 

Jean Gerson, tinham diante de si essas duas possibilidades teológicas, a que percorria o 

caminho das pistas sensíveis de Deus, para chegar a algumas certezas sobre este, ao inteligível 

e ao transcendente, e a que desejava ir além desses traços de Deus presentes na criação.  

Com base nisso, ao explanar as duas teologias no início de seu tratado universitário, da 

mesma maneira que fez nos textos em vernáculo de forma simplificada, o chanceler 

exemplificava como a teologia “própria” (catafática) inquiria sobre Deus por meio de 

semelhanças corporais, a partir das coisas exteriores do mundo.
67

 Acrescentava que o método 

da teologia mística, por sua vez, procedia por negativas, pois partia do princípio da 

inadequação da linguagem para apreender o divino, com derradeira suspensão tanto das 

negações quanto das afirmações, até se chegar ao silêncio, à ausência de postulados sobre 

Deus, à transcendência silenciosa.
68

. Na ausência de palavras para descrever a divindade, 

restava apenas dizer aquilo que esta realidade superior não era, esgotando as possibilidades 

até se chegar a uma ruptura da linguagem. O teólogo, a partir de Dionísio, propunha que a 

similaridade da linguagem em relação a Deus era tanto maior quanto menos derivasse da 

percepção corporal; assim, quanto mais simples e abstrata, mais próxima estaria de Deus e, 
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 TUNER, Denys. The darkness of God: negativity in Christian mysticism. Cambridge University Press, 1995, 

p. 22; Denys Turner assinala que o procedimento negativo da teologia mística provêm da síntese de duas fontes, 

a passagem da caverna de Platão como alegoria da ascensão do filósofo à verdade e as revelações de Deus, como 

uma nuvem negra, a Móisés, na Bíblia. TURNER, 1995, op. cit., p. 16. 
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 Ibid., p. 283-285. 
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 CARABINE, op. cit., p. 299. 
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 Erígena, no século XII, principal tradutor de Dionísio, conciliou as heranças grega e latina, de Agostinho e 

Dionísio, assim como se valeu da diferenciação entre as duas teologias, uma voltada para as coisas criadas, outra 

voltada para o não-criado, para Deus e, portanto, negativa, também reconhecendo que a essência divina escapava 

ao intelecto humano. Ibid., p. 304, 305. 
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 “[...] vale-se de semelhanças corporais ao se referir a Deus, dizendo, por exemplo, que Ele é como o leão, a 

luz, o cordeiro, a rocha, etc., em virtude do que se pode afirmar que Deus é suscetível de receber todos os 

nomes”.
  
(“qui use de ressemblances corporelles en les raportant à Dieu, disant par exemple qu´il est lion, 

lumière, agneau, pierre, etc., en vertu de quoi on dit de Dieu qu´il est susceptible de recevoir tous les noms”; 

“des effects qu´on trouve à l´extérieur [de l´âme] dans les créatures, surtout les plus parfaites d´entre eles, nous 

nous élevons jusqu´à affirmer cerntaines choses de Dieu [...]”). GERSON, op. cit., 2008, p. 51; TURNER, op. 

cit., p. 23. 
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 TURNER, 1995, op. cit., p. 33. 
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quanto mais ligada aos objetos mundanos, mais concreta e terrena, mais fragmentada e 

particularizada ela seria. Por consequência, mais distante estaria da divindade,
69

 pois a 

teologia mística ultrapassava, nas palavras do próprio letrado, “aquela chamada simbólica ou 

própria”.
70

  

A partir da síntese da teoria aristotélica da abstração, Gerson descrevia a passagem da 

meditação à contemplação como um processo de apreender o objeto em sua essência, 

abstraindo todos os elementos que o particularizassem, o tempo, o lugar, para se chegar ao seu 

núcleo essencial.
71

 Esta acepção também remontava à autoridade de Agostinho, no De 

Trinitate, para quem a consideração desses elementos particulares constituía um entrave à 

meditação e à contemplação, ou seja, à apreensão das coisas eternas.
72

 Nesse sentido, a 

contemplação era a operação pela qual a multiplicidade das coisas em sua temporalidade 

poderia ser conduzida a uma unidade, por meio da técnica de meditação – como por exemplo 

aquela mencionada por Boaventura como reductio.
73

 Gerson, mergulhado no estudo dessa 

teologia, considerava que esta se distanciava em demasia daquela praticada na universidade, 

empenhando-se a levá-la para seus alunos como um caminho oposto ao daquela fundada no 

trabalho da linguagem, por meio da escrita e da racionalização – que era a que aprendiam.  

Apesar de a teologia mística não ser da ordem do discurso, mas da experiência, o 

chanceler a tomava como objeto de dois tratamentos possíveis, o especulativo, ao qual se 

dedicava, e o prático. Cabe assinalar, portanto, que ele a abordou como um teólogo 

escolástico, não como um “teólogo místico”, e que não pretendia conduzir à experiência da 

teologia mística propriamente dita, mas objetivava, antes de mais, produzir uma teoria sobre 

ela. Em outros termos, o conhecimento místico de Deus e o conhecimento escolástico que se 

poderia ter dessa forma de conhecimento estranho ao saber intelectual constituíam duas coisas 

distintas.
74

 Em 1402 e 1403, quando apresentou a teologia mística aos seus alunos da 

universidade de Paris, no que viria a se tornar o tratado De Mystica Theologia, empenhou-se 

em abordar o tema por meio dos instrumentos e do vocabulário da teologia universitária, 

lidando teoricamente com um conhecimento que em tese não se pretendia teórico, já que, 
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 TURNER, 1995, p. 29, 44. Trata-se de um conhecimento das verdades e realidades desvencilhadas de sua 

natureza corporal, material. LIBERA, Alain. La philosophie médiévale. Paris: Presses Universitaires de France, 

1989, 76-77. Tal exercício de abstração também remonta à contemplação de Platão, um processo de purificação 

intelectual que vai do múltiplo ao singular, do material ao espiritual. LOUTH, Andrew. The origins of the 

Christian mystical tradition: from Plato to Denis. New York: Oxford University Press, 2007, p. 10. 
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 GERSON, op. cit., 2008, p. 53. 
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 VIAL, op. cit., 2006, p. 94-97.  
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segundo as autoridades, excedia o intelecto, a linguagem e os conceitos.
75

 Amparando-se em 

definições anteriores, tanto as de Dionísio como as de outros teólogos, como Hugo de Balma 

(? -1304), bem como na oposição entre ciência e sapiência, ao explanar a existência dos tipos 

de teologia, a “própria”, ou “simbólica”, e a “mística”, Gerson diferenciou, assim, o “teólogo 

místico” do “teólogo escolástico”; o primeiro definido como aquele que se beneficia da 

experiência de amor extático e, o segundo, como o que busca a verdade e o conhecimento de 

Deus por meio do intelecto e dos textos de autoridades.
76

 Assim, procurou iniciar o doutor 

especulativo numa teoria sobre a realidade experimentada pelo doutor místico, explorando a 

natureza do conhecimento místico e as formas de adquiri-lo; com ênfase sobre a cisão entre a 

erudição livresca dos teólogos e a piedade afetuosa. Todavia, esse tratado universitário, ao 

lado dos textos místicos para os simples, todos compostos naquele início do século XV, na 

verdade contribuíam para superar os limites que afastavam a teologia mística e a teologia 

especulativa, o teólogo místico e o teólogo escolástico, aproximando as duas realidades.  

Para falar dessa “sabedoria”, tanto em seus textos vernáculos quanto universitários, 

Gerson recorreu ainda às metáforas retiradas dos sentidos corporais, como aquelas associadas 

ao paladar, ao ato de saborear (“a saborosa ciência”), e também ao tato, muito usadas pelos 

teólogos para descrever as experiências religiosas
77

 e os arrebatamentos místicos, e traduzir a 

natureza experimental da teologia mística, supondo uma experiência direta que escapava à 

dimensão verbal ou conceitual. Além disso, o caráter experimental desse conhecimento 

também lhe assegurava o seu crédito e retidão, ou seja, sua superioridade em relação às outras 

formas de teologia, pois, nas palavras do teólogo, uma vez que “a teologia mística apoia-se 

nas experiências conhecidas com uma maior segurança, ela deve ser considerada mais perfeita 

e mais correta”.
78

 Tal asserção é ainda mais significativa, na medida em que o interesse do 

chanceler, com essas palavras, naquela ocasião específica em que apresentava o tema dentro 

da Universidade, era de persuadir seus alunos sobre a legitimidade da teologia mística e 

promovê-la como uma forma segura de se conhecer Deus, para além das operações racionais. 
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 VIAL, Marc. Introduction. In: GERSON, op. cit., 2008, p. 18-19 
76

 Ibid., p. 24. 
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 Coolman assinala que o emprego desse tipo de metáfora no universo escolástico derivou da doutrina patrística 

dos sentidos espirituais da alma, que postulava que a alma conhece de forma análoga às sensações físicas, a 
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 “[…] la théologie mystique s´appuie sur des experiences connues avec une plus parfait certitude, elle doit être 

estimée plus parfait et plus certaine”. GERSON, op. cit., 2008, p. 55.  
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Na Montaigne de Contemplation, concluía seu raciocínio atestando a excelência da 

experiência, ou seja, da teologia mística, em detrimento do saber especulativo e das palavras, 

ao apontar que se tratava de um “conhecimento tão secreto que não o pode saber quem não o 

tenha provado, pois, pela doutrina ou pela palavra, ele não pode ser mostrado a alguém. Como 

se pode dizer de uma grande dor: não a conhece, quem não a tenha sentido”.
79

  

Em suma, o “conhecimento” proporcionado pela teologia mística era, nesse sentido, 

um conhecimento “saboreado” e, conhecer Deus pela experiência significava conhecê-lo 

diretamente. Ao definir a teologia mística como uma sagesse, uma sabedoria, com base na 

autoridade de Dionísio, Gerson entendia essa “sapiência” como um conhecimento mais 

verdadeiro, justamente por se tratar de uma experiência, que não passava pelas descrições 

verbais e conceptualizações e, por isso, envolvia uma relação direta, afetiva e, portanto, mais 

plena com o seu objeto.  

 

 

A busca de Deus pelas vias do afeto 

 

Para além das noções mais antigas de escuridão e da negatividade, ao ensinar a 

teologia mística aos seus alunos, Gerson explicava como as autoridades trataram essas 

modalidades de contato místico com a divindade citando também as metáforas nupciais da 

união mística, retiradas dos escritores do século XII e XIII, como Bernardo de Claraval 

(1090-1153), em seus comentários ao “Cântico dos Cânticos”. O chanceler relia e tentava 

sintetizar suas leituras e referências sobre o tema, num período de sua vida universitária em 

que ele não só introduzia a questão a seus alunos, como também aprofundava seus estudos 

sobre ela. Nesse processo de recolha científica, enumerava as principais metáforas com que as 

autoridades teológicas haviam pretendido exprimir a união mística: 

 

Os santos deram nomes variados a esses conhecimentos experimentais e 

íntimos de Deus, na medida em que, considerando os diferentes aspectos de 

uma mesma coisa, os nomes são inúmeros. Eles os chamaram contemplação, 

êxtase, arrebatamento, liquefação, transformação, união, exultação. Eles 

falaram de um júbilo para além do espírito, quer dizer, na escuridão divina, 

de saborear Deus, de entrelaçar o Esposo, de O abraçar, de engendrar em 

Deus, de procriar com Ele o Seu verbo, de ser introduzido nos sótãos 

divinos, „de ser intoxicado pelas torrentes de voluptuosidade‟, de acorrer ao 
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 “Et cette connaissance est telle et si secrète qu´on ne la peut savoir, qui ne l´a. Car par doctrine ou par parole 

ne peut être montrée à autrui, comme on seult dire d´une grant douleur: nul ne la connâit, qui ne la sent”. 

GERSON, La montaigne de contemplation, p. 52 (Pascal), p. 22 (Glorieux). 



42 

 

 

aroma de seus perfumes‟, „de ouvir sua voz‟, de entrar no quarto‟, de dormir 

e repousar em paz Nele.
80

 

 

Da passagem acima, podem-se destacar três noções fundamentais para Gerson: a 

primeira diz respeito à natureza do conhecimento místico, que é definido como uma 

“experiência”; a segunda, à maneira como esse conhecimento se configurava, isto é, como um 

contato íntimo e interior com Deus; a terceira é sobre a natureza da união mística mesma, 

entendida, por meio da metáfora nupcial, como a união afetiva entre duas substâncias – que, 

todavia, permaneceriam distintas. Em suma, três elementos destacavam-se e encontravam-se 

interligados na leitura do teólogo de Paris: experiência, interioridade e afeto. A primeira 

dessas definições indica um acordo com o texto dionisiano, que postulava tal primado da 

experiência; entretanto, as ideias de intimidade e afeto parecem mais alinhadas com as leituras 

da teologia mística próprias dos séculos XII ao XV. Como se viu, em Gerson, o tratamento da 

teologia mística como uma sabedoria, e a diferença entre ciência e sapiência, apoiavam-se 

justamente no seu caráter experimental e afetivo. Em sua Montaigne de Contemplation, com o 

apoio das autoridades, ele tentava explicar aos simples sobre a diferença entre as duas noções 

– o que também faria na universidade –, por meio de uma linguagem metafórica e didática, 

baseada em referências ao cotidiano e com auxílio das metáforas gustativas:  

 

Grande diferença estabelecem os santos doutores, em especial São Bernardo, 

entre ciência e sapiência, pois ciência pertence principalmente e somente ao 

entendimento, e a sapiência ao afeto. E, segundo o nome, sapiência é como 

“saborosa ciência”. E esse sabor diz respeito à afeição, ao desejo e à vontade 

da pessoa. [...] Assim, pode haver em certa pessoa grande ciência ou 

conhecimento, sendo nela pequena ou nula a sapiência, pois não terá nenhum 

sabor ou sentimento em relação àquilo que vier a saber. Pode-se bem 

conhecer a natureza do mel por ouvir dizer ou pelo estudo dos livros, sem 

que se tenha qualquer sabor ou gosto da doçura do mel. Os médicos 

conhecem a natureza das doenças, e melhor do que os doentes, mas, quanto a 

sentir a dor e a saborear, é claro que os doentes a sentem mais e a conhecem, 

não pela razão, mas pela prova.
81
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 “Les saints ont donné des noms variés à ces connaissances expérimentales et intimes de Dieu, dans la mesure 

où, eu égard aux différents aspecs d´une meme chose, les noms sont nombrables. Ils les ont appelés: 

contemplation, extase, rapt, liquefaction, transformation, unioun, exultation. Ils ont parlé d´une jubilation au 

délà de l´esprit, c´est-à-dire du fait d´être ravi dans la ténèbre divine, de goûter Dieu, d´enlasser l´Époux, de 

l´embrasser, d´engendrer en Dieu, de procréer avec lui son Verbe, d´être introduit dans les greniers divins, 

„d´être enivré par de torrentes de volupté‟, „d´accourir à l´odeur de ses parfums‟, „d´entendre as voix‟, d´entrer 

„dans la chambre à coucher‟, de dormir et reposer „en paix en Lui-même‟”. GERSON, op. cit., 2008, p. 55. 
81

 Grande différence mettent les saints docteurs, en espécial saint Bernard, entre science et sapience. Car 

science appartient principalement et comme seulement à l´entendement, et sapience à l´affection. Et emporte, 

selon son nom, sapience autant comme „savoureuse science‟. Et cette saveur regarde l´affection, le désir, l 

´appétit et la volonté de la personne. [...] Si peut être en aucune personne grande science ou connaissance, où 

sera petite ou nulle sapience : car n´aura point de saveur ou d´affection à ce qu´elle saura. On peut bien 

connaître la nature du miel pour ouïr dire ou par étudier les livres, sans ce qu´on ait quelconque saveur ou goût 

de la douceur du miel. Les médecins connaissent la nature des maladies; mais, quant à sentir la douleur et la 
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Gerson conectava, assim, à definição de sapiência, o elemento experimental e afetivo, 

o termo “affection”, que ele sempre associava ao “amor”, a principal entre as potências da 

alma.
82

 Esta diferenciação com tônica no afeto embasava a exposição que fazia do tema da 

contemplação e da teologia mística tanto aos leigos como aos estudantes universitários. 

Associando a interioridade e o afeto à contemplação e à teologia mística, ele assinalava que 

“os atos internos, sobretudo afetivos, são menos suscetíveis de serem claramente 

verbalizados, oralmente ou por escrito, do que sentidos”,
83

 opondo, assim, o sentir, 

experimentar, tidos como interiores e mais verdadeiros, à expressão verbal, exterior.
84

 Aquilo 

que não poderia ser dito, só poderia ser sentido, experimentado, noção que reafirmava o 

“apofaticismo” da teologia mística, que implicava na quebra e suspensão do discurso, e era 

estranho, portanto, ao caráter discursivo da teologia escolástica.  

O outro aspecto fundamental desse contato direto com Deus, o seu caráter interior e 

íntimo, reverberava a natureza pessoal da relação cristã com a divindade desde Agostinho, 

para quem o cristão encontraria Deus voltando-se para si mesmo, para o interior de sua alma, 

para os resquícios de Deus gravados na memória. Para além de entender o procedimento da 

teologia mística com base no método das negações, Gerson avança afirmando que ela se 

“funda, com vistas ao conhecimento que lhe é próprio, em experiências internas no coração 

dos espíritos piedosos, enquanto as duas outras teologias fundam-se em experiências 

exteriores”.
85

 Com tal ênfase na interioridade e nos afetos, vê-se como ele não deixava de 

reafirmar as bases lançadas por Agostinho a respeito da intimidade da relação com Deus, da 

ideia de que o cristão deveria buscar a divindade no interior de si mesmo, conduzido pelos 

afetos, pela piedade e pelo amor.
 86

  

A noção de “experiências internas”, situadas “no coração”, mostra como as ideias de 

experiência, afeto e de interioridade encontravam-se ligadas e dependentes, nos escritos de 
                                                                                                                                                                                     
savourer, c´est clair que les malades en sentes plus et savent, nom mie par raison, mais par épreuve”. 

GERSON, La montaigne de contemplation, p. 46-47 (Pascal), p. 18-19 (Glorieux).  
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Gerson, que reproduziam certos parâmetros de interpretação específicos do período em que 

ele escrevia. A percepção de um sujeito formado por um interior e um exterior,
87

 ancorada na 

distinção pauliniana aprofundada por Agostinho
88

, baseava-se em correspondências e 

analogias que atribuíam à alma divisões emprestadas do corpo físico, num paralelismo entre 

os sentidos corporais e os sentidos espirituais da alma – como no comentário do Canto dos 

Cânticos de Orígenes, por exemplo. Nas formulações de Gerson, o coração era apresentado 

como o reduto da afetividade, onde residia a imagem do Criador, e cujos sentidos estavam 

voltados para Deus, ao contrário dos sentidos corporais, ligados ao mundo.
89

 Com base em 

Agostinho, pensar na interioridade, portanto, implicava em pensar nos afetos, desde então 

alçados ao estatuto de elementos constitutivos da relação com Deus.
90

 Sendo assim, pode-se 

dizer que a ideia da apophasis e a teologia mística no ocidente distinguiam-se pela tentativa 

de harmonizar a dialética dionisiana entre o conhecer e o desconhecer à ênfase agostiniana na 

interioridade e no afeto, que não se encontrava em Dionísio.
91

 

Essa releitura do saber sobre a teologia mística na Universidade de Paris, com ênfase 

nesses aspectos citados, também contribuía para sustentar o projeto de oferecê-la àqueles que 

viriam a ser chamados simples pelo chanceler, os iletrados. Desta maneira, Gerson voltava-se 

para esses não iniciados, apresentando-lhes a vida contemplativa como o exercício de cultivar 

interiormente o amor a Deus, por meio do direcionamento dos afetos devotos, em detrimento 

das inclinações mundanas. Os bons afetos que levariam a Deus poderiam ser o medo, a 

esperança, a tristeza pelo pecado, entre tantos outros a serem estimulados. Associada ao amor 

estava a ideia de que, para seguir a contemplação, nenhum conhecimento das letras era 

preciso, apenas a fé e os afetos voltados para as coisas eternas. O chanceler asseverava: “a 

raiz e o começo da vida contemplativa deve ser o amor a Deus: é certo dizer que, por seu 
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amor, deixa-se a vida mundana e todas as preocupações e doa-se totalmente a Ele”;
92

 uma vez 

que o amor das coisas mundanas era o que afastava o cristão de Deus. Além disso, nos termos 

do teólogo, a vida contemplativa era o mais perfeito modo de vida, justamente porque era 

“mais conveniente ao bem amar”, não alcançável plenamente na vida ativa. A contemplação, 

explicava, é a forma mais “aprovada pelas Escrituras e pelos santos doutores, e 

principalmente pelo verdadeiro Deus de santo amor, Jesus Cristo”, e também por Maria, que, 

“sentada a seus pés e ouvindo suas palavras, de seu amor inflamou-se”.
93

 O amor é também o 

fim da vida contemplativa, pois o teólogo observava que muitos falhavam “ao acreditar que o 

fim da vida contemplativa é somente saber ou interrogar sobre novas verdades”, alertando, ao 

contrário, que “o [seu] fim principal é amar a Deus e saborear sua bondade e doçura”, o que 

também pode ser considerado uma forma de conhecimento, como disse Santo Agostinho
94

, “o 

amor é conhecimento”.
95

  

Com base em Dionísio e muito especialmente em Ricardo de São Vitor, no Benjamin 

Maior, e em outros como Gregório Magno, Boaventura e Hugo de São Vítor – com suas 

ênfases nos afetos –, Gerson desdobrou as potências afetivas e cognitivas da alma, 

identificando aquelas responsáveis pela contemplação. A interrogação central que o conduzia 

no tratado universitário era, justamente, a de saber “se se adquire melhor o conhecimento de 

Deus por meio de um afeto penitente do que [por meio] de uma pesquisa intelectual”.
96

 Ele 

concluiu que a contemplação estava situada na mais elevada e nobre das operações da alma e 

desdobrava-se entre uma função intelectual e uma afetiva. Enquanto a meditação implicava 

esforço, a contemplação seria o resultado de uma meditação bem-sucedida e envolveria 

facilidade, uma “consideração livre e desapegada das coisas que a meditação examinou com 

grande dificuldade, tem seu afeto correspondente localizado na alma, um amor 
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semelhantemente livre e desapegado, puro e abstrato”.
97

 Jean Gerson voltava-se para as 

potências cognitivas e afetivas da alma para compreender como se dava a contemplação num 

período em que a oração privada e o interesse pelas modalidades mais interiores e diretas de 

experiência religiosa ganhavam destaque entre os laicos.
98

 Essas esferas da vida devocional, 

ao lado da confissão, passavam a exigir uma reflexão mais sofisticada por parte dos teólogos e 

pregadores a respeito dos afetos e da psicologia humana.
99

   

No mesmo De Mystica Theologia, após descrever a cogitação e a meditação, e 

aplicando uma releitura afetiva da noética dionisiana, concluía que a contemplação envolvia o 

intelecto, mas a união mística em si mesma realizava-se numa das potências afetivas da alma:  

 

E, agora, a sabedoria de Deus escondida no mistério. A teologia mística que 

procuramos, que conduz às saídas anagógicas para além do espírito; a essa, 

de acordo com o que li, dá-se por vezes o nome de contemplação, de 

devoção, de caridade ou de amor caritativo. Por isso, não erra aquele que 

diz que uma contemplação sem amor não merece o nome de 

contemplação; mas nós, distingamos as duas palavras para que a procura da 

verdade se faça mais precisa, e saibamos que, assim como a contemplação 

reside na potência cognitiva da inteligência, é na potência afetiva 

correspondente que subsiste a teologia mística.
100

 

 

No entendimento de Gerson, a contemplação ocorria na potência cognitiva da 

inteligência, a faculdade mais elevada da alma, destinada às coisas abstratas e que se 

encontrava acima da razão. Mas a potência afetiva correspondente, a sinderesis, é que era a 

responsável pela união mística propriamente dita; potência mística por excelência.
101

 Em 
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outros termos, assentava ali uma contrapartida afetiva do conhecimento adquirido pela 

potência da alma com a maior capacidade de abstração e definia a teologia mística como o 

ultrapassar afetivo de um conhecimento intelectual.
102

 Além disso, determinava que as 

potências cognitivas buscavam a verdade, enquanto as afetivas buscavam o bem,
103

 e que “o 

conhecimento de Deus procurado pela teologia mística é antes de tudo adquirido por um afeto 

penitente do que pela pesquisa intelectual, [...] sendo preferível à teologia simbólica ou 

própria”. Essa teologia “é mais perfeita que estas, do mesmo modo que o amor é mais perfeito 

do que o conhecimento, a vontade que o intelecto e a caridade que a fé”.
104

 

Assim, Gerson dava continuidade à retomada afetiva da teologia mística feita pelos 

exegetas dos séculos XII e XIII, como Hugo e Ricardo de São Victor ou Boaventura 
105

 – 

mais precisamente, pode-se afirmar que, num primeiro momento, ele foi mais um intérprete 

dos intérpretes de Dionísio do que um leitor direto deste último.
106

 Ao contrário do que 

enfatizaram as releituras tardo-medievais da teologia mística a respeito do afeto, as 

formulações do próprio Dionísio apresentavam o intelecto como condutor de todo o processo 

da contemplação e como reduto onde se desenrolava a dialética entre o conhecer e o 

desconhecer, sem postular o protagonismo do amor,
107

 tampouco os escólios posteriores 

foram responsáveis pela adição de tal ênfase.
108

 A ideia da superioridade do amor, entretanto, 

não era novidade no tempo do chanceler, sendo há muito partilhada no mundo monástico e 

divulgada, por exemplo, nas formulações de Gregório Magno, que também afirmava que o 

amor era uma forma de conhecimento.
109

 Entretanto, foi a partir do século XII, ao se refletir 

sobre a união mística, que se buscou ressaltar aquilo que não era central no texto do próprio 

Dionísio. Portanto, a ênfase na união com Deus por meio do desconhecimento daria lugar à 
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ênfase na união por meio do amor,
110

 tendo como os principais responsáveis por essa 

mudança, primeiramente, Bernardo de Claraval, depois os já citados vitorinos do século XII e 

Boaventura, entre outros que aprofundariam, a partir de então, a junção entre a teologia 

dionisiana, mais intelectual, e a agostiniana.
111

 Pode-se dizer, ainda, que a releitura afetiva da 

teologia mística dionisiana elaborada por estes últimos consistiu numa síntese que a 

harmonizava com a Bíblia, especialmente no que diz respeito ao conteúdo nupcial do Cântico 

dos Cânticos de Salomão
112

, e os outros padres da Igreja, como Agostinho.
113

 A partir do 

século XIII, as versões da Teologia Mística de Dionísio em circulação – a saber, as traduções 

de Erígena e Sarraceno –, como o manuscrito da Universidade de Paris, traziam também os 

comentários de Hugo de São Vítor e Tomás Gallus, veiculando, portanto, aos teólogos do 

período a noção de que a teologia mística tinha como ápice o amor. Após Tomás Gallus, 

todavia, as interpretações do texto dionisiano se diversificaram e, grosso modo, cindiram-se 

em duas linhas concorrentes durante e após o século XIII, a dos teólogos que seguiam a 

síntese afetiva e os que não o fizeram, como Alberto Magno e Eckhart.
114

  

O amor puro mencionado por Bernardo, ao implicar a suspensão de todas as demais 

afeições – da razão, da cupidez e seu senso de recompensa, e do medo –, era concebido como 

a própria experiência mística, onde nenhum espaço da alma seria preenchido por algo além de 

Deus mesmo.
115

 Hugo de São Vítor, por sua vez, lançando as bases para a ulterior corrente de 

interpretação afetiva de Dionísio no século XIII, postulava, amparado em Erígena e Gregório, 

a superioridade do amor, que poderia adentrar onde o intelecto permaneceria excluído.
116
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Ricardo (-1173) deu continuidade às asserções de Hugo, segundo as quais o intelecto cederia 

o lugar ao amor na união, no Benjamin Major, referência fundamental para Gerson, 

especialmente no que se refere à análise psicológica, a partir da qual este construiu sua teoria 

das faculdades da alma, e a doutrina dos tipos de contemplação.
117

 Mais tarde, o vitorino 

Tomás Gallus (1200-1246), abade de Vercelli e referência capital para o chanceler, valendo-

se da tradução da De Mystica Theologia feita por João Sarraceno, seguiu as afirmações de 

Hugo de São Victor sobre a excelência do amor em relação ao intelecto, definindo o primeiro 

como o verdadeiro conhecimento.
118

 Também ligado à universidade de Paris como mestre em 

teologia, Gallus atuou na vanguarda do segundo grande movimento de retomada dos escritos 

dionisianos.
119

 Em sua paráfrase do texto da Theologia mística de Dionísio, reinterpretou a 

passagem a respeito do contato de Moisés com Deus como sendo conduzida pelo amor, “a 

verdadeira cognição”, superior à “cognição intelectual”.
120

 Gerson devia a Gallus o 

entendimento de que a ascensão da alma para Deus era impulsionada pelo esforço intelectual 

num primeiro movimento, em seguida, intelecto e afeto caminhariam juntos, mas somente ao 

afeto caberia adentrar na esfera final do desconhecimento, da união com Deus.
121

 Outra 

autoridade cara a Gerson, Boaventura proclamou no Itinerarium Mentis ad Deum a ideia do 

abandono da atividade intelectual, privilegiando o “afeto ardente”
122

 como base da derradeira 

união, ao ressaltar, por exemplo, que a graça era preferível à instrução, o desejo ao intelecto, o 

pranto ao estudo; e foi além dos vitorinos, ao acrescentar a figura central de Cristo.
123

 

Boaventura havia conectado a ideia de sabedoria e a de experiência no texto De Triplici Via, 
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por exemplo, onde assinalou “o conhecimento pela verdadeira experiência”.
124

 O chanceler 

sem dúvida teve esse texto como suporte, bem como a conclusão do franciscano no texto 

Questões Disputadas sobre o Conhecimento de Cristo, de que a experiência mística só 

poderia ser adquirida se estivesse ancorada no amor.
125

 

Todavia, Gerson também encontrava suporte em pensadores mais próximos 

temporalmente, inclusive do século XIV. O cartuxo Hugo de Balma (? -1304), responsável 

por mediar o contato dos teólogos do século XIV com o legado vitorino de Tomás Gallus, 

rompeu, por exemplo, a noção de continuidade entre os processos cognitivos e a união 

amorosa, admitida por seus predecessores, numa leitura ainda mais radical.
126

 No final do 

século XIV, o escrito mais conhecido e mais vulgarizado dessa vertente afetiva e negativa 

mais radical em favor do amor foi o anônimo inglês The Cloud of Unknowing, composto em 

língua vernácula e cuja proposta era semelhante à de Gerson, ou seja, de ampliar o alcance da 

teologia mística aos laicos, apresentando, contudo, uma rejeição mais radical do peso do 

intelecto em favor do desconhecimento.
127

 Sintetizando o argumento que fundava as leituras 

anteriores, que entendiam o caráter incompreensível e inefável de Deus, bem como o acesso 

ao sagrado pelo desconhecimento, como espaço para que o amor se instalasse, o escritor 

anônimo reiterava que, se Deus não poderia ser pensado, só poderia ser amado.
128

  

Como se pode observar, algumas leituras de Dionísio feitas após o século XIII e XIV 

tomaram a ideia do desconhecimento e a dimensão apofática como fundamentais, visando, 

antes de mais, minimizar ou excluir o papel do intelecto na união mística, em favor de uma 
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126

 Ibid., 221; FAES DE MOTTONI, Barbara. “Hugues de Balma: contemplation e raptus”. In: TROTTMANN, 

2007, op. cit. 
127

 TUNER, op. cit., 1995, p. 47. 
128

 COOLMAN, op. cit., p. 180. 



51 

 

 

ainda mais profunda ênfase no amor.
129

 Gerson insere-se nessa discussão, porém, traz à baila 

alvos bem precisos, ao elaborar sua releitura desse saber, como veremos em seguida. 

    

 

A teologia mística para edificar novos sábios 

 

Na Montaigne de Contemplation, visando combater as possíveis críticas à sua inciativa 

de falar aos iletrados, Gerson explicava que, uma vez que o amor fosse suficiente para a vida 

contemplativa, os simples, desde que movidos por um afeto sincero, estariam em condições 

de experimentá-la. O conhecimento dos livros e a formação teológica, segundo ele, não eram 

necessários aos contemplativos, pois, “embora o grande estado clerical e a grande instrução na 

lei de Deus e nas sagradas escrituras sejam bem convenientes à pessoa que queira vir às 

alturas da contemplação, algumas vezes tal ciência constitui impedimento”, e “não por si 

mesma, mas pelo orgulho e inchaço que a pessoa letrada dela toma”.
130

 O saber escrito 

continha uma desvantagem, já que poderia conduzir ao pecado do orgulho, enquanto a 

contemplação, por sua vez, só se alcançava pela humildade, enfatizava o teólogo, citando o 

Apóstolo. Assim, ao habilitar os rústicos à vida contemplativa, desqualificava a erudição dos 

teólogos perante a teologia mística, uma vez que a formação clerical não era condição 

obrigatória ou garantia para se alcançar a contemplação, dependendo mais da compleição de 

cada um. Em outros termos, independente da condição, seja clerical ou laica, as pessoas que 

fossem naturalmente mais inclinadas para o silêncio, para a solidão e para a meditação 

religiosa seriam mais indicadas para a vida contemplativa, enquanto aquelas mais voltadas 

para a movimentação da vida terrena e comunitária, clérigos ou laicos, deveriam dedicar-se à 

vida ativa.
131

 Portanto, o afeto sustentaria a possibilidade de contato direto e excepcional com 

Deus para os que não dispunham de conhecimento do saber escrito. 

Desse modo, Gerson, como principal autoridade teológica da Universidade de Paris e 

como uma das figuras mais importantes da Igreja naquele momento, encontrava-se numa 

posição delicada ao falar da contemplação, ao postular a excelência do afeto e da via mística 

dentro da universidade, ao mesmo tempo em que também se defrontava com as consequências 

da ousadia de falar sobre o contato afetivo e íntimo com Deus, isto é, uma modalidade de 
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relação direta com Deus, para aos iletrados. Como conciliar os procedimentos racionais da 

teologia escolástica, abraçada por ele, e a tradição espiritual sobre a qual se debruçava, 

fundada nos afetos e nas emoções? Como e por que desqualificar esses procedimentos 

racionais dentro da universidade, ao apontar a superioridade da teologia mística? 

Com base na ideia de que o saber escrito poderia conduzir ao orgulho, ao desvio do 

pensamento rumo às coisas mundanas em detrimento das coisas sagradas, resultando, pois, na 

dispersão da alma, bem como considerando o peso da afetividade e da fé na busca de Deus, 

Gerson defendia então a contemplação para os simples, afirmando: “O conhecimento ou a 

ciência que se tem de Deus pela verdadeira e única fé é suficiente para alcançar tal sapiência, 

como é dito, por amar Deus, servir e honrar. [...]”, concluindo assertivamente, desta forma, 

que “os cristãos simples que tiverem firme fé na bondade de Deus e de acordo com isto o 

amarem ardentemente terão mais verdadeira sapiência e mais devem ser chamados sábios do 

que quaisquer clérigos sem amor e sem afeição a Deus e aos santos”.
132

 Suas asserções sobre 

a possibilidade de a gente de pouca instrução adentrar o caminho da contemplação 

acompanhavam-se, pois, de críticas diretas ao próprio universo clerical e teológico. Em 

contrapartida, quando ele falava da teologia mística dentro do ambiente universitário, referia-

se à capacidade dos simples de se dirigirem a Deus pela via mística. Em suma, a defesa de 

Gerson da contemplação para os simples não estava desassociada da crítica ao conhecimento 

cultivado na universidade, de forma que seu trabalho de leitura e escrita da teologia mística, 

nesse início do século XV, duplicava-se em direção a dois alvos ao mesmo tempo: a educação 

religiosa e moral dos pouco instruídos, de um lado; e a reforma do saber teológico 

universitário, de outro. E foi justamente na noção de afeto – ou sua falta – que se amparou a 

crítica do chanceler aos teólogos, bem como sua defesa dos iletrados.  

Gerson redefiniu os alvos de uma devoção mais plena, porque reconhecia que mais 

aptos à contemplação estavam os simples, porque menos expostos ao orgulho do 

conhecimento acadêmico e mais predispostos ao amor e à humildade. Todavia, igualmente 

dirigiu o estudo da teologia mística aos estudantes de Paris como forma de reformar e de 

criticar as condutas e o saber que ali se produzia. No prólogo do De Mystica Theologia 

Practica, ele assinalou, justificando a conveniência da teologia mística para os teólogos e para 

a universidade: 
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Uma vez que se trata de falar de Ti [Deus], se nos exultamos em ti, que 

exultemos com crença e que ensinemos com humildade, buscando apenas a 

glória de Teu nome com a ajuda de Teus servidores, meus senhores e meus 

irmãos. A eles [aos estudantes], parece que queres que eu fale dos segredos 

de Tua sabedoria, para que, deixando de lado os estudos mais vãos e que 

levam o espírito à dispersão, eles sejam animados pelo Verbo de Teu 

Espírito a te procurar na simplicidade do coração e, assim, a compreender o 

que quer dizer: “Deixa tudo e vede como o Senhor é doce”. E que, além 

disso, eles sejam animados a não instruir somente o intelecto até deixar o 

afeto seco, trêmulo e maculado de paixões. Perto de qual outra ou em que 

outro lugar esta doutrina da teologia mística pode ser mais bem ensinada? 
133

 

 

Ensinar a teologia mística na universidade significava para Gerson combater a secura 

do saber dos teólogos sem afetos piedosos, bem como a arrogância e a dispersão que nasciam 

das atividades intelectuais, do conhecimento livresco, por meio da exaltação da humildade e 

do amor. Assim, ele pintava uma imagem dos teólogos como lamentavelmente desprovidos de 

uma pulsão verdadeiramente afetiva e devota em direção a Deus, diagnosticando na 

universidade o descompasso e desequilíbrio entre a crença e o saber. Utilizava, desse modo, a 

discussão sobre o peso do afeto e do intelecto, que encontrava nas autoridades da teologia 

mística, para criticar o ambiente da Universidade de Paris.  

No final do século XIV, o conhecimento teológico das escolas passou a ser alvo de 

críticas mais contundentes dentro da própria universidade, onde então se destacavam como 

principais teólogos reformadores espirituais da Igreja, e também como críticos do saber 

universitário, não somente Jean Gerson, mas também Nicolau de Clamanges (1363/64-1437), 

colega do primeiro na Universidade; ambos tiveram como mentor Pedro D´Ailly. Clamanges 

foi rédacteur da Universidade de Paris, responsável pelas correspondências oficiais, e também 

secretário do papa Benedito XIII.
134

 Essa crítica que se desenvolveu no fim do século 

sustentava-se no retorno aos textos patrísticos, nos ideias religiosos do passado cristão – onde 

se situava a teologia mística – e alimentavam a defesa da superioridade da tradição espiritual 

em detrimento do conhecimento teológico recente.
135

 Entretanto, os ataques à modalidade 

escolástica do saber religioso integravam uma crítica mais ampla, voltada para toda a Igreja, e 

para o conjunto da comunidade cristã. Gerson e Clamanges envolviam-se na discussão pela 
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resolução do Cisma e engajavam-se na elaboração de propostas de reforma da Igreja, “em sua 

cabeça e em seus membros”, atentando para a primazia das questões pastorais e da reforma 

pessoal e moral dos membros da Igreja.
136

  

Em seu tratado De ruina et reparatione Ecclesie, Clamanges elencava os vícios 

responsáveis pela ruína da Igreja e pela miséria espiritual daqueles tempos de Cisma, 

ressaltando o contraste com o tempo glorioso dos padres: “Vai e confere esta vida, estes 

costumes, estes governos com a primitiva disciplina dos Padres, com a caridade, continência, 

sobriedade e austeridade deles, verás [...] que há tanta diferença entre um e outro”, como entre 

a lama e o ouro.
137

 Tais virtudes do passado eram tidas como ausentes numa comunidade 

eclesiástica tomada pelo destempero, pela arrogância, pelo orgulho e pela sede de bens 

materiais, em detrimento dos espirituais, onde a virtude da humildade aparecia como solução. 

Para ambos os teólogos, era urgente que as autoridades teológicas se voltassem para a 

pregação.
138

 Tanto Gerson como Clamanges enfatizavam a necessidade de conciliação entre a 

especulação e a vida ativa, bem como a urgência de se colocar o estudo especulativo sob a 

égide do amor; por isso, dedicavam-se e recomendavam o estudo da teologia mística 

tradicional, valorizando a simplicidade e o papel das boas obras. Mas Clamanges não chegou 

tão longe quanto o chanceler em seu estudo e defesa da contemplação, pois a posição que este 

último ocupava na Universidade de Paris e sua proposta de reforma moral da Igreja exposta 

em tratados mais específicos e ambiciosos sobre a contemplação, em língua vernácula, 

garantiram maior relevo de suas proposições. Além dos teólogos mais próximos, como 

d´Ailly e o próprio Clamanges, Gerson não tinha dentro da Universidade pensadores que se 

equiparassem a ele nessa empreitada, já que, naquele momento, os letrados que falavam da 

teologia mística vinham de outras comunidades, religiosas ou laicas, como o clérigo flamengo 

Jan Von Ruysbroeck, ou a beguina
139

 Margarida Porete.
140
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Na supracitada carta a Pedro D´Ailly, em que exprimiu seu desalento pela situação da 

Igreja, Gerson acrescentou um diagnóstico da época enfatizando os vícios que corrompiam 

especificamente o saber teológico e a universidade, especialmente a respeito dos jovens 

estudantes, onde se pode vislumbrar ainda mais claramente a percepção do descompasso entre 

o afeto e o intelecto. Nestas passagens da carta voltadas para os problemas da universidade, 

propôs uma reforma da faculdade de teologia em alguns aspectos particulares, assinalando 

que:  

 

Em primeiro lugar, ensinamentos sem sentido, que são infrutíferos ou 

superficiais, não devem ser tratados pela comunidade teológica, enquanto 

ensinamentos úteis, necessários para a salvação, são abandonados. As 

pessoas não sabem o que é necessário, porque elas aprenderam o que é 

supérfluo, como disse Sêneca.
141

 

 

Em outra carta, esta enviada aos colegas do Colégio de Navarra no mesmo abril de 

1400, Gerson novamente tocou no problema dos ensinamentos supérfluos, compreendidos 

como aqueles que não contribuíam para a salvação. Ele lamentava o gosto dos jovens teólogos 

pela novidade, isto é, pelos novos escritos em detrimento das antigas autoridades, reprovando 

a curiosidade intelectual, alvo de outro de seus tratados, Contra Curiositatem Studentium, de 

1402, e criticando as “conversas vazias” entre os estudantes, bem como a falta de modéstia e 

discrição. A curiosidade, segundo o teólogo, é que impulsionava a busca dos jovens teólogos 

pelo supérfluo e pela novidade, enquanto a humildade, ao contrário, “primeiro faz uso do que 

já foi bem estabelecido”. O impulso do conhecimento pelo novo não era em si mesmo 

reprovável, explicava, mas não seria adequado aos escolásticos, especialmente aos jovens, nos 

quais observava o hábito e gosto de “transcrever o quanto mais rápido, ou estudar as 

compilações mais recentes ao invés das mais antigas”, acrescentando, com as habituais 

metáforas, que eles “são como garotos que, apesar de os frutos mais verdes serem mais 

azedos, comem-nos mais avidamente do que os maduros, que são saudáveis para a 

digestão”.
142

 Desta forma, a curiosidade dos teólogos opunha-se à virtude da humildade, pois 

implicava no enaltecimento das próprias qualidades intelectuais em prejuízo do louvor a 

Deus. 
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A reforma almejada por Gerson para o estudo teológico realizado na Universidade de 

Paris visava, portanto, combater principalmente os vícios da curiositas e da singularitas. A 

primeira era entendida como o desvio para assuntos supérfluos e fúteis em detrimento dos 

úteis, ou seja, voltados para a edificação e para a salvação; a segunda consistia no desvio para 

matérias não usuais e para a novidade.
143

 Para ele, pela curiositas e pela singularitas, os 

estudantes transcendiam os limites do estudo teológico, que não deveria ultrapassar as 

Escrituras nem especular demais sobre Deus – indo além do necessário, como advertira São 

Paulo na carta aos Romanos –, e cujo escopo residia na elucidação humilde das Escrituras, 

dentro dos limites possíveis ao homem.
144

 Os sinais desses vícios observados na faculdade de 

teologia passavam pelo desdém aos ensinamentos estabelecidos em proveito dos 

desconhecidos, das novas doutrinas, o desprezo da tradição, sem a qual o avanço teológico 

não aconteceria. Manifestavam-se também na aderência exagerada a uma única escola de 

pensamento que os cegava. Ou eram notáveis no excesso de interesse dos universitários pela 

lógica, matemática e física, não como auxiliares da teologia, mas como fins em si mesmos; na 

defesa obstinada de um teólogo e no ataque a outros, enquanto deveriam zelar pela a 

harmonia e evitar o conflito.
145

 Gerson recomendava observar e manter a metodologia da 

teologia, e não submetê-la à das outras ciências e apontava ainda, sobre os jovens teólogos, 

que:  

 
Pela falta de cuidado ao escrever e ler, eles tornam os originais ou supérfluos 

ou mortos em substância. Pode-se ver nas leituras que fazem das Sentenças 

[de Pedro Lombardo] como os envergonha seguir os grandes teólogos, e 

então a variedade da esterilidade cresce imensamente. Como seria mais sábio 

fazer uso do que já foi bem forjado, ao invés de inventar aquilo de que ainda 

se está em busca! Por que se tenta produzir tais coisas enfraquecendo o que 

já foi bem feito? Por que permitimos aos jovens loquazes exprimirem-se 

com facilidade, uma vez que olham apenas um aspecto da questão, para 

demonstrar a facilidade que possuem? A mais sólida e confiável tradição 

vem não daqueles que se lançam em dialéticas argumentativas, ou 

daqueles que vivem vidas baixas, sórdidas e perdidas, mas dos homens 

mais piedosos e bem treinados, que praticam o que pregam. 
146
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Nestas linhas, a denúncia da falta de fidelidade às autoridades, da negligência em 

relação à escrita e à leitura, bem como da liberdade ambiciosa para a invenção teórica por 

parte dos teólogos, acompanhava-se de uma condenação da loquacidade e da retórica vazias, 

isto é, desprovidas de relação com a prática moral e com a piedade, em acordo com o 

princípio cristão de que o conhecimento que não edifica não tem valor.
147

 Tal julgamento 

crítico do divórcio entre a piedade e a erudição teológica, entre a prática, a experiência, e o 

saber, motivava a defesa de um conhecimento teológico mais fundado no amor e na 

simplicidade, e que, acima de tudo, conjugasse a especulação com as boas obras, as virtudes 

morais e a ação. Esse posicionamento em prol de uma teologia mais simples, menos 

desprovida de afeto e piedade, naquele momento também defendido por Nicolau de 

Clamanges ou pelo próprio d´Ailly, afirmava que as boas obras deveriam vir antes do estudo e 

fundamentar todo o trabalho do conhecimento intelectual. Tratava-se, tanto para Gerson como 

para seus colegas, não de negar a validade dos procedimentos da abstração filosófica, mas de 

reprovar essa negligência dos teólogos em relação à prática moral e devocional.
148

 

Partilhavam da percepção de uma ausência de sentimento religioso nos teólogos com base na 

oposição entre a sabedoria verdadeira e a eloquência especulativa.
149

 No entanto, tanto Gerson 

como Clamanges valiam-se da ideia de que a verdade divina era simples e una; logo, a 

linguagem e o conhecimento a respeito desta também deveriam ser. Por isso o chanceler 

criticava o fato de os estudantes de teologia sentirem “vergonha e desprezo pelo que é simples 

e aversão a todo ensinamento humilde”.
150

  

Para afiançar a simplicidade da linguagem teológica contra o excesso vaidoso de 

erudição, bem como enfatizar a necessidade de comprometimento afetivo e moral dos 

teólogos, Jean Gerson recomendava as autoridades, contrapondo-se ao gosto dos jovens 
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teólogos pelos textos recentes: “Devemos seguir o caminho que já foi percorrido muitas 

vezes, que tem mais espaço e encontra-se distante dos perigos dos erros e escândalos”, e 

ajunta: “repito e aconselho novamente que abracemos os escritos daqueles que são mais 

experimentados nesta profissão/busca”.
151

 Na carta aos seus colegas de Navarra, citava, como 

indispensáveis aos estudantes, Agostinho, Gregório Magno, São Bernardo, Ricardo de São 

Vitor, Boaventura e Tomás de Aquino, “os quais, por agradáveis artifícios, combinaram de 

modo claro as matérias especulativas com comparações moralizantes”,
152

 bem como as vidas 

dos santos, entre outros escritos similares, onde “se podem encontrar leituras devotas e 

encorajamento para seguir os impulsos da virtude”.
153

 Também na correspondência trocada 

com D´Ailly afirmava que os teólogos deveriam “gastar o tempo em doutrinas úteis e na 

Bíblia”.
154

 Em seus escritos universitários e correspondências, o chanceler clamava pela 

observância do aspecto moral e prático por parte dos teólogos, propondo um currículo que 

conferia atenção tanto à questão moral e à pregação quanto à doutrina, mais voltado para 

Jesus, para os sacramentos e o além, bem como para os textos de autoridades nos quais 

intelecto e afeto estivessem presentes em igual medida.
155

 Além disso, ele acrescentava que os 

teólogos deveriam prezar pelo silêncio e cultivar o hábito de se afastar dos afazeres mundanos 

para dedicar-se aos estudos, e que não havia nada mais prejudicial à paz da mente e à 

contemplação do que as conversas vãs,
156

 não deixando de lembrar: “Este único provérbio do 

Apóstolo deve permanecer guardado profundamente nas mentes dos teólogos: a plenitude da 

lei e a finalidade dos seus preceitos são a caridade e o amor”.
157

  

Por isso, o chanceler considerou a teologia mística tão útil aos estudantes da 

universidade de Paris, no curso de 1402, pois, por meio dela, julgava ser possível resgatar o 

conhecimento dos antigos pensadores cristãos, então negligenciados, e estimular a 

afetividade. Logo, Gerson impulsionava um movimento de centralização ou redução da 

teologia àquilo que contribuía para a piedade, para a finalidade maior de edificação, e não de 

especulação. Forjava, enfim, uma teologia que subordinava todas as demais ciências e 

matérias ao objetivo primeiro de conforto e salvação das almas e que ordenava seu 
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conhecimento em torno de elementos mais primários e didáticos da piedade, em temas como a 

Paixão ou a misericórdia. Tratava-se de uma teologia simples que, de 1400 ao início do século 

seguinte, iria se voltar mais facilmente para as pessoas simples.
158

  

 

 

Dos que devem falar e dos que podem sentir  

 

Do século XII ao XV, como vimos, o afeto foi ganhando preponderância e prestígio 

como meio para se pensar a relação direta e mística com Deus, independente do peso 

conferido ao intelecto, que variava segundo diversos teólogos. Mas esse acento no amor no 

que diz respeito ao tema da contemplação e da união mística não provinha apenas da 

discussão teológica, fosse monástica ou universitária, mas despontava, a partir do século XIII 

e XIV, também entre os laicos, especialmente entre mulheres interessadas em relatar e dar a 

conhecer suas experiências místicas. No reino francês, desde o início do século XIV
159

, essa 

ênfase, e também tais experiências, acentuavam-se logo a seguir à difusão do livro da beguina 

Margarida Porete (1248/50-1310) sobre os segredos místicos, alvo de um julgamento que a 

condenou à morte em 1310.
160

  

A devoção laica deste período caracterizava-se pelo apelo cada vez mais intenso às 

emoções e ao sofrimento, tanto no que diz respeito ao intento dos pregadores de inflamar os 

afetos dos fiéis por meio de seus discursos, quanto à crescente necessidade dos laicos em 

externarem seus sentimentos religiosos no cotidiano comunitário, com enfoque penitencial, 

nas procissões, missas, orações e, cada vez mais frequentemente, nos êxtases místicos.
161

 Essa 

devoção também se mostrava sensível e interessada nas modalidades de contato direto e 

excepcional com Deus. A consolidação de uma devoção fortemente centrada na figura 

sofredora do Cristo, a difusão do tema da imitação – como no caso dos mendicantes
162

 –, o 

incentivo pastoral às meditações sobre a Paixão e à compaixão pelo sofrimento do crucificado 

são indícios desse intensificar do fundamento afetivo da vida religiosa nos meios urbanos do 

reino.
163

 Por conseguinte, Jean Gerson, com suas preocupações teológico-doutrinais, de um 
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lado, e pastorais, de outro, tinha diante de si problemas ligados aos debates contemporâneos 

em torno da união mística, que vinham sendo elaborados no âmbito da língua vernácula e do 

mundo laico. Vejamos, pois, como ele encarou esses escritos e como também afirmou a 

língua vernácula como um meio eficaz para encorajar ou para corrigir a devoção dos leigos.  

Desde o século XIII, tanto dentro como fora das universidades, começaram a surgir 

escritos que desafiavam os teólogos universitários e seus procedimentos científicos, ou seja, 

textos que circulavam em língua vulgar fora do universo erudito e de alguma forma 

questionavam a autoridade dos teólogos. Tais foram os casos, por exemplo, do Roman de la 

Rose, concluído por Jean de Meun no final do século XIII e, mais tarde, no século XIV, do 

Miroir de simples âmes de Margarida Porete ou dos textos vernáculos do dominicano 

germânico Meister Ekhart, que, de modos particulares, atraíram a desaprovação dos teólogos 

profissionais.
164

 No início do século XIV, Porete e Eckhart despertaram a animosidade dos 

teólogos especificamente porque aspiraram teorizar sobre a relação mística com Deus sem 

serem teólogos; e a rejeição teológica a ambos repercutiu até o tempo de Gerson, sendo 

objetos das reflexões e críticas deste último. A defesa do amor como elemento preponderante 

na união mística também era latente nos escritos dessa principiante teologia vernácula
165

 e, 

muitas vezes, implicava numa crítica aos procedimentos fundados na razão, isto é, aos 

métodos do saber universitário. Expondo aqui de modo sumário, em Margarida Porete, por 

exemplo, a progressão da alma até Deus dividia-se em estágios que iam desde a obediência 

aos mandamentos, passando pela imitação de Cristo, até o momento em que a pessoa devota 

abandonaria as boas obras e a si próprio, deixando espaço apenas para o amor e chegando ao 

estado de aniquilação da alma em Deus. Tratava-se, portanto, de ir além da razão.
166

 

O que se pode destacar em Porete, no que diz respeito precisamente à sua postura 

diante do saber escolástico, é que esta beguina letrada assinalava que seu livro exigiria um 

conhecimento além daquele exercido pelos mestres em teologia, desacreditando a capacidade 
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destes em entender o que ela tratava: “Vós que lestes este livro, se o quereis entender bem,/ 

pensa no que direis,/ pois é difícil de compreender, /Far-vos-á falta a Humildade,/ que da 

Ciência é tesoureira/ e, das outras virtudes, a mãe”. Os versos que compõe o prólogo de seu 

livro assinalavam ainda: “Teólogos e outros clérigos/ Não tereis o entendimento, / Por claro 

que seja vossa inteligência, / Se não procederdes humildemente, / E se Amor e Fé juntos, /Não 

os fizerdes superar a Razão,/ pois aquelas são as damas da casa”. E concluía: “Humilhai, em 

seguida, vossas ciências, / Que se fundam na Razão, / E ponde toda vossa confiança/ nessas 

que foram dadas/ De amor, iluminadas pela Fé/ E assim compreendereis este livro/ Que de 

Amor faz a Alma viver”.
167

 Porete ainda asseverava, em um dos capítulos, a necessidade da 

morte da razão. Nessas passagens, estava nítida a relação entre a crítica à razão e a crítica ao 

saber dos teólogos – crítica semelhante também era partilhada por Gerson e seu círculo de 

saber.
168

 No entanto, de forma radical, Porete deslegitimava a autoridade dos teólogos no que 

respeita à união mística, reivindicando a autoridade dos que não eram teólogos, ou seja, 

aqueles que experimentavam os êxtases mesmos, designados por ela como “almas 

aniquiladas”. Para ela, quem tivesse a alma aniquilada em Deus, ou seja, que tivesse 

experimentado o êxtase místico de que falavam os padres, como Dionísio, poderiam dispensar 

os ensinamentos clericais, os sacramentos e a autoridade da Igreja, já que havia, a despeito 

disso, atingido o grau mais elevado de perfeição. Tal ponto do livro foi alvo do processo 

eclesiástico contra Porete
169

 e a postura desta beguina letrada ajuda a compreender o momento 

em que a mística vernácula se desenvolvia e as experiências místicas chegavam mais 

fortemente aos laicos.
170

  

Se até o século XII falou-se da união mística apenas no seio de um grupo restrito de 

religiosos e teólogos, a partir do século XIII, este panorama começou a se modificar: ao 

passar a ser objeto da escrita vernácula situada fora do universo religioso e acadêmico, 

começou a chegar a um número maior de pessoas, especialmente aos laicos. Enquanto a 

mística monástica era estritamente bíblica e litúrgica, em que menos se falava das 
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experiências pessoais, o século XII, com os vitorinos e a ênfase de Bernardo de Claraval na 

experiência pessoal em sua exegese do Cântico dos Cânticos, incorporava novos elementos, 

fundando uma nova forma de pensar o contato direto com Deus a partir de então. Começaram 

a surgir e a se multiplicar os relatos pessoais de experiências místicas e visionárias
171

, em 

língua vernácula, especialmente entre as mulheres.
172

 Com as línguas vernáculas, sem a 

unidade e universalidade conferidas pelo latim, as formas da linguagem mística tornaram-se 

mais diversas. Fora do claustro ou das escolas, e com referências ao cotidiano laico, essa 

teologia vernácula
173

 era menos enraizada no comentário bíblico e com grande enfoque nas 

visões e revelações, compunha-se das hagiografias, dos relatos em primeira pessoa, dos 

compêndios visionários, como os de Hadewich de Brabante e Juliana de Norwich, dos séculos 

XIII e XIV, respectivamente; os diários espirituais, como de Marguerida Ebner e Beatriz de 

Nazaré; a prosa, a poesia e os sermões,
174

 revestindo-se algumas vezes de um caráter 

profundamente especulativo e intelectualizado, tais como em Porete.
175

  

Essa mística vernácula teve de trabalhar, entretanto, para alcançar legitimidade e 

atestar sua autoridade, especialmente porque a maior parte desses escritos era feita por 

mulheres ou descreviam suas experiências.
176

 Diante disso, para clérigos como Gerson, a 

escrita vernácula traria uma contradição, ou seja, o seu caráter de utilidade, pastoral, e o seu 

perigo, o dos desvios doutrinais, já que se encontrava além do alcance das mãos eclesiásticas 

e dos teólogos. Por estar imerso nessas contradições do período trazidas pela ascensão dos 

textos místicos em língua vernácula e dos pretensiosos escritores místicos não-teólogos, bem 

como por ser um teólogo zeloso em resguardar a integridade do conteúdo teológico e 

doutrinal dos dogmas cristãos, foi que ele se voltou para o tema da contemplação e da teologia 

mística. Vejamos, portanto, como ele dialogava com esses escritos vernáculos que 
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ambicionaram tratar da união mística, começando pela teoria da dupla contemplação no 

combate aos erros doutrinais. 

Com base na distinção entre afeto e intelecto, sapiência e ciência, Gerson, ao explicar 

a matéria aos fiéis de forma simplificada em sua incipiente Montaigne de Contemplation, 

distinguiu dois tipos de contemplação, duas formas de se conhecer Deus: uma delas baseava-

se na ciência (science), a outra fundava-se apenas nos afetos (affection). O primeiro tipo de 

contemplação, segundo ele, estava reservado aos “bons teólogos instruídos nas santas 

escrituras, não aos simples, a não ser por milagre especial, como ocorreu aos apóstolos, que 

eram muito simples e iletrados [...]”
177

, e tinha como propósito inquirir, declarar e ensinar a 

verdade e defendê-la contra erros e falsidades. O segundo tipo, que cabia aos simples, tinha 

como objetivo, por sua vez, apenas amar a Deus. É deste segundo tipo que o chanceler 

pretendeu falar na Montaigne de Contemplation, acreditando que era nele que consistia a 

“teologia mística” propriamente dita e os ensinamentos do Pseudo-Dionísio, a quem 

mencionava como “saint Denis de France”.
178

   

 

Uma outra maneira de contemplação é a que se destina principalmente a 

amar Deus e a saborear sua bondade, sem muito inquirir sobre um 

conhecimento mais claro que aquele da fé que lhe é dada ou inspirada. E a 

esta [contemplação] podem os simples vir, deixando os cuidados do mundo e 

guardando o coração puro e sem faltas. E desta falarei aqui e creio que esta 

sapiência e contemplação é aquela que ensinou São Dionísio da França em 

seus livros da Teologia Mística. E é a mais alta sapiência que podemos ter e 

lhe foi revelada e declarada por São Paulo.
179

 

 

A doutrina da dupla contemplação
180

, isto é, a diferenciação entre a contemplação 

intelectual, a dos teólogos, e a afetiva, acessível à gente comum, bem como a separação 

dionisiana entre os tipos de teologia, eram importantes para Gerson num momento em que ele 

alertava para os perigos e erros decorrentes do fato de algumas pessoas devotas se julgarem 

aptas para tecer discussões teológicas sobre o assunto. Mais do que isso, a ideia dos dois tipos 

de contemplação e da separação entre um conhecimento intelectual e um conhecimento 
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experimental afetivo ajudava o teólogo de Paris a pensar mais claramente os problemas que 

emergiam do crescente interesse de clérigos e laicos pelo tema da contemplação e pela união 

mística com Deus. Em suma, para o chanceler, havia, de um lado, o problema dos erros 

doutrinais dos escritos compostos por letrados não qualificados para elaborar discussões de 

natureza teórica e teológica; e, de outro, os teólogos que, embora qualificados, não possuíam 

devoção e afeto suficientes em sua relação com a contemplação. Tratava-se, portanto, de 

circunscrever os limites da relação de cada grupo de pessoas com a contemplação.  

Gerson externou sua percepção com essas questões, de forma bastante contundente, no 

notável episódio em que condenou os escritos do flamengo Jan Van Ruysbroeck (1293-1381), 

criticando-o por avançar sobre o terreno dos teólogos, ao falar da contemplação sem ter meios 

para tal. Neste caso, o chanceler reprovou o terceiro livro do Spiritual Espousals por 

considerar que este dava a entender, por meio de expressões poéticas e metáforas, que, na 

união com Deus, a alma perderia sua própria essência, passando a partilhar da essência divina, 

numa união sem diferenciação,
181

 o que ameaçava a fronteira entre a natureza divina e a 

humana.
182

 O problema da suspensão da distinção entre Deus e os seres, especialmente no que 

respeita ao contato místico, foi um importante objeto da discussão teológica no século XIV, 

primeiramente com a condenação dos escritos de Meister Eckhart (1260-1327), em 1329, e 

em seguida no século XV, quando o problema foi polarizado em torno dos escritos de 

Ruysbroeck, profundamente influenciado pelo primeiro e tendo Gerson como o principal 

oponente.
183

  

Os escritos de Eckhart, assim como mais tarde os de Ruysbroeck, foram alvo de 

controvérsias, pois, enquanto alguns teólogos identificavam neles o erro panteísta, seus 

defensores insistiam sobre a integridade desses escritos, para eles injustamente condenados, e 

sobre a inexistência de qualquer erro doutrinal neles, apesar das passagens ambíguas. O 

teólogo e pregador germânico tornara-se alvo da reprovação dos teólogos ao exprimir a união 

por meio da ideia de unidade essencial, ao asseverar que: “este atravessar [da alma para Deus, 

ao contrário da criação, que emana de Deus], garante que eu e Deus somos um, [...] então, eu 
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sou o que eu era [anteriormente à criação] [...]”.
184

 Concebia, pois, a união mística como a 

restituição da unidade entre a alma e Deus preexistente à criação, e fugia, dessa maneira, dos 

ensinamentos tradicionais a respeito da teologia mística, que não admitiam a possibilidade 

dessa união essencial que eliminava a distinção entre homem e divindade; passagens 

semelhantes encontravam-se também em Ruysbroeck, posteriormente.
185

 Assim, a discussão 

em que Gerson estava inserido girava, como se nota, especificamente em torno da adequação 

das expressões poéticas e metafóricas que visavam descrever os estados místicos 

experimentados.  

Essa concepção da união mística essencial diferia consideravelmente, vale destacar, 

daquela da mística nupcial, partilhada por Bernardo de Claraval e pelo próprio Jean Gerson, e 

que utilizava a metáfora do beijo ou do abraço amoroso entre o noivo e a noiva, Deus e a 

alma, resguardando a diferenciação das essências de ambos no ápice da união mística, isto é, 

ambos continuavam sendo o que eram substancialmente, mesmo no momento do contato mais 

íntimo.
186

 Diversas vezes, Gerson assinalou que a união mística não era essencial, mas apenas 

de contato entre duas partes, uma comunhão entre as vontades de ambas.
187

  A noção de união 

substancial que tanto causava desconforto entre as autoridades teológicas, também se fazia 

presente entre alguns grupos urbanos considerados heréticos, como o grupo “Espírito Livre”, 

e também era associado a certos grupos de beguinas e begardos, que, além de darem a 

entender, algumas vezes, que acreditavam na união essencial – por exemplo, a linguagem da 

“aniquilação” de Porete –, recusavam os sacramentos e levavam uma vida espiritual em 

comunidades semirreligiosas alheias aos ensinamentos da Igreja.
188

 Ao condenar o panteísmo 

que acreditava haver em Ruysbroeck, Gerson chegou a recordar os erros das beguinas e dos 
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begardos, ao escrever ao cartuxo Bartolomeu Clantier, em 1402, além de se referir a Porete, 

como “Maria de Valenciennes”.
189

  

Ruysbroeck (1293-1381),
190

 assim como Gerson mais tarde, havia sido um propagador 

da devoção mística e, ironicamente, também um crítico do que considerava serem formas 

erradas de contemplação,
191

 o que não o resguardou de ser considerado suspeito de heresia 

pelo teólogo de Paris no final do século.
192

 Em sua carta endereçada ao cartuxo Bartolomeu 

Clantier, em 1402, o chanceler apontou as passagens errôneas do livro de Ruysbroeck, 

assinalando que a terceira parte afirmava que “a alma que contempla Deus perfeitamente não 

apenas o vê no esplendor que é a divina essência, mas também é o próprio esplendor divino”. 

Acrescentava, em seguida, que “o autor imagina, como seus escritos fazem parecer, que a 

alma deixa de ser como anteriormente era e é convertida, transformada ou absorvida pelo ser 

divino”, e conclui que “uma inspeção diligente e repetida do que ele [Ruysbroeck] disse 

mostrou mais e mais erros em seus escritos”.
193

 Depois, Gerson fez questão de citar, na carta, 

“palavra por palavra”, as passagens errôneas do texto: por exemplo, aquelas em que 

Ruysbroeck dizia que “nosso ser criado depende do ser eterno e, de acordo com a existência 

essencial, é uno com ele”, ou que, “com e por meio daquela luz em que se veem, eles se 

tornam um”.
194

  

A controvérsia de Gerson com Ruysbroeck iniciou-se em 1399
195

 e gerou 

consternação na comunidade agostiniana de Groenendaal, que o segundo havia ajudado a 

fundar e à qual pertencia. A comunidade teve seus desejos de vê-lo santificado frustrados 

pelas críticas do chanceler, que por fim minaram tais possibilidades e diminuíram o interesse 

pelos textos do prior flamengo nos anos seguintes.
196

 A comunidade de Goenendaal 

mobilizou-se em defesa de Ruysbroeck, por meio da carta de resposta ao chanceler elaborada 

pelo prior Jan Von Shoonhoven (1356-1432), em 1403. De modo geral, o que incomodava 
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Gerson era a falta de embasamento teológico do texto de Ruysbroeck, como se este falasse 

com base mais em sua própria experiência do que nas autoridades. De fato, Ruysbroeck não 

havia elaborado seu tratado primeiramente em diálogo com os grandes teóricos da 

contemplação, pois, menos ligados ao estudo sistematizado sobre essas questões teológicas, 

seus escritos voltavam-se para as comunidades beguinas, para as ordens mendicantes e para 

algumas pessoas devotas em particular, com um propósito mais prático e devocional do que 

propriamente teológico ou teórico.
197

 Sendo assim, tornava-se latente naquele momento a 

cisão entre os escritores místicos, como Ruysbroeck, e a teologia universitária, representada 

por Gerson, ecoando a discussão entre a experiência e o conhecimento intelectual ou saber 

escrito.
198

 Eckhart, Ruysbroeck ou Margarida Porete desqualificavam, em medidas 

diferenciadas, o saber acadêmico, considerando-o supérfluo, fonte de orgulho e vícios, ao 

contrário do caráter experimental dos êxtases místicos, reconhecidos por eles como a 

sabedoria verdadeira.
199

 Todos esses letrados, como se pode observar, amparavam-se em 

valores semelhantes, como o da sabedoria e da experiência, mas valeram-se deles de modos 

diversos e conflitantes. 

O prior de Groenendaal, o citado John Von Schoonhoven, a quem coube a réplica a 

Gerson, argumentou, em defesa de Ruysbroeck, que, em matéria de ensinamento místico, 

apenas os que experimentaram o êxtase é que poderiam ser verdadeiros professores e juízes. 

Além disso, postulava que as palavras supostamente empregadas erroneamente deveriam ser 

levadas em conta em seu respectivo contexto, atentando para o fato de algumas metáforas e 

expressões que remetiam à aniquilação não significarem uma anulação ontológica do ser, mas 

apenas uma forma de expressar a suspensão da consciência, a partir de onde se vê o problema 

e o esforço de adequação da linguagem metafórica, ao se descrever os estados místicos.
200

 

Assim, o chanceler tornava-se alvo da crítica que ele próprio havia levantado: primeiro, ele 

criticou os teólogos pela falta de afeto e experiência, para, em seguida, ser acusado, pelos de 

Groenendaal, de não ser digno de falar da contemplação, por não a ter experimentado. Dessa 

forma, as querelas em que Gerson estava envolvido ilustravam a disputa pelo direito e pela 

autoridade de falar sobre o tema da união mística; de um lado, estavam os teólogos, que se 

consideravam os únicos versados no assunto e capazes de dissertar sobre ele e sobre a 
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verdade, de outro, aqueles ligados mais diretamente às experiências místicas propriamente 

ditas, sem ter, porém, o arcabouço teórico dos teólogos universitários. Em outros termos, 

tratava-se de estabelecer quais dos dois grupos teriam mais autoridade para discursar sobre a 

questão: aqueles que detinham o saber teológico, livresco, ou seja, que se definiam como os 

únicos capazes de acessar o conhecimento herdado pelas autoridades, ou aqueles que 

experimentaram diretamente o contato com o sagrado por meio de seus êxtases. A questão de 

fundo para os envolvidos era a seguinte: cabia falar com base nas autoridades ou com base 

nas próprias experiências? Que verdades eram mais legítimas? 

Uma resposta de Gerson a tais questionamentos e querelas viria a aparecer no tratado 

De Mystica Theologia Practica: 

 

É possível encontrar alguém que seja menos familiarizado com os afetos 

piedosos e mais versado em discussões teóricas a esse respeito. 

Compreenderemos isto com a ajuda de exemplos. A medicina é feita de 

numerosos conhecimentos unicamente tirados da experiência, porém, 

ninguém impedirá que certas pessoas, que não têm essas experiências, 

tenham melhores raciocínios do que aqueles que as têm. Da mesma forma, 

os cegos de nascença podem ter um grande conhecimento discursivo sobre 

numerosas coisas que muitas pessoas adquiriram apenas por meio da visão.  

[...] Por que negaríamos, neste caso, que uma pessoa pouco ou nada piedosa 

possa estudar os escritos de outros homens piedosos, de confrontá-los, tirar 

conclusões passando de um a outro, de refutá-los ou de apoiá-los? Uma 

escola de teologia o faz cotidianamente com a ajuda dos artigos da fé, dos 

quais não tem nenhuma experiência.
201

 

 

Nesses termos, Gerson legitimava a elaboração teórica a respeito da teologia mística por parte 

daqueles que não tivessem nenhuma experiência de êxtase, ou seja, os teólogos como ele. O 

intuito era justamente o de afirmar o papel condutor dos teólogos profissionais e das 

autoridades eclesiásticas, como ele próprio, em julgar a conformidade dos escritos, das 

práticas ou experiências religiosas à doutrina cristã. Para o chanceler, os teólogos eram os 

únicos capazes de tecer tais julgamentos, pois eram os únicos conhecedores da herança legada 

pelas Escrituras e pelas autoridades fundadoras da fé.
202
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Tal defesa da capacidade dos teólogos de falar sobre a contemplação não se 

fundamentava, no entanto, apenas no zelo pela ortodoxia, mas também no reconhecimento da 

utilidade prática e devocional desses escritos elaborados por eles, tanto no que se referia ao 

cuidado pastoral com os laicos, quanto a respeito do resgate do sentimento religioso e 

devocional dentro da própria Universidade. Gerson considerou, portanto, que o contato com 

os textos sobre a teologia mística seria muito útil àqueles que dela não tivessem nenhuma 

experiência, como, por exemplo, aos teólogos desprovidos de afeto sincero e de uma piedade 

aflorada, pois seria um meio de conduzi-los à devoção: “É útil que os homens da Escola, 

mesmo aqueles que são desprovidos de piedade, ocupem-se, com dedicação, de piedosos 

escritos sobre a teologia mística, na medida em que eles lhe depositem fé”.
203

 O contato com 

tais assuntos contribuiria para “fazer nascer um amor e um ardor no sentido de experimentar 

tais coisas”.
204

 Assim, Gerson atenuava a cisão entre experiência e teoria, aproximando o 

conteúdo místico das pessoas a ele não familiarizadas. Mas esta aproximação tinha apenas 

vantagem para os teólogos, uma vez que ele pretendia interditar a elaboração teórica àqueles 

que não desfrutassem da autoridade teológica. Em outras palavras, quem não tivesse 

experimentado a teologia mística até poderia ter contato com ela, desde que por intermédio 

dos teólogos; da mesma forma, aqueles que tivessem a experiência dela, e não fossem 

teólogos, não poderiam ousar falar teoricamente sobre ela. 

Como vimos, Gerson reconheceu a natureza experimental do conhecimento místico, 

“conhecimentos experimentais e íntimos”, como um dos fundamentos da teologia mística e 

como uma forma de conhecer mais verdadeira, ao falar aos iletrados ou aos teólogos da 

Universidade. Entretanto, na mesma carta a Barthélemy Clantier, alertando contra 

Ruysbroeck, Gerson assinalou, para além do conteúdo mesmo da obra, que “o conhecimento 

[teórico] de tais matérias e o discernimento delas só deve ser procurado entre teólogos 

experimentados e não entre as pessoas apenas devotas”.
205

 Ele destacou ali que os dois tipos 

de contemplação são distintos, mas que a experiência e o amor são mais importantes do que o 

conhecimento teórico, citando Hugo de São Victor, segundo o qual “o amor adentra onde o 

entendimento permanece de fora”.
206

 Até admitiu que, para tornar-se verdadeiramente sábio, 

                                                                                                                                                                                     
na direção da Cristandade. Para ele, a ordem espiritual no mundo é governada pelas Escrituras e pelos que a 

conhecem, isto é, os teólogos. MCLOUGHLIN In: MCGUIRE, op. cit., p. 61-262. 
203

 “Il est utile que les hommes de l´École, même ceux qui sont dépourvus de piété, s´occupent avec soin des 

pieux écrits relatifs à la théologie mystique, pour autant qu´ils leur accordent foi”.GERSON, op. cit., 2008, p. 

65. 
204

 Ibid., 67. 
205

 “the knowledge of such things and their discernment are specially to be sought among trained theologians 

and not among devout persons alone”. GERSON, Early works, p. 206. 
206

 “love enters where understanding remains outside”. Ibid., p. 209. 



70 

 

 

seria ideal conjugar ambos os tipos de contemplação: “a do afeto, que provê o sabor, e a do 

intelecto, que oferece o brilho do conhecimento [...]”.
207

 Entretanto, no que diz respeito à 

teorização, assinalou: 

 
Porém, quando procuramos encontrar a verdade da fé segundo transmitem as 

Sagradas Escrituras, nós devemos, ao contrário, interrogar e consultar 

teólogos concentrados no segundo tipo de contemplação, ao invés de 

recorrer aos incultos, que são brilhantes no primeiro tipo; a não ser que o 

milagre da revelação tenha atuado neles.
208

 

 

Gerson atestava que os escritos de Ruysbroeck não se encaixavam no caso do milagre 

da revelação, pois os erros doutrinais presentes neles eram muito claros. E lembrava que não 

bastava ter afeto e fervor religiosos ou ser virtuoso para poder escrever sobre a contemplação, 

pois, “até mesmo as mulheres sem instrução ou as pessoas ignorantes que não podem ler ou 

escrever têm a capacidade de ascender e obter esse tipo de contemplação [afetiva]”.
209

 Era 

preciso, portanto, ser teólogo para falar sobre a contemplação. Para o reitor de Paris, por mais 

profundos e elaborados que fossem esses escritos feitos por gente inculta e não autorizada a 

tocar no assunto, eles constituíam um material com grandes riscos de levar os simples ao erro 

e deveriam ser examinados primeiramente pelos eruditos qualificados para tal. Assim, 

defendia a máxima de que se deveria confiar naqueles que fossem especialistas em suas 

respectivas habilidades, ou seja, cada um deveria manter-se nos limites de suas capacidades e 

de seu lugar na hierarquia da Igreja.
210

 A cada tipo de contemplação, Gerson associava um 

grupo de beneficiários: aos devoti (as mulheres e a gente inculta) cabia apenas a contemplação 

afetiva, ao passo que a contemplação fundada no intelecto e a investigação teórica competiam 

exclusivamente aos teólogos,
211

 lembrando que a contemplação afetiva estava baseada 

somente no amor, enquanto a intelectual visava às verdades teológicas.  

Em vista disso, o século XV configurou um período de grandes debates em torno da 

união mística,
212

 não apenas no que diz respeito a controvérsias ligadas ao problema do 

panteísmo, em que se destacou o caso de Ruysbroeck, mas também às discussões sobre o 

papel do conhecimento teológico e clerical na união mística. Gerson, mesmo vinte e cinco 
                                                           
207

 “[…] that of affectivity, which gives taste, and that of intellect, which provides the brightness of knowledge 

[…]” Ibid., p. 209.  
208

 Nevertheless, when we seek to find the truth of faith as handed over in the Holy Scriptures, we are rater to 

ask and consult theologians who concentrate on the second type of contemplation, instead of going to the 

unlearned who are brilliant in the first type, saving the possibility that a miracle of revelation has taken place in 

them”.Id.  
209

 “For even uneducated women and ignorant people who cannot read or write have the capacity of ascending 

to and obtaining this type of contemplation”. Ibid., p. 208.  
210

 “We have to have faith in each who is an expert in his art”. GERSON, Early works, p. 210. 
211

 VIAL, 2006, p. 47. 
212

 MCGINN, 2012, op. cit., p. 77-85. 



71 

 

 

anos após sua morte, foi um dos alvos da querela contra Nicolau de Cusa (1401-1464), em 

meados do século, levantada pelo cartuxo Vicente de Aggsbach (1389-1464), que discutia a 

existência ou não de um conhecimento antecedente ou concomitante à união mística afetiva. 

Cusa, que se amparava em Gerson, tornou-se alvo dos ataques do monge cartuxo, que, 

pertencendo à corrente do “dionisianismo espiritual”, postulava a inexistência de qualquer 

conhecimento anterior ou concomitante à união; o ataque também foi desferido ao chanceler, 

que, para ele, errou ao falar de um “conhecimento experimental de Deus”, e ajuntar, assim, 

um elemento cognitivo à união mística mesma.
213

 A posição de Aggsbach em relação à 

presença do intelecto participava de um movimento de ataque à razão e à teologia 

universitária que se intensificaria até o final do século, culminando nas críticas de Lutero à 

especulação teológica, em defesa da vivência, da experiência não intelectual da fé.
214

 Todavia, 

para escolásticos
215

 como Gerson e Nicolau de Cusa, a ideia de um amor sem conhecimento 

era inconcebível, dado o peso, por exemplo, das afirmações de Agostinho, para quem não se 

pode amar aquilo que não se conhece de alguma maneira; afirmações que levavam ambos a 

pensarem a teologia mística e a contemplação em termos de um “conhecimento experimental” 

ou da “docta ignorantia”, respectivamente, conciliando esferas opostas.
216

 

 

 

Uma missão para a Universidade de Paris  

 

A discussão de Gerson sobre o Cisma, sobre a Universidade de Paris e a situação da 

faculdade de teologia, e também a respeito do conhecimento teórico da teologia mística 

convergiam para a preocupação maior com a pregação. A denúncia da esterilidade do saber 

produzido pelos  de um lado, e o ataque aos erros dos textos vernáculos, de outro, tinham 

como motivação a preocupação pastoral com a fé dos simples. A crítica de Gerson aos 

teólogos focava na negligência deles quanto à salvação e quanto à orientação moral e 

espiritual da Cristandade como um todo, bases do projeto reformista do chanceler: mais 

espiritual, mais ligado à fé, ao sentimento religioso, do que referente às temporalidades do 
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ofício eclesiástico.
217

 Em síntese, a grande inquietação do teólogo de Paris estava voltada para 

as esferas devocional e moral, que ele externava ao lado da denúncia implícita da vaidade 

intelectual dos teólogos:  

 

Pela honra de Deus deve-se considerar cuidadosamente quão grande é a 

necessidade de educação do povo e a solução das questões morais em nossos 

tempos. E então se deve acreditar que, em tal situação crítica e entre tantos 

perigos para as almas, dificilmente se pode estar satisfeito em brincar com 

matérias [...] que são completamente supérfluas.
218 

 

Com esse fito, Gerson voltava-se para a gente pouco instruída como um pregador, 

concebendo, pois, o papel do teólogo numa conjunção entre a detenção do conhecimento e o 

dever pastoral. Apesar da acidez das críticas desferidas por ele contra os teólogos, o chanceler 

esforçava-se para garantir e reafirmar perante a sociedade cristã o valor central deles e da 

Universidade de Paris, não só para a Igreja, mas para todo o reino da França. Nesse contexto, 

sua crítica aos teólogos pretendia fazer com que estes emendassem suas condutas e 

retomassem o papel condutor da Cristandade. Asseverava que a ordem espiritual no mundo 

era governada pelas Escrituras sagradas e pelos que as conheciam; enfatizava a universidade 

como fonte de saber, herdeira do conhecimento antigo e patrístico, e responsável pelo bom 

andamento da vida temporal, pela segurança de todo o reino. Por isso, o início do século XV 

constituiu um momento importante da afirmação da autoridade da universidade de Paris, 

perante a Igreja e os poderes seculares, tendo o chanceler como um dos protagonistas.
219

  

A reforma espiritual, moral e institucional da Igreja e de toda a comunidade, 

pretendida por Gerson, passava, como vimos, pela reforma da faculdade de teologia de Paris, 

tendo em vista restaurar a unidade do saber teológico e da própria verdade cristã. 
220

 Para ele, 

“do mesmo modo que há uma fé e uma cabeça em matéria espiritual, deve haver uma fonte 

incorruptível singular e excelente do estudo da teologia”, da qual as outras escolas derivam 

apenas como vertentes, afirmava no tratado Contra curiositatem stududentium.
221

 Tais 

considerações tinham seu peso num período em que o problema da unidade da Igreja tornava-

se alvo de discussão, dada a divisão pelo Cisma; em que a Universidade de Paris se 
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encontrava em meio a rivalidades envolvendo a Coroa e o papado, assim como a faculdade de 

teologia via-se dividida filosófica e teologicamente entre realistas e nominalistas. Também se 

acirrava a competição entre o clero secular (párocos e bispos que não pertenciam a ordens 

religiosas, em que Gerson se incluía) e as ordens mendicantes.
222

 Além disso, ao longo dos 

séculos XIV e XV, a Universidade de Paris atravessava um período de transformações 

internas trazidas pelo Cisma, como o êxodo dos teólogos que não aderiram à causa dos papas 

de Avignon – por exemplo, Henry de Langenstein. O Cisma ainda afetava o número de 

graduados, que minguava cada vez mais e muitas vezes os títulos eram concedidas pelos 

procedimentos papais e não acadêmicos.
223

  

Apesar dessa retração, com a saída dos teólogos partidários de Roma, a Universidade 

de Paris tornava-se mais francesa e mais atrelada à Coroa, como a grande conselheira do rei, e 

como tal procurava se afirmar cada vez mais.
224

 Com seu projeto de renovação teológica, 

Gerson enfrentava a ausência histórica de uma hierarquia fixa dentro da universidade de Paris 

– esta, formada pela conjunção de membros da escola catedral de Notre Dame e da abadia de 

São Victor, tinha muitos líderes –, assim como se deparava ali, cotidianamente, com 

adversários e críticos. Entretanto, para além dos antagonismos, o momento de crise vivido 

pela Igreja durante o Cisma abria aos teólogos reformadores – como Gerson – a possibilidade 

de afirmação de seu papel condutor.
225

 Cabia-lhes trabalhar pela redefinição de sua própria 

função na Igreja e na sociedade, colocando-se como continuadores da Igreja primitiva e 

sucessores dos apóstolos. Precisamente no período do Cisma, os teólogos dirigentes da 

Universidade de Paris buscaram mais do que nunca definir aquela instituição como pilar da 

ortodoxia, pronunciando-se de modo cada vez mais incisivo sobre assuntos centrais para a 

Igreja, bem como clamando para si o direito de intervir nas questões religiosas e políticas em 

nome da restauração da ordem cristã.
226

  

Perante os poderes temporais e as questões políticas, Gerson procurava afirmar a 

autoridade e o papel imprescindível dos teólogos e da Universidade de Paris ressaltando a 

responsabilidade dessa para o bem de todo o reino da França e para o fim do Cisma, como no 
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sermão dirigido à Corte francesa em 1409. Nessa data, ocorria o Concílio de Pisa, que 

resultou na eleição de três papas, não obstante os esforços de pôr fim ao Cisma. O chanceler 

não pôde estar ali presente,
227

 mas voltando-se depois para a Corte em seu sermão, apresentou 

a solução conciliarista do Cisma, ressaltando o papel da “filha do rei”, a Universidade, na 

execução da reforma do reino e da Igreja. Atribuía-lhe a missão de “buscar a paz e trabalhar 

pela paz, pois nela estão os clérigos experientes nas ciências acima ditas [...], especialmente 

em teologia”. Na ocasião, ele recordava as palavras do duque de Lencastre, que lhe dissera: 

“Temos na Inglaterra clérigos mais engenhosos em imaginações, mas os de Paris têm a 

verdadeira e certa teologia. [...] Notai aqui e concluí que o reino da França não será de modo 

algum governado pela tirania enquanto amar os estudos”.
228

  

Gerson pensava a relação da Universidade com o rei não em termos de subserviência, 

mas ressaltando o seu papel iluminador e protetor. Seria ela a verdadeira responsável por 

resguardar o reino da tirania e da injustiça. A Universidade de Paris é descrita como a fonte de 

todo o conhecimento da verdade, a única capaz de afastar o erro e a heresia. Seu corpo de 

teólogos é exaltado como superior aos de outros lugares, seja aqueles ligados à Cúria ou a 

outras universidades, pois são considerados mais imparciais e comprometidos com a verdade, 

não se submetendo às obediências e interesses terrenos. Nas descrições do chanceler, a 

Universidade de Paris, guiada pela faculdade de teologia, irrigava todo o reino da França, 

como a fonte de água que nutre os campos do paraíso por meio de seus inúmeros veios; era o 

núcleo da França e de toda a Cristandade.
229

 Em outro de seus sermões ao rei, Discours au 

Roi pour la Réconciliation, naquele mesmo período do Concílio de Pisa, falou em nome da 

Universidade de Paris, “defensora da paz, luz da santa Igreja”, em defesa da reconciliação, e a 

colocou como a grande conciliadora, para além dos artifícios retóricos convencionais que a 

exaltam:  

 

A filha do rei, professora da verdade, a mãe e fonte de todos os estudos, a 

bela luz e claridade do muito nobre e cristão reino da França, como de toda a 

Cristandade. Retorne a paz, ela diz, e com razão pede paz, deseja paz e grita 

paz. Paz espiritual na santa igreja contra a cismática divisão; e paz temporal 

no nobre reino da França, contra incerta aflição. Não é de se espantar, pois o 

seu ofício a isto a impele.
230
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Assim, Jean Gerson reserva à Universidade parte crucial da responsabilidade pela resolução 

do Cisma e pela paz da Cristandade, seja temporal ou espiritual.  

Naquele limiar do século XV, o estudo e a elaboração de tratados sobre a 

contemplação foram úteis para o chanceler em seus anseios reformistas, que visavam ao 

mesmo tempo os fiéis laicos, a própria Igreja, com a solução do Cisma, e a Universidade, ao 

repensar o papel dos teólogos. A concepção da missão pastoral e apostólica dos teólogos, bem 

como o ideal de unidade da fé e da teologia, era afirmada em consonância com o retorno do 

espírito evangélico em determinados movimentos laicos de reforma, como a Devotio 

moderna, defensores dos ideais apostólicos e da prática das virtudes.
231

 Os “devotos” ou 

“Irmãos e irmãs da vida Comum”, agregando clérigos e laicos, também se caracterizavam 

pelo ímpeto reformador, preocupados em transcender as controvérsias escolásticas e 

monásticas e buscar uma síntese entre ciência e sapiência, tendo em vista a renovação da 

caridade e dos princípios da Igreja primitiva, sem perder de vista sua preocupação 

pedagógica. Gerson não estava alheio ao movimento, declarando apoio a ele e à sua forma de 

vida religiosa fora das ordens monásticas, uma vez que o grupo valorizava as práticas 

religiosas pregadas pelos clérigos, como a realização das virtudes, exaltando, assim, os 

exercícios morais e devotos e rejeitando as operações intelectuais que não alimentassem a 

devoção interior e a prática moral. A Devotio havia então contribuído para incutir a 

preocupação pastoral em alguns teólogos reformadores, como o chanceler.
232

 Em 1418, o 

chanceler respondia ao dominicano Matthew Grabow, que havia desqualificado os 

movimentos religiosos informais como os “Irmãos e Irmãs da Vida Comum”, os devoti de 

Windesheim, restringindo a perfeição apenas aos que pertencessem a uma ordem religiosa.
233

 

Em defesa dessa comunidade devota em particular – que tinha impacto relevante na França –, 

Jean Gerson desfazia a associação obrigatória entre a perfeição, a vida propriamente 

“religiosa” e os votos religiosos, e apregoava que todos os fiéis podiam e deviam querer 

acender a uma vida perfeita, pois nem Jesus, nem Maria, nem os apóstolos e membros da 
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igreja primitiva pertenceram a ordens monásticas, pois estas tampouco existiam naquele 

tempo.
234

  

Na esfera pastoral, o problema dos desvios supersticiosos
235

 dos simples era uma 

realidade com a qual Gerson se defrontava, dada a frequência que elementos considerados 

suspeitos eram adicionados às práticas devocionais cristãs, como os festejos excessivos, 

orações e cantos não autorizados.
236

 O chanceler enfrentava o desafio de lidar com os erros 

dos fiéis, todavia, em seus textos, demonstrava a preocupação de não ferir o sentimento 

religioso, considerando que muitas dessas práticas religiosas, apesar de ambíguas, eram bem 

intencionadas, isto é, apresentavam indícios de devoção sincera.
237

 Ele repreendia os pastores 

que tratassem os desvios com severidade desnecessária, pois acreditava que os clérigos 

deveriam auxiliar os simples em sua fé. Mas o problema estava em saber como encorajar a 

piedade laica sem induzir ao erro.
238

 Pode-se dizer, portanto, que o chanceler possuía uma 

postura otimista em relação à capacidade dos laicos de emendarem suas vidas espirituais 

segundo os preceitos religiosos da Igreja, não somente por meio do acesso à pregação oral, 

mas também apostando na difusão escrita dos ensinamentos religiosos:  

 

[...] [assim] como em tempos de pestes, a faculdade de medicina compôs um 

pequeno tratado para informar as pessoas; similarmente isto pode ser feito 

pela faculdade de teologia ou por ordem de alguém, que um pequeno tratado 

seja feito sobre os principais pontos de nossa religião, e especialmente em 

seus preceitos, para a instrução das pessoas ignorantes. Para essas pessoas, 

sermões em nossos tempos ainda não foram feitos, ou quase nunca são 

proferidos, ou são mal proferidos.
239

 

 

Desta forma, vê-se como Jean Gerson, naquele limiar do século XV, dedicava-se à 

tradução de um saber específico para públicos diversos. De um lado, o conhecimento sobre a 

contemplação e a teologia mística, apontado pelas autoridades como um tipo de saber que 

ultrapassava as formas comuns de se conhecer, era dado aos teólogos na linguagem 

escolástica, como um modo não racional do conhecimento de Deus. De outro lado, o saber 

sobre a contemplação encontrado nos escritos dos padres da Igreja e de teólogos posteriores 
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era simplificado, tendo em vista os simples. E, com isso, o reitor de Paris pretendia superar a 

cisão entre a teologia mística vernácula e a teologia escolástica, colocando a primeira sob o 

domínio e julgamento exclusivo dos teólogos, e fazendo com que seus próprios textos sobre a 

contemplação chegassem aos leigos em língua francesa. Assim, ele aproximava os fiéis 

ignorantes da herança cristã encerrada nos textos latinos, assim como trazia o exemplo da 

devoção afetiva dos simples para a universidade. Além disso, suas reflexões são pontos de 

vista particulares de um debate mais amplo partilhado naquela sociedade, e que tinha como 

tópicos centrais a discussão sobre o peso do afeto e do conhecimento escrito no contato com 

Deus, sobre o saber teórico e a experiência, sobre o problema da unidade da teologia e o 

retorno aos ideais evangélicos, entre outros.  

Desses fundamentos da reflexão de Jean Gerson sobre a contemplação, os embates que 

ajudaram a delimitá-la, e a investida reformista, convém agora, no próximo capítulo, tratar da 

sua avaliação a respeito da devoção dos laicos, em geral, e das mulheres, em particular, bem 

como a maneira e as razões pelas quais ele se voltou para os simples ao falar do tema. 
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CAPÍTULO II – ENCORAJAR OS SIMPLES E INIBIR OS SOBERBOS 

 

 

Dos simples e da simplicidade 

 

O emprego da expressão simples gens, no reino francês do século XIV, quando se nota 

o florescimento da escrita vernácula, começa a aparecer de forma corrente nas justificativas 

que os letrados, autores particularmente de textos devocionais e pastorais, apresentavam ao 

escrever em francês ou ao traduzir textos para este idioma, como Gerson em seus escritos 

vernáculos ou, por exemplo, o Doctrinal de Sapience de Guy de Roye (1345-1409). Este é 

apresentado, logo no prefácio, como “livro em francês e de grande proveito e edificação”, 

transcrito pelo reverendo padre “para a salvação de sua alma e das almas de todo o povo, e em 

especial das simples pessoas laicas, para as quais o dito livro foi feito e ordenado”.
1
 Escrever 

em francês, como bem sintetizou o arcebispo de Reims, significava, muitas vezes, abrir as 

portas para os simples, cumprindo de forma mais plena o objetivo pastoral e ampliando o 

acesso do conteúdo edificante e religioso desses escritos. Se, no âmbito da oralidade, a 

pregação em francês não era uma novidade, uma vez que desde o século VIII a Igreja 

exortava os pregadores a se dirigirem aos laicos no idioma vernáculo,
2
 não havia 

propriamente uma ênfase de que os interlocutores deviam ser “simples”, iletrados, 

desconhecedores do latim, para justificar o emprego da língua vulgar. Já no que se refere à 

escrita, no século XIV, exprimir-se em francês sobre determinados temas religiosos já 

tratados em latim, dado o caráter incipiente dessa escrita vernácula, demandava justificativa 

que envolvia “os simples” como alvos desses escritos. Além disso, tal argumento de que era 

preciso escrever em francês para este público corrobora a identificação destes como aqueles 

que não tinham domínio do latim, chamados, por isto, de “iletrados”.
3
 

O esforço de Jean Gerson para levar aos “simples” o conhecimento acerca da 

contemplação e a prática desta exigia, primeiramente, uma defesa da capacidade dessas 

pessoas para tal tipo de devoção e ascese, o que, com frequência, ele tentou fazer por meio da 
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afirmação da superioridade devocional deste grupo em relação aos clérigos. Ao direcionar-se 

aos seus leitores leigos, na Montaigne de Contemplation, afirma ele que “as pessoas simples 

não se devem rechaçar”, e que se poderia “muito bem falar a elas sobre esta vida”, isto é, a 

vida contemplativa. Ele ainda acrescentava, com ousadia desafiadora, que, naquele tempo, era 

mais possível enumerar “experiências de santos eremitas e de algumas mulheres, que mais se 

beneficiaram do amor de Deus por esta vida contemplativa”, do que encontrar exemplos de 

grandes clérigos que tenham tido o mesmo sucesso. A aptidão desses devotos de pouca 

instrução para a vida contemplativa, na acepção de Gerson, justificava-se, antes de tudo, pela 

própria condição dessa gente, já que, nas palavras dele, esta vida se adquire “mais pela boa 

simplicidade humilde do que pelo estado clerical, como disse Salomão sobre a sapiência de 

Deus; que ela vá com os simples e fale a eles”.
4
  

Justificava Gerson a prioridade desses não iniciados nas letras com um argumento 

contundente na época: o espelhamento no divino.
5
 A contemplação seria algo próprio dos 

rústicos, dos não apurados, porque Deus mesmo “é muito simples e pela simplicidade é 

encontrado”. 
6
 Desse modo, ao exaltar o valor da simplicidade como um atributo humano e 

como requisito obrigatório para a contemplação, tomava como referência o próprio Criador 

em sua unidade e, com isso, aproximava conotações distintas da palavra “simples”, uma 

social, ou humana, e outra teológica. A simplicidade divina consistia na unidade e eternidade, 

isto é, na natureza contrária a qualquer multiplicidade ou divisão. Tal ideia da simplicidade de 

Deus, anteriormente explorada por outros pensadores cristãos,
7
 foi reiterada no tempo de 

Gerson e um pouco antes, tendo ganhado interpretações singulares, como aquela explorada no 

livreto da condenada Margarida Porete, Le mirouer des simples âmes anéantíes, que circulou 

                                                           
4
 “Si voyez que simples gens ne sont mie à rebuter hors, qu´on ne leur puisse bien parler de cette vie. Et nous 

l´avons vue et voyons par tant d´expériences ès saints ermites et en aucunes femmes, qui plus ont profité em 

l´amour de Dieu par cette vie contemplative que ne font ou ont fait plusieurs grands clercs. Car cette vie 

s´acquiert mieux par bonne simplesse humble que par clergie: comme dit de la Sapience de Dieu Salomon, 

qu´elle va avec les simples et parle à eux. Pour ce, comande ailleurs qu´on quière Dieu en simplesse de coeur, 

cari l est três simple et par simplesse se trouve”. GERSON, Jean. La montaigne de contemplation, In: GERSON, 

Jean. Oeuvres complètes. Introduction et notes par Mgr Glorieux, vol. VII, Oeuvre française (292-339). Paris: 

Desclée, 1966, p. 18; GERSON, Initiation à la vie mystique. Prefácio e apresentação por Pierre Pascal. Paris: 

Gallimard, 1943, p. 45. 
5
 PASCOE, Louis B. Jean Gerson: principles of Church Reform. Leiden: E. J. Brill, 1973, p. 175-177. 

6
 “il est très simple et par simplesse se trouve”. GERSON, La montaigne de contemplation, p. 45 (Pascal), p. 17 

(Glorieux). 
7
 GILSON, Etienne. Christian Philosophy. An introduction. Toronto: Pontifical Institute of Mediaeval Studies, 

1993, p. 28-32; RADDIE-GALLWITZ, Andrew. Basil of Caesarea, Gregory of Nissa, and the transformation of 

divine simplicity. New York: Oxford University, 2009; WEIGEL, Peter. Aquinas on simplicity: an investigation 

into the foundations of his philosophical theology. Oxford/Bern/Berlin/Bruxelles/Frankfurt/New York/Wien: 

Peter Lang, 2008. 
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por toda Europa mesmo após a morte da beguina, ao longo dos séculos XIV e XV.
8
 Elaborado 

cem anos antes dos textos de Gerson sobre a contemplação, o livreto apresentava a 

experiência mística como o alcance da simplicidade da alma, que, pelo êxtase espiritual e o 

completo desprendimento do mundo e do pensamento, se anulava ao unir-se a Deus, por meio 

do amor, alcançando a unidade. Mas Porete não explicitou, tanto quanto Gerson, a conotação 

humana da ideia de simplicidade, em que pesava sobretudo, no caso deste pensador, a virtude 

da humildade.  

Um texto posterior a Gerson, La discipline d´amour divine, escrito por um cartuxo 

anônimo nos anos de 1470 também no intuito de ensinar a contemplação em vernáculo, 

estabelecia, a partir do tema da simplicidade divina, uma demarcação das diferentes noções de 

simplicidade reconhecidas no século XV, num capítulo intitulado “O que é a simplicidade”. 

Ao chamar a contemplação de amour simplifiant, enfatizando a simplicidade divina e da alma, 

o escritor anônimo ressalta não se tratar da “simplicidade oposta à inteligência, como se 

designam comumente as gentes rurais e brutas simples”, tampouco da simplicidade 

aconselhada por Cristo, “ser prudente como a serpente e simples como o pombo”, em que a 

“simplicidade é oposta à malícia e astúcia”.
9
 Mas, chegando à única definição que lhe 

interessava, a da simplicidade da alma que se volta para Deus em contemplação, o texto 

destaca que São Bernardo, “no „Livro da vida solitária‟, disse que simplicidade perfeita é a 

conversão da alma pela direção da vontade a Deus, para ter com este a mesma vontade”, ou 

seja, uma comunhão mística entre as vontades, em que a alma simplificada não desejaria nada 

além da divindade.  

Gerson, por sua vez e ao contrário do referido cartuxo, não apresentou em nenhum 

momento um tópico com a explicação exata de quem eram “os simples”, se estes seriam os 

iletrados, os rústicos, os laicos, as mulheres ou os padres com pouca instrução; o que talvez 

nos permita admitir o caráter vulgarizado, corriqueiro e até naturalizado da expressão no 

período e consequentemente sua imprecisão ou generalidade do seu uso.
10

 Recorria 

                                                           
8
 HASENOHR, Geneviève. "La tradition du Miroir des simples âmes au XVe siècle : de Marguerite Porète († 

1310) à Marguerite de Navarre”. In: Comptes rendus des séances de l'Académie des Inscriptions et Belles-

Lettres, 143e année, N. 4, 1999. pp. 1347-1366, p. 1349; PORETE, M. El espejo de las almas simples. Madri: 

Siruela, 2005. 
9
 “[…] non pas de simplesse opposite a intelligence comme on appelle communement gens ruraux et brutaulx 

simples […] Soyez prudens comme serpens et simples comme colombes. Mais ceste simplesse de colombe est 

opposite a malice et astuce […]” Anonime. Le traité de discipline de divine amour. Paris: Symon Vostre, 1507, 

p. 58. Ver também: HASENOHR, op. cit., 1999, p. 1365. 
10

 Geneviève Hasenohr ressalta o caráter instável da denominação “simples gens” no período, podendo variar 

entre as conotações de conhecimento, de moral ou fé, social ou da simplicitas monástica que se referia à unidade 

da alma e à evacuação do pensamento. HASENOHR, Geneviève. “La societé ecclesiale selon le chancelier 
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frequentemente à noção da simplicidade divina como objetivo da contemplação, ao dizer, por 

exemplo, que “uma vez que Deus é simples e uno devemos buscá-lo na simplicidade e 

unidade do coração”, e que “este não será simples e uno se estiver dividido em tantas partes 

pelas preocupações mundanas más ou vãs”.
11

 Todavia, buscava associar essa simplicidade 

divina à ideia de simplicidade como qualidade humana, calcada na humildade, na rusticidade 

dos iletrados e não-clérigos e na honestidade apregoada por Cristo – e que o tal cartuxo 

excluía de sua definição que privilegiava a comunhão mística. Se no texto do cartuxo 

anônimo, essas definições de simplicidade são concorrentes e distintas, tendo em vista 

destacar a da alma, especialmente; em Gerson, elas se cruzam e se complementam, ou ao 

menos não se distinguem, mas fazem parte, todas elas, da noção de “simplicidade”. Assim, a 

partir dessa interligação entre as conotações de simplicidade, Gerson reforçava a 

conformidade da contemplação aos simples. Na sua obra, mostra-se frutífera a associação da 

noção de simplicidade da alma às “pessoas simples”, diferentemente do que se percebe no 

texto La discipline d´amour divine, elaborado alguns decênios depois.  

Para além da ideia abstrata da unidade de Deus, em que a teologia mística seria a 

forma de buscar o Deus uno pela unidade da alma e do pensamento, a noção de simplicidade 

como qualidade aplicada às pessoas, por sua vez, ligava-se a exemplos bem mais concretos e 

terrenos. Ao atestar a conformidade da contemplação a este grupo de fiéis, os simples – quase 

sempre por meio do contraste com os clérigos –, Gerson delineava algumas das qualidades e 

particularidades que os constituíam, bem como constituíam a própria ideia de simplicidade. 

Em primeiro lugar, nos textos do chanceler, como nas linhas apresentadas acima, a 

simplicidade nunca aparecia desligada da referência mais ampla à virtude da humildade, 

qualidade que os simples possuíam e que os tornava mais aptos para a contemplação. Tratava-

se de uma visão benevolente dessas pessoas, pois lhes atribuía uma vantagem em relação aos 

clérigos e teólogos, a de serem menos inclinadas ao orgulho que emergia – como se viu na 

crítica aos estudantes da universidade, no capítulo precedente – do conhecimento livresco. A 

menção aos “simples”, palavra adjetiva e substantiva ao mesmo tempo, nesse sentido, parece 

não ter sentido sem o contraponto aos “clérigos”.  

A interdependência entre as definições de “simples” e “clérigos” sustentava-se, na 

verdade, em outro ponto, a saber, a relação entre letrados e iletrados. Em diversos momentos 

                                                                                                                                                                                     
Gerson: typologie et vocabulaire. In: Textes de devotion et lectures spirituelles en langue romane (France, XII

 e
 -

XVI
 e
 siècle). Turnhout: Brepols, 2015, p. 762-766. 

11
 “Puis aussi que Dieu est simple et un, on le doit quérir en simplesse et unité de Coeur. Tel coeur n´est mie 

simple et um, que en tant de parties est divise par cures mondaines mauvaises ou vaines”. GERSON, La 

Montaigne de Contemplation, p. 80 (Pascal), p. 39 (Glorieux). 
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de sua vida de teólogo e pregador, Gerson exaltou os simples com base no paralelo ciência e 

sapiência, erudição e revelação, letrados e iletrados. Num sermão
12

 elaborado por ocasião da 

festa da Santa Trindade, em 1396, anos antes dos textos para os simples, ele lembra que, pelo 

nome do Pai, do Filho e do Espírito Santo, os inimigos de Deus foram expulsos e que, 

inspirados por uma sabedoria estranha e superior ao conhecimento das letras e da ciência, “os 

apóstolos e outros falaram sem outra instrução todas as línguas do mundo”, os doentes foram 

curados e os mortos, ressuscitados. O chanceler apregoa que o nome da Trindade é virtuoso e 

poderoso, ao descrever como, por meio deste nome, “os filósofos que se vangloriavam de sua 

clerezia e sabedoria, e consideravam o nome de Deus uma loucura”, assim como os judeus, 

que o escandalizaram, “foram forçados a reconhecer, como soberana sabedoria e verdade, 

aquilo que julgaram loucura e falsidade”.
13

 “E por que pessoas?”, ele pergunta, por fim, com 

realce eloquente, respondendo que não foi, “de modo algum, pelas gentes poderosas em 

armas, pelas gentes instruídas em ciência ou eloquência mundana, pelas gentes hábeis ou 

engenhosas, mas pelas gentes frágeis, pobres, sem letras, simples e sem fraudes, em número 

muito pequeno”, porém capazes de superar e converter aqueles que os atormentaram e 

entregaram à morte.
14

  

Com tais palavras, Gerson vinculava as diversas conotações de simplicidade à sua 

definição de “simples”, tomando como ponto de partida Cristo e os Apóstolos. A “gente 

simples” era associada, deste modo, à gente pequena, aos pobres e débeis, em contraste e 

oposição aos grandes, ricos e poderosos; mas eram também os iletrados e sem ciência, e as 

pessoas humildes incapazes de artimanhas e trapaças. Ser “simples” era ter alguma dessas 

qualidades, ou todas elas simultaneamente. Nestas linhas do sermão, o rebaixamento, a 

inferioridade, a humildade, a condição humilhante dessa gente menor têm um peso 

considerável na ideia de simplicidade. O sermão da festa da Trindade parece que teve os 

“simples” entre seus ouvintes, dado o espaço importante que estes ocupam no texto. Este 
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 A tradição temática dos sermões em que Gerson se baseia foi dominante até o século XV. Neste tipo de 

sermão, um verso das escrituras servia de base para uma amplificação de uma questão moral ou doutrinal, não 

para uma explicação do texto bíblico propriamente, mas como forma de apresentar um tema, geralmente extraído 

do texto litúrgico do dia e seguido do anúncio das divisões, a amplificação de cada parte e a exortação final. Ver 

WORCESTER, Thomas. “Catholic sermons”. In TAYLOR, Larissa (ed). Preachers and people in the 

reformations and early modern period. Boston/Leiden: Brill, 2003.  
13

 “les apostres et aultres on parlé sans aultre instruction tout les languages du monde”; “[…] les philosophes 

mesmement qui se ventoient de clergie et de sapience et reputoient ce nom de Dieu comme folie […] et les juifs 

qui le tournoient a escande […] se sont soubmis a recognoistre pour souveraine sapience et verite ce qu´ilz 

jugeoient a folie et fausseté”. GERSON, Jean. Oeuvres Complètes. Introduction et notes par Mgr Glorieux, vol. 

7/2 , Oeuvre française (340-398). Paris: Desclée, 1968, p. 673. 
14

 "[...] Voir et par quelz gens? Non mie par gens puissans em armes, par gens intruis de science ou eloquence 

mondaine, par gens cauteleux ou engigneux, mais par gens febles, povres, sans lettres, simples et sans fraudes, 

en tres petit nombre [...]” Ibid. p. 673. 



83 

 

 

público é exaltado ao longo do sermão e, sua fragilidade, como a ignorância, a pobreza, a 

impotência ou a ingenuidade, ao invés de constituir uma limitação é, na verdade, destacada 

como a condição principal para alçá-los à verdade, à sabedoria, a Deus. Os simples são os 

únicos capazes de ter verdadeira sabedoria, o acesso a uma verdade simples, oposta à 

eloquência. Nesse sentido, Gerson desviava e adequava o tema do sermão, a Trindade, para o 

propósito central que era o elogio dos simples, o encorajamento e a defesa da capacidade 

destes para a verdade. Amparando-se no exemplo apostólico e evangélico, o sermão assinala 

que, por obra do Espírito Santo, “as pessoas sem letras superaram em sabedoria toda a 

clerezia humana, como são João Evangelista, um jovem que se banhava para apanhar peixes 

no mar da Galileia, e que começou seu evangelho tão alto e com tão profunda sapiência”. Tal 

verdade, “nenhum filósofo podia conhecer”, ainda que fosse Platão ou Demóstenes.
15

  

O ideal de simplicidade proclamado por Jean Gerson era aquele, grosso modo, 

proclamado por outras vozes que naquele momento exaltavam o passado apostólico, formado 

por correntes e grupos devotos diversos, dentro e fora da universidade. Ainda que a afirmação 

da simplicidade apostólica pelo chanceler e alguns de seus pares teólogos fosse um 

instrumento para inspirar a reforma moral do clero, tal retorno ao ideal evangélico também era 

louvado entre certos grupos devocionais formados por laicos. A retomada do modelo 

apostólico já havia ocorrido anteriormente em circunstâncias diversas, dos séculos X ao XIII, 

quando as comunidades monásticas ou os mendicantes buscaram restaurar a pureza e rigidez 

de seu modo de vida e suas obrigações, reforçando o desapego das coisas mundanas e 

chegando gradualmente a pressionar a conversão moral das esferas mais altas da hierarquia 

eclesiástica. Naquele período, a simplicidade inspirada pelos apóstolos estava profundamente 

calcada no imperativo de viver de modo simples, isto é, na simplicidade material, no desapego 

às possessões, na pobreza, como no caso das ordens mendicantes,
16

 e era também retomada 

pelos grupos laicos e movimentos heréticos, que, em pontos diferentes da Cristandade, 

buscavam formas alternativas de vida religiosa, à margem das instituições religiosas e das 

diretrizes apregoadas pela Igreja.
17

  

A atualização do ideal evangélico de simplicidade nos séculos XIV e XV, por sua vez, 

não se desvinculava dos caminhos traçados pelo saber teológico desde a universidade, com o 
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 “[…] gens sans lettres ont surmonté en sagesse toute humaine clerigie, comme saint Jehan l´Evangeliste, ung 

jpuvencel qui se melloit de peschier poisons en la mer de Galilee, comenca son evangile si hault et en si 

parfunde sapience […]” GERSON, Oeuvres Complètes, vol. 7/2, p. 673. 
16

 BERLIOZ, Jacques. Apresentação; VAUCHEZ, André. S. Francisco de Assis; S. Domingos, “o mal-amado”. 

In: BERLIOZ, Jacques. Monges e reliogiosos na Idade Média. Lisboa: Terramar, 1996, p. 5-11 e 243-270. 
17

 FRASSETO, Heretic lives, p. 25-26; ver também MILLER, Tanya Stabler. The beguines of medieval Paris: 

gender, patronage and spiritual authority. Philadelphia: University of Pennsylvania, 2014.  
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“nominalismo”,
18

 de um lado; e o retorno do interesse pelos textos místicos e pela 

contemplação,
19

 de outro; acompanhados pelo despontar de algumas reações críticas à pura 

especulação teológica – como vimos no capítulo anterior.
20

 Novas correntes de pensamento 

sustentaram a emergência de um evangelismo apoiado numa nova maneira de ler a Bíblia, 

mais simples, interessada na santa simplicidade de Cristo, cuja figura passava a ser o maior 

modelo de vida para os cristãos, com base no maior interesse pelos episódios da infância e da 

Paixão, isto é, pela humanidade de Deus.
21

 Ligadas ou não ao universo das escolas, essas 

correntes desferiram críticas à exegese universitária, propondo o retorno às Escrituras e 

buscando tornar o alcance dos textos bíblicos mais acessíveis, por meio da pregação ou das 

traduções. Tal tendência emergia também de certos meios monásticos reformados, como os 

cartuxos, cistercienses ou canoniais e de movimentos religiosos laicos como as comunidades 

flamengas dos devoti, cuja repercussão chegava ao reino francês, os quais definiam como 

principais norteadoras de seu modo de vida a humildade, a caridade e a simplicidade, no 

sentido apostólico; ou seja, demonstravam falta de interesse pela discussão teológica em 

proveito da piedade prática.
22

 A ascensão dos laicos a novas formas de piedade, tanto no 

interior do reino francês dos séculos XIV e XV como alhures, apontava a conveniência de 

uma defesa da simplicidade como estandarte de comunidades de devoção emergentes, bem 

como a identificação de seus membros com a simplicidade dos apóstolos e de Cristo. Tal 

retomada da simplicidade apostólica neste final do século XIV não estava focada somente na 

pobreza corporal, mas ecoava a tópica da hostilidade ao saber, raiz de todos os males, firmada 
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 Há um consenso entre os estudiosos sobre a relação mutuamente exclusiva entre nominalismo e mística, ao 

identificarem o primeiro com o empirismo e o segundo com o idealismo. Se tomarmos misticismo como o 

conhecimento intelectual intuitivo de Deus, é de fato incompatível com o nominalismo, pois para este não é 

possível. A ideia de que esse conhecimento intuitivo é prerrogativa dos eleitos, exclui um misticismo 

nominalista, de fato. Entretanto, Heiko Oberman assinala a possibilidade de conciliação entre ambos pelos 

nominalistas, pela ideia de união no amor, que não envolve escrutínio intelectual da verdade divina. Assim, para 

este estudioso, o misticismo afetivo substitui o especulativo nos círculos nominalistas e a diferença entre ambos 

desfaz a oposição entre nominalismo e misticismo. OBERMAN, Heiko Augustinus. The Harvest of medieval 

theology: Gabriel Biel and Late Medieval Nominalism. Cambridge: Harvard University Press, 1963, p. 323 

passim; STANCIU, Diana. “Accomplishing one´s essence: the role of meditation in the theology of Gabriel 

Biel”. In: ENENKEL, Karl; MELION, Walter. Meditatio: refashioning the self. Theory and practice in late 

medieval and early modern intellectual culture. Leiden/Boston: Brill, 2011, p. 129-132. 
19

 A respeito dos cruzamentos entre nominalismo e misticismo, ver também BROWN, D. Catherine. Pastor and 

laity in the thology of Jean Gerson.  London: Cambridge University, 1987, p. 79-83. 
20

 “Anti-intellectual intellectuals in the late thirteenth and early fourteenth centuries: a new context”. In: WEI, 

Ian P. Intellectual Culture in Medieval Paris: theologians and the university c. 1100-1330. Cambridge: 

Cambridge University Press, 2012, p. 356-414. 
21

 CHIFFOLEAU, La religion flamboyante, p. 159, 160-162. 
22

 VERGER in RICHÉ, op. cit., p. 228; POST, Modern devotion. 
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desde os padres da Igreja, de São Paulo, “scientia inflat”, a ciência incha; ou São Gregório, a 

“sancta simplicitas”, a “docta ignorantia”; ou São Francisco, a reabilitação da ignorância.
23

   

A postura benévola de Gerson em relação aos fiéis simples, contrastante com o 

julgamento que fazia dos clérigos, não estava presente apenas nos textos que ele endereçou a 

àquele público, mas também em suas aulas na universidade. Ao explicar aos estudantes a 

diferença entre a teologia especulativa e a teologia mística, a primeira baseada no 

conhecimento livresco, na “escola do intelecto”, e a segunda, na “escola do afeto”, conclui 

que “a teologia mística pode ser obtida por não importa qual fiel, até mesmo uma mulher ou 

um iletrado”;
24

 e que “os simples, que tem a fé podem, graças a ela, elevar-se ao amor que une 

a Deus. Como? Por uma forte contrição que mortifica os sentidos [...]”.
25

 Assim, nada poderia 

impedir que se falasse aos simples sobre a teologia mística, “que é o amor e que é adquirida 

pelo amor”, pois, ao contrário, “convém manter afastados aqueles que são sábios a seus 

próprios olhos e que, desprovidos de amor casto, „desejam compulsivamente as querelas das 

palavras.‟”
26

 A defesa da contemplação para os rústicos apoiava-se, portanto, na ideia de que 

a erudição poderia ser empecilho, mas, principalmente, na crença no caráter genuíno e mais 

verdadeiro da piedade desses homens e mulheres, independente de lapidação. 

Se até o século IX os clérigos letrados tenderam em grande medida a definir os laicos 

como uma massa de incultos, passiva, rude, sujeita aos impulsos carnais, incapaz de reflexões 

mais complexas e naturalmente inclinados ao erro, às superstições especificamente, a partir do 

século XI, aproximadamente, despontaram novas vozes a respeito deles, com entonações bem 

mais benevolentes, geralmente ligadas ao reconhecimento de que o saber livresco poderia ser 

obstáculo para a verdadeira devoção,
27

 tópica justamente atualizada nos textos de Gerson e 

em diversos escritos místicos do seu tempo. Num momento em que pela primeira vez os 

doutores teólogos passavam a discutir com empenho sobre as práticas devocionais dos leigos, 

Gerson conhecia as definições mais antigas sobre estes, mas também partilhava das posturas 
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 GUENÉE, Entre l´Église et l´État. Quatre vies de prélats français à la fin du Moyen Âge (XIIIe - XVe siècle). 

Paris: Gallimard, 1987, p. 162.  
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 “la théologie mystique peut cependent être obtenue par n´importe quell fidèle, jusques et y compris une femme 

ou un illetré”. GERSON, Jean. Sur la theologie mystique. Paris: Vrin, 2008, p. 157. 
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 “Les simples, em revanche, qui ont la foi, peuvent grâce à elle s´élever à l´amour qui unit à Dieu. Comment? 

Par une forte contrution qui mortifie les sens [...]” GERSON, ed. cit., 2008, p. 159. 
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 “Les simples, en revanche, qui ont la foi peuvent grâce à elle s´élever à l´amour qui unit à Dieu. Comment? 
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querelles de mots‟; en effet, „l´homme charnel ne goûte pas les choses de Dieu”. GERSON, 2008, ed. cit., p. 
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 HOBBINS, Daniel B. “Gerson on lay devotion”. In: MCGUIRE, B. P. (ed.) A companion to Jean Gerson. 

Leiden/Boston: Brill, 2006, p. 51. 
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mais recentes defendidas pelos letrados que escreviam naquele momento sobre a experiência 

mística.
28

 Amparando-se na oposição entre fé/afeto e saber intelectual, ao destacar que a 

prática da contemplação se restringia aos portadores da primeira, Gerson concebia a devoção 

dos simples como movida pelas emoções, pela fé e pelo amor, contrastando insistentemente 

em seus escritos a piedade destes, vista como sincera e apaixonada, com a esterilidade 

devocional de um amplo número de eclesiásticos, carregada de artificialismos. Os simples são 

“os que têm fé”, são devotos, piedosos, sinceros, e tais qualidades seriam suficientes para se 

alcançar a salvação e também a contemplação.  

Gerson tinha como modelo de gente simples os membros de sua própria família: os 

pais, os irmãos e as irmãs, que compunham, nas referências do teólogo, o quadro de uma 

família devota e ligada pelo afeto. Em seus raros escritos sobre as memórias da infância, 

mencionou, certa vez, a lembrança do pai, Arnaut le Charlier, que, ao ensinar a Paixão aos 

filhos, em sua simplicidade – ressalta o teólogo –, estirava os braços imitando Cristo na 

cruz.
29

 A figura da mãe também desempenhava um papel importante como modelo de 

simplicidade devota para Gerson. Entre suas correspondências, encontra-se uma carta 

remetida pela mãe iletrada, Elisabete la Chardenière, em 1396, escrita, portanto, pela irmã e 

destinada aos irmãos mais novos, João e Nicolau, que então haviam passado a viver em Paris 

sob responsabilidade do irmão mais velho, Jean Gerson, na década de 1390, no intuito de 

darem seguimento à formação religiosa, para em seguida tornarem-se monges, ainda muito 

jovens. A excelência de estilo da referida carta pode levantar dúvidas quanto à sua 

autenticidade, se ditada e escrita por Elisabete e pela filha mais nova, respectivamente, ou 

elaborada pelo próprio Gerson.
30

 Entretanto, o que importa destacar é o peso das relações 

familiares que os uniam, bem como a imagem de família ligada pelo afeto e devoção que ali 

se apresenta, num período em que o âmbito doméstico e familiar constituía um núcleo 

fundamental para a continuidade e efetivação da fé aprendida no seio da comunidade.
31

  

Elisabete la Chardeniere, a mãe, encomendou na carta aos dois filhos mais novos que 

estes se mantivessem unidos, obedecessem ao irmão mais velho e tivessem sempre os demais 

familiares que continuavam a viver no campo, em Gerson – as irmãs e os pais –, em seus 
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 Ibid., p. 49-51. 
29

 “Cuidam infanti pater effigiavit se contra parietem in modum cricifixi dicens: Vide, fili mi, quia sic crucifixus 

fuit et mortuus Deus tuus, qui te fecit et salvavit. Mansit hoc exemplar primum, cujus habuit memoriam illa aetas 

[...]”. GERSON, Jean. Oeuvres Complètes. Volume 8. L´oeuvre spirituelle et pastorale (399-422). Paris: 

Desclée, p. 369; MCGUIRE, Brian P. Jean gerson and the last medieval reformation, Pennsylvania State 

University, 2005, p. 2. 
30

 Ibid., p. 5. 
31

 SWANSON, R. N. Religion and devotion in Europe, c. 1215-c.1515. Cambridge University, 1995, p. 71. 
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pensamentos e orações.
32

 Em Paris, o filho primogênito, já teólogo renomado, e os dois mais 

jovens, recém-chegados e aspirantes a monges, constituíam para ela um motivo de orgulho, 

porque se dedicavam ao propósito mais nobre, isto é, o serviço a Deus; ela via neles preciosos 

intermediários de sua própria salvação e da de cada um dos membros da família. Também 

aconselhava que se mantivessem longe do pecado, que superassem as tentações do mundo, da 

carne e do inimigo e que temessem a Deus e o amassem de todo o coração. “Doces filhos de 

meu coração”, dizia, com certo acento dramático, “vossa mãe vos felicita, aquela que tão 

gentilmente vos criou, aquela que depois da dor de sustentar-vos e o sofrimento de dar-vos à 

luz, sempre vos amou ternamente até o presente momento”.
33

 Num período em que a 

instrução rudimentar dos filhos na fé era, no interior dos lares cristãos, da responsabilidade 

das mães,
34

 Elisabete destacava o seu empenho pessoal em guiar os próprios filhos no 

caminho de Cristo, incentivando-os; como quando dizia ter-lhes dado a luz “em meio a 

prantos, lágrimas e orações contínuas, para que tivésseis consigo, pela graça, o doce Jesus em 

seus corações”.
35

 Entretanto, o apelo emocional ao sofrimento, à piedade de si própria como 

mãe, e a insistente recomendação para que os filhos não se esquecessem dela e da família não 

deixavam de reafirmar e tentar reforçar os laços carnais que os prendiam; o que talvez ilustre 

a dificuldade de se desprender dos filhos que, agora monges, não mais lhe pertenciam. No 

caso de a carta ter sido escrita por Gerson, revelaria, inversamente, o possível apego dele 

próprio ao passado e à família, bem como a preocupação excessiva com o caminho e a 

instrução dos irmãos. 

Nicolau e João partiram para o monastério, deixando de residir com o irmão teólogo. 

O primeiro escolheu viver entre os celestinos em 1400, enquanto o segundo foi acolhido pela 

ordem alguns anos mais tarde. Gerson mostrava-se demasiado preocupado com o destino dos 

irmãos nas correspondências que enviava a eles ou aos religiosos responsáveis, a quem 

encomendava atenção especial sobre os dois jovens. As reiteradas interferências de Gerson na 

vida monástica dos dois, por meio dessas cartas, chegaram a ser repreendidas pelo próprio 

                                                           
32

 “Queridos filhos, lembrai-vos também de vosso bom pai, com quem eu vivi por tanto tempo, em harmonia, a 

serviço de Deus. Tomai como exemplo vossas boas irmãs e orai devotamente por elas, pois elas não se esquecem 

de vós”. GERSON, Jean. Early works. Translated and introduced by Brian Patrick McGuire. New York: Paulist 

Press, 1998, p. 155-156. 
33

 “Sweet children of my heart, your mother greets you, the one who so gently brought you up, the one who after 

the pain of bearing you and the suffering of giving birth to you has always so tenderly until this time lived you”. 

GERSON, Early works, p. 156. 
34

 HERLIHY, David. Medieval households. London: Harvard University, 1985, p. 122-124; SCHMITT, Jean-

Claude. O corpo, os ritos, os sonhos, o tempo. Ensaios de antropologia medieval. Petrópolis: Vozes, 2014, p. 

100; SWANSON, op. cit., 1995, p. 71. 
35

 “through weeping, tears, and continual prayers, so that you can have the sweet Jesus with you through grace 

in your hearts”. GERSON, Early works, p. 156. 
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Nicolau e pelos superiores daquela ordem, porque atrapalhavam a ruptura com o mundo – e 

com os afetos carnais – necessária àquele modo de vida. Mas Gerson insistia em continuar 

envolvido com a vida dos irmãos noviços, não obstante a norma de que os monges devessem 

romper todas as relações externas.
36

 Em dezembro de 1401, endereçou uma carta ao superior 

de Nicolau; preocupado com a rigidez da regra e a fragilidade do jovem e clamando atenção 

especial para o rapaz, pediu para que não o deixassem perecer.
37

 No ano de 1402, elaborou 

uma regra de vida baseada em São Bernardo para Nicolau, ensinando-lhe a contemplação.
38

 

Alguns anos mais tarde, foi a vez de Jean, o celestino, tornar-se o alvo das investidas 

fraternais de Gerson.  

Tais correspondências salientam a figura de um Gerson dividido entre a grandeza de 

sua posição, em que deveria se ater às preocupações de natureza superior, política e religiosa, 

e os laços carnais, os afetos mundanos, que o desviavam para um mundo que não era o seu, o 

dos laicos, dos familiares, ou do mundo monástico, em que se encontravam os tais irmãos e 

cujo acesso lhe era vedado.
39

 Estas eram as tensões em que ele se encontrava naquele início 

do século: dividido entre o passado e o presente; entre a família da qual a vida de teólogo o 

distanciava irremediavelmente e o posto eminente que ocupava na Igreja; em suma, entre os 

assuntos sagrados e as preocupações terrenas e afetivas. Ele próprio externou esse sentimento 

quando escreveu a Nicolau em 1401, ano em que o jovem o havia deixado para seguir sua 

vocação: “Admitirei em primeiro lugar que a frouxidão de minha mente tem-me mostrado 

como eu ainda não sou completamente capaz de amar as coisas celestiais”.
40

 Em profundo 

tom de lamento, ele prosseguiu em sua queixa:  

 

E então, irmão, depois que partistes para juntar-te felizmente àquela 

sociedade angélica que existe em corpos humanos [referência aos celestinos, 

a sociedade angélica experimentada na ordem monástica] e fomos separados 

um do outro, eu de fato me senti como partido em dois, no caminho de volta, 

e, em Paris, senti uma ternura por ti em meu coração, como eu nunca havia 

sentido antes. Tua ausência então me pareceu mais do que um fardo e meu 

destino mais áspero do que o usual. Suspirei por ti como um boi separado de 

seu companheiro. O trauma da separação está-me devorando.
41

  

                                                           
36

 Para mais detalhes a respeito da educação monástica, inclusive dos noviços, sugiro FERZOCO, George; 

MUESSIG, Carolyn. (eds.) Medieval monastic education. New York: Leicester University, 2000. 
37

 GERSON, Early works, p. 199. 
38

 Ibid., p. 200. 
39

 Julia Barrow descreve as relações de responsabilidade que uniam os clérigos seculares a suas famílias laicas 

até 1200, considerando não haver no período uma cobrança para que estes clérigos abandonassem suas 

preocupações e papeis familiares. Ver BARROW, Julia. The clergy in the medieval world: secular clerics, their 

families and carreers in north-western Europe c.800-c.1200. Cambrigde University, 2015, p. 115, passim. 
40

 “I will admit in the first place that the laxness of my mind has shown me how I still am not wholly capable of 

loving heavenly things”. GERSON, Early works, p. 195-196. 
41

 “And so brother, after you had left and you were happily joined to that angelic society that exists in human 

bodies, and we were separate from the sight of each other, I indeed feel both on the road and at Paris a certain 
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Gerson diz ao irmão que, em alguns momentos, procurava pensar, sob a luz da fé, na 

efemeridade da vida humana, ou “sobre as últimas coisas”, “os dias antigos e os anos eternos 

(Os 76:5)”, para afastar os pensamentos e a angústia, e então, a esperança o enchia de 

felicidade, ao imaginar o irmão em um porto protegido “das ondas e tempestades do mundo”. 

Mas, miseravelmente, de súbito, via emergir e retornar aos seus pensamentos “uma multidão 

de afetos carnais”, trazendo cogitações sobre a fragilidade do irmão e “as insustentáveis 

asperezas da austeridade” de sua ordem religiosa.
42

 Nesses termos, ele expunha o seu 

confronto interno entre a dispersão das tentações do mundo e os pensamentos sobre as 

verdades divinas. Numa passagem surpreendente, Gerson lançou um lamento a respeito do 

posto de teólogo, sugerindo que a vida monástica do irmão lhe parecia melhor que a sua 

própria. Ele disse que Deus havia sido misericordioso com Nicolau, ao “desviá-lo do mundo 

mal em que teria sido irrevogavelmente lançado se tivesse obtido a licenciatura ou a 

graduação de mestre em artes”; e que Deus lhe mostrou grande misericórdia, uma vez que o 

jovem não teve “parentes ou amigos a querer que [se] tornasse algo grande no mundo, 

contrariando sua intenção”.
43

 Em tom de auto-piedade, Gerson lamenta que seu próprio 

destino tenha sido muito diferente daquele traçado pelo irmão. Mas, não obstante o desgosto 

pelo que a família lhe tinha reservado, não deixava de recomendar a Nicolau, no final da 

carta, para “não se esquecer da misericórdia de Deus sobre os pais e irmãos carnais, 

especialmente a mãe, que desde antes de seu nascimento suplicara a Deus para que ele se 

tornasse tal pessoa”.
44

  

A queixa do teólogo sobre seu destino é a do filho mais velho de uma família que lhe 

impôs responsabilidades pela criação dos irmãos mais novos, assim como pelo cumprimento 

de sua própria formação privilegiada, ainda mais tendo-se em vista sua origem social 

modesta. Gerson iniciou seus estudos universitários quando o recrutamento de estudantes na 

Universidade de Paris já era mais aberto e não acolhia apenas os filhos da aristocracia, mas 

também os jovens da alta e pequena burguesia, como Pedro D´Ailly, e até mesmo de famílias 

                                                                                                                                                                                     
tenderness toward you in my heart, more that I have felt at other times. Your absence then seemed to me more of 

a burden and made my fate harsher than usual. I sighed for you as an ox that is separated from its mate.  The 

trauma of separation was devouring me”. GERSON, Early works, p. 196. 
42

 “a great crownd of carnal affections”; “the unbearable hardships in the austerity of your religious order”. 

GERSON, Early works, p. 196. 
43

 “He has added from above his mercy, to drive you away from the evil world in which you would irrevocably 

have been plunged if you had obtained your licenciate or master´s degree in arts”; “[…] you had no relatives or 

friends who wanted you to become something great in the world and so would have been opposed to your 

intention”. Ibid., p. 198. 
44

 “[…] do not forget the mercy of God in your parents and your sisters in the flesh, especially in the mother who 

unceasingly with prayers, also before you were conceived, beseeched the Lord that you would be such a person 

[…]”. Id. 
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pobres, para os quais a origem não impedia a escalada para uma carreira brilhante, alicerçada 

no merecimento e na excelência na prática do ofício. Ao contrário dos bem nascidos, esses 

estudantes não podiam depender da família para custear seus estudos ao longo da carreira, o 

que os obrigava a contar com o patronato de príncipes ou outras figuras abastadas e influentes 

– Gerson, por exemplo, foi apadrinhado do duque da Borgonha – e a calcar sua ascensão não 

apenas em seus talentos pessoais, mas na rede de fidelidades dentro e fora da Universidade, 

sustentada na obediência à Igreja e ao rei. Tratava-se de uma trajetória marcada por 

dificuldades, em que o prelado deveria saber se conduzir com cuidado nessa trama de 

lealdades diversas e muitas vezes conflitantes.
45

 O chanceler manifestou mais de uma vez a 

dificuldade em manter essas obediências – crise que o motivou a partir para Bruges em 1399 

–, bem como o sentimento de conflito entre sua origem e sua posição na carreira, e entre o 

ideal de simplicidade e humildade e a ambição necessária àquele ofício.
46

 A procedência 

familiar mostrava sua ligação pessoal com os simples, e talvez o tivesse motivado a vivenciar 

pessoalmente a contradição entre o saber e a simplicidade, ou entre a teologia e a devoção.      

O lamento que expõe a Nicolau parece exprimir o desejo frustrado do teólogo de ter 

permanecido como seus pais e irmãos, isto é, em estado de simplicidade, preservada entre os 

familiares que viviam em Gerson, e pelos irmãos monges, que se distanciavam do 

conhecimento e da erudição universitária, do “mundo mal”, para seguirem a vida de oração. 

Aqui, mais uma vez, a ideia da simplicidade contraposta ao saber é reforçada
47

, e passa a 

associar-se ao modelo de vida devotado à oração, ao contato pessoal com Deus, a despeito de 

qualquer erudição. Quando fala do perigo do orgulho para o clero letrado, na Montaigne de 

Contemplation, o letrado observa que “muitos grandes clérigos, em algum momento, 

desejaram que eles tivessem permanecido em sua simplicidade, como suas próprias mães, 

iletradas”, ainda que isso não significasse dizer que a ciência não fosse de algum modo 

proveitosa em si mesma, “para quem tivesse a graça de usá-la humildemente; mas ocorre que 

com ela vem o orgulho, como diz o Apóstolo, a ciência incha”.
48

 Ao elaborar estas linhas, 

                                                           
45

 GUENÉE, op. cit., 1987, p. 7-47. 
46

 O pecado da ambição é enfatizado nos escritos sobre as condutas dos teólogos e prelados proeminentes. Pierre 

D´ailly, por exemplo, foi criticado por sua ambição, ao acumular cargos e benefícios eclesiásticos, sendo bispo 

de mais de uma região, e também cardeal, o que lhe devolvia vultosos rendimentos, destino não muito diferente 

do de Gerson. GUENÉE, op. cit., 1987, p. 24. 
47

 A respeito da ambivalência da ideia de conhecimento no período medieval, que comportava a distinção entre o 

papel da fé e da investigação racional, da verdade revelada e da conhecida pelo intelecto, ver GILSON, Étienne. 

Reason and revelation in the Middle Ages. London/ New York: Charles Scribner´s Sons, 1939; GILSON, op. 

cit., 1993, p. 9-11. 
48

 “De quoy est advenu que plusieurs grands clers ont souhaitié aucune fois qu´ils fussent demourer em leur 

simplece comme leur Mére sans scavoir lettres, non mie que la science ne soit très pourfitable de soy qui bien et 
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talvez Jean Gerson tivesse em mente, mais do que o exemplo dos outros, sua própria 

trajetória, e seu próprio passado, seu núcleo familiar, os pais iletrados, cuja simplicidade, a 

que se refere com afeto em suas cartas, o grande doutor por vezes desejou. A simplicidade 

dessas pessoas sem letras, simples gens sans lettres, era exposta por ele como um ideal, algo 

digno de admiração e reverência, mas perdido e irrecuperável para os clérigos letrados como 

ele, pois só possível de ser cultivada, em estado puro, por aquelas pessoas sem pretensões de 

saber mais do que a fé lhes ensinava. A ideia de simplicidade carregava, portanto, um 

paradoxo, pois oscilava entre a plenitude e a deficiência, limitação.
49

 Apesar de ligada à ideia 

de ignorância, não se reduzia a uma conotação pejorativa, mas, ao contrário, podia ser 

contemplada como uma forma salutar de ignorância ou ingenuidade, que ecoava noções 

bíblicas que sugeriam a bondade ali implícita, aproximando, assim, ignorância e sabedoria 

intuitiva.
50

 Tratava-se esta, pois, de um privilégio que emergia de uma limitação benéfica. A 

simplicidade, filha da virtude da humildade, era, assim, um valor moral e espiritual exaltado, 

não obstante a suposta inferioridade muitas vezes nela implicada, pois estava intimamente 

associada à fé sincera.  

 

 

Às mulheres e aos simples, ensinamentos elevados 

 

Como consequência da força desses laços familiares, ao definir genericamente seus 

interlocutores como “os simples” e elencar suas justificativas para dirigir-se a este público 

sobre a contemplação, Gerson não deixava de falar para pessoas concretas, que participavam 

de seu círculo de relações pessoais e familiares, revelando assim quem eram esses “simples” e 

seus traços distintivos. Após ter explicitado as razões pelas quais escrevia “em francês e para 

os simples”, na Montaigne de Contemplation, esclarece, de imediato, quem eram estas 

pessoas: “vós, minhas amadas irmãs por linhagem carnal e mais, se é do agrado de Deus, por 

afinidade espiritual [...]”.
51

 Escrevia para as seis irmãs que viviam junto aos pais, no vilarejo 

                                                                                                                                                                                     
humblement en a la grace d´en user, mais advient que avecques elle survient l´orgueil, comme dit l´Apoustre que 

science enfle […]” GERSON, La Montaigne de contemplation, p. 44 (Pascal), p. 17 (Glorieux). 
49

 ZINK, Michel. Parler aux “simples gens”: un art littéraire médiévale. Paris: College de France, 2014-2016. 

(Curso).  
50

 A noção de ignorância como um valor diz respeito à humildade daquele que se reconhece como ignorante 

perante Deus e também está associada à ignorância mística, em que o contato com Deus se dá pelo 

“desconhecimento”, pelo abandono dos postulados racionais. Por outro lado, uma outra ignorância, negativa, é a 

que diz respeito ao desconhecimento da verdade. GILSON, Étienne. A filosofia na Idade Média. São Paulo: 

Martins Fontes, 1995, p. 89. 
51

 “[...] à vous mes amées soeurs germaines par lignaige charnel et plus s´il plaist a Dieu, par espirituelle 

affinité [...]”. Gerson, La montaigne de contemplation, p. 50-51 (Pascal), p. 21 (Glorieux).  
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de Gerson, e de quem a mãe havia recomendado que o filho teólogo não se esquecesse em 

suas orações. Nestas palavras dirigidas a elas próprias, a constatação da profunda devoção e 

simplicidade daquelas mulheres era, justamente, o que encorajava e amparava a iniciativa de 

ensinar-lhes a contemplação:  

 

[...] quero continuar o que comecei, para mostrar-lhes de algum modo e de 

forma simples o caminho da vida contemplativa tal como lhes convém, e que 

podeis suficientemente conduzir-se à verdadeira sapiência e à vossa 

salvação; como diz Santo Agostinho, que muitas pessoas simples sem 

ciência fizeram seu salvamento por terem fé, esperança e caridade, enquanto 

outras, com sua ciência, foram no inferno lançadas. Deixemos, pois, tais se 

danarem “sabiamente”, como disse São Bernardo, e nós, com toda nossa 

simplicidade e ingenuidade, busquemos ser salvos.
52

 

 

Aqui, como nos demais textos desta natureza escritos por Gerson, a defesa da 

simplicidade não pretendia enfatizar o confronto entre os poderosos e os pobres. Não se 

tratava de uma defesa da pobreza – como se fez nos séculos anteriores –, apesar de o modelo 

apostólico da pobreza ter ainda seu peso, ainda que metafórico.
53

 Os pobres são modelos de 

virtude incontestáveis, mas os simples reais de Gerson, no caso das irmãs, não eram os pobres 

concretos. Elas pertenciam a uma família simples, mas não propriamente desprovida de bens. 

O pai, Arnault Charlier, possivelmente um artesão carpinteiro, possuía pequena quantidade de 

terra, com o que tinha podido dar suporte ao estudo dos filhos clérigos.
54

 Portanto, para além 

da tópica da pobreza, tratava-se, antes de tudo, para Gerson, de recorrer à simplicidade para 

ressaltar a devoção dos “iletrados”, os desprovidos de educação latina, na defesa da fé ante a 

ciência e a erudição.  

As destinatárias de Gerson, suas irmãs, eram mulheres que haviam renunciado ao 

casamento e levavam uma vida de profunda devoção no âmbito doméstico, sem jamais terem 

proferido votos religiosos formais. A mais velha, Marion, talvez a única a se casar, era já 

viúva quando Gerson lhes escreveu sobre a contemplação. Das irmãs das quais se sabe o 

nome, havia ainda Agnes, morta quando criança, Jabina e Raulina, nascidas nos finais da 

década de 1360, e a mais nova, a décima segunda criança, chamada Poncete.
55

 Não há registro 

dos nomes das duas outras. Naquele período, tornara-se muito comum algumas mulheres, 

                                                           
52

 “[...] je veux descendre a poursuivre ce que ay entreprins pour vous montrer aulcunement et grossement le 

chemin de l avie contemplative telle comme vous appartient, et qui vous pourra souffisament mener a vraie 

sapience et a vostre salut, comme dist saint Augustin que plusieurs simpels gens sans Science ont fait leur 

sauvement par avoir foy, esperance et charité et li autres atour leur science on en enfer boutés. Laissons donc 

tells saigement se damner, comme dit saint Bernard et nous atout nostre simplesse et niceté, querons ester 

sauvez”. Id. 
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 Voltaremos ao tópico da pobreza no Capítulo III deste trabalho. 
54

 Ver GERSON, Early works, p. 5. 
55

 Id. 
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sobretudo as solteiras e viúvas, optarem por levar uma vida de ascese e recolhimento 

devocional de inspiração monástica em seus próprios lares, sem precisar vincular-se a uma 

ordem religiosa e seguindo uma disciplina religiosa geralmente com a supervisão de um 

mentor clérigo, na maioria das vezes o próprio confessor.
56

 As formas de vida semirreligiosa 

ampliavam-se no reino entre as mulheres tanto no que diz respeito àquelas que praticavam a 

devoção em suas próprias casas, individualmente, sob orientação, ou às que adentravam 

grupos devocionais laicos, muitas vezes à margem da condução clerical, como o caso das 

beguinas – das quais ainda falaremos. Nos séculos XIV e XV, o modelo de mulher virtuosa 

que tinha na figura da monja sua expressão mais acabada passava a adaptar-se à grande 

multiplicidade do público feminino, permitindo a muitas delas uma vida de recolhimento 

espiritual doméstico.
57

  

As mulheres que se mantinham em casa conciliavam, assim, os assuntos exteriores e 

domésticos, a vida ativa, aos ideais de reclusão e de aprimoramento do espírito, a partir dos 

exemplos bíblicos de Ana, Judite ou da Virgem Maria.
58

 Tal estilo de vida mostrava-se mais 

possível às mulheres ricas, que não precisavam se preocupar com rendimentos e o sustento da 

casa, podendo viver com os pais e dedicar-se à oração e às obras piedosas; porém, a parcela 

de mulheres solteiras que vivia em casa, no período, vinha de estratos sociais variáveis, 

podendo incluir até mesmo pobres que não conseguiram casamento e que os pais não 

puderam enviar a um convento.
59

 De todo modo, as irmãs de Gerson constituíam um caso 

singular, já que, apesar de não serem ricas, pertenciam a uma família de posses e podiam 

contar ainda com o auxílio do irmão teólogo, que, uma vez chanceler da Universidade de 

Paris, possuindo também benefícios por atuar como cônego e pároco nas igrejas de Bruges, 

Saint Jean-em-Grève e Notre Dame,
60

 certamente podia oferecer a elas mais do que simples 

ensinamentos, possibilitando-lhes uma forma de vida privilegiada, voltada para Deus. 

O teólogo desempenhou o papel de diretor espiritual de suas irmãs ao longo de um 

amplo rol de correspondências e tratados em que elas foram as destinatárias reais e 

exemplares ou ideais. Nessa altura, o crescente interesse das mulheres laicas por formas 

pessoais, interiores e privadas de devoção exigia um acompanhamento clerical zeloso e até 
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enérgico, ainda mais diante do risco de autonomia e heresia a serem evitados. O tratado de 

1407
61

, o Dialogue Spirituel entre Gerson e as irmãs
62

, ilustra exatamente a necessidade de 

orientar a devoção dessas mulheres demasiado interessadas em um aprofundamento espiritual 

pessoal, o que é perceptível nos pedidos de orientação que as próprias irmãs lhe dirigiam: 

 

Irmão por linhagem carnal, mas mais por linhagem espiritual, pois por vossa 

exortação depois da graça de Deus e da santa instrução de nossos bons pai e 

mãe, que são trespassados deste mundo [...], nós, vossas cinco irmãs, 

renunciamos a todo casamento mortal para adquirir mais convenientemente 

o casamento do filho do soberano rei que é o glorioso esposo das virgens. E 

diversas vezes quiserdes empregar vosso estudo e ciência da santa escritura 

para nos ensinar diligentemente, tanto por voz como por letra, por tratados e 

por sermões. [...] Queira voltar-nos os olhos de vosso pensamento e vossas 

orelhas inclinar para nossa humilde oração, para nos dar a maneira e a arte 

de defesa contra todos os assaltos sutis e cruéis na batalha espiritual que para 

nós virá a cada dia.
63

  

 

O irmão não apenas provia a elas de um corpus de ensinamentos religiosos, como 

também acompanhava o seu cotidiano devoto, sendo informado, por escrito, das suas 

condutas pelos pais e irmãos. Em Sur l´Excellence de Virginité, de 1395-98, também dirigido 

como correspondência pessoal àquelas mulheres, Gerson teceu elogios a respeito das irmãs e 

sua escolha de vida, e disse ter tomado conhecimento do empenho devoto delas por 

intermédio dos próprios pais. Segundo ele, estes teriam lhe informado que, “„primeiramente, 

elas amam a Deus e suspeitam do pecado, e jejuam um dia ou dois por semana, e dizem todos 

os dias as horas de Nossa Senhora; e Marion as aprendeu depois que seu marido morreu 

[...]‟”,
64

 e que, além disso, elas “„não querem se casar, a menos que isto agrade a nós e a ti‟. 

Foi o que nossos bons pai e mãe me escreveram a respeito de vós, minhas irmãs”.
65

 

Comovido com a conduta e com o interesse devoto das irmãs, o letrado exprime o quanto lhe 
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alegrava que elas permanecessem naquele estado semirreligioso, que considerava ser “o 

melhor, o mais seguro, o mais santo e o mais desimpedido para bem viver” e para alcançar 

salvação,
66

 pois não haveria ocupação que mais louvaria a Cristo do que “a virgindade inteira, 

em corpo e em pensamento”
67

. Segundo ele, citando o Apóstolo, a mulher virgem sem 

casamento deveria concentrar-se em como agradar somente a Deus e não ao mundo, assim 

como a casada deveria esforçar-se para agradar o marido e governar a casa.
68

 

Antes mesmo da composição dos textos em língua vernácula sobre a contemplação, o 

comprometimento do irmão com a educação religiosa das irmãs – que se estendia para os 

laicos não iniciados nas letras e as mulheres de modo geral – desdobrava-se em outros textos, 

onde ensinava os tópicos basilares da fé, as virtudes, os mandamentos, as obrigações 

cotidianas de cada cristão. Gerson chegou a ededicar-lhes verdadeiros manuais de conduta 

cotidiana, comprovando a amplitude de sua intervenção e a força de sua presença educadora 

na vida daquelas mulheres – o que indica que a referência particular a elas não se tratava 

apenas de um recurso retórico para exortar as mulheres laicas em geral.
69

 Em um escrito de 

1400-1401, Onze Ordonnances, ele apresentou alguns conselhos introdutórios muito precisos 

às irmãs, para que tivessem “alguma instrução para viverem juntas de forma regrada”.
70

 

Nessas breves instruções para aquela pequena comunidade devota, recomendou que elas 

amassem diligentemente a Deus e cumprissem os mandamentos; que não considerassem 

“nenhuma outra prescrição ou regra de salvação da alma além da verdadeira lei de Cristo” e 

que jamais alterassem seu estado ou fizessem votos, ou mudassem de residência ou tomassem 

qualquer decisão referente aos seus bens comuns, “a não ser por conselho, e em especial o 

meu”.
71

 O programa pedagógico para as irmãs não se desviava, portanto, do código de 

conduta cristão em vigor para as damas, que deveriam ser obedientes, castas e devotas.
72

  

As suas prescrições contemplavam todas as ações diárias das irmãs, que deveriam 

seguir uma ordem, como se elas de fato vivessem num monastério. Deveriam se “confessar ao 
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menos uma vez por semana e receber o corpo de Cristo a cada mês”; “fazer orações juntas 

algumas vezes, em especial após o jantar, para afastar as más melancolias e tentações”; “dizer 

as horas e outras orações nas horas determinadas, como às matinas, às terças, às vésperas, ao 

pôr-do-sol e à meia-noite”; ouvir a missa o mais frequentemente possível e obrigatoriamente 

nas festas. Semelhante às ordens monásticas, deveriam ainda obedecer à irmã ordenada por 

Gerson como prieuse, ou superiora, prestando-lhe obediência como servas e ajudando-a em 

seus afazeres.
73

 Em outra de suas cartas às irmãs, datada de 1399-1400, período em que ainda 

escreveria sobre a contemplação, ele – como confessa – encontrou uma brecha em suas 

“muitas ocupações” para escrever um guia de oração diária para elas, com base nos métodos 

que ele próprio praticava.
74

 Tratava-se de um repertório de orações para cada dia da semana, 

com instruções sobre as entidades divinas a quem se deveria pedir e o conteúdo de tais dons 

ou agradecimentos, como a sabedoria, o conhecimento, a fortaleza, a compaixão.  

O valor da simplicidade observado nas irmãs, no que dizia respeito à sua pouca 

instrução, não impediu o letrado de fundar sua missão instrutiva no aprendizado das letras, 

aconselhando-lhes: “seria muito proveitoso que possais aprender a ler romance, pois eu vos 

enviarei livros de devoção, e vos escreverei com frequência com muita alegria e muito 

prazer”.
75

 Ao longo dos séculos XIII e XIV, os letrados passaram a falar às mulheres com 

mais frequência e insistência, multiplicando-se os tratados de comportamento de acordo com 

a categorização entre virgens, viúvas ou casadas e também levando-se em conta a idade.
76

 No 

âmbito doméstico, os livros desempenhavam um importante papel de custódia e educação das 

mulheres laicas de formação da crença.
77

 O barateamento e o consequente aumento da difusão 

de livros desde finais do século XIII – encorajados incialmente em Paris a partir da Corte e da 

Universidade – haviam impulsionado o contato de novos grupos com a leitura que, não mais 

restrita aos meios aristocráticos, passava a alcançar os lares burgueses, com o aumento da 

posse de livros já no início do século XIV. Os níveis de letramento entre as mulheres 

variavam segundo o estado social; nobres e princesas deveriam saber ler para cumprir seus 
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deveres e eram cercadas de um número maior de exigências quanto à educação geral. Porém, 

desde o século XIII, as famílias começaram a engajar-se mais na educação de suas filhas, 

diante do surgimento de novas oportunidades de educação para estas, não mais limitada aos 

conventos, mas agora possível em casa – recorrendo-se aos capelães – ou nas escolas 

primárias urbanas, também para as damas da burguesia.
78

  

Diante da possibilidade de maior acesso aos livros por parte dos laicos, no século XIV 

– graças também às bibliotecas comunais e paroquiais –, letrados dedicaram-se à escrita de 

conselhos para a educação das damas, recomendando-lhes, como Cristina de Pisano e o 

próprio Gerson, boas leituras, isto é, leituras “devocionais”, e alertando as famílias para que 

lhes proibissem o acesso aos livros mundanos e supérfluos.
79

 O teólogo, nestes escritos, 

concentrava-se nos ensinamentos mais rudimentares e tradicionais, incontornáveis, da 

catequese cristã, porém, com espaço para a prática privada da meditação e da oração a partir 

dos livros. Nestas prescrições para o cotidiano das irmãs, ao aconselhar a leitura diária de 

textos religiosos, recomendava que elas lessem juntas, todos os dias, uma parte de algum 

“bom livro” para reforçarem cada vez mais aquele “bom propósito”, e destacava que 

considerassem “com diligência especialmente os livros que declaram os mandamentos de 

Deus, como a soma dos vícios e outros tratados”.
80

 Os tópicos desse conteúdo pedagógico 

eram concisos e breves, como advertiu o próprio autor, e organizados de modo a facilitar a 

memorização, com subdivisões numeradas segundo as convenções da pregação em voga no 

período.
81

 No Dialogue Spirituel, formulado para guiar as irmãs naquele modo específico de 

vida, Gerson dá voz novamente a elas, que lhe pedem: “gostaríamos que nos falasse em 

termos breves sobre alguns dos remédios contra cada um dos sete pecados morais, em rima ou 

de outro modo, acrescentando alguma declaração para que [os] tenhamos mais rapidamente à 

memória e à mão”.
82

 Nesse sentido, falar aos não inciados demandava fazê-lo de forma breve 
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e esquemática, facilitando a memorização e tendo em vista o uso prático e imediato desses 

ensinamentos.
83

 

A preocupação de Gerson com a educação religiosa de suas irmãs alinhavava-se ao 

conteúdo que ele dirigia aos laicos e simples, de modo geral, em toda a sua pregação e demais 

escritos, em que destacava como obrigatório o conhecimento dos mandamentos, das orações 

principais, dos pecados e das virtudes. Nos textos para essa gente de pouca instrução, proveu, 

portanto, esquemas simplificados desses temas, como o fez num dos incipientes textos 

vernáculos para esse público, o A.B.C. des simples gens, de 1401-1402, em que conclamou: 

 

Considerem todos, pequenos e grandes, meninos e meninas e outras pessoas 

simples: eu vos escreverei em francês vosso a.b.c que contém o Pai Nosso, 

que Deus fez de sua própria boca, e a Ave Maria, que o anjo Gabriel 

anunciou à bendita Virgem Maria, e o Credo, que foi feito pelos doze 

apóstolos, e os mandamentos da lei, e as virtudes e os dons do Espírito 

Santo, e outros pontos de nossa fé cristã, os quais foram revelados por Deus 

e mostrados claramente na luz da verdadeira fé das almas de pessoas santas e 

devotas nas quais se devem bem crer.
84

 

 

O projeto pastoral de Gerson em relação aos laicos era amplo, na medida em que 

envolvia desde a instrução religiosa básica dos simples padres, passando pela dos jovens e 

damas. O Opus Tripartitum, contendo três tratados, foi concebido exatamente com este 

propósito, em vernáculo, com orientações sobre a confissão, os mandamentos e sobre a 

ciência de bem morrer. Ao enviar tal escrito a um destinatário desconhecido, o teólogo incluiu 

uma carta onde explicou os usos almejados para os três textos. Tratava-se de auxiliar quatro 

tipos de pessoas: “padres e curas que, embora não sejam educados, precisam ouvir 

confissões”; “pessoas iletradas, laicas ou religiosas, que não podem estar presentes na igreja 

para ouvir os sermões e conhecer os mandamentos”; “crianças e jovens que desde o começo 

da infância devem ser educadas de modo básico sobre o conteúdo geral e os pontos principais 

de nossa fé”, e também aqueles que frequentavam a Maison-Dieu ou outros hospitais e que 

cuidavam dos enfermos – neste caso em particular, a ciência de morrer seria muito útil.
85

 O 
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diagnóstico da falta de educação religiosa suficiente entre os laicos, associada à rusticidade 

dos próprios padres, era uma grande preocupação. A esse propósito, apontava a 

responsabilidade dos clérigos seculares mais proeminentes sobre os menores representantes 

responsáveis pela cura das almas nas paróquias: “A crassa ignorância de tais curas em termos 

das leis divinas e o aprendizado insuficiente das pessoas ordinárias será responsabilidade dos 

prelados, como uma questão que envolve o pecado”.
86

 Portanto, encomendava ao 

destinatário
87

 que providenciasse cópias do texto e as difundisse, também em imagens, “por 

inteiro ou em partes, em locais públicos, nas igrejas paroquiais, nas escolas, nos hospitais, e 

nas instituições religiosas”.
88

 Nesse texto, a expressão “os simples” parece não distinguir 

entre os simples clérigos e os simples laicos, mas englobar ambos os tipos de pessoas – talvez, 

neste caso, não fosse necessário distingui-los, já que todos deveriam ser instruídos, 

igualmente; portanto, o conteúdo instrutivo dirigido a cada um deles não precisava diferir 

muito. 

Neste período, tratava-se, para o chanceler, de cristalizar seu projeto edificante não 

apenas por meio da escrita desses textos basilares, mas também pela pregação oral, que ele 

realizava, para além dos muros da universidade, tanto no âmbito da corte e dos nobres duques 

ou entre a gente comum e iletrada. Gerson alinhava-se ao coro de pregadores franceses que 

trabalhavam pela renovação moral dos fiéis laicos, figurando ao lado de outros nomes 

populares e ilustres como Vicente Ferrer, Bernardino de Siena, ou os franceses Olivier Mailart 

ou Miguel Menot, num momento em que a pregação deixava de lado o conteúdo dogmático 

para dar maior ênfase ao seu aspecto moral, penitencial e à conversão, reconhecidos como 

urgentes naqueles tempos.
89

 O A.B.C. des Simples Gens trazia, assim, de forma concisa todos 

os pontos da fé a serem conhecidos e praticados pelos fiéis nesse caminho penitencial. Entre 

as especificidades desses ensinamentos e instruções práticas, encontravam-se, por exemplo, os 

sete pecados mortais, os pecados associados aos sentidos corporais, as virtudes contrárias aos 

pecados capitais; o Pai Nosso e suas 7 petições, em francês; a Ave Maria, em francês; o 

Credo, contendo os 12 artigos de fé; os dez mandamentos; as sete virtudes (fé, esperança, 

caridade, prudência, temperança, força e justiça); os sete sons do Espírito Santo; as sete obras 

de misericórdia corporais e espirituais; as sete ordens e os sete sacramentos da Santa Igreja 
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(batismo, confirmação, santas ordens, o sacramento da missa, casamento, penitência e 

extrema-unção); as sete ramificações da penitência (jejum, emolas, oração, contrição, 

confissão e satisfação); os sete dons da glória do paraíso; as sete beatitudes dos justos; os 

quatro conselhos de Jesus aos perfeitos; as alegrias do paraíso; as penas do inferno. Tais eram 

os pontos básicos da fé obrigatórios para todo cristão, elencados por Gerson repetidamente em 

seus textos e sermões. Um repertório que exigia um esforço de memorização detalhada e 

amparava-se numa simbólica dos números, em concordância com as determinações dos 

concílios que, desde o século XIV, passavam a encorajar os laicos em exercícios de reiteração 

interminável de orações – antes monásticos –, segundo os números dos dias da semana, das 

chagas de Cristo, das dores da Virgem e assim por diante, ecoando também a maior 

complexidade da organização dos sermões, que passavam a ter mais divisões.
90

 

Sendo assim, o reconhecimento, no caso do clero francês, da urgência de se instruir os 

simples nos preceitos da fé ultrapassava o domínio dos sermões e da oralidade para alcançar 

os textos, e tinha Gerson como um dos empenhados em realizar esse projeto por meio da 

escrita, naquele momento em que os laicos e especialmente as mulheres buscavam aprimorar 

sua devoção. Escrever para os simples, na língua deles, requeria uma linguagem apropriada, 

calcada em exemplos e associações extraídos da vida cotidiana e familiares àquelas pessoas.
91

 

O teólogo já havia exercitado a linguagem da simplicidade nos escritos anteriores que enviou 

às irmãs. O tema da contemplação exigiria, porém, ainda mais zelo. 

Para além do conteúdo pedagógico convencional dirigido aos laicos, Gerson ousou 

acrescentar ao seu programa de direção espiritual e catequética o tema da contemplação, a 

começar por suas irmãs, não obstante as lições mais basilares que ele já vinha direcionando a 

elas antes de 1400. Pode-se dizer que seus primeiros escritos consistentes sobre o tema foram 

aqueles concebidos justamente para os simples, seus primeiros alvos. Nas primeiras linhas da 

Montaigne de Contemplation, justifica a utilidade daquele assunto para elas:  

 

Não há nada mais conveniente do que escrever para minhas ditas irmãs, que 

pelo dom de Deus vivem há muito tempo sem casamento, para ensiná-las 

como elas agradarão a Deus servindo a Ele continuamente, amando-O e 

honrando-O. E a simplicidade de minhas irmãs não me inibe de fazê-lo, pois 

não pretendo dizer nada que elas não possam compreender segundo o 

entendimento que eu já pude comprovar nelas.
92
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Apesar de a simplicidade, como a humildade natural daquelas pessoas, não constituir 

obstáculo ao aprendizado da contemplação, muito pelo contrário, Gerson reconhecia que era 

preciso falar aos simples com simplicidade
93

, ainda mais se tratando de uma matéria abstrata e 

nova para eles. O tema carregava, portanto, uma ambiguidade, pois ao mesmo tempo em que 

consistia numa verdade simples, acessível a quem se voltasse para Deus movido apenas pelo 

afeto – segundo atestavam os escritos dos Padres –, era também um saber abstrato encerrado 

nos escritos legados pelas autoridades, sob a posse dos religiosos e teólogos. No intuito de 

direcionar o aprendizado religioso para questões menos familiares, como a contemplação, 

anunciava na Montaigne de Contemplation que os fiéis deveriam “ter pensamentos mais 

espirituais, extraordinários e elevados”, exortação coerente com seu projeto educativo, que 

incluía a contemplação entre os ensinamentos para os simples.
94

 Naqueles finais do século 

XIV, o chanceler pretendia que tais “pensamentos elevados” e as noções abstratas de Deus 

chegassem aos simples não apenas por meio desses escritos, mas também por meio de alguns 

de seus sermões, onde, assim como nos textos, discutia o problema de apresentar-lhes tais 

conteúdos. 

No sermão da Festa da Santa Trindade, de 1396, escolheu falar de questões mais 

elevadas e complexas, distintas dos temas bem conhecidos, como os mandamentos, os 

pecados e as virtudes, ou os episódios da vida de Cristo. Nesta ocasião, esforçou-se para 

traduzir a ideia impalpável da divindade para o entendimento do povo simples. Amparado em 

autoridades filosóficas, como Aristóteles, Sêneca, Platão, Cícero, começa o sermão já pela 

afirmação de que “a finalidade, a glória e a felicidade de toda criatura humana é conhecer 

Deus”, pois uma pessoa será mais perfeita quanto mais adquirir esse conhecimento. 

Entretanto, adverte que, nesta vida, não se pode conhecer Deus diretamente, mas apenas como 

“uma sombra ou um espelho”.
95

 Sem abandonar o tom prescritivo, assinala que, para conhecer 

Deus, é preciso primeiro afastar-se dos pecados, pois a carnalidade obscurece a alma e a torna 

incapaz de conhecer a divindade e as coisas espirituais. Gerson reconhecia, no entanto, a 

dificuldade dessas questões mais abstratas para aquela gente:  

 

Verdade é que eu poderei dizer muitas coisas deste espelho e desta imagem 

da alma, as quais não entendereis. Como o argumento de Cristo: si terrena, 
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etc. Se vos digo coisas terrenas, coisas de dentro de vós, e não vos entendeis 

de modo algum, que vos dirá das coisas celestes, coisas acima de vós!
96

 

 

Entretanto, nem a rusticidade dos interlocutores, tampouco a complexidade de tais 

matérias impediriam o pregador de insistir sobre a importância de os simples as conhecerem, 

pois ele acreditava que era “grande consolação ouvir falar de Deus e das coisas divinas e 

jamais ser[ia] tempo perdido que não se as entend[esse] totalmente”, como ocorre com as 

pessoas simples “que ouvem com proveito o serviço da igreja em latim, enquanto 

absolutamente não o entendem”.
97

 Partindo desse raciocínio, Gerson enveredava com 

determinação por questões como a Trindade, a simplicidade e a unidade divinas, explicando-

as de modo inteligível e familiar aos seus ouvintes. Como explicar aos rudes a eternidade de 

Deus, que é uno e ao mesmo tempo está em todos os lugares? E como explicar que a perfeição 

divina reside nesta unidade? Ou que Deus é inefável e não se exprime pelas coisas corporais? 

Neste sermão, portanto, recorrendo a um diálogo alegórico entre a Alma e a Razão, o teólogo 

ensinou sobre o que é Deus, ressaltando a diferença deste em relação às coisas sensíveis e 

corporais, imperfeitas, divisíveis e mutáveis. Reproduzindo as conjecturas que possivelmente 

povoavam as mentes dos ouvintes sobre a palpabilidade da ideia de Deus, se “É coisa 

colorida? Iluminada? É som? É perfume? É doçura? É sabor? É algo que possamos tocar, 

sentir ou beijar?,”
98

 assinalava que o divino não era nada daquilo que se poderia conhecer 

“par dehors”, pelas coisas sensíveis, mas uma luz “que não é aquela que os olhos vêem”, algo 

“impossível de nomear”, imutável e perdurável, sem fim nem começo, e, por isso, eterna.
99

 A 

Trindade, por sua vez, explicava, é a capacidade divina de ser três e ao mesmo tempo um, ao 

contrário das coisas corpóreas, que se distinguem, sem unidade.  

E, desta maneira, exprimindo-se por meio de associações com os sentidos corporais, 

Gerson procurou ensinar aos simples a dimensão espiritual que os cristãos deveriam conhecer 

e cultivar, para além do cumprimento dos preceitos básicos da fé: “por sua virtude e luz que 

resplandece de algum modo sobre meus olhos espirituais e sobre tu, minha Alma, que é o 
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espelho e a imagem para conhecer a Divindade”.
100

 O chanceler utilizou com frequência em 

seus textos para os laicos a alegoria da Alma, valendo-se da interjeição “Ó, minha alma!”, 

como se o leitor fosse orientado a dialogar consigo mesmo, voltando-se para o interior de si 

próprio, incentivado, assim, a tomar conhecimento e atender às demandas e necessidades 

dessa dimensão interior e espiritual que o ligaria a Deus. Entretanto, se os mandamentos, as 

virtudes e os pecados eram os pontos centrais necessários à conversão pessoal de cada fiel, 

dado o conteúdo dos sermões e dos tópicos listados por Gerson em seus textos, por que então 

elencar entre os ensinamentos dirigidos aos simples o tema da contemplação, reconhecido por 

ele como “elevado” e de difícil compreensão para as pessoas comuns? A respeito do 

desenvolvimento e da multiplicação de formas variadas de devoção laica nos centros urbanos 

franceses ao longo dos séculos XIV e XV, sobressaía nas descrições dos cronistas uma 

religião de caráter penitencial, coletiva, teatral e exterior, como as missas, as festas, as 

procissões, as peregrinações massivas, que aguçaram durante o Grande Cisma, dentro ou para 

além dos limites estabelecidos pela Igreja; o que exigia um acompanhamento clerical mais 

acirrado, dado o constante risco de essas manifestações escaparem à condução da Igreja.
101

 

Cabe interrogar, portanto, como a dimensão interior e pessoal da devoção, constitutiva da 

contemplação, se adequaria a este inventário tradicional, e também formal, de ensinamentos e 

práticas.  

Os sermões, eventos centrais da vida pública das cidades, integravam esta dinâmica 

coletiva. Se é possível traçar um padrão a partir das particularidades de cada pregador, o 

objetivo central da pregação, neste período, era mover os fiéis a mudarem a forma de vida no 

presente, a partir de modelos encorajadores dos santos e de Cristo; a alusão frequente às 

mazelas do tempo e a percepção de um mundo em desarranjo amparavam a intensa 

preocupação com a necessidade de penitência. Os sermões deste período não se rendiam, 

portanto, a abstrações, sendo muito raros aqueles que tratassem de teologia. Centravam-se, ao 

contrário, nas questões penitenciais e confessionais, nos mandamentos, nas boas obras, na 

imitação de Cristo em seu ministério terreno, enfatizando a humildade, a caridade, o amor, a 

compaixão e a justiça, com grande dramatização e apelo às emoções. Tratava-se, sim, de 

mover os fiéis à crença, mas, muito especialmente, à ação, e não de expandir o conhecimento 

teológico ou doutrinal.
102

 Por isso, o conteúdo dos sermões dava pouca atenção aos modos 
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não sacramentais da piedade, empenhando-se antes em reforçar o papel dos sacramentos, 

onde a vida religiosa deveria centrar-se. Incentivavam-se confissões mais frequentes, 

destacavam-se os diversos benefícios da missa.
103

 

A formalidade dessas condutas prescritas não negligenciava, entretanto, a dimensão 

interior da fé, o que, por conseguinte, não nos autoriza a pensar numa cisão entre a religião 

dos eruditos e de uma “aristocracia” espiritual, marcadamente interiorizada, e a religião do 

povo, mais gestual e exteriorizada.
104

 Valendo-se da noção teológica corrente de que o 

homem se dividia entre o interior (de si próprio) e o exterior (o mundo),
105

 os pregadores dos 

séculos XIV e XV insistiam na importância da disposição interior dos cristãos e demandavam 

que as ações individuais fossem movidas pelas boas intenções, por exemplo, ao criticarem os 

que executavam os ritos exteriores sem devoção e amor interiores, tendo em vista interesses 

alheios à fé. Nesse momento, a implementação efetiva da prática confessional regular – 

obrigatória desde o século XIII – passava a enfatizar a contrição, bem como a observação de 

si, tendo em vista comunicar a Deus as disposições pessoais interiores.
106

 Ensinavam, assim, 

que os sacramentos deveriam ser recebidos não apenas exterior e formalmente, mas sobretudo 

espiritualmente, com afeto e piedade verdadeiros.
107

 A análise dos ensinamentos de Gerson, 

tanto em seus livretos para uso privado e pessoal quanto nos sermões, impede a conclusão de 

que a devoção se dividiria entre a exterioridade, prerrogativa dos sermões da catequese e da 

abordagem coletiva, e a interioridade, ensinada apenas pelos suportes pessoais, como os 

livros. 

Desta forma, no seio da religião ordinária vivida por uma dada comunidade e regida 

pelos clérigos responsáveis, como os curas e pregadores, o incentivo ao cultivo e observação 

da interioridade não se opunha necessariamente às práticas religiosas formais, isto é, 

sacramentais, mas também tinha espaço dentro e por meio delas, na mesma medida em que os 

textos de devoção pessoal e privada não deixavam de trazer e enfatizar os ensinamentos 

rudimentares, como o conteúdo que Gerson direcionava às irmãs. Porém, esta dimensão 
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interior da fé incentivada no âmbito coletivo da pregação e dos sacramentos diferia daquela, 

mais refinada e complexa, que, já há algum tempo, apresentava aos laicos possibilidades de 

cultivar a interioridade graças a métodos de oração pessoais e privados, favoráveis ao 

recolhimento meditativo, inspirados na ascese monástica e veiculados pelos livretos de 

devoção, tais como os que oferecia a suas irmãs, e que poderiam divulgar um sentido mais 

espiritual e místico da fé. Essas modalidades privadas de devoção entre os laicos haviam 

deixado, no entanto, de pertencer a um pequeno número de pessoas da realeza ou da nobreza, 

como no século XIII, e, a partir do XIV, ampliavam-se entre os fiéis de esferas sociais 

inferiores, graças ao aumento da produção e difusão livresca, favorecido pelo uso do papel, 

primeiro pela xilografia e, mais tarde, pela imprensa.
108

 Esta interioridade fundada na leitura e 

na meditação era trazida para o cotidiano dos laicos, em grande medida por intermédio dos 

clérigos, diretores espirituais pessoais, a partir de textos de reconhecida autoridade. Mas, por 

outro lado, para além dessa devoção interior conduzida e supervisionada, como a que se 

estabelecia entre Gerson e suas irmãs, encerrada nos limites seguros delimitados pelos 

homens da Igreja, despontavam ainda outras formas de devoção interior que escapavam a esta 

relação didática, atraindo a suspeita clerical. Essas novas devoções, examinadas a seguir, 

permitem refletir sobre por que foi importante ou incontornável falar aos simples laicos sobre 

modos “mais elevados” e espirituais da experiência cristã – nomeadamente a contemplação – 

naquela transição do século XIV ao XV. 

 

 

Uma devoção suspeita 

 

A contemplação, tal como a concebeu Jean de Gerson, engendrava uma prática 

devocional que permitiria ao cristão uma relação direta, imediata, pessoal e íntima com Deus 

e, segundo haviam ensinado as autoridades patrísticas, como Agostinho, e monásticas, como 

Ricardo de São Victor, estava ancorada na meditação, no recolhimento, na solidão, na leitura, 

nos exercícios de imaginação, em suma, na introspecção. Mas, se o cume da contemplação 

encontrava-se no êxtase, na revelação, emerge a questão sobre em que medida a interioridade 

dessa devoção pessoal daria espaço para a autonomia devocional, para a dispensa dos 
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intermediários autorizados, isto é, os clérigos, e das práticas e condutas recomendadas por 

eles. Como prescrevê-la aos não iniciados na religião e nas letras sem autorizar uma relação 

com Deus que ultrapassasse os limites da orientação clerical?  

O perigo dessa autonomia, isto é, o problema da incompatibilidade entre a revelação 

ou iluminação e a supervisão, o conhecimento ou o cumprimento dos sacramentos e da 

penitência,
109

 constituía uma questão incômoda no período e já havia atraído a reserva das 

autoridades teológicas algum tempo antes de Gerson escrever sobre a contemplação em língua 

vernácula, especificamente quando do aparecimento do livro de Margarida Porete, no limiar 

do século XIV. Ao tratar dos segredos místicos a partir da ideia de aniquilação da alma em 

Deus, aquela beguina havia proclamado que a “alma aniquilada”, unida à divindade, poderia 

despedir-se das virtudes que teriam amparado previamente aquele percurso ascendente: 

“Virtudes, despeço-me de vós para sempre”.
110

 Nesta concepção, o “Amor puro”, fonte do 

êxtase místico, excedia as virtudes, consideradas absolutamente incapazes de entender o 

estado do Amor puro
111

, que conferia à alma a liberdade em relação à Razão e às obras. Porete 

descreveu, portanto, uma relação com Deus em que bastavam o amor e a fé; o caminho da 

virtude teria seu mérito para os que o escolhessem, porém, o Amor puro dispensava todo esse 

trajeto árduo, sendo mais nobre, puro e recompensador.
112

  

No capítulo 69 do Miroir des simples ames anéanties, dando continuidade ao diálogo 

alegórico que compõe todo o livro, Porete, por trás da figura emblemática da Alma, afirmou 

que a prática das virtudes não seria capaz de proporcionar mais do que trabalho e 

preocupação, pois servia às gentes mais “bestiais”, gentes de labor, enquanto ela própria, ao 

contrário, estaria “livre dessas coisas”. A Alma diz à Razão que o bom caminho, para além do 

saber escrito e do trabalho, encontrava-se apenas “naquele [...] cuja doutrina nunca fora 

escrita, nem em obras exemplares, nem em doutrinas de homens”.
113

 Exigir provas do amor, 

para Porete, ou a “Alma”, constituía a pior das vilanias, “pois o Amor mesmo é a prova” e 

buscar mais significaria não crer nele. No diálogo entre a Alma aniquilada e a Razão, a 

beguina letrada distinguiu duas “leis” ou finalidades da atividade devocional, uma consistiria 

em crer, a outra, em amar. Chamando à Razão e a seus pupilos de “asnos e bestas”, a Alma 
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explica que as gentes a quem qualificou desse modo buscam Deus “em suas criaturas, nos 

monastérios com suas rezas, em paraísos criados, em palavras de homem e nas Escrituras”. E 

ao fazer tal busca, “por vales e montanhas, estão sujeitos aos sacramentos e às obras”,
114

 

encontrando prosperidade assim como os que, como ela, adoram a Deus por meio da união e 

da divina vontade, e o encontram em todas as partes. A alma aniquilada, pelo contrário, é 

absorvida em Deus e não trabalha mais nem para Deus, nem para si, nem para o próximo, 

encontrando-se imersa em seu próprio nada, em seu “país da liberdade”, ao contrário do país 

dos que padecem na busca da virtude.
115

  

No texto, em suma, Porete estabelece os sete estágios da graça que conduzem a alma à 

união com Deus. No primeiro, a alma observa os mandamentos; no segundo, segue a 

perfeição evangélica pelo exemplo de Cristo; no terceiro, abandona as boas obras e a vontade, 

na quarta é absorvida, em contemplação, pelo amor; no quinto, a vontade é suspensa e a alma 

rebaixada à humildade e ao nada; no sexto, é clarificada, liberada e purificada, e, assim como 

no estágio anterior, dispensa intermediários, para, por fim, atingir a sétima etapa, da perfeição, 

que ocorre nos céus.
116

 Porém, algumas vezes no texto, parece que, com tais noções, o 

caminho da virtude e o caminho do amor verdadeiro, da união com Deus, perdem a linha 

condutora em comum, constituindo percursos muito diferentes e opostos, ao invés de estágios 

de uma mesma progressão. A Alma aniquilada: 

 

É gentilmente nobre na prosperidade, elevadamente nobre na adversidade e 

excelentemente nobre em todo lugar onde se encontra. A que assim é não 

busca Deus pela penitência, nem através de nenhum sacramento da Santa 

Igreja, nem por pensamentos, palavras ou obras, nem através de criatura 

terrestre nem celeste, nem por justiça ou misericórdia, nem por glória da 

glória, nem por conhecimento divino, nem por divino amor, nem divino 

louvor.
117

 

 

Se a afirmação de Porete contemplava apenas o momento do êxtase ou se concebia 

uma forma de vida espiritual completamente aquém do trabalho moral, das virtudes e dos 

sacramentos, parece duvidoso. Entretanto, dada a condenação da beguina, é possível 
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vislumbrar o caráter ameaçador de tais postulados para a Igreja, com suas amplas e arriscadas 

margens de interpretação.
118

 O Miroir havia atraído a desaprovação das autoridades quando 

chegou às mãos do bispo de Cambrai, que determinou que a beguina interrompesse 

imediatamente a circulação de seu texto; determinação a que ela desobedeceu, insistindo em 

enviá-lo a outras figuras eclesiásticas, numa busca infeliz por apoio, de modo a reverter a 

denúncia que pesava sobre si. Tal esforço teve efeitos contrários, agravando ainda mais a 

situação de Porete, que foi finalmente entregue ao inquisidor. Apesar da aceitação do Miroir 

por certos círculos letrados e dos pareceres favoráveis de alguns teólogos, pesou a conclusão – 

unânime entre os vinte e um doutores da Sorbonne convocados para analisar o livro – de que 

ela era uma “herética obstinada”.
119

 Entendendo o caso como uma afronta à instituição 

eclesiástica, aos sacramentos e à doutrina, a continuação
120

 da Chronique Latine de Guillaume 

de Nangis reporta a execução pública na praça de Grèves em Paris, no dia 31 de  maio de 

1310, de uma beguina chamada Margarida Porete, que havia ultrapassado e transcendido a 

escritura divina, errado sobre os artigos da fé, bem como dito palavras contrárias e 

prejudiciais sobre o sacramento do altar. Os mestres especialistas em teologia condenaram-na 

por encontrarem no pequeno livro “erros e heresias” (“errores et haereses”), como a ideia de 

que a alma é aniquilada no amor de Deus.
121

 Entretanto, o texto repercutiu até o tempo de 

Gerson, pois continuou sendo difundido entre os laicos ao longo do século XIV, malgrado sua 

condenação
122

, perpetuando assim a polêmica da autonomia em relação aos ensinamentos, 

virtudes e sacramentos. Com o texto, repercutia, portanto, a sedução de um caminho para 

Deus mais livre e direto, muitas vezes à revelia dos preceitos clericais.  

Durante os séculos XIV e XV, num ambiente de grande efervescência devocional, o 

reino da França assistiu à proliferação de novos ritos, modalidades e espaços de devoção entre 

os laicos nas cidades. Os bispos procuravam ordenar e unificar a diversidade das práticas 

religiosas a partir do reforço da autoridade paroquial, por meio das missas regulares, do 

controle do calendário, das procissões, contra as superstições e os cultos não autorizados. Mas 

a vitalidade devocional entre os laicos com frequência extrapolava os limites paroquiais e 
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impulsionava a criação de inúmeras outras associações devotas. As paróquias, os locais de 

oração e recepção dos sacramentos multiplicavam-se nas cidades mais populosas do reino, 

criando espaços concorrentes, fazendo com que os habitantes desses centros pudessem 

participar de comunidades diferentes simultaneamente. A criação de confrarias, grupos laicos 

de atividade assistencial, destacava-se nesse desenvolvimento de novos polos de sociabilidade 

espiritual urbana, especialmente ao longo de 1360-1380, quando passaram a se multiplicar 

com mais intensidade. Cidades como Paris, Caen, Bayeux, Rennes, Dijon, Aix, Arles, 

Bordeaux, Avignon contavam cada uma com dezenas delas, que agregavam citadinos de 

estados sociais, origens geográficas e filiações paroquiais diversos.
123

  

Para além das manifestações e associações devotas dedicadas a atividades práticas, 

como as confrarias – voltadas à vida ativa, à assistência –, a atividade devocional dos laicos 

nos centros urbanos do reino visava a maior participação nos assuntos e atividades religiosos, 

abrindo espaço para grupos mais interessados na oração e na introspecção. Entre estes, 

encontravam-se aqueles que chegavam a ir mais além, procurando formas bem mais diretas e 

íntimas de relacionar-se com Deus, em modos de vida espelhados nas práticas monásticas e 

muitas vezes também baseados no estudo das matérias teológicas – como a referida Porete. O 

interesse laico pelos modelos de devoção e ascese clericais, embora existente nos séculos 

anteriores, havia se ampliado ao longo do XIV, atraindo um número maior de fiéis, 

especialmente as mulheres, que, tais como as irmãs de Gerson, agregavam-se ao estatuto 

ambíguo dos “quasi-religiosos”
124

, situado entre o mundo dos laicos e o dos monges.
125

 

Enquanto as irmãs de Gerson desfrutavam da possibilidade de viver religiosamente dentro de 

casa, sob orientação do confessor e do irmão teólogo, muitas mulheres encontravam em 

comunidades laicas informais – não vinculadas a nenhuma ordem religiosa, mas que 

almejavam uma vida estritamente voltada para a religião – a chance de concretizar uma vida 

espiritual mais profunda. Exatamente por isso, o chanceler pretendia falar especialmente às 

mulheres, naquele final do século XIV, pois se mostravam cada vez mais atraídas por tais 

possibilidades alternativas de realização espiritual e devocional. 

Desde o século VIII, o modo de vida monástico já despertava o fascínio dos leigos 

pertencentes a famílias de prestígio e nobreza, que permitiam, por exemplo, que suas 

mulheres vivessem como cônegas seculares, em residências particulares no interior dos 
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monastérios, sob regência do cânone. Tal experiência dava às mulheres da aristocracia a 

possibilidade de cultivarem a devoção monástica sem abrir mão do estado laico, do direito à 

propriedade. Estas adentravam os recintos monásticos sem a formalidade que definia a pessoa 

estritamente “religiosa”, isto é, sem renunciar aos bens terrestres, sem proferir os votos de 

castidade e obediência; mas, apesar disso, desempenhavam funções litúrgicas. Graças ao 

patronato de reis, papas e da nobreza local, as cônegas seculares dispunham de proteção e 

aceitação, não obstante a desconfiança e reprovação com que tal estado era encarado desde o 

início por diversas autoridades da Igreja, que, a partir do século XII, mais incomodadas com a 

irregularidade daquele estado e com os riscos à vida religiosa institucionalizada, buscaram 

meios de restringir as atividades litúrgicas dessas mulheres e impor-lhes a clausura.
126

  

De outro lado, atraindo mulheres laicas de esferas sociais mais variadas, não apenas 

nobres, desde o século XII, havia as comunidades das chamadas “beguinas”, que nem sempre 

contavam com o amparo de patronos poderosos, como a beguinaria de Paris, fundada pelo rei 

Luís IX e definida como uma casa para “honestas mulheres chamadas beguinas”.
127

 Tais 

mulheres devotas lograram visibilidade social, sendo recebidas com entusiasmo e elogiadas 

por autoridades clericais e temporais, como o proeminente Thiago de Vitry (1180-1240) –

confessor, diretor espiritual e escritor da Vitae de Maria d´Oignies, e também apoiador das 

beguinas de Liège –
128

, assim como pelos habitantes locais, por constituírem exemplos de 

devoção para toda a sociedade.
129

 Dado o forte intercâmbio de ensinamentos entre as beguinas 

e os clérigos,
130

 elas também desempenhavam papeis de instrução aos fiéis comuns. Em Paris, 

no século XIII, serviam de modelo para pregadores universitários que, antes mesmo de 

Gerson, já se empenhavam na reforma moral dos teólogos sob o argumento da eficácia 

exemplar da devoção dos simples. As beguinas eram tomadas pelos próprios clérigos como 

exemplos de simplicidade e amor, em contraste com a percepção da falta de afeto dos 

eclesiásticos. Do mesmo modo, era exaltada, como mais eficaz do que a dos próprios padres, 
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a capacidade delas de exortar e converter os fiéis.
131

 A figura da beguina constituiu 

instrumento importante para inspirar a conversão das gentes de Paris, não apenas como 

modelo ideal, mas também de forma concreta, por meio dos ensinamentos e assistência que 

elas próprias faziam questão de difundir, avançando com frequência sobre o território dos 

pregadores. Entretanto, o caráter considerado irregular das beguinas deixava espaço, desde a 

fundação desses grupos, para as posições contrárias de alguns letrados ao estabelecimento 

dessas casas e desse modo de vida híbrido, ainda que amplamente aceito pela sociedade. Por 

sua natureza dúbia, a história das comunidades beguinas carregou, assim como a das cônegas 

seculares, desde seus primeiros passos, o peso de julgamentos tanto negativos quanto 

favoráveis, entre a aprovação de seus entusiastas e a rejeição ou apenas a tolerância de 

clérigos defensores dos limites da vida estritamente monástica.  

Apontando uma suposta ausência de amparo doutrinal e educacional adequado nesses 

grupos devotos autônomos que se multiplicavam no reino, como as beguinas, os begardos e 

turlupins
132

, Gerson, na primeira parte do tratado universitário De Theologia Mystica, mais 

precisamente na oitava consideração, pensou no problema dos desvios heréticos, ensinando a 

utilidade do aprendizado teórico da teologia mística para os teólogos e pregadores na 

condução dos laicos – especialmente dos homens e mulheres interessadas numa devoção 

interior. Na passagem, em que se observa uma referência implícita à presença ainda latente 

dos preceitos defendidos por Porete e seus seguidores, o amor exacerbado que dispensava os 

sacramentos, a penitência e os preceitos clericais é condenado, e a insubordinação aparece 

como traço característico de tais grupos:  

 
É certo que muitos são piedosos, „mas não em conformidade com a ciência.‟ 

Eles são muito inclinados ao erro – e muito mais do que aqueles a quem falta 

a piedade –, se não medirem seus afetos segundo a lei de Cristo, ou se, 

teimosos, confiarem apenas em seus próprios julgamentos, desprezando os 

conselhos dos outros. Isto ocorreu no caso dos begardos e dos turlupins: 

seguindo apenas os próprios afetos, sem regra nem ordem, deixando de lado 

a lei de Cristo; chegaram até a dizer, com uma presunção horrível, que o 

homem que alcançou a paz do espírito não estaria mais submetido a 

nenhuma das leis divinas. Mas esta paz era obra do anjo de Satã. As pessoas 

mais experimentadas são, ao contrário, aquelas que se valem do duplo 

ensinamento, o do intelecto e o do afeto. Trata-se de Agostinho, Hugo de 

São Vítor, Boaventura, Guilherme de Paris, São Tomás e alguns outros 

[...].
133
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Desta forma, a falta de piedade e afeto era condenável, mas o amor desmedido, em 

desconformidade com os ensinamentos religiosos das autoridades, também constituía um 

problema para Gerson, pelo risco de negligenciar as virtudes, os sacramentos e a penitência. A 

“contemplação” ensinada por Gerson aos “simples” confundia-se com a sabedoria de que 

falava Dionísio Areopagita ao tratar da “teologia mística”, que constituía uma forma de 

conhecer Deus que ultrapassava a busca intelectual e, portanto, mostrava-se mais excelente e 

perfeita. O teólogo francês admitia a contemplação como uma forma de acessar Deus 

interiormente, pelo silêncio e pelo recolhimento, e que o clímax desse processo envolvia a 

união íntima entre a alma e Deus, a suspensão do pensamento, uma “elevação da alma para 

além do mundo e das coisas corporais até chegar a ela mesma, ou aos anjos ou até a Deus, 

pois mais alto não se chega” e que isso se alcançava por meio de “um forte e santo 

pensamento, por um amor ardente”.
134

 A contemplação ensinada pelo chanceler era, portanto, 

assim como o aniquilamento da alma ensinado pela beguina Porete, uma modalidade de 

relação extraordinária e amorosa com Deus. Culminava no êxtase, porém, para o teólogo, 

deveria amparar-se fielmente no conhecimento escrito formulado pelas autoridades 

teológicas, desde os Padres da Igreja. Apesar de em diversas ocasiões pregar o amor sobre a 

ciência, ou elogiar o afeto que caracterizava a piedade dos simples, Gerson desqualificava 

determinadas formas de relação amorosa com Deus, ao sugerir que certos grupos laicos 

extrapolavam os ensinamentos considerados ortodoxos em suas buscas por formas pessoais e 

interiores de relacionar-se com Deus. Tratava-se, portanto, para o ele, de buscar estabelecer 

uma medida aceitável ou um equilíbrio para esse amor. 

As observações de Gerson alinhavam-se às opiniões correntes entre muitos clérigos, 

que, então, passavam a traçar limites mais rígidos para o estatuto religioso e para as 

comunidades pretensamente religiosas formadas por mulheres laicas. Enquanto até o século 

XIII o termo religio permitia designar, com elasticidade, não apenas o clero regular, monges 

ou monjas, mas até mesmo os laicos que levavam uma vida devocional mais austera; a partir 

dos concílios do século XIII, houve, porém, um esforço de regulamentação da entrada de 
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pessoas nas ordens religiosas, assim como a restrição à criação de novas ordens – 

especificamente com os decretos Ne nímia religionum, do IV Concílio de Latrão (1215), e  

Religionum diversitatem, do II Concílio de Lyon (1274) – e às beguinarias.
135

 No início do 

século XIV, com maior rigidez, a pessoa considerada “religiosa” já passa a ser definida 

apenas como quem tomou os votos e concluiu a profissão solene necessária para integrar uma 

ordem. Desta maneira, comunidades que não exigissem esses requisitos formais e solenes, 

requisitos legais, convém destacar, não poderiam ser chamadas de estrita ou verdadeiramente 

“religiosas”, mas de “quasi-religiosas”, isto é, apenas semelhantes às religiosas.
136

 Diante 

dessas resoluções, a estabilidade e aceitação das ditas comunidades beguinas durou, portanto, 

até meados do século XIII, quando começaram a se destacar e a prevalecer os juízos negativos 

a respeito delas; generalizações elaboradas a partir de exemplos particulares,
137

 de onde 

Gerson partia em sua condução da devoção laica.  

No século XIV, as Constituições do papa Clemente V, de 1311-1312, elaboradas para 

o Concílio de Viena, trouxeram os mais impactantes e conhecidos decretos concernentes às 

beguinas, e tiveram consequências para a avaliação clerical da devoção geral das mulheres a 

partir de então. O decreto Cum de Quibusdam referiu-se à existência de mulheres chamadas 

beguinas, que não prometeram obediência a ninguém, não renunciando à propriedade pessoal, 

nem professando nenhuma regra. Por isso, não poderiam de modo algum ser chamadas de 

religiosas. Aludindo ao perigoso interesse daquelas mulheres pelo estudo da teologia, o 

decreto assinalava ainda que elas, como se tivessem sido conduzidas por um tipo de 

“insanidade”, disputavam e pregavam sobre os assuntos mais elevados, como a Trindade e a 

essência divina, e introduziam “opiniões contrárias à fé católica a respeito dos artigos da fé e 

dos sacramentos da Igreja”, enganando “muitas pessoas simples, conduzindo-as ao erro, sob o 

véu da santidade”. Diante da “perversidade” dessas tais mulheres, o decreto ajuntou ainda que 

elas mereciam ser postas “sob suspeita”, determinando a proibição e abolição completa de tal 

estado, sob pena de excomunhão.
138
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O decreto, entretanto, por ser concluído de maneira ambígua e imprecisa, afirmando 

que não pretendia proibir as “mulheres devotas, sob castidade ou não, de viver honestamente 

em suas residências, fazendo penitência e servindo a Deus com espírito humilde, inspiradas 

por Deus”,
139

 daria margem para discussões e interpretações amplas e concorrentes ao longo 

de todo o século XIV. Ao empregar a distinção “certas mulheres” ou “algumas delas”, 

corroborava aa noção de que poderia haver beguinas ortodoxas, mas a imprecisão sobre quem 

seriam estas mulheres devotas tornava difícil distingui-las, ainda mais porque o termo 

“beguinas” era usado a partir de uma generalização que incluía grupos muito variados, que 

levavam um modo de vida apenas semelhante.
140

 Ao longo do século XIV, ainda se 

reconhecia, em meio à cada vez mais difundida imagem negativa das beguinas, as exceções 

dignas de aceitação, com base na diferenciação entre as “boas” e as “más” beguinas.
141

 Mas, 

apesar de não pretender condenar as primeiras, a resolução de Clemente V deu espaço para a 

perseguição indiscriminada – amparada no decreto – desses grupos variados de mulheres ao 

longo de todo o século XIV.
142

 Tal perseguição foi lembrada, por exemplo, no escrito de 1325 

que reporta o caso da beguina francesa de Carcassone, Na Prous Boneta, julgada e condenada 

(1290-1325) por pertencer à “heresia das beguinas [que foram] queimadas”, numa referência 

ao evento em que beguinas ligadas aos espirituais franciscanos e leprosos haviam sido 

queimadas.
143

  

Ao desferir seus julgamentos sobre os grupos devotos suspeitos em geral, beguinas e 

begardos, turlupins ou espírito livre
144

, Gerson, por sua vez, não se amparava somente em 

suas apreciações pessoais, baseadas na observação direta, mas valia-se de um conjunto de 

tópicas que se impuseram anteriormente – argumentos formulados por teólogos desde o 
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século XII. Tais juízos, ainda partilhados naquele final do século XIV, descreviam esses 

grupos como, primeiramente, passionais, em seguida, como arrogantes e orgulhosos, 

obstinados e insensíveis ao conselho, com tendência ao erro, ao adentrarem imprudentemente 

em discussões teológicas elevadas, e com falsa aparência de santidade e devoção; noções já 

sintetizadas nos decretos clementinos. Concorriam, portanto, no século XIV, diferentes 

imagens das beguinas, uma elogiosa, fornecida pelos testemunhos das vidas de santos e 

colhida pelos clérigos escribas próximos àquelas figuras femininas; outra reprobatória, 

disseminada entre muitos clérigos e cada vez mais dominante; além da imagem positiva que 

elas próprias pretendiam projetar de si mesmas. Apesar de confrontantes, tanto as vidas de 

santos como as observações dos críticos destacavam como traço principal a dimensão exterior 

e penitencial daquele modo de vida, o ascetismo extravagante.
145

 Embora os sermões 

elaborados e conservados por escrito pela superiora da beguinaria de Paris atestassem a 

preocupação com a dimensão das intenções interiores e da sinceridade devocional que regiam 

as práticas ascéticas e sacramentais, pesava entre os clérigos a imagem de uma devoção 

beguina exteriorizada.
146

  

A afirmação de uma devoção apaixonada, superior à dos clérigos, de um lado, e a 

desafiadora pretensão ao apostolado e ao estudo, de outro, foram os principais aspectos que 

alimentaram a reputação negativa das beguinas no século XIV e a suspeita clerical que incidia 

sobre a devoção geral das mulheres no período. A afetividade religiosa era em geral associada 

às mulheres, mais particularmente, às beguinas,
147

 a exemplo do livreto de Margarida Porete, 

em que o Amor se sobressaía como o grande condutor da devoção; a piedade apaixonada as 

definia e passava a ser externada por um número cada vez mais amplo de mulheres devotas, 

dentro ou fora das beguinarias.
148

 O amor era o pilar principal em que as próprias beguinas 

pretendiam calcar sua conduta, ao lado da pureza, da pobreza e da humildade, diferindo, 

portanto, dos três elementos essenciais que determinavam a vida religiosa estritamente 

monástica: pobreza, castidade e obediência.
149

 Tal era a imagem que muitos clérigos letrados 

haviam oferecido sobre as beguinas, como Roberto de Sorbon – teólogo francês que fundou a 

universidade em 1257 –, que, no século XIII, as definiu como uma “ordem do amor” (ordo 
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caritatis). Gradualmente, o termo francês amour, de inspiração cortês, sobrepor-se-ia ao 

caritas,
150

 de inspiração religiosa, de forma que o escriba que registrou os êxtases da herética 

Na Prous Boneta (1290-1325), acima citada, destacava que ela foi tomada “por um amor 

ardente”,
151

 entre outros numerosos exemplos muito semelhantes. Beguinas ou clérigos 

colaboradores afirmaram muitas vezes a superioridade do sentimento devoto delas perante as 

religiosas regulares, enclausuradas ou monjas, além dos clérigos em geral. O amor era, deste 

modo, uma prerrogativa importante na defesa das beguinas como uma comunidade religiosa 

sem sanção papal, que alegava ser aprovada apenas por Deus, diretamente, e não responder 

aos poderes deste mundo, mas somente aos divinos, numa recorrente postura de desprezo 

pelos votos formais e pela obediência aos compromissos humanos;
152

 como sintetizou Porete: 

“Amai e fazeis o que quiseres”.
153

 Tal postura era vista, entretanto, por clérigos como Gerson, 

como sinal inequívoco de prepotência e orgulho: 

 

[...] begardos e beguinas são vistos como tendo errado por causa de seu amor 

excessivo disfarçado de devoção. A prova disso encontra-se em um certo 

livreto escrito por uma mulher de surpreendente inteligência. Seu nome, 

Maria de Valenciennes [Margarida Porete]. Ela tratou dos requisitos e da 

superioridade do amor divino. A quem chegasse a alcançá-lo, afirmava que 

estava livre de todos os preceitos da lei. E amparava sua asserção com uma 

frase tirada do Apóstolo: “Tende caridade [amor], e fazei o que quiseres”. 

[...] Mas em seu orgulho intelectual, combinado ao amor apaixonado, ela 

caiu no erro.
154

  

 

Ao lado da pretensa imagem de infinita paixão piedosa projetada pelas beguinas e seus 

colaboradores espirituais, o efetivo interesse delas pelo estudo teológico, apesar de 

incentivado e elogiado por muitos clérigos e teólogos entusiastas, apresentava-se a outras 

autoridades eclesiásticas, tais como o chanceler de Paris, ainda no final do século XIV, como 

inconvenientes àquelas mulheres, já que o combate ao livreto de Porete passaria a ser mais 

intenso no início do século XV.
155

 Apesar do criticismo em relação às obras e ensinamentos 
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escritos, ao clero e aos teólogos, como forma de dizer que o afeto era mais eficaz em acessar 

Deus, e a despeito de ter sido composto por uma mulher laica letrada, o livro de Margarida 

Porete e a complexidade de sua exposição dos dogmas transpareciam um conhecimento 

excepcional dos textos monásticos sobre as formas de êxtase, desde os padres latinos, como 

Dionísio ou Agostinho, até São Bernardo, os vitorinos ou Hildegarda de Bingen. Esse 

conhecimento talvez tenha sido obtido graças a um possível contato de Porete com os 

monastérios, como o de Cister, famoso no período por seu apoio às mulheres religiosas e por 

sua biblioteca,
156

 uma vez que o intercâmbio de ensinamentos entre as comunidades beguinas 

e os clérigos, até mesmo os pregadores universitários, não era incomum. Mas, ainda que 

pautado pelo conhecimento monástico possivelmente adquirido em trocas de saber com os 

clérigos, o texto de Porete desaguou por um caminho perigosamente heterodoxo. A 

heterodoxia presente nas diversas formas de acesso pessoal e interior ao sagrado buscadas 

pelos laicos naquele momento não resultava, portanto, do mero engenho das experiências e 

intuições pessoais de gente mais simples, extrapolando quaisquer formulações eruditas, mas 

emergia até mesmo desses contatos tortuosos com o conhecimento escrito mais sofisticado, 

como foi o caso da beguina de Hainaut.  

Conhecendo essas arriscadas imersões dos leigos e, especialmente, das mulheres nas 

matérias sagradas, além do que considerava necessário ou recomendado à salvação pessoal – 

preocupação já externada na crítica a Ruysbroec – e à pregação, Gerson julgou necessário 

reiterar a tópica afirmada por Tomás de Aquino e retomada pelo mestre da Universidade de 

Paris, Henry de Ghent (1217-1293), no século XIII, sobre a capacidade das mulheres de 

ensinar e aprender teologia:
157

  

 

Todo ensinamento ministrado por mulher, expresso em escrito ou palavra 

solene, é digno de suspeita, a menos que tenha sido prévia e diligentemente 

examinado por outrem; e o é muito mais do que o ensino dado por homem. 

[...] A razão é clara: porque não apenas a lei ordinária mas também a divina 

proíbe tais coisas. Por quê? Porque as mulheres são muito seduzíveis, e são 

também sedutoras obstinadas, e porque não convém que elas sejam 

conhecedoras da divina sabedoria.
158
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Pela lei da Igreja, somente os clérigos poderiam tratar da doutrina e pregar. Tomás de 

Aquino havia assinalado que o papel de ensinar e persuadir cabia apenas aos prelados, 

enquanto as mulheres, tendo algum conhecimento, poderiam pregar apenas em privado, 

jamais em público. Apesar da existência de opiniões favoráveis ao engajamento das mulheres 

no estudo da teologia, dadas as colaborações entre estas e os clérigos, teólogos – como Henry 

de Ghent –, já enfatizavam que a teologia cabia aos homens, considerando tolo o esforço de 

alguns homens em instruir as mulheres nessas matérias.
159

 

O ensino básico da leitura era comum entre as mulheres chamadas de “beguinas”, 

aprendendo muitas delas a ler ao adentrarem para aquelas comunidades. Outras, provenientes 

de estratos sociais mais privilegiados, sabiam bem o latim e arriscavam aprofundar e difundir 

o estudo da teologia por meio dos livros e das traduções, como os exemplos de Beatriz de 

Nazaré ou da responsável pela beguinaria de Paris, que registrava os seus sermões por escrito 

e era chamada pelos clérigos mais próximos de magistra, título atribuído apenas aos teólogos 

da universidade.
160

 Eram, portanto, eruditas e destacavam-se no papel de conselheiras 

espirituais para clérigos e laicos, ousando, em muitos casos, pregar publicamente. 

Desfrutavam da imagem de sábias e foram com frequência retratadas nas imagens tumulares 

ou nas iluminuras portando livros; indícios da significativa circulação livresca entre elas.
161

 

Margarida Porete não constituía, portanto, um caso tão excepcional, mas até comum, de 

mulher laica iniciada na leitura e no estudo dos assuntos sagrados mais elevados; mulheres 

que se aplicavam na difusão desses ensinamentos, com alguns clérigos apoiadores mas outros 

contrários ao seu envolvimento no aprendizado e no ensino dessas matérias.
162

  

Havia, portanto, um contrassenso no fato de as beguinas ou, de modo geral, as 

mulheres aspirantes a uma vida espiritual mais genuína e interior, projetarem a autoimagem 

de portadoras de um conhecimento afetivo da divindade, para além dos livros, mas, no seu 

cotidiano, pautarem-se nos estudos de teologia, cultivando a instrução.
163

 Escritoras laicas 

como, por exemplo, as inglesas Juliana de Norwich (1342-1416) e Margarida Kempe (1373-

1438), ou a própria Margarida Porete, ao mesmo tempo em que demonstravam conhecimento 

da teologia mística em seus ensinamentos e escritos, professavam-se iletradas e incultas. 

Nesses meios devotos formados por mulheres em busca de formas mais excelentes, interiores 

                                                           
159

 MAKOWSKI, op. cit., 2005, p. 33-34; BROWN, op. cit., 1987, p. 211. 
160

 MILLER, op. cit., p. 66. 
161

 Ibid., p. 113. 
162

 MUESSIG, Carolyn. "Communities of discourse: religious authority and the role of woly women in the later 

Middle Ages”. In: MULDER-BAKKER, Anneke; MCAVOY, Liz H. Women and experience in later medieval 

writing: reading the book of life. New York: Palgrave Macmillan, 2009, p. 66, 67. 
163

 MULDER-BAKKER, op. cit., 2009, p. 11. 



119 

 

 

e diretas de relacionar-se com Deus, o conhecimento espiritual era sempre retratado como 

algo recebido de cima, uma infusão divina, apesar de toda a instrução cultivada por elas.
164

 

Logo, o acesso das beguinas ao conhecimento escrito, bem como a fértil colaboração 

espiritual entre elas e os clérigos colaboradores, fundada na troca de saberes e leituras, impede 

a conclusão de que haveria uma divisão em que, de um lado, estariam as mulheres e sua 

linguagem puramente intuitiva e afetiva, de outro, os clérigos letrados e a erudição livresca 

estritamente racional, duas formas não intercambiáveis.
165

  

A ideia de uma cisão entre o mundo dos afetos e das experiências transcendentes e o 

mundo do conhecimento racional dos teólogos, entretanto, constituía uma tópica útil no 

período, da qual se valiam tanto beguinas quanto clérigos; como Gerson em suas defesas da 

afetividade devocional das mulheres laicas, ou no criticismo moral dirigido por ele ao clero. 

Idealmente, havia, sim, duas modalidades diversas do conhecimento de Deus admitidas, uma 

que se dava pela revelação e a outra pelo estudo dos teólogos nas escolas, mas, embora os 

textos do período insistirem na separação entre ambos, estes não deixavam de se cruzar, na 

prática.
166

 Nesse sentido, o iletramento e a simplicidade constituíam estandartes a partir dos 

quais tais mulheres atestavam sua capacidade excepcional de acessar Deus diretamente, por 

meio apenas do afeto, ocultando a presença do estudo teológico em muitos casos. Assim, 

cristalizava-se no século XIV uma “teologia” vernácula, um estudo não-institucional dos 

mistérios divinos, a partir de um ambiente de trocas em que participavam as mulheres e os 

homens, os clérigos e os laicos; uma teologia que não tinha a forma dos tratados 

universitários, mas das vidas de santos e dos relatos de visões, e que não se preocupava em 

explicitar as fontes latinas nem se queria apoiar explicitamente nos antigos, mas em Cristo e 

na experiência direta, nos exempla e nos eventos das vidas pessoais.
167

 Tal aprofundamento 

do estudo das matérias divinas e da própria prática devocional contribuía para afirmar uma 
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relação com Deus que se pretendia cada vez mais direta e exclusiva, causando certos 

desconfortos. 

 

 

Desvios em nome de Deus 

 

No tratado de 1423-1424, De Examinatione Doctrinarum, Gerson referiu-se com 

preocupação à crença depositada em visões e relatos de experiências “incomuns”, por meio 

das quais alguns diziam receber diretamente a mensagem divina. Menciona a esse propósito, o 

caso de uma certa mulher que, num passado próximo, com suas visões proféticas e 

ameaçadoras, chegou ao extremo de convencer o próprio papa a deixar Avignon e retornar a 

Roma, pois morreria, caso não o fizesse. Apesar de não nomeá-la, a figura foi reconhecida 

como a reverenciada Brígida da Suécia (1303-1373), que compartilhou tal missão com 

Catarina de Siena (1347-1380). Nascida em Estocolmo, de berço nobre, Brígida havia se 

retirado para o monastério cisterciense de Alvastra após a viuvez e, com base em suas visões 

de cunho profético,
168

 começado a advogar contra a corrupção clerical, pelo retorno do 

papado a Roma e pela paz entre França e Inglaterra nos anos de 1360. Familiarizada com as 

relações de poder da corte, buscou apoio e demandou audiências com as autoridades, levando 

uma vida pública incomum e indesejável para as mulheres da época. Não obstante as 

resistências iniciais à sua figura, insistiu continuamente em comunicar ao papado a 

necessidade de retorno a Roma, desejo que se realizou em 1377, quando Gregório XI 

finalmente cedeu às pressões. Tal fato veio a influenciar logo em seguida a canonização 

daquela mulher, graças à compilação e escrita de suas revelações pelo seu confessor e diretor 

espiritual, Alfonso de Jaén, as Revelationes.
169

 Mas, na contramão da veneração que incidia 

sobre a futura santa, Gerson relatou o ocorrido, destacando o arrependimento do papa, em seu 

leito de morte, por ter seguido o conselho daquelas mulheres, o que o chanceler fez questão de 

assinalar como o estopim do Cisma de 1378.
170

  

Para além do exemplo de Brígida ou de Catarina, toda a desconfiança e reprovação 

que então recaía sobre as mulheres cuja piedade extrapolava os limites penitenciais e 
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sacramentais da devoção, recebendo acusações de orgulho e insanidade – sintetizadas 

anteriormente pelo papa Clemente V sobre as beguinas –, tornar-se-iam ainda mais pesadas 

diante da onda de visões que irrompia desde o século XIII, em diferentes pontos da 

Cristandade, e acentuava-se no reino da França no século XIV desde a instauração do Cisma, 

predominantemente entre as mulheres, muitas delas beguinas.
171

 A pretensão dessas mulheres, 

fossem religiosas, laicas ou monjas, de experimentar uma relação com o sagrado mais 

pessoal, independente e direta, em que pesava a defesa da simplicidade e de uma suposta 

forma superior de amor em detrimento da ciência e do estudo, atingia o ápice com as visões 

que, cada vez mais recorrentes, cristalizavam a recusa completa – antes sonhada por Porete – 

de qualquer mediação, terrena ou humana, entre o cristão e Deus. Os relatos dessas 

experiências extraordinárias, transcritos pelos colaboradores espirituais, confessores, ou, mais 

raro, pelas próprias mulheres receptoras das visões e/ou revelações, multiplicavam-se e, por 

meio deles, estas ousavam cada vez mais comunicar publicamente suas experiências pessoais, 

geralmente sob o argumento de edificar e mover os cristãos à conversão, ao emendar de suas 

ações. Com isso, contrariavam as prescrições que as impediam de falar fora da privacidade 

doméstica, provocando escândalo, desconfiança e reprovação de uns, enquanto atraíam a 

admiração e despertavam a crença de outros. 

Mas, anos antes de redigir o De Examinatione, mais precisamente em 1401, ao dirigir-

se às irmãs, no tratado La Mendicité Spirituelle, em que formulou um método de devoção 

pessoal adequado à vida diária, Gerson já externava sua profunda suspeita em relação às 

experiências espirituais que julgava “incomuns”, como visões e milagres, que, em sua 

percepção, se tornavam cada vez mais numerosas naqueles tempos. Notava ele a existência de  

 

[...] uma arrogância de coração tendendo às grandes coisas, como a visões 

estranhas ou a fazer milagres, e uma confiança excessiva e presunçosa em si 

mesmas, um prazer desordenado em seus feitos e em seu estado, uma alegria 

elevada e toda inflada ou muito leve, e que se abandona a se elogiar e 

justificar, tendo em vista tirar vantagem e guardar sua própria honra.
172

  

 

As modalidades de acesso direto a Deus pelas visões, cujos relatos já existiam desde o 

século XII – em que o melhor exemplo foi o de Hildegarda de Bingen (1098-1179) –, haviam 

florescido no século XIII, muitas vezes em contraste com aquela forma mais intelectual, 

metódica e deliberada de acesso excepcional ao eterno contida na via mística e que então era 
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redescoberta, na universidade de Paris desde o século XIII, a partir das traduções de 

Dionísio.
173

 As experiências e relatos de visões dos séculos XIII ao XV, em que se 

descreviam sobretudo o encontro com Cristo, a Virgem ou os santos, por seu turno, haviam 

sido impulsionados pela pregação franciscana e a difusão em vernáculo dos princípios da 

piedade afetiva extraídos de Boaventura, mais centrados na oração e na meditação sobre a 

vida e a Paixão de Cristo, tendo resultado em um impacto mais acentuado entre as 

mulheres.
174

 Essa devoção contribuía para um estreitamento da relação entre o fiel e Cristo, 

visto em sua humanidade, que se tornava mais íntima e afetiva. As visões, profecias ou 

revelações relatadas ao longo do século XIV, entretanto, tiveram, singularmente, os laicos 

como protagonistas. Se, no século XII, os reinos cristãos contaram com as figuras de 

mulheres como as monjas germânicas Elisabete de Shonäu (1165) e Hildegarda de Bingen , 

mulheres religiosas; no XIII, destacaram-se as beguinas, como as originárias de Brabante-

Flandres, Maria d´Oignies (1213) e Hadewijch de Brabante (1269), ou Matilda de Magdeburg 

(1282) ligadas ao convento de Hefta, de Gertrude, a Grande (1302). Nos séculos XIV e XV, 

porém, as mulheres laicas destacaram-se ainda mais com suas visões, tendo entre os casos 

mais célebres Ângela de Foligno (1309), Brígida da Suécia (1373), Catarina de Siena (1380), 

Dorotéia de Montau (d. 1394), Juliana de Norwich (1416), Margarida Kempe (1438), na 

Inglaterra,
175

 e Joana D´Arc (1412-1431), na França. 

O incômodo e preocupação de Gerson em relação às visões – tópico já dos seus 

primeiros textos sobre a contemplação e ao qual iria retornar até nos últimos escritos – aludia 

ao fato de que essas mulheres que agora as experimentavam, em sua maioria laicas, e que 

decidiam externá-las publicamente,
176

 acreditavam-se privilegiadas, escolhidas por Deus 

como porta-vozes da mensagem sagrada e, por isso mesmo, eram vistas como arrogantes. As 

revelações de Brígida registradas por seu confessor ressaltavam este aspecto quando 

reproduziam, por exemplo, a suposta mensagem de Cristo em sua aparição à devota: “tu, 

minha filha, a quem eu escolhi e a quem falo em espírito”. Encomendava, assim, que ela 

tornasse suas palavras “publicamente conhecidas e as levasse pessoalmente até a cabeça da 
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Igreja”, referindo-se ao pontífice e aos bispos.
177

 Tais mulheres, pretensos receptáculos da 

palavra de Deus, eram descritas por seus confessores como detentoras de um acesso direto à 

verdade e ao conhecimento da vontade divina, e dignas, portanto, de opinar sobre as matérias 

sagradas, de dar conselhos e de usar suas revelações para interferir em assuntos políticos ou 

religiosos urgentes, de formas diversas. Se até então as mulheres eram proibidas de pregar ou 

de falar publicamente, assim como o seu aprendizado das matérias divinas era limitado e 

supervisionado, agora, com uma autoridade amparada na revelação, arriscavam-se a falar para 

uma ampla audiência, a intervir, como Brígida, em assuntos públicos, procurando algumas 

vezes serem ouvidas até mesmo por papas e reis, empenhando-se, com o auxílio de seus 

confessores, diretores espirituais, em difundir por escrito as narrativas de suas experiências 

que acreditavam trazer a mensagem divina.  

Em 1402, sobre os homens e mulheres que declaravam ter recebido revelações ou 

visões e a pretensão delas em dar conselhos a outrem, Gerson dizia: 

 

É absurdo, mas essas pessoas se orgulham de dizer que tais coisas foram 

concedidas a elas por Deus para se identificarem com Paulo, certas de que a 

grandeza de suas revelações e virtudes não as fará arrogantes (2 Cor 12:7). 

Imagine que desastre tal arrogância de consciência é capaz de criar, pois os 

defeitos dessas pessoas não as tornam humildes e tampouco são despojados. 

Pois uma vez que essas pessoas pensam que os estímulos da culpável 

negligência lhes foram dados como um serviço útil, então não farão nenhum 

esforço para livrar-se deles, mas, ao contrário, usarão sua presença para 

afirmarem-se perfeitos.
178

 

  

A escalada de algumas mulheres laicas para uma forma de vida restrita à devoção, à 

oração, chegou, em certos casos, a conduzi-las aos estágios mais sublimes da experiência 

religiosa, aos êxtases místicos ou às visões, o que contribuiu algumas vezes para elevá-las ao 

à santidade. Apesar de as experiências espirituais de caráter místico ou baseadas em visões 

espirituais por parte das mulheres já se destacarem no século XIII, é somente no século 

seguinte que tais contatos julgados extraordinários com o eterno começaram a ser 

reconhecidos como principal indício de santidade – mais do que as obras virtuosas – inclusive 

em relação às mulheres que viviam fora dos claustros.
179

 Por outro lado, no século XIII, a 
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santidade já começava a deixar de estar circunscrita às virgens e religiosas e passava a incluir 

as mulheres laicas, casadas, primeiro as nobres, e posteriormente, as de estados inferiores. A 

virgindade não havia perdido seu protagonismo, porém, as mulheres que haviam sido esposas 

começaram a concorrer com as virgens para ascender ao estatuto de santas, reconquistando a 

pureza perdida com o casamento por meio da vida virtuosa.
180

 A inovação do século XIII, 

deste modo, havia sido o desenvolvimento da santidade laica, especialmente feminina, 

impulsionado pela ação dos mendicantes.
181

 No século seguinte, por sua vez, com exceção de 

Clara de Montefalco, todas as mulheres reconhecidas como santas foram laicas
182

 e, entre as 

cultuadas como santas, não mais constavam apenas as mulheres da nobreza, como 

anteriormente, mas incluíam-se aquelas de ascendências sociais mais modestas.
183

  

Deste modo, ao longo de todo o século XIV, as visões constituíram a forma mais 

louvada de manifestação de uma relação privilegiada com Deus e distribuíam-se, grosso 

modo, em algumas temáticas principais: primeiro, as concernentes ao estado das almas, 

geralmente as dos mortos no além, buscavam incentivar o papel intercessor da pessoa que 

teve a visão, que se afirmava como capaz de mediar a relação entre os vivos e os mortos em 

prol da salvação das almas; segundo, as que visavam elucidar determinados pontos da fé ou 

da doutrina; e, por fim, as que diziam respeito à condução da instituição eclesiástica ou ao 

panorama político contemporâneo.
184

 Os escritos das visões, no reino da França e também em 

outras regiões, ao avolumarem-se precisamente no período do Cisma, tiveram, em grande 

medida, a divisão da Igreja como alvo de suas revelações e denúncias, e ganhavam, 

particularmente neste momento, um tom profético, enquadrando-se, portanto, no terceiro 

grupo temático mencionado.
185

 Apesar de em momentos anteriores as visões advogarem 

eventualmente pela solução de determinadas questões políticas, no final do século XIV, 

entretanto, este tipo de orientação é sem precedentes. Neste momento em que os teólogos 

enfatizavam que as mulheres não deveriam adentrar em discussões teológicas, tampouco 
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pregar, os escribas que registravam suas visões portavam-se com mais cautela do que 

anteriormente sobre a possibilidade de dissertar sobre questões doutrinais e aqueles que 

ousassem fazê-lo corriam mais riscos, como Porete. Mas, quanto a denunciar as condutas 

viciosas e as decisões dos membros da Igreja, ao contrário, a fragilidade e a instabilidade 

institucional e da autoridade clerical provocadas pelo Cisma tornavam menos cerrada a via 

para que se comunicassem tais tipos de revelações.
186

 

O estabelecimento do papado em Avignon no início do século XIV já havia 

estimulado o surgimento de opiniões críticas à Igreja, tanto internas quanto externas, antes 

mesmo do eclodir do Cisma. Para os defensores de Roma, a mudança da sede papal foi 

encarada como prova de abandono da Igreja e da cidade cuja primazia fora estabelecida por 

São Pedro ao fixá-la como residência dos papas; além disso, via-se com escândalo o padrão 

de vida da corte avignonesa, com os cardeais habituados aos excessos, ao luxo e à 

extravagância material; como denunciava, por exemplo, Petrarca, a discordância em relação 

aos exemplos de Cristo e dos apóstolos.
187

 Diante desses eventos, em diversos reinos cristãos, 

as visões ou revelações constituíam importantes ferramentas dos defensores do retorno do 

papa, principalmente como forma de as pessoas ordinárias terem autoridade para comunicar 

suas insatisfações ao pontífice, aos prelados ou aos poderes seculares.
188

 O retorno a Roma 

seria uma entre as etapas fundamentais à reforma geral da Igreja proclamada tanto pelos 

letrados clérigos como por laicos de diferentes lugares.
189

 Muito embora as visões afirmadas 

pelas religiosas dos séculos XII e XIII já tivessem compromisso com a denúncia da corrupção 

moral e com o incentivo à correção das condutas clericais, as mulheres que alegavam visões 

naquele período posicionaram-se de forma um tanto oblíqua sobre os eventos político-

religiosos contemporâneos, como, por exemplo, a célebre Hildegarda, que, ao lhe 

demandarem conselho sobre o Cisma de 1159,
190

 referiu-se de forma obscura e imprecisa à 

questão, respondendo que Deus não a ordenava falar sobre o assunto, e que justamente 

“porque a Igreja estava dividida”, permanecia “quieta”.
191

 Já os devotos que recebiam visões, 
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supostos profetas ou santos do Cisma do século XIV, porém, não partilhavam de tal reserva 

cautelosa, mas expressavam de forma mais nítida e incisiva a preocupação de solucionar o 

problema urgente da divisão da Igreja.  

Assim sendo, a partir dos anos 1360, figuras públicas de diferentes reinos 

polarizavam-se em defesa de Roma ou de Avignon, respaldando-se em visões e êxtases 

involuntários. Ao lado da citada Brígida da Suécia na defesa do retorno do papa, a laica 

Catarina de Siena desempenhou um papel semelhante ao da primeira após a morte desta, 

atuando como conselheira política dos papas. Conquistando uma imagem de extrema piedade 

e ascetismo e sendo amparada por importantes eclesiásticos, alcançou notoriedade pública, ao 

receber os estigmas e profetizar o grande Cisma, segundo o testemunho legado pelo seu 

confessor Raimundo de Cápua. Catarina enviava cartas às autoridades eclesiásticas e 

temporais, e inclusive ao rei da França, clamando o reestabelecimento da ordem da 

Cristandade e incomodando os partidários da corte de Avignon ou os conciliaristas como 

Gerson.
192

 No reino da França, curiosamente, também irromperam defensores do retorno 

papal a Roma, como o caso de Constance de Rabastens, pertencente à onda de profetas não-

aristocráticos que emergiam no reino após 1380.
193

 Sem o reconhecimento oficial das 

autoridades que caracterizou a atividade de mulheres, como Brígida ou Catarina, Constance 

também foi movida pela consciência de dever tornar públicas suas visões. Além disso, 

interpretava a Bíblia para os homens letrados, mesmo sendo analfabeta, provia conselhos 

políticos às autoridades temporais, e apontava os erros dos prelados da região. Suas visões 

atacavam Clemente VI e os cardeais de Avignon – dos quais Gerson e seus colegas, como 

D´Ailly, eram muito próximos –, indicando a ilegitimidade do papa de Avignon e seus vícios, 

por meio de imagens significativas, como as do patriarca no inferno. Para além da França, 

outros nomes encorpavam o coro pela defesa do retorno a Roma a partir de revelações, como 

Pedro de Aragão, que, como Catarina e Constance, não obtiveram êxito na solução do Cisma, 

que só viria a findar em 1415, tendo os conciliaristas como protagonistas de sua solução, entre 

os quais Gerson.    

O teólogo chanceler mostrava-se informado sobre a irrupção de tais casos não somente 

em solo francês, mas vindos de diferentes pontos da Cristandade, sendo chamado a julgar 

esses eventos e relatos, como na ocasião do Concílio de Constança, em que se discutiria a 

canonização de Brígida da Suécia. A recorrência das revelações e visões não era, portanto, 
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uma questão particular da França, já que elas sequer giravam em torno de problemas apenas 

regionais, mas adentravam com frequência em discussões mais amplas de interesse geral dos 

reinos e suas igrejas, tal como o Cisma. Em outros termos, as figuras que ostentavam suas 

revelações não se restringiam aos assuntos de ordem local, exatamente como Brígida ou 

Catarina que, vindas de regiões diferentes, interferiam nas esferas de poder de outros reinos, 

como nas questões militares entre França e Inglaterra, e constituíam, portanto, alvos do 

julgamento de autoridades como Gerson, preocupadas não só com o reino da França, mas com 

questões gerais da Igreja, tendo em vista tal amplitude de ação dessas figuras alegadamente 

iluminadas por suas visões.  

Gerson reiterava os pontos reprováveis que caracterizavam a conduta dessa gente que 

comunicava suas supostas visões e revelações, a começar pela presunção, a confiança em si, o 

orgulho; e questionava a crença na perfeição absoluta e inabalável dessas pessoas de 

reputação santa, lembrando que até mesmo os mais virtuosos cristãos estavam sujeitos ao erro 

e a oscilações, pois a virtude deveria ser buscada constantemente e sem descanso, já que 

nunca poderia ser alcançada em definitivo: “Não nos devemos esquecer de que a mesma 

pessoa que hoje pode ser boa e decorosa na caridade, pode com rapidez rebaixar-se ao vício e 

novamente converter-se do mal à justiça”, do mesmo modo, “é possível que a mesma pessoa 

que hoje é visitada por revelações, seja mais tarde tentada por falsas ilusões”. A confiança em 

si e na própria capacidade de tecer julgamentos e aconselhar os outros é considerada um erro, 

pois onde “o espírito da presunção tenha mergulhado, a vaidade da ilusão entrará 

facilmente”.
194

 Desta maneira, para ele, as pessoas que acreditam carregar definitivamente os 

sinais de uma devoção prévia erram, pois pensam que agem de acordo com o espírito de 

Deus, enquanto na verdade são movidos apenas pelo hábito e pela lembrança “da virtude que 

um dia possuíram”.
195

 Gerson retomava mais uma vez a imagem ainda vívida de “Maria de 

Valenciennes”, ou Margarida Porete, que pensava poder desfrutar de Deus constantemente 

por meio da intensa paixão que crescia em sua alma, enquanto, na verdade, estava muito 

longe de seguir os preceitos divinos.
196

 Em suma, o chanceler condenava, em primeiro lugar, 

o sentimento de convicção e certeza de que se carregava a virtude, de que se conhecia e se 
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poderia falar sobre a verdade divina a partir dessas revelações, sem jamais estar exposto ao 

engano.
197

  

Mas, do lado francês, outros nomes erguiam-se em defesa da reforma e do fim do 

Cisma e da autoridade do pontífice avignonês, valendo-se de visões ou milagres e contando 

com a admiração dos que identificavam neles uma aura de santidade. Para complicar sua 

posição sobre as visões, Gerson tinha laços de amizade dentro do grupo de eclesiásticos que 

respaldavam tais figuras prodigiosas. O papa eleito pelos cardeais de Avignon, Clemente VII 

(1378–94), contava com o suporte de círculos eclesiásticos, como os celestinos e o Colégio de 

Navarra, onde se situava o círculo de amizades que incluía Gerson, Pedro D´Ailly e seus 

colegas mais próximos. Estes, por sua vez, estreitamente ligados à Coroa, proclamavam o 

desejo de reforma, mas também a fidelidade ao rei e a devoção à França, faziam questão de 

ressaltar que, além de cristãos, eram franceses, o que interferia na tomada de posição deles 

nas questões do Cisma, bem como nos julgamentos que teciam sobre as figuras santas e suas 

revelações, de teor político.  

O jovem cardeal Pedro de Luxemburgo (1369-1387) foi uma figura santa emblemática 

dessa fidelidade a Clemente VII e ao reino francês; tinha como tutores justamente Pedro 

D´Ailly e Filipe de Mézières, mestres de Gerson, e gozava de grande proximidade a 

Clemente. Descrito por sua ascese exemplar e devoção extraordinária, mais própria a um 

monge do que a um cardeal, Pedro frequentava os celestinos e considerava sua dedicação à 

oração de grande valia para ao restabelecimento da Igreja e para o seu empenho declarado de 

auxiliar na missão de pôr fim ao Cisma, privilegiando no entanto o pontífice francês.
198

 Após 

sua morte em 1387, sua figura seria usada pelas autoridades eclesiásticas e temporais 

francesas como peça na defesa de Clemente VII e, em seguida, Bento XIII, a partir de 

tentativas frustradas de canonizá-lo. Relataram-se os milagres ocorridos em seu túmulo como 

prova da legitimidade do papa Clemente VII, a quem era estritamente fiel.
199

 Além disso, os 

milagres operados por Pedro de Luxemburgo trouxeram à luz uma segunda personagem, que 

reforçava a santidade do cardeal, a laica Maria Robine (-1399), que vivia como reclusa no 

cemitério de Saint-Michel em Avignon e, ao visitar o túmulo do primeiro, foi imediatamente 

curada dos espasmos que sofria, na presença do próprio Clemente VII; este, ávido por 

estabelecer sua legitimidade, dá apoio àquela mulher, também valorosa por suas revelações 
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que tocavam no problema do Cisma e, uma vez registradas pelo confessor, contribuiriam para 

erigir a autenticidade papal.
200

  

Com a morte de Clemente VII, em 1394, o cardeal eleito como Bento XIII, Pedro de 

Luna (1394–1423), acena para ambos os lados com promessas de favorecer o fim do Cisma 

com sua renúncia, algo que promete à Universidade e à Coroa, mas frustra as expectativas 

gerais ao obstinar-se a permanecer no cargo, estendendo a situação já dramática, num 

momento em que se discutia sobre a possível retirada de obediência aos papas, que não 

colaboravam para a união.
201

 Nesse ínterim, João de Varennes, nascido na diocese de Reims, 

de origem modesta, mas dono de uma carreira eclesiástica notável como doutor na 

Universidade de Angers, foi tomado por uma revelação enquanto celebrava uma missa, o que 

interpretou como um chamado para agir pela reforma da Igreja. A partir de então, o novo 

profeta deixou a corte avignonesa, onde foi próximo de Clemente VII e do cardeal Pedro de 

Luxemburgo, para pregar itinerantemente pela reforma e o fim do Cisma. Como eremita, 

atraiu um grande número de fiéis com sua pregação e passou a ser rapidamente venerado, 

atribuindo-se a ele diversos milagres.
202

 A Cronique du Religieux de Saint-Denis o retratou 

como “um certo doutor”, a respeito do qual se relatavam “coisas surpreendentes e 

maravilhosas”, e que abdicou de uma posição desejada pelos ambiciosos “para se consagrar à 

vida contemplativa”, e também que “as pessoas simples o chamavam de, nada mais nada 

menos, do que „o santo homem‟”;
203

 sua mensagem teve, portanto, um impacto considerável 

sobre a gente comum, como Ermínia de Reims, da qual ainda falaremos neste capítulo. 

 Outros “profetas” ou “santos” disseminaram suas mensagens pela França naqueles 

anos difíceis (década de 1390) em que a Universidade e a Coroa impacientavam-se contra a 

relutância do papa. Semelhante a Varennes, pela proveniência clerical, Vicente Ferrer também 

havia abandonado a corte avignonesa para embrenhar-se na vida de pregação itinerante. Após 
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uma visão, Ferrer passou a anunciar a vinda do Anticristo, almejando mover o povo à 

penitência com o tom profético de seus sermões e, como defensor de Clemente VII, engajou-

se, após a morte deste, pelo fim do Cisma também a partir de esforços diplomáticos perante o 

rei.
204

 João de Roquetaillade, dos frades menores de Toulouse, foi outro a ser contemplado 

com o dom da revelação profética, conquistando notoriedade ainda em vida, num período 

pouco anterior, em meados do século XIV, quando suas profecias baseadas em visões sobre a 

vinda do Anticristo foram difundidas por escrito e alcançam certo sucesso.
205

 

Uma vez que as visões e revelações polarizavam-se em torno da questão do Cisma,
206

 

os critérios de sua aceitação e/ou legitimidade, nesse sentido, também esbarravam nas 

divisões religiosas e políticas daquele cenário. É significativo, portanto, que as Revelações de 

Brígida da Suécia tenham conhecido uma parca difusão justamente em solo francês, enquanto, 

por outro lado, era traduzida e difundida amplamente em muitas outras regiões, 

contabilizando um número considerável de traduções em diferentes línguas vernáculas. Mas o 

fato de suas revelações terem sido pouco difundidas na França, não significa que a santa era 

de todo desconhecida ali, já que o próprio Gerson viria a lhe dedicar algumas linhas, 

preocupado com o processo de canonização na década de 1415. A bem da verdade, além do 

fato de a Universidade de Paris constituir um grande reduto da hostilidade às revelações que 

se multiplicavam, os franceses, fossem eles conciliaristas, como Gerson, ou galicanos, isto é, 

favoráveis a uma igreja francesa, não tinham motivos para se abrir à mensagem da santa 

sueca, defensora do papado romano, o que contrariava suas posições.
207

  

Nesse sentido, tendo em vista responder qual foi a utilidade do ensino da 

contemplação para os simples e as mulheres, naquele momento em que os laicos se 

aproximavam cada vez mais das formas excepcionais e diretas de acesso a Deus, e, tendo em 

vista o diagnóstico que Gerson apresentava a respeito da devoção laica do período, cabe ainda 

interrogar melhor como o pensador se portou diante dessas visões que opinavam com mais 

frequência sobre o trâmite dos acontecimentos recentes, já que, de acordo com a posição que 

alguém tomava na querela do Cisma e com a rede de fidelidades em que se encontrava, certos 
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“profetas” poderiam ser incômodos, enquanto outros, de grande valia – como mostra a relação 

de Clemente VII com Pedro de Luxemburgo ou Maria Robine.
208

 

 

 

Contendas pela verdade 

 

Jean Gerson considerava o potencial enganador das revelações e milagres relatados ao 

longo de todo o século XIV, qualificando-os como fantasiosos e ilusórios e alheios aos 

parâmetros da verdade cristã. Ressaltava, ainda em 1402, que, de acordo com a Bíblia, o fim 

dos tempos, isto é, seu próprio presente, traria, entre as mais diversas mazelas, um cortejo de 

falsos profetas: 

 

Tenho-me deparado com muitas ilusões que caracterizam nosso tempo. 

Mesmo na velhice do mundo, nesta hora final que antecede a vinda do 

Anticristo, o mundo é como um homem senil, que se deixa satisfazer em 

muitas fantasias e ilusões que são como sonhos. Muitos dizem “Eu sou 

Cristo”, e abandonando a verdade, eles se voltam para a fábula e seduzem 

muitos.
209

    

 

Não apenas ele, mas outros pensadores contemporâneos igualmente externaram a 

percepção de que se vivia em um tempo de ilusões, uma vez que numerosos escritos, tanto 

clericais como laicos, diante do aumento dos casos de visões e revelações, veiculavam a 

reprovação a personagens vistos como tomados pela malícia e pelo desejo de enganar, em que 

pesavam as menções tanto às revelações como a outros poderes extraordinários, o que talvez 

tenha dado mais sentido à defesa da simplicidade, valor ligado à sinceridade e à honestidade. 

A crônica de Guilherme de Nangis relata, por exemplo, que em 1304, mesmo ano em que o 

duque Guilherme de Haynaut combatia e vencia os flamengos, “vivia em Flandres uma 

famosa falsa profeta, que usava o hábito das beguinas, e fingia ser mulher de santa vida, [...] e 

simulava algumas revelações falsas e plenas de mentiras”, pelas quais “o rei, a rainha e até 

mesmo os nobres da França foram enganados”. Naqueles tempos, a dita mulher, a pedido dos 

flamengos, enviou “um homem, maliciosamente”, para envenenar Carlos de Valois (1234-

1325); mas, segundo o cronista, ao ouvir falar desta mulher, Carlos a prendeu e torturou, e ela 
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então confessou sua maldade.
210

 Nestes casos, ressaltava-se o potencial enganador escondido 

por detrás de uma insistente aparência de virtude, ou seja, uma exterioridade falsa que 

escondia um interior vicioso, além de dissimulação e fingimento – pontos, como vimos, 

recorrentes especificamente na crítica dos letrados do período às beguinas, assim como no 

decreto de Clemente V 
211

, e que mostram como a imagem de santidade e penitência que estas 

desfrutaram ao longo do século XIII foi dando espaço às acusações de orgulho e à denúncia 

do caráter ostentatório de sua piedade. 

A constatação do número excessivo e incomum de supostos santos e mensageiros de 

Deus no próprio presente era outro dos argumentos principais que indicavam o seu caráter 

falso, ilusório e enganador. Ainda em 1415, Gerson exprimiu tal percepção dizendo que  

 

[...] seria cansativo, para não dizer tolo, aceitar uma multiplicidade de visões 

como tendo sido reveladas pela boca de Deus, e, portanto, para serem 

acreditadas com fé absoluta. Pois, de acordo com Santo Agostinho, nossa fé 

e nossa religião, que Deus deseja que seja limitada ao menor número de 

princípios, seria então apresentada de forma desproporcionalmente onerosa 

em relação ao proposto no Velho Testamento. No mesmo sentido, Henry von 

Hessen, um professor de imaculada reputação, escreveu que a canonização 

de muitas pessoas deve ser restringida.
212

 

 

Gerson lembra que Jó já havia dito nas Escrituras que “Deus falou uma única vez, e 

não repetiu a mesma coisa pela segunda”.
213

 A verdade estava, portanto, na raridade: “Assim 

como uma moeda é mais preciosa quando mais rara, também são os atos heroicos e as 

visitações sobrenaturais”.
214

 O chanceler mostrava-se ainda conhecedor dos escritos de outros 

letrados pouco anteriores sobre a denúncia dos falsos profetas que emergiam precisamente no 
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período do Cisma, como o inquisidor Nicolau Eymerich
215

 e, principalmente, o teórico 

conciliarista Henry de Langenstein (1325?–1397), a quem cita como Henry von Hessen. Vice-

chanceler da Universidade de Paris de 1371 a 1381 e professor quando Gerson inicia ali seus 

estudos em 1377, Hessen havia escrito um tratado sobre a falsidade dos profetas, identificados 

por falar em público, por voz ou pela escrita; ele havia ainda denunciado o famoso profeta 

Telesphorus de Cosenza, cujos textos foram amplamente difundidos; considerava superstição 

a crença nas profecias, bem como nas predições das estrelas, e afirmava que se tomassem 

cuidado com os falsos profetas, uma vez que se viviam dias perigosos e maus.
216

 É curioso, 

no entanto, que teólogos de reconhecida autoridade como Langenstein, ao mesmo tempo em 

que denunciavam os riscos dessa crença, recorriam, por outro lado, às profecias apocalípticas 

bíblicas, ou as de Hildegarda de Bingen, para saber precisar onde o Cisma se situava no 

esquema da salvação, em relação à vinda do Anticristo e ao fim dos tempos; interesse 

partilhado também por Pedro D´Ailly, tutor de Gerson.
217

 Tratava-se, portanto, não de minar a 

crença nos dons proféticos, mas de distinguir e eliminar as falsas profecias que a 

contaminavam. 

Deste modo, diante da desconfiança que recaía sobre tais fatos incomuns e seu 

potencial ilusório – perspectiva externada por Gerson –, bem como tendo em vista o caráter 

dos novos “santos”, que agora eram em sua maioria mulheres e laicos, e a publicidade de suas 

figuras e palavras, cabia aos seus defensores, particularmente àqueles que se dedicavam a 

registrar tais experiências, dar credibilidade àqueles relatos de visões e êxtases. Tarefa a ser 

feita tendo em vista a aprovação da Igreja, amparando-os nos dogmas cristãos e nas virtudes, 

de formas diversas entre si, o que, nessa passagem do século XIV ao XV, os redatores das 

vidas dessas mulheres farão de maneira mais cuidadosa do que se fazia anteriormente, já que 

a reprovação e o nervosismo clerical sobre tais poderes tornavam-se mais intensos.
218

 

Aqueles alegadamente inspirados por Deus, em geral mulheres, que tivessem recebido 

alguma educação formal, ou melhor, que tivessem sido conduzidas nos valores ortodoxos com 

auxílio do clérigo que desempenhava o papel de diretor espiritual, teriam menos chances de 
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serem questionadas, pois os escritos sobre suas experiências procurariam respaldar-se nas 

virtudes, como a humildade e a simplicidade. Nessa configuração de uma imagem de 

santidade ou da credibilidade de um mensageiro de Deus, era de grande importância, portanto, 

a relação firmada com a figura do clérigo. O papel fundamental do confessor/redator das vidas 

e experiências das mulheres mensageiras consistia em erigir para elas uma imagem ortodoxa e 

virtuosa, conforme aos preceitos e virtudes cristãos, para não dar chance a argumentos 

reprobatórios e indicações de falsidade, a que estavam expostas em demasia.
219

 Em muitos 

casos, a relação de colaboração espiritual entre o clérigo e a mulher devota, alvo de revelações 

e experiências incomuns, definia-se mais pela supervisão do primeiro sobre a segunda; 

enquanto em outros, o clérigo portava-se como fiel admirador e reverenciava os poderes que 

emanavam dela. De todo forma, o redator das revelações beneficiava-se de tal relação, 

quando, por exemplo, recebia da devota dons espirituais, como bênçãos e orações, ou 

encontrava na tal mulher um instrumento precioso para a exaltação de sua própria ordem 

religiosa; já as mulheres, por sua vez, tinham o privilégio de ver suas visões e seu exemplo 

comunicados por escrito pela autoridade do clérigo.
220

       

No início do século XIV, Maria d´Oignt (-1310), mulher letrada vinda de uma família 

tradicional de Lyon, chegou a ser priora do convento cartuxo de Pelotens e constituiu um 

exemplo admirado pelas mulheres devotas ao longo daquele século; em seu Speculum, 

reporta-se a visão em que ela se deparou com a aparição do próprio Cristo, que emanava luz 

pelas chagas. No texto, a veracidade das experiências de Maria fundava-se na afirmação de 

que ela “levava vida santa, como Cristo nesta terra”, entre outros aspectos de suas muitas 

virtudes.
221

 O prólogo das Revelationes de Brígida da Suécia, registrado pelo padre Mathias, 

também destacava a excelência do modo de vida daquela mulher, “sua devoção interior e 

constância em oração indicaram nela, desde cedo, a grande perfeição da piedade e graça no 

futuro [...]; ela expressa o modo de vida de Cristo em si própria”, e questionava quem poderia 

pensar que tão virtuosa forma de vida poderia ser alvo do escárnio dos demônios.
222

 Outra 

maneira frequente de autenticar as visões e revelações era a menção à simplicidade tanto da 

mulher como de seu confessor, que redigia a história. No caso de Brígida, o padre escriba 

assinalou, “como fatos que corroboram para a verdade do presente caso”, primeiro, “tratar-se 
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de uma mulher iletrada”, “uma alma simples e gentil”; segundo, “o homem que escreveu estas 

revelações [Pedro de Alvastra] foi um monge piedoso e simples, indigno e ignorante para tal 

empreendimento”.
223

 A simplicidade de ambos, traduzida pela virtude da humildade, era 

condição para que eles fossem considerados incapazes de mentir e enganar. 

No mesmo início do século, a beguina francesa Na Prous Boneta, por sua vez, vinda 

de um meio menos privilegiado, não estava amparada como Maria ou Brígida pelo 

conhecimento monástico ou pela condução clerical autorizada e encontrou maiores 

dificuldades em afirmar suas visões, já que foi julgada herética e queimada em Montpellier, 

onde estava ligada aos espirituais franciscanos – grupo considerado herético pelo papa João 

XXII em 1317, conduzidos pela imagem messiânica de Pedro João Olivi (1248-1298), com 

sua mensagem radical de pobreza e revelações apocalípticas.
224

 O registro das confissões de 

Na Prous, posterior à sua condenação, narra, em segunda pessoa, diversas de suas visões, 

procurando destacar a profundidade das emoções da visionária, como por exemplo, quando, 

ao adorar o crucifixo, ela foi transportada “em espírito” por Cristo, que lhe mostrou o coração 

vertendo raios solares, ou quando Deus lhe apareceu durante a elevação da hóstia – tipo de 

visão muito recorrente no período, dada a força da devoção eucarística
225

 –, causando-lhe um 

grande amor a Deus. Na Prous conclamava que os cristãos que quisessem ser salvos deveriam 

acreditar no que diziam ela e o frade Pedro João, pois eram as palavras do Espírito Santo.
226

 

Assim, em face das críticas clericais e teológicas, delineavam-se os argumentos pela 

legitimidade daquelas experiências e e palavras daquelas mulheres, num debate em que 

estavam em jogo os limites entre o verdadeiro e o falso.  

Em meio à segunda onda de visões que emergiu na França durante o Cisma, mais 

precisamente nas décadas finais do século XIV, e em que os simples apareceram como os 

principais contemplados,
227

 despontou ainda o singular registro do caso de uma mulher laica, 

Ermínia de Reims (1347-1396), feito pelo seu confessor e enviado ao exame do chanceler 

Gerson, onde se nota a grande preocupação em asseverar a veracidade do que ela dizia, a 

saber, que entre 1395 e 1396 recebeu aparições de santos e de demônios, e estes lhe 

infringiam grandes tormentos físicos. Ermínia era mulher pobre que, em busca de melhores 

condições de vida, saiu de sua vila natal para viver com o marido em Reims, “a cidade dos 
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reis”, onde se instalaram próximos ao priorado de São Paulo do Val-des-Escoliers, e passaram 

a se confessar com o sub-prior Jean le Graveur, peça fundamental na vida de Ermínia a partir 

de sua viuvez, em 1393, e redator de suas visões – transcritas como “Histoire de plusieurs 

chosez merveilleuses nouvelement advenues à Rains par la permission de Dieu à une simple 

et humble creature nomee Ermine”.
228

 Reims era um polo de atividade religiosa múltipla e 

intensa e, desde meados do século XIV, contava com o surgimento de novas instituições 

devocionais, monastérios, priorados, capelas, oratórios e duas beguinarias.
229

 Ali, Ermínia 

passou a frequentar missas regulares na capela do priorado e, após tornar-se viúva, o 

confessor Jean empenhou-se em incentivá-la e ajudá-la a seguir uma vida de “religião”, 

conseguindo para ela uma residência nos arredores do próprio priorado, onde lhe dedicava 

visitas diárias. Ao iniciar o seu relato das experiências de Ermínia, as aparições dos santos ou 

do diabo em variadas formas, Jean assinalou o comprometimento de ambos, ele próprio e a 

simples mulher, com a verdade; esta, ele amparou na humildade e na simplicidade: 

 

[...] eu, pobre e indigno pecador, sub prior da igreja de São Paulo em Reims, 

da Ordem do Val-des-Escoliers, escrevo aqui sobre os maravilhosos 

incidentes que tomaram todas as formas que descrevi acima, e que eu ouvi 

da boca de uma simples mulher de boa vontade, que as confessou a mim 

por muitos anos e contou-me como sendo a verdade, e que em minha 

simplicidade eu agora escrevo, com a ajuda de Deus, o melhor que eu 

puder, assim como ela me relatou todos os dias. [...] E a despeito de eu a ter 

interrogado muitas vezes [se ela dizia a verdade], eu acredito nela, pois, por 

causa de sua simplicidade, era incapaz de inventar as coisas 

maravilhosas que ireis ler adiante [...].
230

 

 

Num período em que os laicos ascendiam a tais modos de contato com o sagrado, é 

compreensível que a credibilidade dessas figuras tenha se baseado na defesa dessa 

característica em particular da simplicidade, associada à humildade e ao iletramento. Já 

alertava o redator das revelações de Santa Brígida da Suécia, reconhecendo nos eventos do 

presente o advento dos novos profetas, sobre uma referência bíblica: “Coisas espantosas 

foram ouvidas em nossa terra”, mas considerava que era “mais espantoso que os humildes e 

mansos de espírito devam ouvir a voz de Jesus Cristo”.
231
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Essas discussões não deixavam de indicar, portanto, o impacto das divisões na cúpula 

da Igreja sobre o cotidiano dos fiéis comuns.
232

 A cisão da Igreja havia pulverizado divisões 

por toda a Europa e dado início a uma intensa atividade diplomática, com vistas a convencer 

os poderes políticos a aderirem a um dos papas; alianças que foram concretizadas com base 

em conflitos políticos já existentes. Enquanto o imperador germânico Carlos IV aderiu ao 

campo romano-urbanista, seguido pela Inglaterra, em 1378, o reino da França afirmara-se 

como o bastião do clementinismo, como bem relatou Froissart.
233

 Operava-se, portanto, 

naquele momento, uma divisão profunda da Cristandade como um todo, uma divisão que 

também chegava até as pequenas dioceses. Ao mobilizar figuras seculares e eclesiásticas, 

pensadores políticos e teólogos, na discussão em que concorriam posicionamentos variados 

tendo em vista sua solução, a divisão da Igreja, neste século XIV, não deixava, portanto, de 

repercutir de certo modo sobre o cotidiano dos fiéis simples, que não participavam daquela 

contenda político-religiosa. A vida ordinária das pessoas comuns, para além do universo 

político, eclesiástico e universitário, era de alguma forma afetada pelas divisões políticas mais 

amplas, quando, por exemplo, numerosas dioceses ou prelazias passavam a sujeitar-se à 

autoridade de ambos os papas rivais ao mesmo tempo, com dois bispos antagonistas 

nomeados para um único cargo
234

 – como também ocorria no âmbito monástico, em que dois 

abades concorrentes eram designados para dirigir um mesmo monastério.
235

 Assim 

permaneciam num teste de forças, para a confusão e desamparo dos fiéis, que não sabiam em 

quem deveriam acreditar e a quem obedecer.
236

 Em meio às posições em defesa de um ou de 

outro papa, ou as posturas conciliaristas intermediárias – todas afirmadas pelas figuras 

envolvidas diretamente na resolução do Cisma, em que se incluíam Gerson, D´Ailly ou 

Clamanges –, vozes menores levantaram-se contra a divisão da Igreja: poetas, santos e 

profetas vindos de estados sociais inferiores, entre os quais, além de Ermínia, apareceria 

ainda, anos mais tarde, a jovem Joana D´Arc. 
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Durante o Cisma, a fragilidade da confiança nas autoridades eclesiásticas, a descrença 

na palavra de um clero que se mostrava corrompido pelos interesses materiais e, muitas vezes, 

a ausência de condutores oficiais mais próximos, alimentavam o sentimento de desamparo 

espiritual entre os fiéis, que recorriam cada vez mais vigorosamente às figuras intercessoras 

dos santos, ou depositavam sua crença na palavra de mensageiros incomuns, e muitas vezes 

extravagantes, como os supostos novos santos ou profetas com suas visões e revelações, além 

de buscarem proteção espiritual pessoal por meio da crença nos anjos guardiões, nas imagens 

santas portáteis e amuletos.
237

 De um lado, a insegurança espiritual acentuava os contornos de 

uma devoção acumuladora, contábil e obsessiva entre os laicos de 1340 a 1420, com a 

multiplicação reiterada de orações e missas, ou a busca exagerada por confissões 

frequentes;
238

 fato que, embora amparado nas práticas recomendadas e sacramentais, gerava 

preocupação no próprio Gerson, que, em 1400-1401, elaborou o tratado Doctrine contre 

conscience trop scrupuleuse, alertando para os males da insegurança excessiva em relação ao 

estado da alma, pois, desta forma, o cristão deixava de acreditar na misericórdia divina.
239

  

O vácuo da ação clerical provocado pela divisão da Igreja deixava aberto para os 

simples o caminho para modos mais imediatos e diretos de acesso a Deus, sem a 

intermediação clerical, tanto nos casos em que alcançavam pessoalmente um contato pelo 

êxtase, como quando buscavam estar mais próximos de Deus por meio da veneração dessas 

novas figuras consideradas santas e prodigiosas, capazes de tal contato privilegiado com o 

divino.
240

 Com isso, o culto a pessoas consideradas “santas”, com seus milagres e visões, 

florescia entre os laicos mesmo que estas não fossem propriamente canonizadas; a despeito, 

portanto, da aprovação da Igreja.
241

 A predileção pelos modos diretos e extraordinários de 

relação com Deus, com os modelos de santidade pautando-se cada vez mais na visão e na 

revelação do que apenas na prática penitencial,
242

 parece relacionar-se ao sentimento de 
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perda, distanciamento e abandono do fiel em relação ao divino. Tal movimento contribuiu 

para caracterizar uma devoção exasperada e ávida em suplantar tal separação entre dois 

mundos 
243

, e colocava como foco do período o problema das formas legítimas de acesso à 

divindade, em que se confrontavam as duas modalidades de acesso à verdade divina: a 

verdade revelada e a verdade pregada.
244

 

Singularmente nos séculos XIV e XV, desponta um interesse novo pelos santos 

contemporâneos que, não obstante as tentativas da Igreja em restringir o seu surgimento, 

ganham maior prestígio entre os fiéis do que os mais antigos, já consagrados.
245

 Em 1325, o 

registro escrito das visões e revelações da beguina condenada, Na Prous Boneta, em seu favor, 

já defendia a legitimidade desses santos do presente, equiparando-os aos antigos e assinalando 

que, se Cristo “salvou numerosas almas desde a criação do mundo até o presente [...], da 

mesma forma salvará até o fim do mundo”; do mesmo modo, “assim como muitos santos 

ergueram-se no tempo sobredito, haverá muitos e tão grandes santos até o fim dos tempos”.
246

 

Nota-se, com efeito, pelas palavras do copista, como a defesa dos poderes milagrosos dos 

santos do presente – como as visões, profecias e a capacidade de contato direto com Deus –, 

diante da já firmada autoridade dos santos do passado, foi uma questão relevante para os 

homens do período.  

Gerson ainda se encontrava diante de tal problema em 1415, ano em que compareceria 

ao Concílio de Constança e durante o qual se dedicou ao exame de casos de novos santos, em 

especial de Brígida da Suécia. Rejeitar todas as novas visões e revelações – como chegou a 

defender Henry de Langenstein e Augustinus de Ancona (1243-1328) anteriormente –, 

implicaria em negar os testemunhos da tradição e das Escrituras, já que a existência de 

profetas e santos era um dos fundamentos da fé cristã.
247

 Ao referir-se ao caso da santa sueca, 
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cuja canonização, pela segunda vez, seria uma das questões do referido Concílio, Gerson 

mostrou-se diante de um impasse, posicionando-se com precaução: 

 

De especial interesse é o caso de Brígida, que afirma ter desfrutado de visões 

não apenas de anjos, mas também de Jesus Cristo, Maria, Inês e outros 

santos, que falaram com ela com a familiaridade de amigos, ou como o 

noivo à noiva. De fato, há perigo aqui, tanto em aprovar ou em 

desaprovar tais escritos, pois, o que poderia ser mais vergonhoso ou 

absurdo para este Sagrado Concílio do que declarar que visões falsas, 

imaginárias ou insensatas são verdadeiras e genuínas revelações?
248

  

 

Consciente de que a pronta rejeição desses casos, assim como sua aprovação leviana e 

precipitada trariam o risco de erro, Gerson recomendava a prudência às autoridades 

examinadoras, ao contrário de opiniões como a de Vicente Ferrer, que as recusavam de 

imediato.
249

 Além disso, sua cautela tinha como preocupação não prejudicar a fé dos simples, 

um de seus maiores cuidados, pois “denunciar essas revelações, declaradas autênticas em 

muitos lugares após numerosos exames, resultaria num prejuízo espiritual, talvez grande, para 

a religião cristã e a devoção dos fiéis”.
250

 Anteriormente, em 1402, preocupado em não 

corromper a credulidade dos fiéis, o chancelar já havia tocado no mesmo ponto, ao dizer que 

se “escandalizariam as pessoas ordinárias se lhes dissessem que tais revelações e profecias 

podem ser falsidades e que não passam de fantasias e ilusões”
251

; com isso, os fiéis deixariam 

de acreditar na verdade comunicada por meio dos “milagres e revelações”, se percebessem 

que tais instrumentos estariam sendo usados para conduzi-los à falsidade.
252

 Gerson observa 

como algumas pessoas eram muito propensas à crença, enquanto outras, muito severas e 

difíceis de serem movidas. Assim, amparando-se na virtude da prudência e na temperança, 

apontava a necessidade de trilhar “o caminho do meio”, ao tratar esses casos, isto é, nem 
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rejeitá-los prontamente, nem aprová-los apressadamente, mas primeiro examiná-los com 

profundidade,
253

 para não incidir no erro de aprovar o falso e refutar o verdadeiro.  

Quais foram os critérios que o teólogo de Paris encontrou para julgar as revelações, e 

em que medida seus julgamentos dialogavam com as práticas observadas no período, é o que 

veremos adiante, o que nos dará pistas sobre o lugar da contemplação nos comportamentos 

que aconselhava aos simples, bem como sua utilidade no combate às condutas que avaliava 

como viciosas. 

 

 

Indícios da revelação verdadeira 

 

Segundo Gerson, a apuração para distinguir a revelação verdadeira da falsa consistia 

em determinar sua fonte, ou seja, quando esta era fruto de uma inspiração angélica e quando 

era obra da ilusão diabólica. Tarefa nem sempre simples, pois, de acordo com a máxima do 

Apóstolo, o anjo de Satã às vezes se transforma em um anjo de luz (2 Cor 11:14-15).
254

 A 

determinação da falsidade de uma revelação ou visão levava em conta, por conseguinte, tanto 

o fato de estas poderem ter sido forjadas, inventadas ou imaginadas, quanto, por outro lado, 

sua origem, se inspiradas por Deus ou pelo diabo. No caso de inspiração diabólica, não se 

questionava se a pessoa realmente teve a visão ou se mentiu sobre isso, mas apenas se dizia 

que a revelação era falsa, pois, sob aparência divina, o diabo é que se comunicava e, portanto, 

sua mensagem não deveria ser considerada. O chanceler ressalta assim que, “de acordo com o 

testemunho do Apóstolo João, não se deve acreditar em todo espírito, mas deve-se testar em 

que medida eles vêm de Deus (1 João 4:1)”.
255

 Como, entretanto, se poderia saber em que 

medida os espíritos vinham de Deus, de modo que não houvesse engano? Foi essa a 

interrogação que ele lançou no tratado inteiramente voltado para a questão, De Distinctione 

Verarum Visionem a Falsis, de 1402.
256

 Isto posto, o debate sobre o verdadeiro e o falso não 

se amparava tanto na oposição entre a crença e a ausência desta, mas no combate entre as 
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verdadeiras e as falsas crenças, que, por sua vez, se situavam no plano das superstições ou das 

ilusões (fantasticus).
257

  

O exame das revelações é apresentado por Gerson no referido tratado por meio da 

metáfora do mercador, que determina a autenticidade das moedas. Segundo ele, os 

examinadores devem conduzir-se como verdadeiros “negociantes ou mercadores”, ou seja, 

“com habilidade e zelo”, devem examinar “as preciosas e pouco familiares moedas da 

revelação divina, para descobrir em que medida os demônios, que se esforçam para corromper 

e imitar toda moeda divina e boa, contrabandeiam uma moeda falsa e inferior ao invés da 

verdadeira e legítima”.
258

 O teólogo de Paris não estava desprovido de bases para esse exame 

e reconhecimento, uma vez que a ideia de distinguir a natureza de uma revelação não era nova 

pois, partindo dos apóstolos e padres do deserto, tal habilidade já havia sido definida como o 

“discernimento” ou o “teste” dos espíritos, discretio spirituum.
259

 Enquanto nos escritos 

patrísticos e monásticos, o discretio spirituuum era usado mais como um dom pessoal em que 

o monge ou eremita, em suma, a pessoa voltada para a vida espiritual e contemplativa 

discernia as próprias visões; a partir do século XIV, a tópica do discernimento dos espíritos 

nos tratados eclesiásticos vem responder a um mal-estar mais público do que ligado às 

experiências individuais,
260

 com o argumento de que tal exame deveria ser executado não 

mais pela própria pessoa que tinha essas experiências, mas por avaliadores tecnicamente 

especializados, isto é, os clérigos e teólogos.
261

 

Nos séculos XIV e XV, especificamente, ocorre o florescimento de tratados teológicos 

dedicados ao problema da determinação da natureza de uma visão ou revelação, o que 

coincidia exatamente com o momento de explosão dos relatos dessas experiências entre os 

laicos, em geral, e as mulheres, em particular, bem como da ansiedade e desconfiança em 

torno desses eventos. Mais especificamente, é a partir do final do século XIV que se inicia 

uma codificação sistemática do saber sobre o discernimento dos espíritos, com o 

estabelecimento de critérios mais precisos de julgamento das visões, milagres ou revelações – 

parâmetros partilhados não apenas pelos clérigos versados no tema, mas também pelos 
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próprios responsáveis por veicular uma revelação, isto é, seus redatores.
262

 Gerson terá um 

papel fundamental nessas novas elaborações sobre a capacidade e o emprego do discretio 

spiritumm nos anos finais do século, após as iniciativas já inauguradas na universidade por 

seus professores Henry de Langenstein e Pedro D´Ailly, e onde a questão de fundo dizia 

respeito ao balanço entre a natureza carismática, infundida, da habilidade do discretio – 

derivada dos textos patrísticos – e o conhecimento teológico, em outras palavras, entre a graça 

interior e o ofício eclesiástico.
263

 Sobre este ponto, o chanceler afirmava, logo no início de seu 

tratado, que “aquele que investiga a moeda espiritual deve ser um teólogo instruído pela 

educação e pela experiência”.
264

 O panorama de desordem causado pelo Cisma havia 

franqueado o caminho para que os teólogos da universidade buscassem cada vez mais 

submeter a prática do discernimento à sua própria competência, em resposta à indesejada 

confiança depositada nos profetas em detrimento das reais autoridades, isto é, os doutores em 

teologia – o que corroborava o esforço de teólogos, como Gerson, que desejavam posicionar a 

Universidade como principal reduto de autoridade e maior encarregada de conduzir a 

Cristandade naqueles tempos de divisão.
265

  

Gerson cristalizou sua releitura do saber sobre o discernimento dos espíritos em três 

momentos particulares, com a elaboração de três tratados principais: primeiro, em 1401-1402, 

com o De Distinctione Verarum Visionem a Falsis; em seguida, o De Probatione Spirituum, 

de 1415, feito para o Concílio de Constança, onde se discutiria a canonização de Brígida da 

Suécia, e, mais tarde, o De Examinatione Doctrinarum, de 1423. Além desses textos maiores, 

Gerson já havia tratado mais brevemente das visões e revelações anteriormente, em 1392, no 

texto embrionário Collation Factum Est; em seguida, no escrito Judicium de Vie de Sainte 

Ermine, de 1401-1402, sobre Ermínia de Reims; e, por fim, em 1429, ano de sua morte, no 

Super Facto Puelle, em defesa de Joana D´Arc. Antes do chanceler de Paris embrenhar-se em 

tal tarefa, seus mestres Langenstein e D´Ailly, também valendo-se da máxima bíblica 

“Audiendi falsis profetis” (“Cuidado com os falsos profetas!”), em que assinalavam a postura 

básica de suspeita, apresentaram suas sínteses do tema: o primeiro, com o tratado De 

Discretione Spirituum, o segundo, com o De Falsis Prophetis I, De Falsis Prophetis I e De 
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 BLUMENFELD-KOSINSKI, op. cit., 2015, p. 127. 
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Arte Cognoscendi Falsos Profetas, nos quais buscavam estabelecer um método preciso de 

discernimento, já que isso as Escrituras não lhes davam.  

A síntese de Gerson sobre o teste dos espíritos nos interessa especialmente porque se 

ancorava nas observações e descrições sobre as práticas devocionais do período, com 

destaque para os laicos. A partir da análise da maneira como ele aplicava o saber sobre o 

discernimento em seu tratamento da devoção e das experiências espirituais dos laicos – 

especificamente no que se refere aos contatos místicos, revelações e visões –, é possível 

apontar os parâmetros de comportamento que ele considerava aceitáveis e louváveis, assim 

como aqueles que julgava reprováveis, e que, portanto, justificavam a necessidade de inserir a 

contemplação no rol dos ensinamentos religiosos para os fiéis simples. Em outros termos, 

perscrutar o esforço de Gerson em distinguir entre as falsas e as verdadeiras, ou melhor, entre 

as virtuosas e viciosas formas de contato místico com Deus, permitir-nos-á entender melhor o 

papel pedagógico do tema e da prática da contemplação naquele contexto, diante do 

diagnóstico do chanceler a respeito da devoção laica.   

No De distinctione,
266

 continuando a referência à metáfora da moeda, o teólogo 

assinala que “a moeda da revelação espiritual”, assim como o ouro, deve ser examinada em 

cinco aspectos, a saber, peso, flexibilidade ou maleabilidade, durabilidade, conformidade e 

cor, os quais se relacionam a cinco virtudes, “cuja evidência será usada para legitimar a 

moeda espiritual”: primeiro, a humildade provê peso; em seguida, a discrição confere 

maleabilidade; a paciência, durabilidade; a verdade, conformidade; e a caridade, cor.
267

 As 

virtudes e vícios aparecem como os principais parâmetros da veracidade de uma revelação. 

Assim, passa-se ao teste da revelação, a partir da apuração de cada virtude. Entretanto, na 

medida em que expõe as virtudes necessárias à revelação verdadeira, Gerson confere um 

espaço significativo à descrição dos respectivos vícios antagônicos, quando a virtude é 

ausente. Assim, ao falar da principal virtude que autentica uma revelação, a humildade, 

Gerson apresenta, primeiro, os sinais do seu oposto mais exato, o orgulho: 

 

[...] a respeito do primeiro sinal, se [vós] conheceis alguém que, por causa da 

curiosidade arrogante e do vão louvor e presunção de santidade, anseia ter 

revelações incomuns, considera-se merecedor delas e delicia-se ao 

vangloriar-se de contar tais coisas, então saiba que esta pessoa merece ser 

enganada. Não dai atenção se ela afirma com vanglória ter tido uma ou outra 

revelação, pois, neste caso, o peso da humildade está faltando. Conhecemos, 
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aliás, muitas histórias sobre os santos Padres, relativas à sua cuidadosa 

atenção à humildade.
268

 

  

O aprofundamento das considerações de Gerson sobre o orgulho funda-se na descrição 

de comportamentos específicos, dialogando com práticas precisas recorrentes no período e 

contrapondo, assim, as posturas viciosas e as virtuosas. O primeiro aspecto desse vício, 

considerado origem de todos os males,
269

 segundo a exposição do teólogo, tem sua raiz na 

confiança presunçosa da pessoa em si mesma, em julgar-se digna de receber uma inspiração 

ou visita divina. Contra tal engano, Gerson aconselha que o cristão que tiver uma “visão 

estranha” ou “revelações extraordinárias” deve, assim como os padres, antes de tudo, rejeitá-

las com “humilde modéstia”, julgar-se indigno de ver Cristo nesta vida e preferir encontrá-lo 

apenas na eternidade, como São Martim, que se considerou desmerecedor de uma revelação. 

Com isso, a humildade servirá tanto para desencorajar as investidas diabólicas – uma vez que 

o diabo as abortaria ao perceber a firmeza da virtude –, como para estimular a verdadeira 

visão, isto é, a divina, ao provar a conduta exemplar do cristão que a receberá: “Se tais coisas 

forem maquinações do diabo ou tentações, então irão desaparecer em face da humildade. Mas, 

se Deus quiser que sejamos testados ao suportá-las, elas não irão nos causar mal”, e, então, 

“essa humildade que gentilmente rejeita o que aconteceu irá preparar-nos melhor para recebê-

la”.
270

 Desta forma, a postura aconselhada por Gerson contrastava profundamente com as 

atitudes das figuras santas de Brígida, Catarina, Na Prous, entre tantos outros, que 

ressaltavam, em primeiro lugar, como provas da autenticidade de suas falas, a certeza em 

relação à veracidade de suas visões, bem como o próprio caráter de eleitos por Deus. 

O aspecto central dos comportamentos ligados ao orgulho, aos quais Gerson desferia 

suas críticas, dizia respeito à externalização das visões e revelações, ou seja, ao ato de 

comunicá-las publicamente, seja por palavras ou gestos, o que incidia diretamente sobre o 

problema da explosão de novos relatos proféticos e visionários sobre o qual ele alertava. O 

discernimento dos espíritos deveria observar se a pessoa examinada conduzia-se com 

prudência, e o propósito que a motivava a divulgar seu segredo também deveria ser 
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 “Thus, insofar as the first sign is concerned, if you know anyone who because of arrogant curiosity and vain 
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escrutinado, assim como a conformidade à moral e às Escrituras – associada à virtude da 

Verdade. Segundo os Padres, incluindo João Crisóstomo, a divulgação pública de uma visão 

ou de “nossas próprias graças secretas” era aceitável somente na medida em que visasse 

prover conselho e ajuda a outrem. O próprio apóstolo Paulo havia divulgado suas experiências 

deste modo, mas Gerson adverte que a ação do discípulo não deve ser confundida com “a 

exibição vazia de glória a partir de tais revelações, sem oferecer nenhum bem para si e para os 

outros”,
271

 numa referência enviesada aos cada vez mais numerosos profetas e supostos santos 

do seu próprio tempo. Com a instituição da confissão auricular pelo Concílio de Latrão de 

1215, e sua subsequente consolidação em modo privado no século IX, a exposição dos 

próprios pecados consistia numa maneira obrigatória de o cristão humilhar-se perante Deus; 

assim, as faltas eram dignas de serem comunicadas, enquanto falar das próprias virtudes era 

dar mostras irrefutáveis de orgulho.
272

 No De distinctione, sobre este mesmo ponto, Gerson 

lembra que São Bernardo insistia para que os cristãos escondessem suas virtudes, ao invés dos 

vícios, mas, no entanto, este mesmo santo escreveu e falou de modo aberto sobre suas 

próprias graças obtidas na contemplação. Neste caso, não haveria como reprovar tal 

comportamento, explica o chanceler, porque a vaidade não o movia, mas a caridade. Desta 

forma, a intenção escondida por detrás do ato de externar uma experiência espiritual tornava-

se o alvo do exame da revelação, num período em que a prática confessional e o exame dos 

pecados conferiam especial atenção às motivações interiores da ação, para além de sua 

concretização exterior.
273

 Gerson concluiu no mesmo tratado que:  

 

[...] tornar conhecida uma revelação não é arrogante ou orgulhoso em si 

mesmo. A falta está em fazê-lo de forma vazia, com vaidade, e com nenhum 

benefício em termos de edificação ou orientação para os outros. É 

vergonhoso permitir a uma mente inchada soltar ao vento a vanglória com a 

qual está cheio. É errado estimular os ouvidos lascivos dos espectadores com 

anedotas curiosas de tais vaidades. 
274

 

 

Gerson considerava a divulgação e a circulação desregrada desses relatos de 

experiências incomuns obras da curiosidade vã pelas coisas extraordinárias e sem propósito, 

coisas vazias, ridículas e sem nenhuma verdade, nem sentido, como os rumores de que a terra 

passaria a mover-se em linha reta, ou de que os anjos poderiam ser destruídos e em seguida 
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recriados; ou de que, se um prelado não carregasse nu uma cruz em seus ombros, a Igreja 

pereceria; ou, ainda, “as histórias supérfluas de aparições fantásticas e o imenso tempo 

desperdiçado com elas”. Portanto, se um milagre não apresentar nenhum propósito devoto, 

deve ser posto sob suspeita ou rejeitado, como aqueles em que “Cristo flutua no ar”.
275

 A 

curiosidade, é apresentada por Gerson como o grande mal que corrompe a religião, levando à 

superstição
276

 – esta se origina da curiosidade, afirmava no tratado de 1415 sobre o 

discernimento dos espíritos, De probatione spirituum. Esse vício, também ligado ao orgulho, 

desviava as pessoas para o conhecimento do futuro ou das “coisas escondidas”, a ver ou 

realizar milagres.
277

 A curiosidade impulsionava, portanto, os pecados da língua ou da fala, 

ligados à exteriorização viciosa, à multiplicação de enunciados supérfluos, isto é, desprovidos 

de utilidade moral e religiosa. A tópica gregoriana da fala intemperada que dissiparia o 

homem de sua interioridade, lugar do conhecimento de si e de Deus, apoiava a concepção do 

caráter negativo da exterioridade, uma forma de dispersão.
278

    

Além disso, o problema da curiosidade apresentava-se ainda mais preocupante em se 

tratando das mulheres,
279

 que mereciam uma supervisão mais atenta, uma vez que, para 

Gerson, eram naturalmente conduzidas “por uma curiosidade doentia que as leva a olhar e a 

falar (para não mencionar tocar)” sem regra.
280

 No De probatione, o chanceler ressaltava que 

essas mulheres, que “comicham de curiosidade”, eram como descreveu o Apóstolo, tolas, 

“carregadas de pecado e conduzidas por vários desejos, sempre aprendendo mas nunca 
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alcançando o conhecimento da verdade”.
281

 O chanceler identificava entre os fiéis, 

especialmente entre as mulheres, uma curiosidade pelas coisas visíveis, um interesse geral 

pelo que é extraordinário e fantástico,
282

 que atraía os sentidos e despertava o 

maravilhamento, bem como pela novidade, em detrimento dos ensinamentos religiosos já 

estabelecidos, o que acabava, por seu turno, incentivando a externarlização desmedida e 

orgulhosa, por meio da fala e dos gestos. Segundo ele, “um grande número de cristãos, tendo 

negligenciado o estudo das Escrituras, daria suas atenções a tais visões com seus olhos e 

ouvidos coçando de curiosidade, sendo tais visões mais interessantes, por terem acabado de 

acontecer [...]”.
283

 De todo modo, Gerson associava a falta de condução dos laicos nos 

princípios da fé, ou seja, “a ignorância das verdades necessárias à salvação”, como o principal 

motivo de tanta atenção a tais narrativas.    

Ao contrário do que os tratados teológicos afirmavam sobre a teologia mística, que era 

inefável, impossível de exprimir com base nos sentidos corporais, as mulheres que alegavam 

ter recebido visões naquele período não hesitaram em descrever suas experiências de forma 

singularmente visual, corpórea e sensorial; experiências, como disse o próprio Gerson, de 

ouvir e tocar com os sentidos do corpo e da alma.
284

 A penitente franciscana Ângela de 

Foligno (1248-1309), no início do século XIV, havia relatado o momento em que, numa 

visão, bebeu o sangue divino diretamente das chagas de Cristo, revelando uma relação íntima 

e corporal entre a visionária e Deus, marcada pela sensualidade e pelas minuciosas descrições 

visuais.
285

 Já Margarida d´Oingt (-1310), ao meditar sobre a Paixão, foi invadida por uma 

sensação de arrebatamento, em que vê Cristo e suas chagas, que emanam luz e por meio das 

quais pôde ver a alma, os santos e anjos, com uma beleza tamanha que a inflamaram de 

amor.
286

 Na Prous Boneta, por sua vez, adorava o crucifixo durante a celebração da missa na 

igreja, quando foi transportada em espírito para o primeiro céu, onde ela viu Cristo, que lhe 

mostrava o coração, “perfurado como as pequenas aberturas de uma lanterna”, de onde saiam 
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raios de luz “mais brilhantes do que o sol” e iluminavam tudo ao seu entorno; ali, “ela viu, 

clara e abertamente, a divindade de Deus, que, em espírito, deu a ela o seu coração”.
287

   

A desconfiança clerical em relação às visões devia-se ainda ao fato de estas, embora 

aceitas como vias possíveis de comunicação com o sagrado, serem consideradas formas 

inferiores de experiência espiritual, pois, por se basearem em semelhanças corporais, estariam 

mais sujeitas ao engano e à ilusão, podendo tanto ser verdadeiras como falsas.
288

 A hierarquia 

dos modos de visão de Agostinho embasava essa concepção de que a proximidade ou 

dependência em relação à matéria indicava inferioridade e maior distância em relação à 

verdade divina. Em Agostinho, a visão material, obtida a partir dos sentidos corporais ligava-

se diretamente ao objeto concreto; enquanto a visão espiritual concebia os objetos na ausência 

deles, no espírito, por meio das imagens gravadas na memória e da imaginação; mas a visão 

mais elevada dessa hierarquia consistia na visão intelectual ou racional, que, não mais 

dependente das imagens, era a visão contemplativa por excelência.
289

 Com tal argumento, nos 

séculos XIV e XV, diante da nova torrente de revelações baseadas em descrições corporais e 

sensoriais, alguns letrados desqualificaram as visões espirituais perante as formas de 

contemplação da verdade que julgavam superiores, isto é, mais intelectuais e não possíveis de 

serem descritas por meio de semelhanças corpóreas. Entre os clérigos letrados mais 

conhecidos sobre essa questão, o monge agostiniano inglês, Walter Hilton (1340-1396), 

sintetizou essa ideia em sua classificação das formas de contemplação,
290

 por volta do mesmo 

período em que Gerson produzia seus textos sobre a contemplação e o discernimento dos 

espíritos. Em seu The Scale of Perfection, afirmou que “visões, ou revelações, ou qualquer 

outra forma de espírito, em aparência corporal, ou em imaginação”, ou qualquer outra 

sensação corpórea, apresentada como espiritual, “seja pelo soar aos ouvidos, ou o saborear 

pela boca, ou o olfato, ou o calor sensível”, ainda que respeitassem as virtudes ou 

acompanhassem “a verdadeira Contemplação”, por poderem ser tanto boas como más, tais 

experiências espirituais “não são as melhores”.
291

 Assim, a contemplação verdadeira, não 
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passível de erro, era a que não recorria às imagens e à materialidade, elementos 

potencialmente enganadores.  

Por outro lado, nesses casos suspeitos, não apenas as visões e revelações se ancoravam 

nas descrições corporais, mas a própria experiência visionária como um todo com frequência 

se concretizava corporal e exteriormente; ponto, contudo, problemático, já que, pelo que 

considerava Gerson, a externalização poderia sugerir o pecado do orgulho e descartar, de uma 

vez por todas, qualquer traço de veracidade. Mas o problema não estava tanto na exterioridade 

em si mesma, mas nos excessos penitenciais que a amparavam. O novo foco devocional na 

Paixão e na penitência, próprio dos séculos XIV e XV, contribuiu para uma ênfase extremada 

no corpo como instrumento central da salvação e da relação com Cristo, com as expressões de 

devoção cada vez mais cravadas no aspecto emocional, físico e exterior, principalmente entre 

as mulheres.
292

 Ermínia de Reims trazia em seu corpo as marcas deixadas pela violência dos 

demônios que a atacavam diariamente, além disso, infligia a si própria mortificações, como o 

cinto incrustado em sua carne, não obstante as advertências de seu confessor para que 

abandonasse a prática. Ermínia também manifestava um desejo pelos jejuns excessivos, 

desencorajados pelo confessor Jean le Graveur, que prudentemente lhe apregoava a 

moderação, resguardando-a da reprovação das autoridades, tendo em vista uma futura 

canonização.
293

 Além disso, o caráter corporal e sensorial das descrições da experiência 

mística com frequência sugeria, perigosamente, uma relação íntima com Cristo, marcada por 

traços de carnalidade e erotismo. Exemplo a ser lembrado é o da citada Ângela de Foligno, 

que foi tomada de êxtase quando Cristo, numa visão do encontro nupcial, a convida a beber o 

sangue de suas chagas: ao colocar a boca na ferida, confessa ela, parecia que via e bebia “o 

sangue, que foi fluindo. [...] E assim comecei a experimentar uma grande alegria [...]”
294

. Em 

relatos como esse, o prazer manifesta-se como indício suspeito. Numa carta ao eremita 

Antônio, recluso de Mont-Valérien, em que apresentou uma regra de vida que visava evitar os 

perigos do eremitismo, Gerson aconselhou o seu destinatário a suspeitar de possíveis visões, e 

também das sensações de doçura espiritual, só aceitáveis se acompanhadas da humildade. E 
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advertia ser “impossível que alguém que se satisfaz consigo mesmo em tais experiências 

possa agradar a Deus. Numa tal situação, afasta-se Deus, o noivo da alma, e desagua-se na 

fornicação com seus próprios prazeres”.
295

 

Reforçando as correspondências entre a alma e o corpo, o interior e o exterior, a 

intensidade da fé dessas mulheres era exibida por meio dos sinais corporais e gestos 

exteriores, com ênfase no sofrimento, manifesto na forma do pesar e do lamento pelas ofensas 

dos homens a Cristo.
296

 A partir desse sentimento, a devota se dispunha a reviver o martírio 

do salvador por via de lágrimas, estigmas, jejuns, vigílias, entre outras manifestações 

corporais; provas tangíveis da fé e da ação do sobrenatural sobre elas.
297

 A partir da 

meditação sobre a vida de Cristo, Margarida d´Oingt, como descrito em seu Miroir, 

considerava não haver “nada mais digno e doce neste mundo do que sofrer as dores e 

tormentos do tempo por amor ao Criador”.
298

 Catarina de Siena, por sua vez, recebeu as 

mensagens do próprio Cristo, para o qual o sofrimento era a maior prova de amor: “quanto 

mais a alma suporta, mais ela mostra que me ama”, e quanto mais conhecer Cristo, maior “dor 

e pesar intolerável sentirá pelas ofensas cometidas” contra ele neste mundo.
299

 Fenômeno 

comum nos séculos XIV e XV, a forte identificação dos fiéis com o sofrimento do filho de 

Deus concretizava uma mudança de atitude em que o foco era transferido da encarnação e da 

ressurreição à predileção pela sua humanidade, paixão e morte, isto é, pelo sofrimento 

concreto de Cristo, em que se alcançava um grau mais profundo de entendimento pela 

experiência e pelo sentir.
300

 Essa identificação com o sofrimento levava a comportamentos 

exacerbados e escandalosos, tais como os da inglesa Margarida Kempe: mulher simples e 

leiga que, para perplexidade de seus contemporâneos, chorava copiosamente na igreja e nas 

ruas diante de qualquer objeto ou ocorrência que lembrasse Cristo.
301

 De forma semelhante, 

em sua estadia no convento provençal de Apt, em 1348, a condessa Delfina de Puimichel 
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também manifestou o dom das lágrimas,
302

 que, de tão incessante, atraiu a preocupação de 

todos, que lhe imploravam para que cessasse o pranto, tendo em vista sua saúde; no entanto, 

ela preferiu ficar cega, pois acreditava que, com suas lágrimas, purificaria os olhos do 

coração.
303

 O teólogo de Paris assinala, no entanto, que as demonstrações exteriores de 

sofrimento, pelos jejuns, vigílias prolongadas e outras mortificações, derivavam em grande 

medida da obstinação orgulhosa e não da paciência, capacidade de resistir às tribulações 

terrenas e terceira virtude que considerava necessária à revelação verdadeira. O orgulho cingia 

tais posturas, pois, por meio delas, a pessoa ousava equiparar-se aos santos, que 

experimentaram tais adversidades.
304

  

Gerson ainda dialogava com as práticas devocionais do período ao reprovar o excesso 

e descontrole das paixões piedosas manifestas por determinados grupos de fiéis interessados 

no contato mais íntimo com Deus. Segundo ele, “quanto mais violenta for a paixão ou 

movimento [da alma], mais facilmente conduzirá à queda e mais difícil será seu controle”
305

, 

já que todo sentimento “apaixonado”, excessivo ou desmedido é a companhia mais perigosa 

para a virtude, e os comportamentos obstinados são sempre prejudiciais. A este vício das 

paixões imoderadas, ele opõe a virtude da caridade, último sinal distintivo da revelação 

verdadeira. Para o chanceler, o amor excessivo disfarçado de devoção foi o que conduziu os 

erros dos begardos e das beguinas. Além disso, essa devoção extremada e exuberante 

arriscava-se a confundir o amor divino, a caridade, com o amor carnal, pois, embora o amor 

se originasse no espírito, poderia consumar-se na carne, como no caso de certas mulheres, 

que, “mesmo não sendo ignorantes, foram afetadas por um amor pernicioso em relação a 

Deus ou outras pessoas religiosas, ao invés de serem movidas pela verdadeira, sagrada e 

sincera caridade”. Exemplo disso era o livro de Maria de Valenciennes que, em seu orgulho, 

misturou o amor divino e casto ao amor apaixonado, caindo em erro.
306

 Dado tal risco, Gerson 

recomendava que as mulheres religiosas ou devotas evitassem a familiaridade com quaisquer 

homens, mesmo os mais religiosos, com a finalidade de conterem as tentações da carne e não 

reproduzi-las na relação com a divindade. O amor divino, explicava ele, era casto, verdadeiro, 

                                                           
302

 NAGY, Piroska. Le don des larmes au Moyen Âge. Un instrument spirituel en quête d´intituition (ve - XIIIe 

siècle). Paris: Albin Michel, 2000. 
303

 ARCHAMBEAU, Nicole. "Remembering countess Delphine´s books: reading as a means to shape a holy 

woman´s sanctity”. In: NEWMAN, Charlotte; LIVINGSTONE, Amy. Writing medieval women´s lives. New 

York: Palgrave Macmillan, 2012, p. 38. 
304

 GERSON, Early works, p. 348. 
305

 “for the more violent a passion or movement is, the more easily it leads to a fall and the more difficult is to 

control”. GERSON, Early works, p. 356. 
306

 “Thus it happened that certain women, althought out of ignorance, have been affected by a harmful love 

toward God or toward other holy persons, rather than being moved by true, holy and sincere charity”. 

GERSON, Early works, p. 356. 



153 

 

 

santo e compelia às coisas celestes, enquanto o amor pernicioso era luxurioso e conduzia a 

ilusões, levando o devoto a acreditar que vê e entende “matérias sobre as quais é 

completamente ignorante”.
307

 

Era comum, nos escritos devocionais do período, a percepção de que as mulheres eram 

mais devotas, apaixonadas e mais inclinadas a demonstrações extremas de piedade, levadas, 

por vezes, além dos limites aceitáveis e contrariando as prescrições clericais pela 

moderação.
308

 Aos olhos de Gerson, essas expressões corporais, além de serem excessivas e 

reprováveis, resultavam principalmente da insensibilidade ao conselho e da desobediência 

orgulhosa às admoestações clericais. Ele afirmava, no De Distinctione, que 

 

Há aqueles que se deliciam em seguir suas próprias opiniões e caminhar em 

suas próprias invenções, [...] suas próprias opiniões os compelem. Eles se 

molestam além da medida com jejuns; estendem em demasia suas vigílias; 

sobrecarregam e enfraquecem seus próprios cérebros com lágrimas 

excessivas. Em todas essas observâncias, não mostram nenhuma fé nos 

conselhos dos outros; nem seguem as advertências para que se comportem 

de modo mais temperado. Eles não cuidam em ouvir ou receber conselho dos 

experientes peritos na lei de Deus, mas desprezam tais conselhos. Ao 

contrário, porque estão persuadidos de que fazem algo magnífico, pensam 

saber melhor do que ninguém o que devem fazer. Sobre estes, digo que irão 

rapidamente cair por cada ilusão demoníaca. [...] Portanto, suspeitai de 

quaisquer revelações incomuns que tais pessoas pronunciarem.
309

  

 

Gerson ainda menciona no mesmo tratado a entrevista que havia feito meses antes a 

uma mulher laica em Arras, que atraía a admiração de inúmeros fiéis, privando-se de alimento 

durante muitos dias. Ele relata ter ouvido dela própria, com perplexidade, a informação de que 

não havia recebido conselhos, nem absolvição, tampouco uma regra de vida de seu confessor 

há muitos meses. E então conclui que a abstinência, naquele caso, não se conformava à 

virtude da sobriedade e moderação, mas mostrava uma “pertinácia vazia e orgulhosa” ao 

dispensar a regulamentação de uma pessoa superior, indicando, portanto, a falta de 
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humildade.
310

 Com isso, um dos principais aspectos do pecado do orgulho assinalado por 

Gerson consistia na insensibilidade e na desobediência ao conselho provido pelas pessoas 

autorizadas, isto é, os clérigos.
311

 Em outro exemplo, numa passagem da carta de 1408 a 

Bartolomeu Clanthier, sobre Ruysbroeck, Gerson menciona “uma certa mulher”, considerada 

por muitos uma profetisa e milagreira, que dizia que sua alma havia sido aniquilada e 

destruída ao contemplar Deus, e depois recriada. Ele narra que, ao interrogar essa mulher 

sobre como ela poderia saber disso, ela lhe respondeu, simplesmente, “que o havia 

experimentado”.
312

 Gerson recorre a tal caso para respaldar sua condenação da confiança na 

experiência pessoal em detrimento do conhecimento religioso oficial, concluindo que “o dia 

não seria longo o suficiente se ele quisesse contar as inumeráveis insanidades dessas pessoas 

que não são tão amorosas como estão fora de si. Elas não agem de acordo com o 

conhecimento, como parece ter sido o caso dos begardos”.
313

 

Em resposta a tais práticas, a discrição aparece, portanto, como o principal aspecto 

ligado à humildade na distinção da “moeda” verdadeira, e consiste na obediência ao conselho 

dos mais experientes, contra a ousadia de se fiar em seus próprios julgamentos. Para Gerson, 

os grandes males sofridos pelos cristãos durante o Cisma “resultam da doença da indiscrição, 

pela qual não se permite a outrem dar conselhos”.
314

 A discrição estava associada não apenas 

à virtude da humildade, mas também à prudência e à temperança, ramificada na moderação ou 

modéstia e na sobriedade,
315

 que consistiam em buscar uma medida de equilíbrio e ordem nas 

práticas corporais, evitando os excessos.
316

 Assim como o comer e beber sem medida, a 

abstinência excessiva era prejudicial para o corpo e para a alma, e ainda mais danosa por 

poder adoecer o cérebro e provocar “desordem mental” e fazer com que os “fantasmas” 

parecessem objetos reais e externos à mente.
317

 Conectando as enfermidades do corpo às da 

alma,
318

 em que os comportamentos excessivos, imoderados, teriam efeitos danosos para a 
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mente, enquanto a vida virtuosa garantiria a sua sanidade,
319

 Gerson considerava que as 

visões, muitas vezes, não passavam de produtos da insanidade e da doença provocadas pelas 

mortificações e abstinência, nem sempre sendo provocadas por possessão dos demônios
320

: 

“Houve em nosso tempo uma mulher muito conhecida por suas revelações. No entanto, o 

sinal da verdade mostrou, a menos que eu esteja enganado, que ela estava fora de si”.
321

  

Gerson reiterava que os comportamentos excessivos mostravam o desejo vaidoso de se 

exibir para os outros,
322

 enquanto a verdadeira fé só precisaria ser mostrada interiormente a 

Deus. Nesse sentido, o orgulho definia-se, entre outros aspectos, por uma estreita relação com 

a exterioridade, como a preocupação desproporcional com a imagem exterior de virtude que 

se pretendia projetar para a comunidade, em contraste com a verdadeira virtude, aquela 

cultivada interiormente, perante a divindade.
323

 Tal ponto era enfatizado naquele período em 

que emergia, como já vimos, o problema da dissimulação da piedade, tendo as beguinas como 

o principal exemplo de falsa devoção, em que havia descompasso entre o interior e o exterior. 

Isto posto, a humildade aparece, no texto de Gerson, não apenas como uma das cinco virtudes 

para a verdadeira piedade, mas como a virtude principal, que sustentaria todas as demais 

envolvidas no contato verdadeiro com Deus, a saber: a discrição, que se conforma ao 

conselho; a paciência, que suporta a tribulação sem se vangloriar; a verdade, que obedece aos 

ensinamentos; e a caridade, voltada para o amor puro, sem excesso ou carnalidade. A postura 

virtuosa guiada pela humildade consistia na receptividade ao conselho tendo em vista a 

moderação e a contenção dos gestos e afetos, considerando-se que os gestos exteriores 

traduziam o espírito e que, uma vez comedidos, opor-se-iam à agitação espiritual e aos vícios. 

Além disso, a virtude estava “no caminho do meio”, e o vício encontrava-se no excesso ou na 

falta.
324

  

A desaprovação da exteriorização devocional não incidia apenas sobre os 

comportamentos extravagantes de certas figuras que alcançavam os estágios mais elevados e 

íntimos da relação com Deus, mas também dialogava com as práticas correntes de uma 
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parcela mais ampla da população; práticas aceitas e toleradas pela Igreja apesar de ambíguas, 

ou seja, muito próximas da superstição. As crenças e práticas supersticiosas – com frequência 

movidas pela devoção
325

 –, assim como os êxtases visionários, também se definiam, aos olhos 

de Gerson, pela atenção às coisas externas ao invés das disposições interiores e do 

cumprimento das boas obras e cultivo das virtudes. Ao tratar das superstições, partindo da 

astrologia, no Trilogium Astrologiae Theologizatae, de 1419, ele assinalou que certas práticas, 

embora executadas com fé, devendo ser toleradas,
326

 voltavam-se em demasia para “as coisas 

exteriores”, como a recitação desmedida de “orações, as peregrinações, novenas, oferendas de 

velas, de pão ou galos, procissões de relíquias ou [ao se] beber a água usada para limpá-

las”.
327

 

Sendo assim, nesse jogo em que se contrapunham condutas virtuosas e viciosas, 

Gerson delineava um modelo seguro da relação pessoal e interior com Deus, ou seja a 

contemplação; modelo fundado em certo número de virtudes específicas conduzidas pela 

humildade. A contemplação humilde é “casta, serena, moderada, dócil, em harmonia com 

todas as boas coisas, plena de misericórdia e bons frutos, sem julgamentos, sem 

dissimulação”.
328

 O modelo contemplativo que Gerson irá então propor aos simples naquele 

início do século XV, visava aconselhar aos interessados numa devoção interior para que não 

ansiassem pelo “extraordinário, mas desejassem a via ordinária para a salvação, pois o 

orgulhoso será enganado”.
329

 Por isso, destacava os exemplos virtuosos de Zacarias e 

Elisabete, que se lançaram neste caminho com simplicidade de coração, “sem nenhum desejo 

de caminhar com grandes ou miraculosos sinais”, mas tomaram o caminho do meio, seguindo 

as regras de vida instituídas pelos padres, sem serem iludidos, pois sujeitavam-se ao bom 
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conselho, mantendo a moderação e a discrição acima de tudo.
330

 A contemplação verdadeira 

deveria ter “o peso da humildade sem a vaidade da curiosidade e do orgulho; a flexibilidade 

da discrição sem a teimosia e a falta de receptividade ao conselho”; a paciência na 

adversidade, “sem queixas ou falsa imitação”; a conformidade à verdade sem mendacidade e, 

por fim, a cor do amor verdadeiro, “sem a contaminação da sujeira da carnalidade”.
331

  

Sendo assim, para além do julgamento e das descrições sobre as condutas louváveis e 

reprováveis da experiência religiosa, a maneira como Gerson pretendeu conduzir, na prática, 

os simples pelo caminho da contemplação, com base nessas virtudes e modelos, a começar 

por suas irmãs, é o que será examinado a seguir. Em face da desconfiança em torno da 

exteriorização devocional, que poderia se desenvolver em prejuízo da verdadeira piedade, 

cabe examinar como ele apresentou aos simples a dimensão interior da prática devocional, 

bem como interrogar como foi possível ensinar a prática da contemplação, já que não se 

considerava prudente buscar as formas extraordinárias e grandiosas do encontro com Deus.  
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attachment […] the bright and sincere color of divine love without the contamination or filth of carnality”. 

GERSON, Early Works, p. 363. 
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CAPÍTULO III – DAR AOS SIMPLES O QUE LHES É DEVIDO: A 

CONTEMPLAÇÃO  

 

 

De virtude em virtude 

 

A contemplação, segundo a definição que Jean Gerson ofereceu aos simples na 

Montaigne de Contemplation, tinha no amor a Deus o seu único fundamento, sua “raiz” e sua 

finalidade, isto é, ao mesmo tempo o seu ponto de partida e de chegada, o que permitia 

chamá-la de uma “arte do amor”, remotando à ontologia cristã do amor como o elo entre a 

criatura e Deus.
1
 Segundo o tratado, o primeiro passo para o cristão começar a cultivar esse 

nobre amor dentro de si residia, em contrapartida, no afastamento do amor nefasto, voltado 

para as coisas terrenas, esforço que demandava o abandono das preocupações, ocupações e 

apegos mundanos.
2
 O “amor mundano”, explicava o teólogo a seus leitores, é como a cola que 

prende as asas espirituais da alma e as impede de voar, ou como o cimento que prende os seus 

pés para que não possa partir, entre outros exemplos ilustrativos e inteligíveis para os 

simples.
3
 Tratava-se de ensinar que onde havia amor mundano, o amor a Deus não poderia 

florescer. Entretanto, ele advertia que esse afastamento deveria conduzir-se por um bom 

propósito, ou seja, pelo amor humilde e sincero, diferentemente das motivações daqueles que 

se colocam “em religião ou ao estudo fora do mundo, não por amor a Deus, mas por preguiça 

do trabalho ou fingimento, para ganhar sua subsistência, ou por orgulho em serem 

considerados grandes clérigos ou pessoas de devoção” – como se acusavam no período as 

beguinas – ou mesmo por curiosidade a respeito do que haviam dito os filósofos sobre a 

contemplação.
4
   

O amor a Deus, alimento da vida contemplativa, é apresentado no referido texto de 

iniciação ao tema como uma disposição interior que poderia tanto ser estimulada de fora para 

                                                           
1
 BOQUET, Damien; NAGY, Piroska. Sensible Moyen Âge: une histoire des émotions dans l'Occident médiéval. 

Seuil, 2015, p. 18; 28-30; VEYNE, Paul. Quando nosso mundo se tornou cristão. Trad. Marcos de Castro. São 

Paulo: Civilização Brasileira, 2011, p. 15. 
2
 “Quem quer começar a saber a arte de amar pela vida contemplativa deve primeiramente trabalhar para afastar 

o amor insensato e contrário que eu nomeio pelo termo geral amor mundano” (“Qui veult commencier a savoir 

l´art de bien amer par vie contemplative, doit tout premierement labourer a oster l´amour folle et contraire, que 

ie puis appeler par mot general amour mondaine”.) GERSON, Jean. La montaigne de contemplation, p. 51-52 

(Pascal), p. 21-22 (Glorieux). 
3
 Ibid., p. 52-53 (Pascal), p. 22-23 (Glorieux). 

4
 “comme font ceulz qui se mettent em religion ou a l´estude hors du monde, non mie pour l´amour de de Dieu 

mais pour paresce et daintise de labourer au monde, ou pour avoir leur vivre, ou pour vanité et orgueil d´estre 

reputes grans clercs ou personne de devotion [...]”. Ibid., p. 51 (Pascal), p. 21 (Glorieux). 
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dentro, como de dentro para fora, por elementos internos ou externos, como no caso das 

intervenções de Deus, dos anjos ou da tribulação:  

 

É necessário que o verdadeiro Deus do amor, nosso salvador Jesus Cristo, 

atraia para si aquela que deve ser sua alma, à qual ele quer que aprenda a arte 

de bem amar. E tal atração se faz em diversas maneiras: por inspirações e 

movimentos secretos por dentro, sem outro meio; algumas vezes por meio 

dos anjos; sempre por meio de outros homens, que conferem boas doutrinas 

e instruções; algumas vezes por grandes benefícios e dons diversos; outras, 

pela adversidade e tribulação, seja a doença, a pobreza ou a guerra.
5
 

 

Destaca-se a noção de que o processo devocional pessoal voltado para a contemplação 

desenrola-se no domínio da interioridade, do que se passa dentro de si, mas que também está 

sujeito às incidências daquilo que se encontra do lado de fora. Além disso, concorriam as 

esferas do que o devoto poderia ou não controlar, isto é, que envolviam esforço e deliberação 

ou passividade e obediência.
6
  

Ao destacar como incentivos exteriores independentes do empenho pessoal o papel do 

anjos, responsáveis por afastar “os perigos do inimigo”, e da adversidade, Gerson notava 

como algumas pessoas só se voltavam para Deus quando tomadas pela adversidade, quando 

se sentiam desoladas e em grande tribulação e não encontravam socorro em outro abrigo que 

não fosse Deus, ao contrário daqueles que, mais raros, eram capazes de louvar o Criador em 

qualquer situação, tanto na adversidade quanto na prosperidade. O sofrimento benéfico diante 

da adversidade impelia os fiéis com mais frequência à devoção e trazia, portanto, bons frutos 

para a vida espiritual, ao “desenraizar” o amor mundano da alma e esta do mundo.
7
 A função 

dos fatores externos que não dependiam da determinação pessoal resguardavam o devoto de 

fiar-se apenas em seus próprios esforços, submetendo-o à intervenção da graça e à orientação 

de terceiros. Ainda no âmbito dos elementos exteriores, o teólogo de Paris não deixava, é 

claro, de reafirmar o caráter forçoso da condução clerical e da postura de obediência aos 

conselhos e doutrinas dos mais experimentados. É notável, no entanto, que a preocupação 

                                                           
5
 “Si est necessité que le vray Dieu d´amour, nostre sauveur Jhesucrist, attraye a a soy celle quo doit estre 

s´amye a laquelle il veut aprendre l´art de bonne amour. Et ceste attraction fait en diverses manieres, maitenant 

par inspirations et mouvemens segrez par dedans sans aultre moyen; aucune fois par moyen d´ange; solvente 

par moyen d´autres hommes qui baillent bonnes doctrines et instructions; aucune fois par grans benefices et 

dons divers, l´autre fois par adversité et tribulation, soit de maladie ou de povreté ou de guerre”. GERSON, La 

montaigne de contemplation, p. 54 (Pascal), p. 23 (Glorieux). 
6
 O cristianismo impôs a obediência ao outro, a Deus e aos homens que o representam neste mundo, como forma 

de acesso à verdadeira vida, isto é, ao outro mundo. FOUCAULT, Michel. A coragem da verdade: o governo de 

si e dos outros II. Curso no Collège de France (1983-1984). São Paulo: Martins Fontes, 2011, p. 282. 
7
 GERSON, La montaigne de contemplation, p. 58-59 (Pascal), p. 25-26 (Glorieux); “Sofrer” tem sentido de 

suportar, diz respeito a uma atitude virtuosa de aceitação face à dor. ZOMBORY-NAGY, Piroska; EL KENZ, 

David; GRÄSSLIN, Matthias; FRANDON, Véronique. “Pour une histoire de la souffrance: expressions, 

représentations, usages”. In: Médiévales, n°27, 1994. Du bon usage de la souffrance. pp. 5-14, p. 8. 
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primeira em elucidar a interioridade – sendo a contemplação definida como um processo 

interior, situado na alma, possível de ser estimulado a partir de impulsos tanto internos quanto 

externos – não excluía ou minimizava em nenhum momento o papel decisivo das condições 

externas que também contribuíam para o preparo da interioridade, fossem elas engendradas 

pela ação inicial do devoto ou alheias a qualquer de seus desígnios.  

Deste modo, Gerson adentra, em seguida, na explicação de como o amor voltado para 

Deus também poderia ser buscado e cultivado deliberadamente pelo próprio cristão desejoso 

de encontrá-lo; este poderia recorrer a diversas ações e artifícios externos e internos para 

despertar tal sentimento que o aproximaria de Deus. Assim,  enumerou alguns passos ou 

ações exteriores fundamentais a serem cumpridos pela pessoa que almejasse iniciar-se na vida 

contemplativa, a começar pela renúncia ao amor mundano, tendo em vista os efeitos desse 

afastamento sobre a interioridade, obviamente. A primeira das medidas contra o amor das 

coisas terrenas, a ser buscada para além de si, tendo em vista estimular o amor a Deus 

interiormente, consistia em “bem ler, ouvir e pensar” sobre a boa doutrina ou a vida dos 

santos, a partir das lições contidas em um livro ou proferidas nos sermões. O teólogo assinala 

como uma pessoa que percebesse a si própria como avessa e impassível à devoção, poderia, a 

partir da leitura ou audição da vida dos santos, começar a sentir uma “doçura” que a 

compelirá a Deus.
8
 A preocupação que embasava tais passagens da Montaigne de 

Contemplation, texto de síntese sobre o tema e a prática da contemplação, resumia-se, 

destarte, ao problema de como o cristão “simples” e laico poderia começar, por si mesmo, a 

estimular sua devoção pessoal e preparar a alma para voltar-se para Deus, superando as 

ocupações do mundo. Como a disposição interior que despertaria a devoção pelo sofrimento 

poderia não apenas ser “enviada de fora” 
9
, independente da vontade do fiel, por tribulações 

como a doença, a guerra, a pobreza, mas também buscada intencionalmente, a “penitência 

voluntária” por meio da “mortificação da carnalidade” era destacada como via para esse 

despertar espiritual.
10

  

A penitência
11

 é então colocada por Gerson como o degrau ou estágio inaugural e 

imprescindível de sua “escada” ou “montanha” da contemplação, reforçando seu caráter de 

trajetória ascendente de superação de etapas e dificuldades precisas, bem como a 

                                                           
8
 GERSON, La montaigne de contemplation, p. 56 (Pascal), p. 24 (Glorieux). 

9
 “Envoyé par dehors”, Ibid., p. 59 (Pascal), p. 26 (Glorieux). 

10
 Id. 

11
 A penitência constitui uma prova de purificação e reconciliação com Deus. Aqui usamos com sentido de prova 

e trabalho de conversão, bem como de “mortificação do amor mundano”, segundo a definição de Gerson. Sobre 

as diversas dimensões e sentidos da penitência cristã, privada, monástica, sacramental etc., e as diferentes 

práticas que a constituíram, como a oração, a confissão, as obras, ver FLOREZ, Gonzalo. Penitencia y uncion de 

enfermos. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1993. 
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determinação pessoal. Ele ressaltava que este primeiro passo, que chamou de humble 

penitence, convinha particularmente aos “iniciantes e imperfeitos”, precisamente seus 

destinatários, que ainda precisavam passar pela mortificação do amor mundano e seus maus 

desejos, o que poderia ser feito “por meio de jejuns, vigílias, abstinências, aflições, lágrimas e 

prantos, e pelo trabalho corporal segundo cada estado” 
12

, sempre observando a medida e a 

moderação. A pessoa iniciada na vida contemplativa não podia, portanto, prescindir de tal 

etapa de penitência ou “labor” se quisesse chegar à contemplação perfeita, isto é, à 

experiência interior da presença de Deus, pois, do contrário, seria como “querer, de um único 

salto, subir ao alto de uma montanha”.
13

 Com isso, Gerson impunha como obrigação a 

obediência estrita e perseverante aos estágios e à progressão penitente que conduziriam à 

perfeição espiritual, contra os anseios imprudentes que poderiam levar o devoto a almejar 

primeiramente os estados mais sublimes da experiência mística sem o devido preparo, numa 

alusão implícita aos erros que então diagnosticava entre os que proclamavam visões e diziam-

se presenteados com a mensagem divina em detrimento dos esforços de aperfeiçoamento 

espiritual por intermédio dos sacramentos, das boas obras e do respeito aos conselhos clericais 

– dado que o interesse pela experiência mística naquele período envolvia muitas vezes certa 

margem de independência do cristão em relação às convenções rituais, como explorado no 

capítulo precedente. 

Contra o ímpeto orgulhoso de se chegar aos estágios mais altos da contemplação, à 

união mística, diretamente, sem preparo e sem conselho, o chanceler, recorrendo a São 

Gregório, afirma aos não iniciados que “a vida ativa, que se encontra na aflição e nos labores 

corporais, deve preceder a vida contemplativa”,
14

 como caminho necessário para esta. Com 

tais advertências que destacavam a necessidade de penitência e da vida ativa, do trabalho de 

aprimoramento pessoal com vistas a Deus, ele aprofundava o diálogo com aquelas posturas 

condenadas amplamente pelos eclesiásticos ao longo de todo o século XIV, exibidas por 

grupos laicos que dispensavam as obras morais e sacramentais, acreditando-se em estado de 

perfeição absoluta, e que, sob a denominação imprecisa de “espírito livre”, dada pelos 

clérigos, encobria uma variedade de comunidades, crenças e práticas.
15

 Gerson enfatizava, 

desta maneira, aos seus leitores, que não se deveria querer chegar ao encontro com Deus 

                                                           
12

 “par jeunes, veilles, abstinences, afflictions, larmes et gemissemens, par labeur corporale selon son estat”. 

GERSON, La montaigne de contemplation, p. 61 (Pascal); p. 27 (Glorieux). 
13

 “Car qui avant telle penitence et labour vouldroit user tantost de la vie contemplative parfait, il se decevroit et 

seroit comme cil qui vault a un sault  monter une haute montaigne”. Id.  
14

 “la vie active qui gist en affliction et labeurs corporelz, doibt ester prise avant la contemplative, comme voit et 

disposition a ycelle”. Id.  
15

 LERNER, Robert E. The heresy of the Free Spirit in the Later Middle Ages. Notre Dame: University of Notre 

Dame Press, 2007 (1972). 
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subitamente, como pretendiam certas mulheres e certos profetas do período, que eram 

tomados brusca e inesperadamente pelas visões sobrenaturais. Assinalava igualmente o 

inevitável insucesso daqueles que, ainda em pecado, se lançassem às alturas da perfeição 

contemplativa sem terem condições para tal: 

 

Podes saber que as gentes jovens, plenas ainda de tentações carnais e outras, 

e grandes pecadores também, que por muito tempo levaram uma má vida, 

não podem nem devem de súbito entregar-se à perfeição da contemplação  

Por quê? Porque quando estes acham que estão a pensar em Deus por meio 

de puras orações em segredo [em solidão e silêncio] e ociosidade, eles na 

verdade estão a pensar antes e mais copiosamente em suas más inclinações e 

tornam-se, com isso, piores.
16

  

 

Essas precauções, ainda que válidas também para os jovens iniciados na vida monástica ou 

reclusa, eram ainda mais indispensáveis ao público laico, seu principal alvo, pois estava este 

irremediavelmente ligado aos pecados do mundo, ao cotidiano terreno e suas perdições, 

diferentemente dos monges, praticantes tradicionais da contemplação e presumivelmente mais 

capacitados para afastar as tentações e conduzir-se virtuosamente, graças à longa preparação 

que recebiam.
17

  

A elaboração de um modelo de contemplação precedida por etapas de trabalho moral e 

penitencial, pela vida ativa, destacava um debate mais amplo, que se ascendia nos séculos 

XIV e XV e expunha uma concorrência entre a modalidade cultivada e a infundida da 

experiência da presença interior de Deus,
18

 a contemplação, revelando, na verdade, a 

discussão sobre o balanço entre a graça e a ação pessoal. Apesar de os relatos dos êxtases, da 

recepção de revelações ou visões, estarem, na prática, muitas vezes ligados ao cumprimento 

de uma disciplina espiritual, fundada na leitura e na ascese corporal, não apenas no meio 

monástico, mas agora também entre os laicos e novos santos, existia, no entanto, por parte de 

alguns, uma determinada predileção por comunicar o êxito espiritual como uma experiência 

inesperada, com o auxílio de expressões como “apareceu para mim”, que anulavam o 

                                                           
16

 “Si pouez congnoistre que jeunes gens plains encores de temptacions charnelles et aultres, et grans pecheurs, 

qui ont mené maise vie longuement, ne puent ne doivent soudainement soi donner du tout a la perfection de 

contemplation. Pour quoy? Pour ce que quant il cuideroient penser a Dieu et avoir pures oroisons en secret et 

en oiseuseté, ils penseroient lors plus tost et plus habundanment a leurs maises inclinations et devendroient 

pieurs”. GERSON, La montaigne de contemplation, p. 61 (Pascal); p. 27 (Glorieux), p. 61.  
17

 BOYNTON, Susan; COCHELIN, Isabelle. (eds.) Disciplina monastica: studies on medieval monastic life. 

Études sur la vie monastiqui au Moyen Âge. Turnhout: Brepols, 2005; FERZOCO, George; MUESSIG, Carolyn. 

Medieval monastic education. London/New York: Leicester University Press, 2000. 
18

 Bernard McGinn alude à ideia de “presença” interior. MCGINN, Brian. Varieties of vernacular mysticism 

(1350-1550). New York: Herder & Herder, 2012, p. 108; MCGINN, Bernard. “Love, Knowledge, and Mystical 

Union in Western Christianity: Twelfth to Sixteenth Centuries”. Church History 56, no. 1, 1987, pp. 7-24, p. 8. 
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componente de busca e esforço pessoal, com a sobreposição da ação humana pela divina.
19

 

Tratava-se de um descompasso entre a experiência efetiva e a maneira como esta era 

expressa.
20

 A contraditória inclinação para o cultivo prático da experiência mística, por meio 

da leitura, dos exercícios de meditação e, principalmente, de práticas ascéticas, ao mesmo 

tempo conjugada à supressão da agência humana nos textos que relatavam o processo, e que 

também ocorria no sentido inverso, derivavam do choque e da confusão entre duas teologias 

da revelação, a bíblica, mística, e a da ascese monástica.
21

  

No interior da vida monástica, por um lado, a união mística ou a perfeita contemplação 

era descrita como fruto de uma atividade deliberada e de um longo preparo prévio, baseados 

em métodos e atividades muito específicos e distintos conduzidos pela lectio divina, como 

formulou Hugo de São Victor,
22

 e constituía um privilégio dos que detinham formação 

apropriada. Por outro lado, a noção que apoiava a credibilidade das experiências de contato 

íntimo com Deus em seu caráter espontâneo – sem esforço prévio com vistas a um fim, mas 

que vinham diretamente dos céus – entendia que estas perderiam sua autoridade diante de 

qualquer ação de melhoramento ou busca por parte do vidente. Esta segunda postura, da 

espontaneidade, passava a ser cara aos novos grupos que entravam em contato com tais 

experiências ao longo do século XIV, os laicos em geral, especialmente as mulheres, em que a 

falta de instrução, a ignorância, apresentavam-se como importantes indícios de inspiração 

divina, não procurada e inesperada.  

Em contraponto, a intencionalidade em excesso podia se confundir com a presunção. 

Se, por um lado, para muitas autoridades eclesiásticas, o êxtase visionário sem preparo e 

conselho era perigoso, por outro – naquele momento em que um número mais expressivo de 

leigos passava a manifestar um singular interesse pelas modalidades místicas e interiores de 

devoção –, conhecer e praticar os métodos da contemplação por meio dos textos e demais 

ensinamentos, como fizeram muitas beguinas, também implicava em demonstrar um empenho 

em procurar esse contato íntimo e extraordinário com o divino, uma intencionalidade que 

poderia mascarar um desejo audacioso pelas visões e revelações, que Gerson qualificava 

como uma busca pela ilusão, e que conferia artificialidade à experiência, ao minimizar o peso 

                                                           
19

 NEWMAN, Barbara, “What did I mean to say „I saw‟? The clash between theory and practice in medieval 

visionary culture”, Speculum, 80, 2005, p. 3, 4. 
20

 Ao contrário da análise mais recente e apurada de Barbara Newman, o estudo precursor de Rosalyn Voaden 

vale-se da separação entre a devoção afetiva e a ascese com base na diferença de gênero, impondo à análise uma 

lógica a priori. 
21

 NEWMAN, Barbara, “What did I mean to say „I saw‟? The clash between theory and practice in medieval 

visionary culture”, Speculum, 80, 2005, p. 5; FOUCAULT, op. cit., 2011, p. 296. 
22

 VICTOR, Hugo de São. Didascálicon. Da arte de ler. Petrópolis: Vozes, 2001. 
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da graça,
23

 componente que escaparia completamente às previsões humanas para muitos 

pensadores cristãos.
24

  

Desta forma, em meio a tais desacordos e contradições, a prática deliberada rotineira, 

ainda que calcada em princípios ortodoxos, como o valor das boas obras, dos rituais 

exteriores, da disciplina, poderia desafiar a graça, da mesma maneira que a ideia da infusão 

visionária espontânea desafiaria o papel da ação humana e do cumprimento das obras. Por 

isso, Gerson recomendava que as práticas devocionais, que em tese preparavam para a vida 

contemplativa, deveriam ser realizadas sem o desejo de chegar ao seu termo; uma vez que a 

graça divina é dada livremente, o cristão deve fazer o melhor que puder e confiar em Deus, 

jamais em seus próprios esforços, pois, “quando uma pessoa não tem nenhuma expectativa 

particular, [a graça da contemplação] virá livremente, ainda que não tenha sido esperada”.
25

 

No Theologia Mystica Practica, o chanceler ensinava: 

 

Quem quer que sejas tu que te dedicas à contemplação, aproxima-te com 

energia, mas de maneira que esperes que ela venha de cima. Estejas 

preparado para fazer uso disso com toda humildade e gratidão. Estejas 

pronto também para manter um espírito sadio sem a contemplação, se ela 

não vier. Ama aqueles que a têm e não desprezes ou julgues aqueles que não 

a têm. Lembra-te sempre que o reino de Deus existe no amor de Deus 

apenas.
26

 

 

A discussão doutrinal sobre o peso maior da graça ou da ação na salvação pessoal 
27

 

aplicava-se ao problema bastante concreto na passagem do século XIV ao XV das atitudes 

                                                           
23

 A propósito de Alberto Magno, e também se referindo a Dionísio e Agostinho, Etienne Gilson explica que “As  

faculdades  cognitivas naturais  do  homem  não  podem  funcionar  sem  uma  série hierárquica  de  dons  

gratuitos”, assim, o homem, inserido numa hierarquia que deriva de Deus, “necessita,  para  conhecer,  de uma  

luz  mais  abundante  que  a  sua  própria  luz”. GILSON, Etienne. A filosofia na Idade média. Trad. Eduardo 

Brandão. São Paulo: Martins Fontes, 2001, p. 639. 
24

 NEWMAN, Barbara, “What did I mean to say „I saw'‟ The clash between theory and practice in medieval 

visionary culture”, Speculum, 80, 2005, 34. 
25

 “[…] when a person has had no particular expectations, „it will come freely, thought not hoped for at that 

time‟”. GERSON, J. Early works. Translated and introduced by Brian Patrick McGuire. New York: Paulist 

Press, 1998, p. 305. 
26

 “Whoever you are, then, you who are dedicated to contemplation, approach it with energy, but in such a way 

that you wait for it to come from on high. Be prepared to make use of it in all humility and in thankfulness. Be 

ready also in a similar way to maintain a healthy spirit without contemplation if it does not come. Love those 

who have it and do not spur or judge those who lack it. Always remember that the kingdom of God exists in the 

love of God alone”. GERSON, Early Works, p. 306-307. 
27

 O debate a respeito dos pesos da ação e da graça, isto é, sobre a margem de ação dos homens sobre seu próprio 

futuro, já aparece nos primeiros escritos cristãos, mais precisamente a partir das concepções opostas elaboradas 

pelos pelagianos, para os quais a salvação poderia resultar apenas dos esforços humanos, e por Agostinho, 

segundo o qual nenhum homem é capaz de se salvar- por si só, e, em seguida, na síntese dada pelos semi-

pelagianos, em que a salvação deriva não apenas da graça mas de uma  relação cooperativa entre Deus e os 

homens, estes devem desejar ser salvos e exercitar sua fé, já que a ação pode preceder a graça. A Igreja adota 

uma posição equilibrada no sínodo de Orange, de 529, rejeitando ao mesmo tempo a posição pela primazia da 

ação e também a predestinação radical agostiniana; ao longo do período medieval, predominou a posição semi-

pelagiana. O debate é atualizado nos séculos XIV e XV, culminando na retomada protestante da ideia da 
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pretensiosas, denunciadas pelo próprio chanceler. De um lado, estavam os fiéis que 

depositavam uma confiança excessiva em si mesmos, em suas próprias virtudes e esforços 

penitenciais, ou que, levados ao extremo, abdicavam das boas obras e de todo trabalho 

temporal, certos de que seriam salvos, a exemplo da já mencionada heresia do “espírito livre”. 

Num caminho inverso, havia ainda os inseguros e “escrupulosos”, que, como ponderou 

diversas vezes Gerson, desesperavam-se pelos próprios pecados e pelo estado de suas almas, 

porque, segundo ele, careciam de verdadeira confiança na misericórdia divina e, por isso, 

lançavam-se em uma busca irrequieta por ações reiteradas, como orações ou confissões 

incessantes, como se pudessem, desta forma, alterar o seu destino na eternidade. Sobre estes, 

o teólogo dissertou no tratado Doctrine Contre Conscience Trop Scrupuleuse,
 28

 de 1400-

1401, em que pretendeu reforçar a importância da crença e da esperança na misericórdia 

divina, contra o pecado mortal do desespero.
29

 Nesse contexto pastoral em que enfrentava as 

práticas obsessivas e a preocupação desmedida com a retidão pessoal,
30

 referia-se aos fiéis 

que retornavam sempre a refletir sobre o passado e a confessar-se repetidamente, “por pavor 

de não terem feito uma confissão completa”, com medo da danação.
31

 Todavia, no mesmo 

texto, o chanceler, pregando a moderação, a modéstia, a temperança, também assevera que 

não era conveniente “exibir muita paz e tranquilidade de coração e de pensamento, como um 

solitário, pois nisso pode estar grande orgulho”. 
32

  

Em sua ação educativa e pastoral, o chanceler de Paris defrontava-se, assim, com os 

problemas da ignorância e da descrença; diante do primeiro, pretendia combater as posturas 

em que o fiel se considerava erradamente em estado de graça, enquanto na verdade estava em 

pecado; perante o segundo, empenhava-se em evitar a desesperança diante da constatação do 

pecado.
33

 Em resposta a tais atitudes correntes, uma negligente e arrogante, outra inquieta e 

insegura, por desafiarem ambas a livre onipotência divina, a pregação do período, incluindo-

se Gerson, tentava destacar que o cristão não poderia alcançar nada por si só, mas somente 

                                                                                                                                                                                     
predestinação absoluta. BERNARD, David K. A history of the christian doctrine: the post-apostolic age to the 

Middle Ages. Vol. 1. Hazelwood: Word Aflame, 1995, p. 159-182. Sobre os posicionamentos dos nominalistas 

na questão, ver BROWN, D. Catherine. Pastor and laity in the theology of Jean Gerson. Cambridge Cambridge: 

University Press, 1987, p. 81. 
28

 GERSON, Jean. “Contre conscience trop scrupuleuse”. In: GERSON, Oeuvres complètes, vo. 7/1, p. 140-142. 
29

 O desespero é a tristeza em sua forma extrema, opõe-se à esperança. MARCOUX, Robert. “Vultus velatus ou 

la figuration positive de la tristesse dans l‟iconographie de la fin du Moyen Âge”, Médiévales [En ligne], 61 | 

automne 2011, mis en ligne le 31 janvier 2012, consulté le 30 septembre 2016. URL: 

http://medievales.revues.org/6590, p. 2. 
30

 BROWN, op. cit., p. 70-71. 
31

 “par paour de non auoir faicte entire confession”. GERSON, “Contre conscience trop scrupuleuse”, p. 140. 
32

 “une personne managiere ne doibt point tender trop a auoir telle pais et transquillité de Coeur e de pensee 

comme une solitaire, cer en ce porroit estre ou trop grant orgueil […]”. Id.  
33

 BROWN, op. cit., p. 65. 
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com a graça de Deus, e que esta era dada livremente pelo Criador, independente dos possíveis 

esforços pessoais.
34

 Entretanto, os pastores também não podiam deixar de reafirmar a parcela 

de responsabilidade dos cristãos pela própria salvação, por meio da fé, das obras, do 

cumprimento dos sacramentos e preceitos básicos apregoados – já que, naquele momento, a 

ideia de que a salvação dependeria apenas da graça ou da predestinação, sem dar aos fiéis 

qualquer margem para agir em proveito de suas próprias almas, também poderia conduzi-los 

ainda mais ao desespero.
35

 Por isso, a tópica da esperança e da bondade divina ganhava uma 

ênfase inédita na pregação do século XIV, como resposta à insegurança que pregadores como 

Gerson consideravam dominante em uma ampla parcela de fiéis. Acentuavam-se, nesse 

contexto, novos aspectos da relação com Deus, como as noções de misericórdia, proteção, 

intercessão, consolação e a virtude da esperança, como uma via alternativa aos temas 

tradicionais com enfoque no inferno e na danação, que então começavam a perder sua 

primazia, ainda que não deixassem de existir. Também a imagem de Cristo abandonava seu 

lugar de juiz na corte celeste para tornar-se o Deus do amor, da compaixão e da clemência, ao 

lado da figura intercessora da Virgem, cujo culto se intensificava, como conforto ao 

sentimento de desamparo.
36

  

Diante dessas questões correntes, o teólogo tentava equilibrar a graça e o esforço 

humano em seus ensinamentos, evitando a anulação de um em detrimento do outro, e 

apregoando sempre a postura moderada necessária ao bom cristão.
37

 Por isso, considerou 

importante destacar para os simples que o estágio final da contemplação, o alcance da união 

mística, não resultava da diligência humana, mas consistia num dom especial da graça, sendo 

impossível premeditá-la. No entanto, o reconhecimento dessa contingência de modo algum 

obteria o êxito de minimizar o papel da ação. Portanto, assinala na Montaigne de 

contemplation que “o dom da graça é dado àqueles que o buscam diligente e ardentemente e 
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York/Oxford: Oxford University Press, 1992, p. 87-88. 
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 BROWN, op. cit., p. 100. 
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 HAMM, Berndt. The reformation of faith in the context of late medieval theology and piety. Leiden/Boston: 
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 Heiko Oberman destaca como centro do “renascimento de Agostinho no final da Idade Média” o debate sobre 
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que a Deus se dispõem”.
38

 Em outro texto, o Canticordum du Pélerin, declara também que “a 

efetiva união da alma devota a Deus” concretiza-se “por meio apenas da graça, quando Deus 

quer e como quer”, no entanto, acrescenta imediatamente a parcela de responsabilidade que 

cabia a cada cristão: “cada pessoa deve esforçar-se segundo seu estado e vocação em 

participar por meio do viver santamente neste melodioso canto unissonante [...]”.
39

 No tratado 

De Mystica Theologia Practica, por sua vez, dada sua natureza universitária, o chanceler 

desenvolveu com mais complexidade a mesma noção, mostrando que a contemplação 

elaborada para os simples no início do século ainda coincidia, em muitos aspectos, com o 

estudo da teologia mística que viria a ser apresentado por ele na Universidade algum tempo 

depois: 

 

Ninguém deve enganar-se a si mesmo sendo negligente ou inativo, a menos 

que não tenha nenhum desejo de buscar as alturas da contemplação. [...] 

Aquele que pode entender esta matéria, deixe-o perceber quanto esforço é 

esperado, neste propósito, embora em si mesmos seus próprios esforços não 

possam fornecer a graça da contemplação. [...] Deus não teria dado nada aos 

mortais sem nossos esforços dispendiosos, como disse o poeta.
40

 

 

Destarte, a confiança na ação e a necessidade da graça não se excluíam mutuamente.
41

 O 

reconhecimento de que não se poderia nada sem a graça, não deveria levar à inatividade, à 

renúncia da prática da virtude. Tendo a pregação e a reforma moral como seus grandes alvos, 

Gerson optava mais pela tarefa prática de conduzir os fiéis a aperfeiçoarem suas vidas do que 

adentrar em discussões teológicas.
42

 Dado seu propósito de fazer com que os cristãos se 

voltassem para Deus e se arrependessem, seu ensinamento pastoral enfatizava a parcela de 

responsabilidade de cada um pela própria salvação, o livre arbítrio humano e os esforços 

morais, não ignorando a necessidade incontestável da graça.
43

 

                                                           
38

 “Vrai est que ce don de grasce se baille a ceulx qui le quierent diligenment et ardamment et a luy se 

dispousent”. GERSON, La Montaigne de Contemplatio, p. 80 (Pascal), p. 39 (Glorieux). 
39
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p. 307-308. A menção ao “poeta” refere-se a Horácio. 
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A tensão que cercava as modalidades imediatas e autônomas da relação interior com 

Deus, levadas ao limite com as visões e êxtases acompanhados dos comportamentos 

desvairados, engendrava os esforços edificantes de Gerson em torno da contemplação, assim 

como de outros letrados posteriores, certamente inspirados pelas iniciativas inaugurais e 

incontornáveis do próprio chanceler de Paris. No século XV, com data imprecisa, o tratado 

intitulado Le Jardin de Contemplation composto em francês pelo clérigo parisiense Jean 

Henry sob encomenda das religiosas da ordem de Santa Clara, para ensinar às monjas sobre a 

contemplação, também aflorava a questão da necessidade das obras precederem a 

contemplação ao anunciar categoricamente em um de seus capítulos que “a entrada da perfeita 

contemplação é negada aos que são tidos por experientes mas não cumpriram as obras”, 

referindo-se, neste caso, aos religiosos. Segundo o tratado, o verdadeiro religioso deveria ter 

ciência, para saber quem Deus é e conhecer sua vontade, e fé, para crer nele, mas, 

principalmente, obediência, sem a qual os dois primeiros não terão qualquer valor. 

Dialogando, assim como Gerson, com os anseios apressados pelo êxtase místico, declarava 

que não se poderia adquirir a contemplação apenas pela profissão de fé ou pelo nome de 

cristão ou religioso, pois de que adiantaria a confissão de fé se aquele que a profere “não tem 

em conta os mandamentos?”
44

 O tratado adverte que cada cristão devia conhecer os 

mandamentos,
45

 pois não se pode agir segundo a vontade de Deus se não souber o que ele 

comanda. Por isso, a primeira exigência de Deus aos homens é que estes conheçam, e a 

segunda, que cumpram: “Se quiserdes na vida eterna ou na perfeita contemplação entrar, 

guardai os mandamentos de Deus, o Criador [...] Viver em Jesus Cristo não é outra coisa que 

fazer e cumprir seus mandamentos: „Se vós me amais, guardai os meus mandamentos‟”.
46

 

A preocupação do letrado parisiense em seu ensino da contemplação mostra como o 

debate de que Gerson participava e que contribuía para dar forma no início do século, 

                                                                                                                                                                                     
vontade e o amor (São Bernardo e São Boaventura), a segunda concebe a conformidade entre as vontades divina 

e humana (Eckhardt e Tauler) (p. 175). 
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du Jardin de contemplation, par maistre Jehan Henry, chantre de l'eglise de Paris. Manuscrito, Bnf 
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referente ao problema das modalidades de relação direta e autônoma com Deus, iria se 

desenrolar, ou melhor, acirrar, ainda pelas décadas vindouras. O desconforto perante a 

contemplação inspirada, o êxtase inesperado, não precedido pela atividade refletida, a 

penitência e as boas obras não constituíam tema tratado apenas por Gerson, mas era tópica 

disseminada entre muitos clérigos e laicos conscientes dos perigos do orgulho e da 

desobediência. Não se trata, porém, de impor uma separação entre clérigos e laicos no que 

respeita a tais posturas, tampouco entre homens e mulheres,
47

 uma vez que o fascínio pelo 

êxtase desvinculado dos esforços preparatórios provinha tanto de uns como de outros, assim 

como a ênfase no cumprimento das ações morais e da ortodoxia, por outro lado. Da mesma 

forma que alguns leigos e seus mentores espirituais procuravam, por um lado, conferir às 

visões uma aura de surpresa, também havia iniciativas para descrevê-las como frutos das 

etapas da meditação e da oração, da estrita observação aos preceitos religiosos e ao 

conhecimento dos tópicos da fé – principalmente entre as experiências supervisionadas e 

redigidas por clérigos instruídos, que procuravam relatá-las como fiéis aos ensinamentos, 

retirando-lhes quaisquer componentes que pudessem atrair suspeita. 

Sendo assim, muito longe de afirmar a revelação passiva, a contemplação sem esforço, 

sem que isso significasse dispensar o reconhecimento do papel fundamental da graça divina, o 

chanceler optou por apresentar aos simples a contemplação como um caminho, um processo 

gradual de aprimoramento moral e espiritual, marcado, mais do que por meras etapas, por 

verdadeiros obstáculos a serem superados. Em seu método da contemplação para os não 

iniciados, resguardava a ortodoxia daquela prática em sua ascese, isto é, o seu aspecto moral e 

penitencial. Definiu, portanto, a subida da “escada” ou “montanha” da contemplação em três 

fases, a primeira, a supracitada “penitência humilde”, a segunda, “o lugar secreto e silêncio”, 

e, por fim, “a forte perseverança”, denominações que tomou de empréstimo a São Bernardo, 

nos Cânticos, ainda que não o tivesse nomeado. Nessa subida para Deus, segundo explica o 

chanceler, é possível progredir pouco a pouco, de hault en haut, e, principalmente, “de virtude 

em virtude”, pois “não se pode tornar-se perfeito em virtudes subitamente”. Convém, ao 

contrário, ascender “do imperfeito ao perfeito”,
48

 exatamente como a obra da natureza, que da 

imperfeição torna-se perfeita: como o fogo, que primeiro é fumaça, e depois chama, para em 

seguida reluzir com pura clareza; ou como a semente, que, primeiro, apodrece que na terra, 
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 “[…] de hault en hault, de vertus en vertus”; “On n´est mie parfait soudainement en virtus, mais s´acquiert en 

semblance que nature fait son ouvraige que d´imparfait vient a parfait”. GERSON, La montaigne de 

contemplation, p. 60 (Pascal); p.26 (Glorieux). 
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depois se eleva para fora e então atinge sua grandeza. Assim como ocorre com a natureza que 

caminha para a plenitude, 

 

[...] a pessoa que quer viver em vida contemplativa jamais alcançará sua 

perfeição no início: cabe a ela expulsar de sua vida a fumaça do 

descontentamento, o que a fará chorar e a perturbará, sem consolação. Em 

seguida, virá a chama do amor com a fumaça e, depois, o fogo puro. No 

primeiro estado, ela mortificará sua vida carnal do passado. No segundo, 

germinará para fora da terra mais alto. Por fim, produzirá o fruto perfeito. 

Assim, digo que, da mesma maneira que uma planta, ela [a alma da pessoa 

contemplativa] será desenraizada da terra má da vida mundana, o que será 

feito com uma grande dor e esforço; depois ela será replantada, e sofrerá 

ainda algumas penas; por último, será fortemente enraizada, perfeita e com 

frutos.
49

 

 

A ideia do esforço de superação sobressai-se em tal descrição, bem como a referência 

às virtudes da fé, esperança e caridade como elementos centrais de cada uma das etapas da 

dita montanha. A preocupação em apresentar um programa de ascese interior baseado em 

etapas progressivas de labor e aperfeiçoamento moral já era clara nos textos anteriores 

dirigidos às irmãs, para quem ele preparou o ensino da contemplação. No texto Onze 

Ordonnances, por exemplo, recomendou que elas se aplicassem em seguir as orientações 

fornecidas “petit a petit, de vertu en vertu”, pois, de tal maneira, “o esposo da verdadeira 

virgindade e amigo leal da castidade dar-lhes-ia a graça de perseverar de melhor em melhor, e 

de chegar à mais alta perfeição”.
50

 Daí a conveniência da imagem de “uma grande montanha”, 

que, com seus percalços, prepararia para se alcançar a contemplação. Na iluminura de um dos 

manuscritos contendo o texto, conforme à descrição dada por escrito, essa montanha é 

circundada pelo mar agitado e perigoso, que se refere às tentações do mundo, aos pecados, 

que serão superados com a subida à rocha. (Figura, p. 266) De tal forma, sem se afastar das 

referências à vida monástica e eremítica, Gerson continua a orientar a subida à montanha: da 

penitência que afasta os apegos mundanos, passa então ao ensino da introspecção solitária e 

silenciosa, que agora veremos. 

 

                                                           
49
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Para dentro de si: momentos e lugares ideais  

 

Embora os exemplos sobre a dimensão exterior do processo de afastamento do amor 

mundano e despertar do amor divino fossem mais claramente apresentados por Gerson na 

Montaigne de Contemplation, ilustrados com referências mais precisas, como a menção aos 

anjos, à adversidade, às pessoas responsáveis pelo aconselhamento ou as ações penitenciais, o 

aspecto interior desse aflorar do amor a Deus, por sua vez, constituiu o principal objeto que 

ele procurou delinear ao longo de todo aquele texto, não obstante a inefabilidade da noção. A 

tarefa do chanceler incluía explicar aos simples a dimensão interior da vida espiritual de cada 

cristão, onde se deveria cultivar a devoção e, à medida que ensinava os passos necessários 

para nutrir o amor a Deus, revelava os traços do que seria essa esfera da interioridade, que ele 

exprimiu mais de uma vez em seus textos por meio da locução “par dedans”.
51

 No sermão En 

la fête de la Sainte Trinité, preleção que sintetiza alguns dos pontos dos seus demais 

ensinamentos sobre a contemplação, apresentando novamente a dicotomia entre o interior e o 

exterior, assinala que “aquele que deseja conhecer Deus da maneira que é possível de se 

conhecer nesta vida, puramente, sobriamente e claramente, deve retornar sempre a si [...] para 

conhecer a si mesmo”, pois quem se lança com frequência “para fora de si” e de sua alma, em 

busca das coisas sensíveis, situadas “par dehors”,  por meio das cinco portas do corpo, isto é, 

os sentidos, jamais virá a conhecer Deus, e será como as bestas, que não vão além das coisas 

corpóreas.
52

  

Em articulação com o programa de ensino devocional que dirigia aos simples, 

ensinava Gerson que as coisas do mundo afastavam o homem de Deus, e que este se 

encontrava dentro de cada um, na alma. A menção à alma consistirá, em muitos dos seus 

escritos, num ponto crucial da tarefa de incentivar os fiéis a se conscientizarem dessa 

dimensão interior individual,
53

 amiúde amparada em artifícios retóricos e metáforas que 

traziam a ideia de familiaridade e afeto aos interlocutores, como o recurso à primeira pessoa: 

“Digo, minha alma, que por ti e dentro de ti, como a imagem em um espelho, eu posso ver as 
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 GERSON, La montaigne de contemplation, p. 54 (Pascal), p. 23 (Glorieux). 
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 “Qui veult doncques congnoistre Dieu comme il se puet congnoistre en ceste vie, il doit premierement bien 
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 Convém lembrar Foucault e o seu desdobramento dos conteúdos históricos do voltar-se para si, incluindo a 

ideia de que o cuidado de si, por exemplo nos pensadores platônicos, coincidia com a atenção à alma. 

FOUCAULT, Michel. A hermenêutica do sujeito.  São Paulo: Martins Fontes, 2006, p. 67. 
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coisas que disse sobre nosso Deus”.
54

 Nesse sentido, conhecer a si e voltar-se para si 

significava, primeiramente, tomar conhecimento de que a alma é o que une o homem ao 

criador, pois nela restam os traços de Deus e da eternidade, para em seguida zelar pela sua 

integridade.
55

 O teólogo explica, no sermão da Trindade, que quem quer conhecer este 

mistério deve primeiramente “regarder et congnoistre”, ou seja, olhar e conhecer “a natureza 

e a condição de sua alma [...], pois ela é a bela imagem de Deus e da Trindade, como em um 

espelho”.
56

 E por ela ser de tão nobre linhagem, o cristão não poderia deixá-la perecer pelos 

amores mundanos, entregando-a à morte eterna, à danação. 

Todavia, o ensino de Gerson sobre o processo de voltar-se para si mesmo em busca de 

Deus
 57

 não findava com a exortação ao reconhecimento da nobreza da alma, que aparece nos 

textos apenas como o ponto de partida da interiorização necessária à vida contemplativa e às 

práticas devocionais como um todo, como, por exemplo, na preparação pessoal para a morte, 

em que recomendava o cuidado com a alma por meio do arrependimento, da fé e das virtudes. 

Os ensinamentos do teólogo sobre a contemplação, em língua vernácula e latina, 

desdobravam-se, de um lado, na exposição dos elementos que compunham teoricamente a 

contemplação, como na primeira etapa da Montaigne, onde explica “o que é”, “a quem se 

aplica”, “o que se deve fazer” e a necessidade da penitência e das virtudes; e de outro, na 

demonstração do “como fazer”, isto é, no terreno das orientações práticas, do método 

propriamente. Se o teólogo apregoava que o cristão deveria voltar-se para dentro de si, restava 

dizer como este deveria fazê-lo em seu cotidiano devocional. Com isso, ele irá aprofundar seu 

ensinamento recomendando uma série de ações específicas e bem delimitadas, que 

possibilitariam a continuação dessa jornada interior, pois, assim, mais do que simplesmente 

saber “o que” precisava fazer, o fiel também poderia saber “como” exatamente fazer. É na 

passagem da Montaigne de Contemplação, referente à segunda etapa da subida, que o seu 

redator adentrará mais especialmente nos procedimentos práticos, apontando de forma mais 

clara como deveriam cumprir as ações até então referidas para voltar-se para si e encontrar 

Deus, como o afastamento do mundo e o encontro do silêncio solitário.  
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 “Je dys mon Ame, que par toy et dedans toy comme par une ymaige et en ung miroir, je puis regarder ces 

choses que j´ai par avant dites de nostre Dieu”. GERSON, Oeuvres complètes, vol. 7/2, p. 1130. 
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56
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ymaige de Dieu et de la Trinité”. GERSON, Oeuvres complètes, vol. 7/2, p. 676. 
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Na subida à montanha da contemplação, já tendo passado pela mortificação do amor 

mundano, isto é, o desapego em relação às coisas temporais, o cristão que se lançou à vida 

contemplativa eleva-se a uma segunda etapa, onde irá experimentar duras provações, pois já 

não encontra contentamento no mundo, mas também não conhece ainda os prazeres 

espirituais que procura. Segundo explica Gerson, este é o momento em que a alma, como uma 

“planta”, desenraizada do mundo, será replantada na vida espiritual e, “entre dois estados, 

nem toda morta para o mundo, nem totalmente viva para Deus”,
58

 sofrerá ainda a batalha 

entre a vontade carnal e o desejo pelo eterno. As ações recomendadas nesse estágio referem-

se à busca “do lugar secreto e do silêncio”, secret lieu et silence, termos que dão nome à 

etapa, onde se buscará o recolhimento e o silêncio para “voltar-se para Deus e pensar na 

salvação”.
59

 Uma vez que ele próprio lembrava que, no passado, este estado havia sido 

procurado nos claustros monásticos e na vastidão das paisagens desertas, ou seja, longe dos 

outros homens e por meio do deslocamento físico, até onde iria o chanceler ao propor o 

desapego do mundo aos laicos, por meio da busca do “lugar secreto” e do silêncio?  

Sobre este ponto, um texto em francês temporalmente próximo sobre a contemplação, 

todavia com propósito distinto do de Gerson, o supracitado Jardin de Contemplation de Jean 

Henry, associava contemplação, solidão e deslocamento, em defesa da vida monástica como 

condição ideal para se buscar a contemplação.
60

 Mencionava aqueles “que renunciaram aos 

bens temporais terrenos e mundanos que possuíam, para mais francamente alcançar a perfeita 

contemplação, e [também renunciaram] à comunicação e à sociedade dos homens do século”, 

como os primeiros padres, que deixaram as cidades e habitações comuns para se instalarem 

nas suas proximidades, ou os que, “desejosos de melhor fazer, e para estar em maior solidão, 

rumaram para altas montanhas e rochedos inacessíveis e pelos homens mundanos não foram 

seguidos, podendo mais facilmente chegar à contemplação divina”,
61

 por meio do estudo e da 

oração.
 
Concebido para o terreno monástico, e consciente da relação entre contemplação, 
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 “commme entre deux estas, ne toute morte au monde, ne toute vive em Dieu”. GERSON, La montaigne de 

contemplation, p. 68 (Pascal), p. 31 (Glorieux). 
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 “Pour prier Dieu et penser a son salut”. Id.  
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 LEYSER, Henrietta. Hermits and the new monasticism: a study of religious communities in Western Europe 

1000-1150. New York: Macmillan Education, 1984, p. 102. 
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 “ceux qui premierement receuvent la foy catholique avoient renoncie aux biens temporels eterriens et 
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Henry, chantre de l'eglise de Paris, f. 19. 
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solidão e retiro espacial, o tratado assinala que “a religião é o estado e o caminho da perfeição 

pelo qual mais seguramente e mais facilmente se pode chegar à perfeita contemplação”.
62

 De 

que modo então a vida contemplativa seria possível, na prática, aos que não eram nem 

monges nem eremitas, como as irmãs do chancelier de Paris? 

Aos simples laicos, Gerson, por sua vez, explica que o devoto poderia buscar ficar só, 

para adentrar no amor divino até esquecer-se de si e dos outros e voltar-se por completo para 

as coisas espirituais. No entanto, adverte não ser conveniente “dedicar-se a isso totalmente e 

com muita frequência”, e considera, antes de mais nada, os perigos da solidão e da falta de 

preparo de muitos que se entregam a ela: 

 
Alguns, por graça especial, em sua juventude, colocaram-se em solidão e 

assim permaneceram, como São Bento. Porém, mesmo este desaconselhou 

tal atitude em sua “Regra”, e assim fizeram outros eremitas e doutores, para 

que não se encorajassem outros a fazerem o mesmo. Pois uma graça especial 

dada a um não cabe a todos. E os que quiseram agir de tal modo, a saber, 

buscar a solidão e a ociosidade, sem trabalho e sem primeiramente terem 

bem se acostumado com companhia, desapontaram-se miseravelmente, 

porque quiseram voar antes que tivessem asas, e batalhar com o inimigo 

antes que tivessem vencido outros adversários menores: o mundo e a carne. 

Portanto, não é digno de fé que alguns de nosso tempo que se portam como 

eremitas obtenham de tal modo algum proveito, tampouco algumas mulheres 

que se põem em reclusão. 
63

 

  

Nesta passagem, assim como Jean Henry em seu Jardin, Gerson refere-se à ideia de 

solidão e retiro atrelados ao espaço, não se afastando do conhecido lugar comum representado 

pela tópica do deserto. A passagem bíblica do encontro de Moisés com Deus no monte Sinai 

havia servido, nos escritos místicos cristãos, para sustentar a ligação entre a contemplação e o 

motivo do deserto, o que também se deveu à maneira como Dionísio havia ligado a jornada do 

profeta à experiência mística, apesar de este nunca ter identificado explicitamente Deus e o 

deserto; o que, por sua vez, foi feito por Erígena.
64

 Para os primeiros eremitas cristãos, 
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 “religion est estat et chemin de perfection par lequel plus seuvement et plus facilement on peult paruenir a 
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segundo o modelo de santo Antônio, a renúncia do mundo por meio do deslocamento 

geográfico e o estabelecimento num local retirado, apresentou-se como a opção mais viável 

para se viver a vida cristã de modo simples e austero, um espaço promissor também para os 

primeiros monastérios. Naquele contexto, o retiro pessoal, entendido como o afastamento em 

relação à comunidade, foi essencial para aquelas figuras eremíticas, que permitiam ao seu 

lado apenas alguns poucos acompanhantes ou visitas esporádicas.
65

 A busca do retiro 

eremítico constituiu um fenômeno ocasional e isolado até o século XI, um tipo de vida 

reconhecido como possível a poucos. Com a consolidação institucional e disciplinar dos 

monastérios, os eremitas provinham geralmente das próprias comunidades monásticas e 

desfrutavam da tutela destas; como consta em Cassiano, eles primeiro haviam sido monges, e 

somente após aperfeiçoarem-se suficientemente na vida monástica, alcançando um certo grau 

de ascetismo, podiam escolher a desafiadora solidão do “deserto”. Muitos se dividiam entre a 

vida comunitária monástica e o retiro periódico, comprovando ainda mais a ausência de 

oposição ou rejeição, mas a filiação entre eremistismo e cenobitismo que perdurou até os 

séculos XI e XII, quando a renovação monástica desencadeada pela reação crítica ao 

monasticismo tradicional e o desejo de retomada dos valores primitivos, com a fundação de 

novas ordens e a emergência de um interesse renovado pela vida eremítica, trouxeram um 

novo sentido à ideia de solidão. Enquanto o primeiro modelo de eremitismo valorizava um 

afastamento pessoal, espacial, concreto, em relação aos outros homens, para o novo ideal 

eremítico dos séculos XI e XII, que privilegiava o aspecto metafórico do deserto,
66

 a solidão 

que importava era a da comunidade monástica em relação à sociedade secular, sem rejeição 

da vida comunitária em si mesma e da codificação normativa, que são valorizadas. Nesse 

contexto, o retiro do mundo era o ponto de partida para a criação de um novo modo de vida e 

                                                                                                                                                                                     
The harvest of mysticism in medieval Germany. The presence of God. A history of Western Mysticism. Vol. IV. 
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 LEYSER, op. cit., 1984, p. 19. 
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de uma regra, e não a etapa derradeira de toda uma vida ascética, como ocorria nos 

primeiros.
67

 

A discussão sobre o grau de excelência dos modos de vida eremítico e cenobítico, 

desde os primeiros escritores cristãos, Agostinho, João Cassiano, São Bento ou São Basílio, já 

salientava a necessidade e conveniência do segundo, diante dos perigos da solidão, ainda que 

se afirmasse a natureza superior da vida solitária, mais próxima da contemplação. Aludia-se 

ao engano dos monges que se tornavam eremitas muito cedo, sem preparo e muitas vezes para 

evitar a disciplina, confirmando a importância do teste pela regra. O perigo da solidão, nesse 

sentido, aparece como tópica fundamental que alerta para os riscos da arrogância da pessoa 

que, sem ter vocação, retira-se do escrutínio dos outros e, fiando-se apenas em si própria, não 

conta com o conselho e a reprovação de outrem para se erigir.
68

 A vida em comunidade, ao 

contrário, permitiria a comparação de si mesmo com os demais, evitando a presunção e 

incitando à disciplina, ao progresso e à obediência, em detrimento da autonomia.
69

 Tendo em 

mente esses conselhos das autoridades teológicas do passado, na Montaingne de 

Contemplation, Gerson recorre a Sêneca ao advertir para que “uma pessoa não permaneça só 

por muito tempo”, acrescentando que “todos os santos e filósofos, por este mesmo motivo, 

reprovaram a ociosidade”.
70

 No entanto, admite que o próprio Sêneca e outros santos, não 

obstante as ressalvas contra o retiro absoluto, “também louvaram a solidão e a ociosidade, 

como forma de servir a Deus como fizeram os santos eremitas e outros religiosos”. 

Contradição que se dissipa ao afirmar que a busca bem sucedida da solidão depende da 

compleição de cada um, “deve ser compreendida de acordo com a diversidade das pessoas e 

costumes”,
71

 e, que os feitos memoráveis dos santos devem ser admirados humildemente e 

não imitados.
72

 Daí a ideia de que a graça recebida por alguém jamais poderia ser aplicada a 

todos, argumento que sintetizava o zelo do chanceler em ponderar e respeitar a variedade dos 

temperamentos e constituições tanto físicas como psicológicas de cada um: 
73

 “alguns são de 

                                                           
67

 LEYSER, op. cit., 1984, p. 22. 
68

 WEBB, Diana. Privacy and solitude in the Middle Ages. New York/London: Continuum/ MPG Books, 2007, 

p. xiv. 
69

 LEYSER, op. cit., 1984, p. 8, 10, 12, 79; Redon Odile. “Parcours érémitiques”. In: Médiévales, n°28, 1995. Le 

choix de la solitude. Parcours érémitiques dans les pays d'Occident. pp. 5-9. 
70

 “Et en ceste intention deffent Seneque que une personne ne demeure seule longuement; et tous li sains et 

philosophes pour ceste cause repreinent oyseuseté”. La montaigne de contemplation, p. 61 (Pascal), p. 27 

(Glorieux). 
71

 “Neant moins Seneque mesmement, et li saint aussi, loent souvent solitude et oisivité pour server Dieu comme 

firent li sais hermits et aultres religious. Mais ceste diversité est entendre selonc diverses personnes de diverses 

moeurs [...]”. Id. 
72

 SCHMITT, Jean-Claude. La raison des gestes dans l´occident médiéval. Paris: Gallimard, 1990,  p. 311. 
73

 FISHER, Jeffrey. “Gerson´s mystical theology: a new profile of its evolution”. In: MCGUIRE, B. P. (ed.) A 

companion to Jean Gerson. Leiden/Boston: Brill, 2006, p. 247. 



177 

 

 

tal compleição e tão fortes de se vencer e dominar, que nunca serão bons para buscar a 

perfeição da contemplação, pois precisam estar sempre em labor e ocupados na vida ativa”, 

por outro lado, “há aqueles para quem a vida ativa é um grande fardo e um impedimento 

excepcional”.
74

 

Sem negligenciar esses princípios colhidos das autoridades sobre a solidão, Gerson 

prevenia seus destinatários “simples”, referindo-se explicitamente ao fenômeno muito comum 

ao longo de todo o século XIV, a reclusão feminina. Desde o século XII, a reclusão voluntária 

não se restringia aos monges, ainda que perdurasse nos meios monásticos, mas passava a 

atrair os laicos, entre os quais, mais uma vez, se destacavam as mulheres. Tal movimento 

conduziu a que, nos séculos seguintes, normas e regras fossem instituídas na legislação 

sinodal e adaptadas à nova situação, de forma a evitar a reclusão independente e submetê-la à 

supervisão eclesiástica e das instituições municipais, responsáveis pela manutenção do 

recluso. No século XIV, as reclusarias, acolhendo principalmente laicos, estabeleceram-se nas 

cidades e foram edificadas nas proximidades das construções das igrejas, hospitais e 

leprosários, ou diretamente associadas a estes. Paris contava com as de Saint-Médard, Saint-

Merry, Saint-Paul, Saint-Victor, Sainte-Geneviève-l´Abbaye, La Jussienne (Sainte-Marie 

l'Egyptienne) e a reclusaria ligada ao cemitério dos Inocentes. O papel heroico do recluso era 

de intercessão por meio da oração, sua única função perante a comunidade.
75

 Portanto, diante 

dos perigos da solidão, com o orgulho e a desobediência em primeiro plano, ao afirmar aos 

simples, às suas irmãs especificamente, que era necessário abandonar as ocupações mundanas 

para adentrar a vida contemplativa, na Montaigne de Contemplation, o chanceler, avesso aos 

excessos de ascetismo, de modo algum lhes apregoava a renúncia radical das atividades 

terrenas, mas apenas das que impediriam de forma contundente a contemplação. Ressaltava, 

assim, que as ocupações moderadas eram muito úteis ao contemplativo, para evitar a preguiça 

e a tristeza 
76

 e, desta maneira, procurava conciliar a vida dos simples à ideia de afastamento 

do mundo, conjugando a vida ativa à contemplativa, como sugeriu o próprio Sêneca: 
77
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Contudo, não creio que uma pessoa deva se dedicar tanto a uma vida, que 

não possa ocupar-se por vezes de outra, de acordo com o tempo e o proveito. 

Pois não há pessoa tão dedicada à vida ativa que não deva por vezes pensar 

em Deus e em sua consciência, a confessar-se e arrepender-se. E de outro 

lado, não há pessoa tão contemplativa que não necessite de nenhum labor. 

Assim, sempre haverá em uma pessoa Marta com Maria, e Maria com 

Marta; no entanto, nomeamos uma pessoa de acordo com o tipo de vida a 

que ela se dedica com mais frequência.
78

 

 

Por conseguinte, o chanceler salientava, em sua fala às irmãs, a importância dos 

labores em que elas haviam se empenhado até então em sua devoção privada, como o cultivo 

das atividades domésticas, da penitência e das orações, bem como a necessidade de que 

prosseguissem em tal esforço antes de poderem “estar sós e em segredo” e a dedicarem-se por 

completo “a pensar em Deus à maneira das eremitas ou reclusas”.
79

 Em outros termos, ecoava 

a ideia monástica tradicional de que a solidão preparada pela penitência e pela ocupação 

temporal prévia era aceitável. De tal maneira, aparentemente, Gerson não descartava o 

modelo de virtude representado pelos solitários retirados do mundo, tampouco excluía a 

possibilidade de aquelas mulheres ascenderem a estados semelhantes, não obstante a reserva 

que cercava a reclusão. Entretanto, o alcance da solidão, do segredo e do silêncio 

contemplativos seriam possíveis às irmãs somente na medida em que o chanceler relativizava 

o papel do retiro espacial, material, ao afirmar que “a eremitagem e a reclusão não estão 

apenas nas florestas e desertos, mas em todos os lugares onde se pode tê-las ou exercê-las, 

para fugir dos barulhos do mundo e de todas as preocupações e ocupações”.
80

 Assim sendo, 

desde que circunscritas ao âmbito doméstico, as irmãs poderiam cultivar a reclusão, o 

recolhimento, a solidão e o silêncio, como as religiosas, seus grandes modelos. Gerson, dado 

seu escopo de estender a todos o conhecimento sobre a contemplação, diferia da rigidez 

apregoada pouco mais tarde por Jean Henry, que reforçava os limites espaciais, e, portanto, 
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sociais – respeitando-se os diversos estados que classificavam a população –, daquele modo 

de vida.   

Com essa postura, o chanceler prossegue no esvaziamento das exigências geográfico-

espaciais da contemplação. Isso virá a ser fundamental em seu propósito de ampliar esta 

prática a todos os cristãos, ignorando as distinções sociais, uma vez que, para ele, “segundo 

diversos estados e condições, pode-se encontrar o lugar secreto para estar em paz e silêncio” e 

para se buscar a contemplação.
81

 Em outros termos, afirmar que se poderia praticar a 

contemplação em qualquer lugar implicava também em dizer que era possível a homens e 

mulheres de todos os estados. Amparando-se na noção de que as disposições interiores da fé e 

da devoção eram mais importantes e deviam preceder as ações exteriores, afirma que  

 

o principal segredo e silêncio devem estar dentro da alma mais do que 

fora, quer dizer, a alma empurra para fora de si e de sua habitação toda 

preocupação mundana, todo pensamento vão ou prejudicial e que a impede 

de chegar ao seu destino.
82

 

 

Com tais palavras, o teólogo desloca o recolhimento e o silêncio para o domínio da 

interioridade e dos pensamentos. Reforçando os perigos da solidão corporal para aqueles 

desprovidos de capacidade de resistir às tentações do mundo, bem como a dimensão interior 

do retiro, refere-se às pessoas que, mesmo estando “seules de corps”, são tomadas por 

“fantasias, pensamentos e melancolias”, e sofrem pesada companhia dentro de si mesmas, 

onde ocorrem “grandes ruídos e palavrórios” que a acompanham em todos os lugares, como 

São Jerônimo mesmo admitiu humildemente que as mulheres de Roma o acompanharam no 

deserto.
83

 Assim, a ideia de silêncio e solidão interiores, ainda que não fosse inédita,
84

 é usada 

por Gerson de forma singular, como argumento central de sua defesa da contemplação para os 

simples. 

Bernardo de Claraval já havia assinalado a ideia de uma solidão da mente e do 

espírito, que prescindia do isolamento exterior e era alcançada ao se eliminar o pensamento 

das coisas comuns e o apego às coisas presentes, condição sem a qual não se podia estar 
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“sozinho, mesmo não tendo nenhuma companhia visível”.
85

 No século XIV, antes mesmo de 

Gerson, Meister Eckhart (1260-1328) considerava que aquele que carrega Deus dentro de si o 

terá “em todos os lugares, nas ruas e entre as pessoas, não menos do que na igreja, no deserto 

ou na cela”,
86

 e, ao trazer o deserto para o interior do homem, tornava possível a busca de 

conexão com Deus em qualquer ambiente. Para o dominicano, carregar Deus dentro de si 

significava manter o pensamento constantemente direcionado ao divino, e, uma vez que a 

ligação com o eterno dependia do pensamento, o espaço exterior perdia importância, pois se 

deveria, antes, prestar atenção às atitudes mentais em relação aos objetos, o que “não se 

apreende pela fuga do mundo e das coisas, tornando-se solitário e afastando-se, mas, ao 

contrário, na solidão interior, não importando o momento ou o lugar”.
87

 Em Eckhart, assim 

como em outros místicos do período, como Tauler, Margarida Porete ou Metchild de 

Magdeburg, a ideia de solidão e silêncio contemplativos englobava uma pluralidade de 

sentidos que incluíam a solidão da alma com Deus, a simplicidade ou identidade divina, a 

solidão silenciosa de Deus experimentada na união mística, o vazio escuro e silencioso 

alcançado no final do percurso da contemplação, noções metafóricas ligadas à teologia 

mística negativa.
88

 Nesses pensadores, o deserto nada mais é do que o vazio da alma que 

possibilita a entrada de Deus; a solidão e o silêncio opõem-se à multiplicidade e expressam o 

paradoxo da unidade e da vastidão divinas.
89

 O vitorino comentador de Dionísio e fonte para 

Gerson, Tomás Gallus, também identificou o deserto à solidão abstrata da Trindade, que 

encontrou na descrição dada pelo primeiro nos Nomes Divinos.
90

  

Esse posicionamento em defesa da solidão interior é condizente com a ideia de que a 

verdadeira virtude se encontra do lado de “dentro” e é superior a qualquer demonstração 

externa e formalizada, noção que, apesar de reforçada pelas próprias autoridades teológicas e 

pelos pregadores, é levada ao limite pelos diversos grupos devotos cujo interesse no contato 

íntimo com Deus é exacerbado a ponto de menosprezar os ritos e sacramentos. Seria 

necessário, portanto, encontrar um ponto de equilíbrio para esta interiorização descomedida 
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que, nos séculos XIV e XV, seduzia progressivamente um número maior de fiéis de estados 

diversos, o que caberá a Gerson. Da mesma maneira que se entendia que a devoção externada 

sem fé e piedade não tinha valor, a fé interior dos leigos só seria aceitável na medida em que 

não excluísse a obediência. Melhor dizendo, o chanceler defrontava-se ao mesmo tempo com 

duas dimensões correlacionadas da devoção, a serem corrigidas: os excessos orgulhosos de 

exteriorização penitencial e a interiorização sem limites que dispensava mediações, ambos 

presentes na busca das ditas formas “extraordinárias” de contato com Deus, cabe lembrar.  

Entretanto, mesmo estando de acordo com as autoridades do passado e com as noções 

partilhadas no presente, em que estar sozinho significava estar na companhia apenas de Deus 

interiormente, o chanceler não deixava de dar aos simples alguns conselhos sobre a escolha 

dos lugares e maneiras corporais e exteriores mais apropriados para prosseguir na prática da 

contemplação. Ainda que a dimensão interior fosse mais importante, a preocupação do 

teólogo com o aspecto prático e efetivo daquilo que ensinava não poderia negligenciar tais 

orientações. Por isso distinguiu na Montaigne “duas maneiras de silêncio e solidão”, a 

espiritual e a material, uma interior, outra exterior. Aconselhava, portanto, que, para os 

incipientes ou aqueles que ainda não tivessem a capacidade de encontrar silêncio e “retirar-se 

em si mesmos” estando em companhia de outrem, o que demandaria tempo, prática e “grande 

perfeição”, a escolha de um lugar exterior poderia ser proveitosa: “verdade é que, para ter o 

segredo e o silêncio da alma por dentro, é conveniente buscar o segredo e o silêncio por 

fora”.
91

 E assim, considerou a variedade de posturas e escolhas válidas segundo a compleição 

física e psicológica de cada pessoa, lembrando a impossibilidade de se ter uma regra aplicável 

a todos igualmente, e que o recolhimento espiritual era realizável não importando o lugar: “a 

alguns, agrada mais os lugares secretos das florestas ou dos desertos; a outros, basta os 

segredos dos campos; outros preferem os locais secretos das igrejas ou de suas próprias 

casas”.
92

  

Os cuidados com o corpo constituíam uma parte importante do programa de devoção 

contemplativa apresentado por Gerson, tanto aos laicos como aos teólogos, de modo que 

reforçava a intersecção entre a saúde corporal e a moral.
93

 No tratado universitário De 

Theologia Mystica Practica, desdobrando boa parte dos tópicos já abordados anteriormente 

nos textos para os simples, com orientações para os iniciantes, os mais proficientes e os 
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perfeitos, o chanceler recomendava a busca de um lugar retirado dos olhares alheios, sendo os 

locais sagrados mais apropriados, e que o corpo fosse colocado numa posição de descanso. 

Para os iniciantes, além da observação do lugar e da ocasião, a moderação do dormir e do 

comer apresentava-se como ponto importante para a contemplação. Novamente, sem perder 

de vista as práticas correntes das mulheres, recriminava a abstinência austera, advertindo que 

a vigília e o jejum excessivos eram os mais danosos para a mente, apesar de os exageros 

alimentares também serem prejudiciais. Tal preocupação com a moderação dos hábitos 

corporais tinha como alvo a sanidade do espírito, da “mente”. Dessa maneira, ao contrário da 

crença geral na eficácia das práticas de mortificação, propunha a laicos e clérigos um 

abandono do mundo que, de forma alguma, incluía maltratar o corpo, de cuja integridade 

dependia a saúde espiritual.
94

  

Desta maneira, o chanceler não excluía o papel do espaço físico, apenas deixava de 

restringir sua escolha a condições e ambientes específicos, habilitando todos os lugares 

possíveis. Tampouco pretendia afirmar que os laicos iniciantes na contemplação pudessem 

exercer essa prática da solidão silenciosa estando em companhia de outras pessoas logo de 

início. Para facilitar esse encontro do lugar secreto e do silêncio, primeiramente exterior, 

depois interior, asseverava às suas leitoras que o âmbito doméstico poderia constituir o local 

mais fácil de se acostumar a essa prática, em especial o próprio quarto, como no caso da 

“pequena mulher” que, em sua doença, encontrou no aposento onde ficou por longo período o 

lugar mais apropriado para pensar em Deus e em si mesma.
95

 Além disso, recomendava 

Gerson o período da noite como o mais conveniente para alcançar essa intimidade.
96

 No que 

diz respeito à maneira de dispor o corpo no retiro contemplativo, recorreu aos ensinamentos 

de Guilherme de Auvergne (1191-1249) sobre a prática da oração, para quem as maneiras 

corporais ajudariam a estabilizar e solidificar o pensamento. Mais uma vez, a variedade de 

posturas segundo a variedade de pessoas é assinalada: ajoelhar-se, sentar-se, inclinar-se, 

sendo o repouso preferível ao movimento.
97

  

Gerson utilizava a figura solitária de Maria ao privilegiar o recolhimento doméstico 

como modelo de interiorização devota para os laicos e principalmente para as mulheres. No 

sermão Poenitemini, proferido na igreja da abadia de Saint-Antoine-des-Champs, em janeiro 

de 1403, ele descreveu as ações da Virgem logo após a morte de Jesus. Maria vivencia a dor, 
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não pela exibição, mas no recolhimento e interiorização no âmbito do quarto e diante do 

oratório pessoal afastado dos olhares dos outros, elementos da devoção laica que se tornavam 

mais comuns no tempo do chanceler:
98

  

 

[...] entrou em sua casa. Em seguida, foi posta a mesa para que fizesse 

alguma refeição; o desjejum não foi longo nem excessivo. Depois, Nossa 

Senhora retirou-se sozinha para seu pequeno quarto e seu oratório secreto, 

onde deu graças e encomendou a Deus a guarda de São João, que se retirou 

em seu pequeno quarto separado. Se alguém perguntar o que Nossa Senhora 

teria feito desde então, até o momento da ressurreição, eu digo sem erro que 

ela foi elevada em espírito e em contemplação e não saiu do lugar, nem falou 

a ninguém, tampouco foi visitar o sepulcro, pois sabia seguramente que ele 

ressuscitaria.
99

 

 

O desenvolvimento das modalidades de vida religiosa doméstica no século XIV contribuía 

para fazer do quarto o principal lugar para os laicos buscarem uma relação mais íntima com 

Deus, retiro que geralmente conciliavam com a ida regular à igreja ou com as obras de 

caridade. A incorporação de novos espaços de recolhimento doméstico e de convivência 

familiar à estrututa das residências nobres e burguesas, como salas de estar, lareiras, 

propiciavam atividades como a leitura, os jogos e a música, que vão sendo adotadas por um 

número maior de pessoas.
 100

 

Cristina de Pisano também incorporava o modelo da seulette, a mulher solitária 

dedicada à contemplação e à oração como forma de agir de algum modo pela solução dos 

problemas do mundo.
101

 Ademais, a figura da Virgem, cada vez mais preponderante a partir 

do século XII, é fundamental na construção das devoções pessoais e privadas no período, não 

apenas como objeto de culto e veneração, mas também como modelo para a mimesis, a 

imitação. A maneira como a imagem e as descrições de Maria eram apresentadas aos fiéis, 

nos séculos XIV e XV, destacava cada vez mais seus traços humanos e mundanos, a 

maternidade, a relação afetiva entre mãe e filho, de forma a ressaltar os vestígios do sagrado 

                                                           
98

 Diana Webb cita o caso de Catarina de Siena, que, quando criança, recebeu dos pais um quarto individual para 

poder continuar seu diálogo com Deus, livre do incômodo dos familiares. WEBB, op. cit., 2007, p. 125. 
99

 “[...] s´en entra en l´hostel. Puis fut mise la table pour prendre aucune refection; le manger ne fut pas long ou 

oultrageux. En parfin Nostre Dame se retrahi seulette en sa chambrette et en son oratoire secret apres que 

graces furent dictes et qu´elle eut commande a Dieu sant Jehan, sa bonne garde, qui se retrahi en une autre 

chambrette a part. Si aucun demande que peut faire nostre Dame depuis ceste heure jusques a l´heure de la 

benoite resurrection, je tiens religieusement sans prejudice qu´elle fut ravie en esperit et en contemplation et ne 

se party d´un lieu et ne parla point a autrui e n´ala plus visiter le sepulchre, pour ce qu´elle savoit de certain 

qu´il devoit resusciter”. GERSON, Oeuvres, 7/2, p. 518. 
100

 WEBB, op. cit., 2007, p. 122, 123, 131; p. xi, xiv, 97. 
101

 WALTERS, Lori. “Le vieil solitaire and the seulette: contemplative solitude as political theology in Philippe 

de Mézières, Christine de Pizan, and Jean Gerson”. In: BLUMENFELD-KOSINSKI, Renate; PETKOV, Kiril 

(eds.) Philippe de Mézières and his age. Piety and politics in the fourteenth century. Leiden/Boston: Brill, 2012, 

p. 133, 136, 142. 



184 

 

 

incrustados na vida mundana e doméstica.
102

 De figura de sabedoria e justiça, Maria, 

remodelada pela língua vernácula, passava a sintetizar a imagem da mãe que trabalha, nutre e 

sofre, e a ênfase nesses novos aspectos era o que promovia uma identificação e familiaridade 

dos fiéis com a Virgem e incentivava a sua imitação.
103

 Entretanto, este não era o único 

aspecto da devoção a Maria: no âmbito do culto exterior, não privado, mais interessado nas 

narrativas dos milagres e na santidade da Virgem, a relação dos fiéis com a santa era mais 

funcional do que de identidade e imitação, isto é, buscava-se mais ter as preces e pedidos 

atendidos, como a cura das enfermidades. Por outro lado, foi no que diz respeito 

especificamente aos desdobramentos interiores dessa devoção, circunscritos à meditação, à 

oração, que se desenvolveu uma relação de compaixão, identidade e imitação.
104

 

O modelo do recolhimento devocional, em que a escolha do espaço só tinha 

importância na medida em que conduzia à solidão e ao silêncio interiores – mas que, ao 

mesmo tempo, recomendava o âmbito doméstico como reduto da prática devocional –, era 

possível de ser ensinado aos laicos e especialmente às mulheres num momento em que estes 

passavam a dispor de certos meios favoráveis à delimitação da intimidade e da privacidade, de 

modo que pudessem vivenciar o silêncio e a solidão não apenas metafóricos ou interiores, mas 

também concretos. As transformações vivenciadas no terreno da escrita também contribuíram 

para o surgimento de uma nova dimensão da intimidade,
105

 possível graças à transição que 

estabeleceu o primado da leitura e da composição silenciosas. A separação das palavras na 

escrita latina e as inovações subsequentes fixadas pela escrita escolástica a partir do século 

XII permitiram primeiramente aos escritores uma relação mais íntima e pessoal com os textos, 

que passam a ser confeccionados individual e silenciosamente, sem depender da oralidade e 

da mediação de terceiros, como era feito no ditado ao escriba. A prática privada e silenciosa 

de leitura ampliou-se, assim, dos séculos XIII ao XV, apesar de a leitura oral ainda ser 

relevante para a vida universitária e estar presente nos ambientes laicos. Mas, no século XIV, 

os escritores já compunham seus textos de modo silencioso e demonstravam a expectativa de 

que os seus textos seriam lidos da mesma maneira, ao se dirigirem aos seus “leitores” e não 
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“ouvintes”. Neste período, as referências mais frequentes ao “ver”, em detrimento do “ouvir”, 

nas descrições indicativas do ato de leitura, sugerem uma maior intimidade com o texto, uma 

relação mais pessoal, direta e também silenciosa – como ilustrado nas numerosas iluminuras 

em que o leitor solitário inclina-se sobre o livro mantendo os lábios cerrados. 
106

 

Se a modalidade silenciosa da leitura e da escrita esteve circunscrita primeiramente às 

universidades, somente em meados do século XIV a nobreza e a aristocracia francesas 

começaram a assimilar a prática, incentivada, por exemplo, com as traduções dos textos 

latinos encomendadas pelos reis, como João II e Charles V, grandes patronos das traduções. 

Prontamente, a intimidade proporcionada pela leitura silenciosa produziu efeitos sobre a 

devoção laica como um todo, intensificando a experiência religiosa pessoal por meio da 

difusão de textos de oração em língua vernácula, de uso pessoal, para a aristocracia e 

burguesia letradas, que podiam ser levados à missa e lidos silenciosamente durante a recitação 

pública do texto latino, ou em casa.
107

 Enquanto no universo monástico a leitura in silentium 

designava a quietude que aceitava uma oralização murmurada realizada nos amplos espaços 

dos scriptoria, nos séculos XIV e XV, um novo vocabulário vernáculo passa a descrever uma 

leitura que também se fazia com os olhos e com o coração (lire au coeur), privilegiando o 

sentido da visão como fundamental para a memória,
108

 como assinala o texto de devoção 

intitulado Le livre de bien vivre
109

, que circulou no século XV, “[...] a palavra de Deus deve 

ser guardada e retida na memória e sempre colocada diante dos olhos para que não possa ser 

esquecida”
110

 Além disso, novos elementos da página, como marcações visuais indicando 

parágrafos, com maiúsculas destacadas em vermelho, ou trechos sublinhados, realçando os 
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linguagem. CARRUTHERS, A técnica do pensamento: meditação, retórica e a construção de imagens (400-

1200). Campinas, Sp: Editora da Unicamp, 2011, p. 28; SCHMITT, J.-C. O corpo das imagens: ensaios sobre a 

cultura visual na Idade Média. Bauru, SP: EDUSC, 2007, p. 130; BOAVENTURA, S. Opera omnia, III apud 
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 Consiste numa das partes do livro intitulado L´art de bien vivre et de bien mourir, publicado por Antoine 
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on ne lapuisse oublier”. L´art de bien vivre et de bien mourir. Paris: Vérard, 1492, p. 132. 
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títulos, por exemplo, supunham que o leitor deveria ter o texto diante dos olhos.
111

 Em um 

manuscrito vernáculo do século XIV, contendo o Miroir de l´âme de Gerson e dedicado a 

“uma nobre e religiosa dama”, Marie de Macie,
112

 é possível identificar a primazia da 

afinidade entre escrita e visão, o que sugere uma relação, se não silenciosa – pois é impossível 

saber como de fato foi lido –, ao menos pessoal e visual com o escrito. Como aponta a 

dedicatória desse manuscrito, Deus deu aos homens e às mulheres, 

 

uma virtude chamada memória e a esta memória das coisas não pode vir 

sem duas entradas, que são ver e ouvir. E a cada uma dessas duas entradas 

convém um caminho: escrita e palavra. Pois a palavra serve para ouvir e a 

escrita para ver. [...] E porque todas as coisas não podem ser retidas pelo 

ouvir, são colocadas por escrito. Pois quando se esquece de algo que se 

ouviu, retorna pois à memória e à recordação pela escrita daquilo que se 

ouviu e esqueceu e, por isso, convém colocar muitas coisas por escrito e da 

mesma maneira traduzi-las do latim ao francês.
113

 

 

Para além dos livros religiosos, incluindo-se os portáteis, o recolhimento devocional 

doméstico era facilitado também por intermédio de outros objetos, que proliferavam 

justamente nesses séculos XIV e XV, como as imagens xilográficas, retábulos ou estatuárias 

dos santos facilmente transportáveis, o mobiliário dos oratórios privados, os rosários, peças 

fundamentais no desenvolvimento da devoção laica privada e doméstica.
114

 Novos espaços de 

culto dedicados inteiramente à oração eram integrados aos limites domésticos,
115

 como 

capelas ou oratórios internos, que possibilitavam a prática da oração diária num recanto 

reservado, como o do quarto. Além do que recomendava aos leitores da Montaigne de 

Contemplation, no Sermão sobre a Paixão, At Deum Vadit, proferido para a corte em 1403, 

Gerson propunha como “proveitoso, a quem quiser fazer suas orações, buscar um lugar 

secreto, fora da turba das gentes, da maneira que lhe for mais conveniente” – ainda que não 

excluísse a utilidade da oração pública.
116

 No que respeita às mulheres laicas, semelhante a 

Gerson, Cristina de Pisano asseverava às suas destinatárias, em seu Le Trésor de la Cité des 
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http://gallica.bnf.fr/ark:/12148/btv1b86000706


187 

 

 

Dames, que o recolhimento devocional e a vida solitária cabiam principalmente às virgens 

que quisessem continuar em tal estado, sem casamento, tal como as irmãs do chanceler, e que 

diferiam das virgens que ainda quisessem casar-se:  

 

“àquelas mulheres [as primeiras], que decidiram firmemente nunca perder 

sua virgindade, convém uma vida mais devota e solitária e [isto], embora 

possa parecer um destino decoroso de vida para todas as mulheres, para estas 

é ainda mais adequado do que para as outras [as que esperam o casamento]”. 
117

 

 

Sendo assim, apesar de pretender ensinar que o contato secreto com Deus se realizava 

dentro de cada um, na alma e no âmbito dos pensamentos, em seu ensino da contemplação aos 

laicos, Gerson não negligenciava as ações concretas e externas dessa relação, os gestos, 

lugares e posturas que pudessem auxiliar naquele objetivo primeiro, reafirmando a ligação e a 

influência mútua entre corpo e alma, interior e exterior. Mas, se até aqui, centramo-nos na 

análise dos procedimentos externos e preliminares da prática da contemplação recomendados, 

como a penitência, a obediência aos preceitos religiosos, a busca do local secreto e silencioso 

material, o recolhimento doméstico, as posturas corporais e a leitura, cabe agora voltarmo-nos 

finalmente para os procedimentos propriamente interiores desse recolhimento solitário, que 

deveria se desenrolar no plano dos pensamentos e que concluíam a plena realização do 

“voltar-se para si”, para a alma e para Deus.  

 

 

O domínio dos pensamentos 

 

Partindo da convicção de que o cuidado corporal era necessário ao cuidado com a 

alma, assim como as perturbações da mente ou da alma também afetavam o corpo,
118

 no já 

referido tratado, Contre Conscience Trop Scrupuleuse, de natureza normativa e pastoral 

voltado a ordenar a prática confessional, Gerson aconselhava buscar o equilíbrio entre o 

governo do corpo e da alma com base na temperança e na modéstia, como remédio às 

consciências inseguras:  
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Deus quer que nosso serviço seja equilibrado, quanto ao corpo e quanto à 

alma, pois, segundo o provérbio comum, nada em excesso é bom. Assim, 

deve a pessoa de tal forma governar seu corpo para que ele não seja muito 

rebelde à alma, de um lado, e, de outro, para que ele não ceda ao desejo por 

perder o bom senso e o bom julgamento, se a cabeça ou o cérebro se 

perturba em excesso, por jejuar demais, ou por chorar demais, ou por pensar 

e duvidar e entristecer-se. [...] quaisquer pensamentos que venham da 

carnalidade, seja do tédio, seja da ira, a pessoa deve guardar-se de cumpri-las 

por fora e de consentir-lhes por dentro.
119

 

 

Ao tratar da ponte entre o corporal e o espiritual – a que já nos referimos no tópico 

anterior a respeito das mulheres –, neste texto específico, a preocupação central do teólogo era 

prevenir os cristãos para não se deixarem conduzir pelos pensamentos excessivos sobre os 

próprios pecados, sobre o inferno ou a morte, mas buscar uma medida saudável para essas 

cogitações, que deveriam centrar-se, antes, na reflexão sobre a bondade, a doçura, a 

misericórdia e a sabedoria divinas, com auxílio da moderação corporal. Mas, para além do 

propósito particular desse tratado que se colocava diante de um problema pontual, a saber, as 

“consciências muito escrupulosas”, cabe destacar a consideração mais ampla em que o 

teólogo circunscrevia o governo ou cuidado da “alma” ou de si
120

 ao domínio sobre os 

“pensamentos”, ou melhor, centrava a adequação da própria conduta à virtude no 

monitoramento da atividade de pensar; de forma a afastar as cogitações prejudiciais que 

levariam ao pecado, e de modo a cultivar as salutares, que diziam respeito à fé e a Deus. Desta 

maneira, tratava-se de regrar não apenas os gestos, mas sobretudo os pensamentos, já que o 

corpo é o espelho da alma e o pecado não se concretiza apenas “por fora”, para usar a 

expressão do teólogo, mas também no plano da consciência e dos afetos, ou melhor, o pecado 

não é nada mais “do que a afetividade desordenada e destemperada”.
121

  

Não apenas o trabalho moral e o refrear dos vícios, entretanto, deveria operar a partir 

do governo dos pensamentos, mas a própria relação de devoção, o diálogo interior com a 

divindade, também dependia desse controle. Gerson adverte que a pessoa que quiser dar seu 

coração e seu amor a Deus “deve voltar-se a Ele sem pensar em coisa particular, grande ou 

pequena, preta ou branca, mas elevar seu coração em sua potência, em sua sapiência, em sua 
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 “Dieu veult que nostre seruice soit raisonnable, quanta au corps et quant a l´ame. Car selonc le prouerbe 
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doçura, bondade e misericórdia [...]”,
122

 e, assim fazendo, não cairá em “fantasias e 

inquietações”.
123

 No sermão da Festa da Trindade, ele assinala que, para que a alma conheça 

Deus, pela união mística, ela precisa entrar com “força dentro de sua memória, sem 

divagações por fora”, e com isso clarear seu entendimento expulsando e rebaixando ao 

esquecimento “as nebulosas e obscuras imaginações e fantasias das coisas sensíveis”.
124

 A 

caminhada em direção à contemplação exigia, assim, o afastar dos pensamentos ligados ao 

mundo, aos sentidos e à carne, e o despertar daqueles centrados nas verdades divinas. 

Portanto, o afastamento do mundo recomendado como condição primeira da vida 

contemplativa, e que incluía o silêncio e a solidão, iria realizar-se mais pela direção dos 

pensamentos do que pela renúncia material, e dependia do trabalho pessoal de cada cristão 

sobre si mesmo.  

Com base nas autoridades sobre a teologia mística, desde Dionísio, destacando os 

atributos divinos da simplicidade e da unidade – como já explorado no Capítulo I –, Gerson 

aponta que a contemplação se alcança quando a alma se alinha à simplicidade divina, o que 

ocorre por meio da unificação dos “pensamentos” em Deus, afastando-se a dispersão causada 

pela multiplicidade das coisas supérfluas e temporais. Ele utiliza repetidamente a 

contraposição entre as ações metafóricas de espalhar e juntar, dispersar e unir, para referir-se 

a essa unificação da alma pelo controle dos pensamentos. O chanceler afirma, então, que, 

segundo São Bernardo, para se receber Deus dentro de si é preciso esvaziar a alma “de todas 

as ocupações de dentro e de fora”, pois da mesma forma que “Deus é simples e uno, [ele] 

deve ser buscado na unidade e na simplicidade do coração”, o que não será possível se este se 

encontrar dividido pelas múltiplas e incessantes preocupações ou “imaginações” nocivas e 

mundanas.
125

 Destaca o teólogo que, para elevar a alma a Deus, faz-se necessário sustentar 

um “forte pensamento” e um “amor ardente” das coisas celestes, e não considerar nada além 

disso, a não ser por um breve momento, “sem se deixar deter”.
126

 Tratava-se de um estado de 
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tamanha concentração e atenção fixa em seu objeto que não se poderia ver mais nada que 

fosse exterior, que passasse diante dos olhos, explica.  

O silêncio interior, por sua vez, também atrelava-se à direção dos pensamentos, pois 

residia na capacidade de esvaziamento da multiplicidade do discurso tanto exterior quanto 

interior,
127

 e também na capacidade de livrar-se aos poucos da dependência de suportes 

externos, como os livros ou conversas, e poder exercitar a oração somente “em espírito e na 

mente, de modo que a perturbação da conversação e a necessidade de olhar um livro” fossem 

eliminadas.
128

 A noção de silêncio é especialmente significativa para a o ensino espiritual de 

Gerson no que se refere particularmente ao governo dos pensamentos, porque denota o calar 

das conversações mundanas e o voltar-se para dentro de si; o silêncio evita as falhas da 

palavra
129

 e permite uma relação mais íntima com o sagrado.
130

 Enquanto a palavra dirigida 

aos homens dependia da oralidade, a “palavra” dirigida a Deus era mais eficaz quanto mais 

silenciosa, pois consistia num diálogo interior, in core.
131

 A solidão e o silêncio interiores 

traduziam-se, por conseguinte, nessa restauração da “unidade e simplicidade” da alma por 

meio do pensamento voltado para Deus e possível pela graça. Com isso, o chanceler propunha 

uma interiorização em que “estar consigo mesmo” significava “estar consigo em silêncio, 

mantendo o espírito do lado de dentro”,
132

 quer dizer, a atenção voltada para os movimentos 

interiores da alma, não apenas o pensamento, mas também os “afetos”.
133

 É desta maneira, 

portanto, que o caminho da contemplação irá desdobrar-se interiormente. 

De forma a aprofundar o entendimento dos cristãos sobre o âmbito da interioridade, no 

texto em língua vernácula Canticordum du Pélerin, Gerson formulou a ideia de um “canto 
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silencioso”, isto é, “do coração”, oposto ao canto da voz, e cujo propósito é o louvor interior a 

Deus. Para ouvir essa música interior fazia-se necessário tornar-se mais espiritual, silenciando 

os barulhos do mundo e deixando as curas mundanas. No texto, o teólogo opõe “o coração 

mundano” ao “coração solitário” (coeur seulet), e os coloca em um diálogo alegórico, em que 

o segundo ensina ao primeiro a dimensão interior que abriga a relação com Deus. O coração 

mundano interroga o coração seulet sobre como viver em tal estado de solidão e isolamento e 

como seria possível existir uma música a ser ouvida no silêncio; o segundo responde que é 

feliz e que o primeiro não é capaz de ver o que se passa “par dedans”, “com os olhos 

espirituais”, tampouco elevar-se a Deus, pois vive como as bestas, ao prazer de seu corpo.
134

 

Recomenda, assim, que o coração mundano se afaste do mundo, para poder compreender o 

que irá lhe ensinar, considerando um milagre e uma graça de Deus poder cantar, entender e 

escutar “esse canto dentro de seu coração, como os corações piedosos, devotos e religiosos o 

fazem e conhecem dentro de si mesmos, em maravilhoso silêncio, em paz e quietude de 

consciência”.
135

 Colocando-se por detrás da fala do “coração solitário”, Gerson assinala a 

conveniência dessa “arte” ou exercício para conhecer a si mesmo, “pois o espírito humano 

não pode melhor se conhecer”
136

 do que por meio do cantar de acordo com esse Canticordum, 

e, ao longo do tratado, ensina como se estrutura essa canção interior, por meio dos 

pensamentos e afetos.  

No período em que Gerson lança suas reflexões, e também um pouco antes dele, o 

silêncio constituía um valor tanto para a ascese monástica, com sentido de mortificação, 

quanto para os códigos de conduta aristocráticos, como virtude social associada à prudência e 

ao domínio de si, uma maneira de guardar e proteger o conteúdo secreto interior por meio da 

dissimulação silenciosa.
137

 Mas o teólogo apresenta o silêncio estritamente como o estado de 

quietude e paz interior que torna a alma pronta para receber Deus. Ainda que a instituição da 

confissão auricular obrigatória no concílio de Latrão de 1215 tivesse incentivado a abertura do 

“coração” ao confessor por meio da palavra, a partir do emprego de técnicas para perscrutar o 

segredo de cada fiel;
138

 na busca pessoal pela experiência de Deus, por outro lado, o silêncio é 

superior ao verbo, já que implica uma interioridade e intimidade do diálogo com o sagrado, 
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enquanto a voz sugere exterioridade e dispersão. O silêncio aparece em Gerson como forma 

de propor uma devoção oposta à piedade demonstrativa das mulheres místicas e com base em 

valores monásticos, como a discretio, para os laicos. Além disso, a possibilidade de haver 

uma modalidade de enunciação silenciosa e interna, in core, como propõe o referido 

Canticordum, centrado na oração, repousava na noção, nascida do encontro das tradições 

grega e cristã e desenvolvida desde Platão até o século XIV, de que o pensamento constituía 

uma espécie de linguagem mental, oratio mentalis, subjacente à fala ou independente desta, 

dotada de uma sintaxe e semântica próprias.
139

  

Ao postular a necessidade devocional e moral da administração dos pensamentos e 

sentimentos, ou afetos, o teólogo de Paris atualizava o tema dos exercícios de atenção a si e 

exame de si, a partir tanto das correntes da filosofia antiga – que lia diretamente, por exemplo, 

ao citar diversas vezes Sêneca –, como da tradição monástica cristã, herdeira da primeira no 

que respeita a tais práticas.
140

 Para os filósofos, que concebiam a filosofia como uma arte de 

viver submetida à razão, os exercícios do espírito
141

 e a direção dos pensamentos tinham 

como alvo o controle das paixões e incluíam uma série de procedimentos técnicos pré-

estabelecidos, como a leitura, a audição, a imaginação e a meditação, centrados no esforço de 

vigilância constante sobre si e de concentração no momento presente, apoiados em fórmulas e 
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valores de verdade. No século XIV, Guilherme de Ockham ancorou-se na doutrina agostiniana do verbo mental, 

no De Trinitate, e em Boécio, ao distinguir entre o oral, o escrito e o mental, postulando que as proposições 

mentais e conceitos não estão sujeitos a nenhuma língua e também não pertencem à imaginação, pois são da 

ordem do intelecto.
139
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 Sobre a assimilação dos exercícios espirituais da antiguidade, ver HADOT, Pierre. “Exercices spirituels.” In: 

École pratique des hautes études, Section des sciences religieuses. Annuaire. Tome 84, 1975-1976. 1974. pp. 25-

70, p. 68. Foucault aponta mais uma modificação dessas técnicas de si da filosofia antiga ao cristianismo, e que 

não se trata de uma sucessão entre tolerância e austeridade, pois os princípios de austeridade já se encontravam 

nos antigos. Muitas técnicas de si antigas foram reativadas nas práticas espirituais cristãs, com diferentes 

propósitos. A diferença central entre ambas as formas é que os primeiros se baseavam em uma estética da 

existência como forma de conhecimento da verdade e os segundos numa renúncia de si em busca da própria 

verdade. FOUCAULT, Michel. Genealogia da ética, subjetividade e sexualidade. Ditos e Escritos. Vol. IX. Rio 

de Janeiro: Forense Universitária, 2014, p. 226, 229, 234. 
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 Pierre Hadot escolhe a expressão “exercícios espirituais” para tratar das práticas antigas e cristãs de exame 

dos pensamentos, de governo das paixões e da conduta moral, com base na palavra usada pelos filósofos antigos 

e pelo cristianismo grego Akesis (exercício), cujo fundamento é a relação de si para consigo, o retorno a si. (p. 

61) Trata-se da meditação, da leitura, da imaginação, da atenção. O aspecto afetivo desses exercícios diferia de 

acordo com as escolas de pensamento: os estóicos deviam consentir com o destino; os epicuristas, desapegar-se e 
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Pierre. Philosophy as a way of life:  spiritual exercises from Socrates to Foucault. Trad. Michael Chase. 

Malden/Oxford: Blackwell, 1995, p. 127-128; HADOT, op. cit., 1974, p. 61. 
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argumentações persuasivas para dizer a si mesmo. Essa prática de si dos antigos, entendida 

como uma akesis (exercício) foi assimilada pelos primeiros escritores monásticos cristãos e, 

com novo sentido, posta a serviço de uma verdade considerada superior à daqueles e revelada 

por Cristo. A atenção a si na vida monástica (chamada prosoche) tornara-se, então, o esforço 

de circunspecção da ação e do pensamento de modo a cultivar a lembrança de Deus 

constantemente. De tal maneira, a conversão a uma forma de vida superior começava pela 

atenção e vigilância sobre si mesmo, que não engendrava apenas uma forma de ascese, mas o 

próprio contato com Deus.  

Nas práticas cristãs monásticas, as normas e sentenças para meditar centravam-se nos 

mandamentos, no estudo da regra de vida evangélica e das palavras de Cristo. O exame de 

consciência, por sua vez, assim como nos antigos, continuou a fundar-se na observação dos 

sentimentos e movimentos da alma, sendo o domínio de si entendido como triunfo da razão 

sobre as paixões. No entanto, o objetivo é a aniquilação da própria vontade e sujeição à 

vontade divina, a renúncia de si,
142

 e depende do reconhecimento de si próprio como indigno 

e pecador.
143

 Enquanto as práticas de si e a ascese dos antigos objetivavam a integridade do 

ato cotidiano, sem maior profundidade, ou seja, resistia-se à efetivação de um determinado 

comportamento mesmo que o desejo interior compelisse a tal ato; nos cristãos, o alvo desse 

trabalho moral sobre si encontrava-se não apenas na concretização exterior das ações 

virtuosas e resistência às viciosas, mas nas intenções, de modo que os desejos escusos 

deveriam ser combatidos por si mesmos, ainda que não se realizassem concretamente; como 

disse Gerson, não devem ser consentidos “por dentro”,
 144

 isto é, no plano dos desejos e 

pensamentos.
145

  

Por isso, o chanceler incluía em seus ensinamentos o monitoramento incessante dos 

próprios atos e pensamentos, diferindo da ascese filosófica dos antigos ao supor uma 

comunicação imediata do interior humano com Deus, ou seja, em que o exame de si tem 

como alvo a exposição do interior a Deus:
146
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 Na da moral cristã, os pecados efetivam-se não apenas exteriormente, mas também no plano da intenção e da 
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[É imperioso] guardar-se de todos os pecados, guardar sua língua, seu 

coração, seus pensamentos, seus olhares, seu toque e suas obras a todo 

tempo e em todas as horas, considerando sem interrupção que se está 

continuamente na presença de Deus e de seus anjos, que veem tudo o que se 

faz e diz, e Deus vê os pensamentos.
147

 

 

Avançando em seu propósito de direcionar a atenção dos fiéis para os pensamentos, 

alvos do olhar divino, o chanceler assinala, na Montaigne, que os “pés” ou os meios que 

levam à contemplação são “espirituais” e não corporais e que estes consistem nas boas 

“cogitações e afetos da alma”,
148

 ou seja, a contemplação não dependia apenas do governo 

dos pensamentos, mas também da consequente ordenação das inclinações afetivas associadas 

a eles. Em Gerson, a ligação entre a ideia de “pensamento” e a de “afetos” é tão estreita que 

ambas as noções chegam a se confundir. No De Theologia Mystica Practica, ele incluiu, 

portanto, a investigação sobre as origens das paixões e afetos entre as atividades requisitadas 

para a prática da teologia mística, 
149

 uma vez que esta teria “a propriedade de localizar-se na 

afetividade, enquanto as outras formas de conhecimento fundam-se no intelecto”.
150

 Ele 

considerou os diferentes ensinamentos sobre as paixões formulados por escritores como: 

Aristóteles, na Rhetorica, que considerou como origem das inúmeras paixões a esperança, o 

medo, a tristeza e a alegria; Hugo de São Vítor, no De Modo Orandi e Guilherme de Paris (de 

Auvergne), no Tractatus Novus de Poenitentia, os quais listaram um número maior ou menor 

de paixões. No entanto, preferiu pautar-se na tripartição segundo a Trindade, formulada por 

Ricardo de São Vítor, no Benjamin Maior, em que a compunção, a admiração e o júbilo são 

os afetos estimulados diante do poder, da sabedoria e da bondade divinas, respectivamente:  

 

Ele [Ricardo] afirma que a graça da contemplação emerge de forma tríplice, 

de acordo com os três gritos na ascensão da alma no Cântico dos Cânticos. 

Eles derivam de uma abundância de compunção devota, como “uma coluna 

                                                                                                                                                                                     
verdade sobre si, assinala as modalidades penitenciais, da exomologese, que é pública, à confessio, que é secreta 

porém verbal. A confissão cristã tem enfoque na exposição do conteúdo particular do pecado, mais do que da 

figura mais ampla do pecador. (FOUCAULT, Michel. Do governo dos vivos. Curso no Collège de France (1979-

1980). Trad. Eduardo Brandão. São Paulo: Martins Fontes, 2014, p. 193-194). Sobre a necessidade penitencial e 

confessional de exposição do interior e a busca do que há de mais escondido sobre si na Idade Média, ver 

também VON MOOS, op. cit., 1996. pp. 117-137. 
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et ses oeuvres en tous temps et en toutes heures, en considerant aussy soy ester continuellement en la presence 
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complètes, 7/1, p. 100. 
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 “les cogitations et affections de l´ame”. GERSON, La montaigne de contemplation, p. 92 (Pascal), p. 46 

(Glorieux). 
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 GERSON, Early works, 289. 
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 “Mystical theology has the property of being located in affectivity, while all other formas of knowledge are 

found in intellect”. GERSON, Early works, p. 310. 
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de fumaça”, da grandiosidade da admiração, “como o espiar do alvorecer”, 

e da plenitude do júbilo, como “se inclinasse sobre o amado”.
151

  

 

Para que as boas cogitações e os bons afetos da alma conduzissem à contemplação, era 

necessário saber como cultivá-los, em detrimento dos maus. Assim sendo, a necessidade de 

ordenar, regrar e dirigir os pensamentos e afetos irá sujeitar-se a uma técnica, fundada na 

meditação, na imaginação e na oração. Todavia, com a preocupação de ensinar aos fiéis essa 

direção dos pensamentos e afetos, o trabalho de si sobre si e o domínio de suas más 

inclinações no caminho da contemplação, antes de elaborar uma técnica, Gerson precisou 

debruçar-se sobre o estudo das teorias psicológicas sobre as faculdades da alma, cognitivas e 

afetivas. Esse trabalho concretizou-se mais precisamente no De Mystica Theologia, com o 

propósito de isolar a faculdade da alma responsável pela união mística, bem como determinar 

suas condições de atualização, interrogação que já havia tratado menos profundamente nas 

Notulae, de 1400, e que conduzia sua produção teórica nos primeiros anos do século XV, 

quando da escrita dos tratados para os simples.
152

 Essa investigação do teólogo sobre os 

processos interiores, em busca da faculdade mística da alma, a mais elevada, resultou do 

encontro de dois modelos teóricos: o de Ricardo de São Vítor e a leitura escolástica do De 

Anima, de Aristóteles (384-322 a.C).
153

  

Com base na divisão ricardiana, Jean Gerson distinguiu as três potências cognitivas da 

alma, sensus, ratio e inteligentia simplex, associadas respectivamente a três maneiras de 

conhecer: cogitação, meditação e contemplação, em ordem hierárquica, às quais 

correspondiam potências afetivas particulares. A inteligentia simplex, a mais alta faculdade da 

alma, é de ordem especificamente intelectual, capaz de reconhecer os primeiros princípios; a 

anterior, a ratio, é de ordem racional e a primeira, sensus, sensorial. Apoiando-se também na 

noção agostiniana de que todo ato de conhecimento implicava no emprego de um afeto, 

considerava que todo conhecimento de um objeto qualquer (seja pela inteligência, pela razão 

ou pelos sentidos) acompanhava-se de uma operação psicológica de natureza afetiva.
154

 

Assim, Gerson explica que “aos três modos de conhecer mencionados, que são a cogitação, a 

meditação e a contemplação, correspondem três tipos de afetos que se podem chamar”: 

primeiro, “vontade, desejo ou concupiscência”; segundo, “devoção, contrição, compunção ou 
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oração”; terceiro, “amor extático ou anagógico, quer dizer, que conduz às coisas divinas”.
155

 

Enquanto na cogitação a alma emprega um olhar que tende a divagar, o afeto correspondente 

também será vago; na meditação, ao contrário, há um esforço em busca da verdade, uma 

atenção e concentração prolongadas sobre o objeto, da mesma forma que o afeto ali aplicado, 

a devoção, comportará dificuldade e esforço, “um afeto piedoso e humilde, que tende de 

forma veemente e corajosa ao amor do bem e da verdade primeiros”.
156

 Na contemplação, por 

sua vez, de acordo com o próprio Ricardo, não há emprego da razão, nem dependência do 

esforço, pois este é o momento de dilatação da alma que conhece a verdade,
157

 tendo como 

potência afetiva correspondente a sinderesis, responsável pela união mística propriamente 

dita.
158

  

Uma vez que se reconhecia que a contemplação, com sentido de união mística em si, 

excedia o esforço racional e cognitivo – como visto no Capítulo I –, a única etapa que poderia 

envolver uma atividade, um método e uma técnica era, portanto, a meditação, já que a 

contemplação mesma não poderia ser ensinada, mas apenas o caminho e o trabalho que 

conduzia a ela. Enquanto a contemplação, como união das vontades divina e humana, possuía 

uma prioridade e superioridade ontológicas, a meditação tinha prioridade temporal, ligada à 

moral, ao hábito, à ascese.
159

 Em outros termos, é na prática da meditação que o cristão, em 

seu anseio por Deus, deverá colocar todo o seu empenho e diligência. Para o chanceler, assim 

como para Hugo e Ricardo de São Victor, a meditatio constituía uma etapa preparatória 

fundamental para a contemplação.
160

 Os vitorinos e também Boaventura já haviam conciliado 
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a racionalidade e a experiência mística afetiva ao admitir a meditação, operação racional 

investigativa que atua com base em uma intuição das realidades superiores, gravadas na 

memória,
161

 como condutora da contemplação, articulação estabelecida com base no próprio 

Pseudo-Dionísio.
162

 O lugar central da meditação, da racionalidade e da cognição no caminho 

da contemplação não implicava, portanto, em excluir a dimensão afetiva da experiência 

mística, mas em conjugá-las. 
163

  

Dessa forma, no De Theologia Mystica Practica, Gerson anuncia: “Agora que já 

falamos sobre o silêncio, podemos passar às meditações piedosas. Vejamos que tipos são 

mais eficazes para engendrar o apego afetivo”.
164

 Considerando esse propósito do chanceler, o 

que importa destacar a seguir é a maneira como ele vinculou o governo do pensamento e a 

meditação aos estados afetivos, ao afirmar, por exemplo, que a procura da contemplação 

deveria envolver “um esforço ardente e contínuo da mente”.
165

 Não era suficiente pensar em 

Deus simplesmente, era preciso pensar nele com afinco, devoção e contrição. Sendo assim, 

além de pautar-se na noção dos “afetos” como potências da alma, o teólogo também a utiliza 

com ideia de finalidade da meditação, isto é, o aflorar dos afetos e paixões em direção a Deus. 

Portanto, os pensamentos úteis à contemplação seriam aqueles capazes de produzir uma 

determinada disposição afetiva, já que o começo e o fim da vida contemplativa encontravam-

se no amor, a principal potência afetiva da alma, segundo ele. Que exemplos de pensamentos 

e afetos foram recomendados especificamente aos simples e que se julgava definir o bom 

cristão naquele momento é o que veremos adiante. 

 

 

Meditar sobre a Paixão e deixar-se tocar pelo divino 

 

 

É salutar que um período de oração antecipe esse processo [de 

contemplação] pela meditação sobre as matérias que serão abordadas, de 

forma que se possa mais livremente entrar na afetividade. É útil tentar 

cultivar as atividades mencionadas, para não apenas alcançar uma forma 

sutil e variada de cognição, mas também para obter a experiência de degustar 

e rejubilar. Pois, frequentemente, quando há menos cognição, haverá mais 

afeto. [...] De tal forma, converte em afetividade tudo o que leres, 
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ouvires, vires, falares ou pensares, como se aspirasses e degustasses 

interiormente! Assim, se ouvires “nosso Pai”, então deixa tua mente 

elevar-se imediatamente e simultaneamente à reverência e ao amor 
[...].

166
 

 

Com tais palavras, no De Theologia Mystica Practica, Gerson sintetizou a maneira de 

conduzir a prática interior pela oração e pela meditação, definida como o esforço de direção 

do pensamento
167

 e cujo objetivo se resumia a inflamar “os afetos, pensamentos ou paixões” 

piedosos, o que poderia ser feito a partir de objetos externos ou da imaginação; esta recolheria 

a partir dos sentidos as imagens das coisas, para meditar na ausência delas.
168

 Isto posto, o 

plano da afetividade, longe de pertencer à ordem do involuntário e do irracional, moldava-se 

ao papel condutor dos pensamentos e da cognição.
169

  

No mundo monástico, a meditação ou meditatio, como parte do caminho que levava à 

contemplação, constituía o estágio ao mesmo tempo cognitivo e afetivo em que o monge 

concluía a leitura (lectio), penetrando mais profundamente o texto sagrado, gravando o seu 

conteúdo na memória, pela “ruminação” e com auxílio da imaginação.
170

 Segundo Hugo de 

São Victor, a quem Gerson retornava com frequência, a prática devocional e moral começava 

pela leitura e meditação (memorização), passando pelo exercício exterior das virtudes 

aprendidas, para finalmente conduzir à interiorização destas, ao torná-las familiares e 

habituais.
171

 A meditação, fundada na memória, ao empregar a concentração atenta, o desejo 
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firme, intentus, solicitude,
172

 de alcançar um propósito, tinha por conseguinte um importante 

viés emocional, que acompanhava obrigatoriamente os procedimentos racionais.
173

 Para os 

pensadores monásticos medievais, a parte ativa da memória, a rememoração, ligada ao 

espírito e ao intelecto, diferia da parte sensorial  – que apenas recebia as impressões imediatas 

dos objetos sensíveis – e constituía um processo virtuoso, voluntário e intencional que 

superava o aspecto sensível e estava associado à virtude da Prudência.
174

  

De tal forma, os escritos monásticos legaram aos séculos seguintes a centralidade do 

exercício de memória, não apenas para o conhecimento de si e de Deus como apontava 

Agostinho, mas também para a prática e a organização do esquema das virtudes. Amparando-

se na arte mnemônica clássica que acreditavam ser obra de Cícero, consolidaram o seu caráter 

metódico, aprimorável pelo intelecto por meio de uma técnica, o que assegurava sua nobreza 

e o caráter virtuoso, já que desta forma era capaz de transcender os sentidos e moldar o 

caráter.
175

 Afastando-se da mnemônica clássica e suas imagens agentes ou ativas, a memória 

artificial monástica do século IV ao XIII, repercutindo o criticismo de Quintiliano, havia, no 

entanto, negligenciado as imagens figurativas como recurso mental, preferindo a 

memorização da imagem da página escrita
176

 pela leitura repetitiva e a ordenação dos temas, 

como ferramenta para a divisão, a composição e a internalização dos textos. Uma vez 

gravados na memória de forma visual, os textos formavam uma verdadeira biblioteca mental, 

onde os temas dispunham-se em estruturas e arranjos alegóricos ligados por associações que 

facilitavam sua retomada,
177

 como os esquemas da arca, de Hugo de São Vítor, ou da bolsa, 

com subdivisões internas, nas quais o estudante do escrito sagrado agia como construtor de 

um edifício interior, onde guardava os temas relevantes. Porém, o aspecto técnico da memória 

e seus minuciosos procedimentos emprestados da mnemônica retórica dos antigos, que 

consistiam na elaboração e ordenação mental de espaços e imagens para recordar um 

determinado assunto, ganharam novo impulso no século XIII, com a retomada do Ad 

Herennium para aprendizado da oratória pela corte e pela burguesia e também no 

desenvolvimento do sistema universitário. Mas esse retorno partiu principalmente da 
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intersecção estabelecida entre a arte clássica da memória, a ética aristotélica e a leitura 

monástica, por Alberto Magno, Tomás de Aquino e, em seguida, Boaventura, que também 

aprofundaram a conexão entre a prática da memória e a da virtude, com importante 

repercussão sobre a pregação e sobre as práticas devocionais dos laicos nos séculos XIV e 

XV.
178

  

Com base nessa noção de que o pensamento e a memória poderiam ser conduzidos e 

aprimorados, voltando-se para os simples após mencionar que a contemplação inicia-se pelo 

domínio dos pensamentos, Gerson interroga, na Montaigne, “qual maneira de pensar se deve 

ter em contemplação”, que tipos de pensamentos seriam mais adequados para aflorar os bons 

e afastar os maus afetos. O teólogo empregava os termos “pensamento”, “memória”, 

“meditação” e “afeto” com conotações muito próximas, algumas vezes como se fossem 

sinônimos, mas o primeiro é mais frequente. Usava, portanto, o mesmo argumento de que, 

apesar da variedade das pessoas e maneiras de se praticar a devoção, seria muito útil prover a 

suas irmãs alguns exemplos mais precisos de meditação, para que pudessem mais rapidamente 

encontrar um caminho que melhor lhes conviesse.
179

 Retornando às autoridades monásticas, o 

chanceler considerou o método de meditação formulado por Ricardo de São Vítor, no livro 

Benjamin Maior, mais apropriado aos clérigos do que aos simples; em São Gregório, por sua 

vez, não encontrou nenhuma “maneira particular” de entrar em contemplação que pudesse 

servir às irmãs; em São Jerônimo, mencionou o método da cogitação sobre a morte, enquanto, 

por outro lado, ressaltou que alguns consideraram proveitoso pensar no inferno, no paraíso ou 

nos pecados, na efemeridade da vida e do mundo. Quanto à meditação sobre a imagem do 

casamento espiritual entre Deus e a alma, explorada por São Bernardo no comentário do 

Cântico dos Cânticos, não considerou adequada para os iniciantes, dado o risco de os simples 

confundirem o enlace espiritual com o carnal, incorrendo no erro que ele próprio denunciava 

nas beguinas visionárias. Assim, procurava, a partir daquelas autoridades, uma forma de 

meditação mais conveniente para as tais mulheres. 

Gerson diz, finalmente, ter encontrado em São Bernardo
180

 um método muito 

proveitoso para os iniciantes na contemplação, tendo em vista primeiramente o despertar dos 

afetos, a saber, pensar ou meditar, “diligentemente sobre toda a vida de Jesus Cristo, desde 
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sua concepção até a ascensão [...] pela santa recordação e compaixão”.
181

 A partir do tema da 

meditação sobre a vida de Cristo, especialmente sobre a Paixão, ele cita um texto que então 

lhe servia de base, L´Aiguillon d´Amour Divine, de Jacques de Milão. Da segunda metade do 

século XIII, esse escrito trazia ensinamentos sobre a contemplação e foi por muito tempo 

atribuído a São Bernardo – seu título latino era Stimulus Amoris ad Christi Passionem. O 

chanceler o considerava digno de ser traduzido ao francês, o que denota o seu empenho de 

transpor aos laicos uma modalidade devocional que os teólogos e letrados religiosos até então 

encerravam nos textos em latim; algumas cópias posteriores do referido tratado, em francês, 

inclusive indicam que Gerson mesmo o teria traduzido alguns anos depois.
182

 Esse texto 

serviu como fonte para o teólogo, que o cita mais de uma vez em seus ensinamentos sobre a 

contemplação e a meditação para os simples, principalmente no que respeita à ênfase no 

controle dos pensamentos e na direção dos afetos, bem como no tema da Paixão. O seu 

capítulo sétimo, especificamente, ensinava a ordenação dos pensamentos pela lembrança e 

meditação da morte de Cristo e do sofrimento de Maria, orientações muito semelhantes às 

fornecidas pelo chanceler em ocasiões e textos diversos: 

 

Ó, homem, queres aprender a dirigir teu pensamento? Deves sempre 

imaginar a ti mesmo na presença de Deus e tê-Lo sempre em teu espírito. 

Orienta continuamente teu pensamento em direção ao Cristo, tão 

severamente ferido por ti, diz que teu Deus sofreu tais torturas por ti. E 

sempre faz diligência à mãe de Cristo, que é a consolação dos infelizes, e a 

cada vez que teu pensamento se dirigir a ela, dirás que ela é a Mãe de 

Deus.
183

 

 

Apregoando a prática da meditação que tomava dos moldes monásticos, fundada na 

imaginação, o Aiguillon D´Amour orientava o cristão a “ruminar infinitamente a paixão de 

Cristo em seu coração”, pois tal “meditação elevará vosso pensamento”, ela “vos inflamará”, 

e dará ordem ao pensamento, à palavra e às ações.
184

 Gerson, por sua vez, reiterava e repetia 

os conselhos daquele tratado, por exemplo, no texto Douze Degrés d´Humilité, em que o 
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primeiro degrau da humildade consistia justamente em “ter diante dos olhos
185

 

ininterruptamente o medo de Deus, sem jamais se esquecer, e ter a memória de todas as coisas 

que Nosso Senhor Deus ordenou, como o fogo do inferno”, e tais coisas “ruminar 

continuamente em seu coração”, isto é, por meio da imaginação, tendo em vista afastar o 

pecado.
186

 O chanceler, no entanto, não desdobrou na Mointaigne de Contemplation o método 

meditativo sobre a vida ou a Paixão de Cristo, dada a natureza sumária do texto, mas reservou 

ao tema um lugar central em outros de seus textos de devoção em vernáculo, como o 

Canticordum au Pélerin ou o Jardin Amoureux de l´Ame Dévote, todos contendo métodos 

para a prática pessoal interiorizada e meditativa, além do sermão francês Sur la Passion (Ad 

Deum vadit). Ao ensinar a meditação sobre a Paixão, especificamente, Gerson alinhava-se ao 

tom geral da devoção laica do período, demasiado sensível e receptiva aos episódios da vida 

de Cristo, figura central da pregação, nomeadamente no que se referia às descrições e 

narrativas textuais ou visuais sobre o sofrimento derradeiro, prova do amor incomensurável de 

Deus pela humanidade.   

Anteriormente, no século XI, Anselmo de Canterbury já havia apresentado em seu 

método de oração um comprometimento afetivo inédito, estimulando a compaixão ao evocar 

vividamente as imagens da crucificação e apelar à participação imaginária do cristão no 

sofrimento de Cristo.
187

 Já no século XII, também o cisterciense Aelred de Rievaux, 

influenciado por São Bernardo de Claraval no sermão sobre os Cânticos
188

 – para quem as 

imagens seriam úteis àqueles que ainda não estivessem prontos para a perfeita contemplação 

sem elas –, convidava a participar nas vidas de Cristo e da Virgem, pela imaginação.
189

 Mais 

tarde, a partir do modelo de São Francisco, uma devoção afetiva
190

 com predileção pela 

concretude do sofrimento de Cristo, que não apenas triunfa, mas também sangra e morre, 
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começou a ser disseminada entre os laicos, graças principalmente à ação dos franciscanos.
191

 

A partir de então, os sermões foram os principais veículos a incentivar os fiéis comuns a 

pensarem no sofrimento de Cristo, com grande senso de dramatização, conferindo-se enorme 

vivacidade, corporalidade e emotividade à trama sagrada,
192

 ao lado das imagens e dos livros 

de devoção que se multiplicam no século XIV, e das confrarias, que constituíram o espaço 

mais inclinado a essa vivência da Paixão.
193

 O tema integrava o latim e a língua vernácula e 

atingia uma variedade maior de audiências nos séculos XIV e XV, por meio de gêneros 

textuais e práticas diversos, como a poesia, o drama, os sermões, os livros devocionais, as 

pinturas, esculturas, crucifixos.
194

 Apesar de os textos sobre a Paixão de Cristo em latim, para 

os clérigos, serem mais numerosos, o considerável volume de documentos em língua 

vernácula indica um aumento de leitores laicos e principalmente mulheres, e a ampliação da 

difusão do tema nesses dois séculos.
195

 

A primazia do tema da Paixão como alvo da prática meditativa, após o século XIII, foi 

seguida de um processo em que a meditatio perdeu aos poucos sua natureza monástica. 

Enquanto a lectio divina ancorava-se na dependência entre os estágios da leitura, da oração, 

da meditação, e, por fim, da contemplação, com a difusão de novos textos com o título de 

“meditações” entre os laicos a partir daquele século, impulsionada pela expansão geral dos 

textos devocionais,
196

 essas etapas antes unificadas passaram aos poucos a separar-se em 

modalidades diferentes e não necessariamente ligadas, recebendo novos contornos. Essas 

práticas inspiradas mais ou menos nas formas monásticas, começaram a atender às 

necessidades devocionais dos fiéis dos centros urbanos, com “meditações” que muitas vezes 

se pautavam basicamente na internalização dos tópicos da catequese e dos principais 

episódios bíblicos, com importante ênfase nos afetos e no estímulo à participação no 

sofrimento de Cristo. Dessa forma, as palavras “meditação” e a “contemplação” 
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popularizavam-se entre a sociedade laica letrada das cidades, deixando de pertencer apenas 

aos monastérios.
197

 As meditações sobre a Paixão, ancoradas em métodos novos e mais 

acessíveis, possibilitavam a esse público uma prática não mais ligada a uma técnica de leitura 

e à busca pela suspensão apofática das imagens mentais e da atividade cognitiva, como na 

lectio divina monástica, mas abria o caminho para a relação íntima com Deus aos cristãos 

simplesmente capazes de voltar-se para o sagrado com piedade e desejo genuínos. O que antes 

era um exercício dos justos, dos perfeitos e monges, transformava-se agora num esforço 

necessário a cada pecador em busca da salvação por meio do amor.
198

 Em suma, 

especificamente entre os séculos XIII e XV, um novo e mais amplo sentido é dado à 

meditação, formulado no âmbito da língua vernácula.
199

 

Devedora dos métodos de Bernardo de Claraval
200

 e Anselmo de Canterbury, as novas 

formas de meditação, diferindo daquela da lectio divina, sujeita à rigidez dos cânones da 

exegese e de natureza mais especulativa,
201

 também rompia sua ligação com a leitura da 

Bíblia, que, pouco acessível aos cristãos comuns, era substituída por manuais de meditação, 

como aqueles sobre a vida de Cristo, que em geral transformavam os episódios sagrados em 

sequências mais fáceis de apreender e mais voltadas para a visualização. A imaginação das 

cenas bíblicas tornava-se, portanto, o centro da meditação, diferindo da técnica monástica do 

pensamento associativo e argumentativo, fundado nas alegorias e nos seus sentidos abstratos, 

em que a memorização da imagem da página escrita era privilegiada em detrimento da 

formação de imagens mentais figurativas. Os escolásticos haviam encontrado em Aristóteles a 

justificativa para o uso da memória artificial que conferia importância à imaginação, 

recomendando o uso de similitudes correspondentes àquilo que se pretendia lembrar, 

considerando que a alma fixava mais facilmente as imagens corporais e que toda impressão 

sensorial se transformava numa imagem na memória. Assim, habilitava-se o uso das imagens 

na retenção dos tópicos da fé e da doutrina, repercutindo na forma com que esses assuntos 

eram transmitidos pela pedagogia religiosa. Portanto, a insistência sobre a meditação e a 
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imaginação sustentará o desenvolvimento de uma devoção privada introspectiva entre os 

laicos.
202

 

Em suma, nesse processo, os termos “meditação” e “contemplação” deixavam de 

referir a um processo contínuo, passando ambos a designar um método, uma prática autônoma 

e autossuficiente,
203

 geralmente reduzida à imaginação, em que as duas noções com 

frequência se confundiam,
204

 como ocorre por exemplo, no Heures de Contemplacion sur la 

Passion de Nostre Seigneur Jhesucrist, de Cristina de Pisano, fundado nos exercícios de 

meditação.
205

 Tendo a imaginação como principal apoio, essa nova modalidade de devoção 

pessoal meditativa valia-se das imagens com acento no aspecto concreto e físico do sagrado, 

como ilustra o próprio chanceler: 
206

  

 

E tu que tens o coração piedoso, devoto e religioso, põe diante dos olhos de 

teu pensamento, na clareza da verdadeira fé, a imagem da piedosa 

semelhança de teu salvador, Jesus [...] E para seguir este exemplo, coloca 

todos os teus membros ao seu serviço para cumprir os seus mandamentos, e 

pela obediência coloca-te por completo como servo de tal senhor [...]
207

 

 

Ao propor a meditação sobre a Paixão como tópico de seus ensinamentos e de seu programa 

de devoção interior, Gerson, ao não se distanciar, portanto, das preferências devocionais do 

período, arriscava-se a incentivar a meditação afetiva por meio das imagens, mentais ou 

materiais, da vida e da morte de Cristo, ainda que esses elementos fossem a mesma fonte que 

alimentava as devoções extremadas que produziam visões e estigmas, e que tinha como 

mecanismo central a integração entre o sentido da visão, a imaginação e a emoção encarnada, 

isto é, expressa corporalmente.
208

 Como seria, então, possível apregoar essa devoção sem 

nutrir ainda mais uma relação com Deus demasiado sensual ou dada aos excessos penitenciais 

inspirados pelo sofrimento de Cristo?  

O sermão Sur la Passion, de 1403, proferido na Igreja de São Bernardo de Paris para 

uma audiência variada,
209

 foi o mais longo dos sermões de Gerson, concebido para estender-
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se por vinte e quatro horas, com vinte e quatro divisões, num período em que os fiéis se 

dispunham por longas horas a ouvir os porta-vozes de Deus, fossem estes clérigos ou figuras 

admiradas. Aquele sermão trazia aos ouvintes a narração detalhada da Paixão de Cristo, cada 

tópico da passagem bíblica sendo seguido de uma exposição com sentido moral, e obteve 

grande popularidade no período, entre laicos e clérigos. São conhecidos vinte e quatro 

manuscritos e suas cópias foram distribuídas para as casas monásticas de São Vítor e dos 

Celestinos, com a adaptação do texto em língua vernácula, originalmente feito para os laicos, 

para os leitores monásticos.
210

 Naquela prédica, o teólogo repete periodicamente, do início ao 

fim, a exortação para que os fiéis meditem, recordem e pensem diligente e constantemente 

sobre os capítulos da Paixão: “Devemos por penitência, desse luto ter a lembrança” (Si devons 

bien par penitence, de ce deuil avoir remembrance), 
211

 com incentivos à visualização interior 

e à imaginação, por meio de descrições pormenorizadas.  

Mais do que simplesmente incentivar o conhecimento e a recordação da história de 

Cristo, Gerson ensinava a manutenção regular de seu pensamento ou de sua memória, ou seja, 

a meditação. Em outros termos, a ideia de recordar esses temas e imagens não tinha um 

sentido imediato e sem profundidade, mas demandava uma prática sistemática e regular.
212

 

Além disso, para os fiéis, mais do que apenas recordar e pensar, tratava-se principalmente de 

sentir e partilhar dos sentimentos das personagens envolvidas naquela trama. A meditação 

conduzida pelo sermão deveria ser capaz de acender os afetos, como os sentimentos de 

compaixão, luto, pesar e remorso pela morte de Cristo. Por isso, o chanceler afirma que irá se 

esforçar principalmente para mover os “corações à devoção e ao luto desta muito angustiante 

paixão” e também “à penitência e à piedosa recordação desta morte”,
 213

 objetivo também 

partilhado por outros pregadores do período, por se tratar de uma regra retórica da pregação 

estabelecida desde os padres da Igreja, como Agostinho, no De Doctrina Christiana, que 

definiu como objetivos da pregação: “ensinar, agradar e comover”. Essa ideia também foi 

desenvolvida com a nova pregação ou a ars praedicandi a partir do século XIII, quando os 

pregadores colocaram os afetos no centro de suas preocupações pedagógicas e aprimoram sua 

retórica para melhor manipular os sentimentos dos ouvintes, com maior atenção à capacidade 

de absorção destes e com a forma do discurso, valendo-se de divisões para facilitar a 
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memorização por parte do auditório.
214

 Desde os séculos XII e XIII, renovou-se a teoria 

psicológica dos afetos, integrando-a à discussão sobre os pecados e virtudes.
215

 Portanto, a 

eficácia retórica e moral de uma prédica media-se pela capacidade de instigar as emoções dos 

fiéis, mais do que a lógica racional, recorrendo-se a afetos opostos, como o amor a Deus e o 

ódio do pecado, ou o medo do inferno e a esperança na misericórdia.
216

  

Ainda naquele sermão, a compaixão, a piedade, a culpa pela morte de Cristo eram os 

sentimentos estimulados
217

 pela ideia de que ele sofreu pelos pecados e pela ingratidão dos 

homens, ao passo que estes sim é que mereciam receber tamanha dor: “Ó coração ingrato e 

perverso da criatura humana, que não reconhece [tal fato] e de tal luto não se recorda”.
218

 

Argumentando contra os que poderiam pensar que, se Cristo era Deus, não seria suscetível à 

dor, Gerson pretendia convencer os ouvintes da dimensão humana e infinita de seu 

sofrimento, porque, sendo homem suscetível, sofreu sensivelmente tal dor, mais do que 

qualquer outro.
219

 Por isso, os cristãos teriam a obrigação de reconhecer tal infelicidade e 

render graças, pois um homem de tamanha benevolência, doçura e majestade foi tão dura e 

angustiantemente entregue à morte, por amor aos homens. Tendo em vista esse despertar dos 

afetos, o momento da crucificação é carregado de dramaticidade, com destaque para as 

descrições das torturas corporais:  

 

Eles vos dão vinagre para beber, amargo e cheio de fel, para torturar o 

paladar; eles vos despem pela terceira vez diante de todos; eles vos seguram 

e derrubam rudemente, e o estendem na cruz, furam e pregam uma de vossas 

mãos a um braço da cruz e os nervos retraem-se de dor; em seguida, esticam 

à força e estendem a outra mão e a cravam com um prego grosseiro de ferro 

no outro braço; perfuram também vossos pés à base inferior da cruz com um 

prego ou dois, diz Gregório de Tours que com dois; e antes disso foi estirado 

rispidamente de tal modo que vosso corpo precioso foi estendido como uma 

pele e todas as juntas destacaram-se, todos os nervos, retraídos de dor e 
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separados pela força de esticar; e podiam-se contar todos os ossos de vosso 

digno corpo [...]
220

 

 

As descrições visuais das dores de Cristo apelavam às emoções e à participação 

imaginária do fiel na narrativa de sua morte especialmente pela perspectiva de Maria, num 

período em que a maternidade em luto, a pietà, era enfatizada em detrimento da natividade. 

Gerson e outros escritores ou pregadores do período inseriam o expectador na narrativa por 

meio da descrição cuidadosa não só de Cristo sofredor, mas também das testemunhas de seu 

martírio, como Maria, João ou Maria Madalena, a partir dos esforços de humanização das 

personagens sagradas.
221

 O chanceler assinalava que o luto de Maria deveria ser lembrado 

sempre.
222

 A figura da santa foi fundamental para o desenvolvimento da resposta afetiva à 

imagem do Cristo crucificado, a partir do século XII, colocada em primeiro plano na devoção 

à Paixão.
223

 Gerson, ele próprio devoto dela, dedicava-se não apenas às questões doutrinais 

referentes a esta – como no episódio em que defendeu a tese da imaculada concepção –,
224

 

mas comprometeu-se principalmente a ensinar e fortalecer a devoção à santa, mediadora e 

intercessora.
225

 Portanto, convidava os ouvintes a imaginar a dor que os espectadores do 

martírio sentiram na ocasião, com referências familiares ao amor materno, à maneira como 

Maria via Cristo, e como este enxergava a própria mãe em sofrimento:  

 

Ó, doce mãe, elevo agora os olhos de meu pensamento e vejo, à luz da 

verdadeira fé e do evangelho, na sombra da conjectura provável e do devoto 

julgamento, que partida foi a de vosso bendito filho, Jesus, quando ele foi a 

Deus por morte amarga. [...] Devota gente, se há aqui coração piedoso e 

que saiba em algum momento o que é o amor, em especial o de uma mãe 

ao filho, pensai nesta dor quando de Betânia a Jerusalém foi Jesus a 

Deus e à morte amarga vendo sua doce mãe.
226
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Mais tarde, a partir da prédica de Gerson, o pregador Miguel Menot afirmava que a paixão de 

Cristo era uma “maravilhosa peregrinação” interior e, para adentrar em seu mistério, o fiel 

deveria “contemplar [ou imaginar], como diz Gerson, a maneira concernente à sua piedosa 

mãe”, e prosseguia: “Quando olho para o alto e vejo esse precioso tesouro, suspenso coberto 

de sangue, e ponho-me aos pés dessa cruz e vejo essa pobre e dolorosa mãe banhada em uma 

fonte de lágrimas, regada de sangue, eu não sei por qual eu devo chorar mais [...]”.
227

 Em 

relação à funcionalidade devocional de sua figura nos séculos XIV e XV, Maria estabeleceu-

se como modelo supremo de piedade a Cristo, de compartilhamento espiritual da dor da 

crucificação e como a principal lente pela qual os cristãos viam a Paixão, sendo o chanceler 

um dos nomes responsáveis pela construção dessa piedade em torno da Virgem, dada a sua 

influência sobre os demais pregadores do seu tempo ou pouco posteriores, como o próprio 

Menot (1440-1518), ou João de Curtecuisse (1350-1423), Olivier Maillard (1430-1502) e 

João Raulin (1443-1514).
228

  

Além da promoção do sentimento de afinidade diante da dor de Maria, diversas foram 

as maneiras de inserção mental e imaginária do fiel na narrativa da Paixão. Gerson estimulava 

o cristão a pensar que, a cada pecado que cometesse, uma dor seria infligida a Cristo, da 

mesma maneira como fizeram seus algozes no dia da crucificação. Também se podia 

equiparar o sofrimento pessoal ao de Cristo, incentivando à penitência e ensinando o cristão a 

defrontar o sofrimento, o peso das dificuldades e a luta moral, como forma de imitação, que 

enfatizava o “sofrer com Cristo”
229

: “Se Cristo esteve em tal batalha da morte, pensa que ela 

do mesmo modo estará em ti, entre teu corpo e tua alma, entre a alma e teus inimigos que te 

cercam de todos os lados”.
230

 A lembrança da Paixão deveria ser levada consigo e vivida no 

cotidiano. O mesmo Aiguillon d´Amour sintetizava o significado da meditação sobre a morte 
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de Jesus para a vida de cada cristão, antecipando e encorajando as motivações posteriores de 

Gerson:  

 

Aquele cujo pensamento habita entre os tormentos de Cristo não vê mais a si 

mesmo, não vê nada além de Deus e seu mestre sofredor; ele deseja carregar 

sua cruz junto dele, ele leva em seu coração aquele que tem em suas mãos o 

céu e a terra; por ele, aceita com alegria de alma todo fardo; ele quer ser 

coroado de espinhos com ele [...]; ele quer com ele sentir frio sobre a cruz 

sem sua vestimenta e arder com infinito amor; ele quer com ele beber o 

vinagre e assim beber do vinho de inenarrável doçura; ele quer ficar com ele 

na cruz [...], ele quer partilhar das suas aflições e provar das muito doces 

consolações junto a Cristo.
 231

 

 

Contudo, ao propor a meditação sobre a Paixão de Cristo, o chanceler transferia o 

sofrimento para o interior do cristão, evitando a exibição carnal dos afetos e da dor, que ele 

tanto reprovava, seja nas mortificações excessivas como o jejum, as automutilações ou no 

descontrole afetivo nas procissões e peregrinações, como por exemplo os cortejos dos 

flagelantes e seus rituais públicos e insaciáveis de penitência, que eventualmente chegavam à 

França após períodos de crise e peste, ao longo do século XIV.
232

 Congruente com sua 

rejeição dos excessos de afeto e piedade, que segundo ele levavam às mortificações e às 

ilusões, e que em grande parte derivavam da devoção obsessiva à Paixão, utilizará a tópica 

para ensinar nomeadamente as virtudes, como ilustra o referido Sermon sur la Passion, que 

combinava a narrativa bíblica do sofrimento à exposição sobre as virtudes de Cristo, virtudes 

que o fiel deveria buscar em sua vida cotidiana.  

 

 

Exercitar a memória e a prática das virtudes  

 

O breve texto em língua vernácula, Moralité de la Passion, de 1403, prevenindo 

contra aquelas práticas penitenciais excessivas, recomendava o Aiguillon e a meditação da 

Paixão, não como forma de vivenciar literalmente ou internamente o sofrimento de Cristo, o 

que em certa medida poderia ser aceitável, mas como método muito salutar para se alcançar 

todas as virtudes e aprender verdadeiramente a rezar, pois assinalava que todos os tópicos da 
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fé estariam presentes na imagem da Cruz, como se esta fosse um livro, sobre o qual se deveria 

meditar:    

 

Queres saber como deves rezar a Deus e conhecer as sete petições do Pai-

nosso? Queres vencer os sete pecados mortais; queres adquirir os sete dons 

do Espírito Santo, o dom da sapiência, da inteligência, do conselho, da força, 

da ciência, da piedade e do santo temor? Agradam-te as sete virtudes, quatro 

cardeais e três teologais; cardeais: prudência, temperança, força e justiça; 

teologais: fé, esperança e caridade? Desejas as sete beatitudes: pureza de 

espírito, bondade, lágrimas, desejo de justiça, misericórdia, pureza das 

maneiras e paz? Queres governar teus quatro afetos ou paixões e fazer bom 

uso deles: a saber, alegria, medo, tristeza e esperança? Digo-te que no livro 

aberto desta bendita paixão, encontrarás todas essas coisas, se queres nisto 

persistir e devidamente considerar.
233

 

 

Embora pareça paradoxal, Gerson propunha uma meditação sobre a Paixão que não 

engendrasse uma experiência corporal, mas uma contemplação interiorizada do sofrimento de 

Cristo, num momento em que as tensões recaíam sobre a devoção encarnada e ardente, que 

expressava toda sua carga emotiva nas mortificações corporais penitenciais, nos estigmas, nas 

privações alimentares ou nos gestos excessivos. O interesse pela vida e morte de Cristo 

voltava-se então para o urgente imperativo de reviver o seu exemplo de virtude. Com isso, o 

chanceler incluía-se em um movimento mais amplo de resposta aos excessos da mística 

corporal cada vez mais colocada sob suspeita e reprovação, aprofundando a postura trazida 

pela devotio moderna, que emergiu por volta de 1380 a partir dos flamengos. Assim como os 

devoti, num ambiente marcado pelas sucessivas condenações de movimentos semirreligiosos, 

o teólogo mostrava uma postura conservadora, de retorno a uma profunda interiorização e 

introspecção afetiva do monaquismo reformado do século XII e aos ideais de simplicidade 

apostólica. Ao lado dos “Irmãos e Irmãs da Vida Comum”, e ao contrário de místicos como 

Margarida Porete, enfatizava a devoção, a oração e meditação, o governo das paixões e a 

prática das virtudes, principalmente a obediência
234

 e a humildade, para além tanto da 
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pesquisa intelectual e teológica quanto da afetividade irrefreada, e dessa forma normatizava e 

suavizava a expressão e a vivência afetiva da fé. 
235

 

Com esta preocupação de pregar as virtudes, para além da meditação sobre os 

sofrimentos de Cristo, Gerson utilizou outros métodos baseados na memória, na imaginação, 

na construção de esquemas interiores de visualização para ensinar esse encaminhamento dos 

pensamentos e afetos em direção à contemplação, como nos textos vernáculos Jardin 

Amoureux de l´Âme e Conticordum du Pélérin. No primeiro, uma linguagem metafórica é 

empregada para descrever a experiência mística, com base na ideia da alma como “esposa” e 

de Deus como o “amante” ou “amigo”. A voz de Jesus é ouvida pela alma, que o irá procurar 

no jardim, pelos “pés de bons afetos e pensamentos” e pelo caminho da “boa inspiração”. O 

caminho é estreito e áspero, para designar a penitência, e os pés estão feridos pelas pedras, 

que são o mundo, a carne e o diabo. As virtudes dispõem-se pelo caminho, em figuras e 

metáforas tiradas da paisagem do jardim, semelhante às técnicas mnemônicas arquiteturais – 

que são retomadas a partir do século XIII –, em que as imagens são ordenadas interiormente, 

de forma que a disposição espacial, bem como a numeração, trazem significados 

específicos.
236

 Os muros do jardim representam a austeridade, a humildade, a pobreza e a 

paciência; a obediência é a virtude que o guarda, com as chaves da discrição, da correção e da 

punição; as virtudes cardeais aparecem como quatro damas que entram no jardim; as árvores 

aludem à alta contemplação, enquanto as ervas são a meditação humilde; os variados odores 

das flores referem-se ao trabalho diligente, ao exercício virtuoso e à divina inspiração, e os 

frutos são a santa perfeição. De tal forma, o fiel é conduzido a ver e inscrever nos elementos 

do mundo visível os tópicos da fé. Na árvore da Cruz, as flores são a honestidade, os frutos, a 

santidade; as fontes do jardim são as da graça e da misericórdia, de onde brotam os sete 

sacramentos e os sete dons do espírito santo, as sete obras espirituais e corporais; por fim, os 

pássaros, que voam de baixo ao alto são as almas que vão da vida ativa à contemplativa. O 

Jardin Amoureux teve uma circulação significativa, a partir de cerca de dezessete 

manuscritos; no entanto, em alguns deles, a composição é atribuída a Pedro d´Ailly,
237

 dada a 

semelhança com um de seus sermões para o Pentecostes, Ille vos docebit omnia, de 1401, 

mesma data do Jardin.
238

 O texto dialoga claramente com o Roman de la Rose, a despeito de 
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pretender combatê-lo – tarefa em que Gerson aparecia como figura destacada, ao lado de 

Cristina de Pisano. Além disso, contém certos ensinamentos presentes em outros textos do 

chanceler, o que torna mais difícil determinar sua paternidade.
239

  

Os motivos arbóreos encontravam-se, naquele período, disseminados em outros 

escritos e imagens, como auxiliares da memorização, adentrando o terreno das práticas de 

devoção pessoais. Do século XIII ao XV, proliferaram as imagens devocionais do jardim e da 

árvore, principalmente para imaginar Cristo crucificado; modelo de meditação pessoal que 

trazia para o interior do cristão o mundo que existia do lado de fora, transformado em objeto 

da perfeição espiritual. Tal associação entre Cristo e a árvore,
240

 que remonta à epístola de 

São Pedro, ganhava novos sentidos, acolhendo esquemas visuais e diagramas para 

memorização dos vícios e das virtudes, com o objetivo de realizar a imitação e o 

compartilhamento do sofrimento de Cristo.
241

 O já citado Jardin que o clérigo parisiense Jean 

Henry concebeu para as monjas clarissas de Aigueperse também fundava a meditação na ideia 

do jardim espiritual e na imagem da árvore da cruz, que servia tanto para memorizar as 

virtudes, como para contemplar o Cristo, confirmando a grande disseminação social dessa 

devoção cristocêntrica tanto entre religiosos como entre os laicos. Definido como “o livro no 

qual a alma devota contempla o mistério da paixão de Jesus Cristo representado na árvore da 

Cruz, situado no meio do dito jardim”,
242

 empregava a palavra “contemplar” com sentido de 

fitar e refletir sobre a figura dolorosa de Cristo, de perscrutar o mistério de sua morte por 

meio da visualização, sem menção à suspensão apofática pelo êxtase – Gerson também faz 

uso desse sentido do termo.  

No centro do jardim monástico – que, como destacado pelo escritor, significava a vida 

contemplativa –, encontra-se a árvore com o Cristo estendido, como na cruz; na parte superior 

da imagem, as folhas da árvore trazem as inscrições de nomes de virtudes, que também são 

apresentadas por “nobres figuras” femininas: a devoção, a fé, a discrição e a prudência. 

(Figura, p. 264) Assim, cada elemento da imagem, que apesar de apresentada na ilustração 
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também deve ser construída na memória, ganha uma posição específica e calculada, de acordo 

com o papel na progressão meditativa e devocional. O tema e o método da meditação do 

jardim e da árvore não se circunscreviam aos muros monásticos, porque a larga circulação de 

textos vernáculos como o Kalendrier des Bergers,
243

 com suas duas árvores, a dos vícios e a 

das virtudes, – cujos galhos dos pecados principais dividiam-se em intermináveis 

ramificações –, podiam alcançar leitores da sociedade laica. Em um momento em que os 

procedimentos da mnemônica clássica eram retomados, esses “jardins” de devoção, onde 

geralmente situava-se a árvore da Cruz, floresciam associados ao significativo 

desenvolvimento das formas de devoção privada nos séculos XIV e XV, incentivadas pela 

devotio moderna, e transmitiam aos laicos as imagens e motivos religiosos já conhecidos 

pelos monges e teólogos.
244

 

Naquele momento, os componentes do mundo criado, da ordo creationis,
245

 que 

incluía o homem, as plantas, as paisagens, os animais, já eram considerados valorosos meios 

para se perscrutar o divino, concepção que se desenvolveu nos séculos XII e XIII, a partir do 

inédito interesse teológico pela encarnação e pelo sofrimento de Cristo, e com o despertar da 

devoção eucarística, que se tornam muito fortes durante os séculos XIV e XV. A adoção da 

doutrina da transubstanciação com a admissão da presença física de Cristo na Eucaristia, de 

algum modo havia autorizado uma relação com Deus que não mais excluía a corporeidade
246

 

e o mundo material. Cristo deixa de ser visto como mero espelho do criador – como nos 

textos patrísticos – e começa a ser aceito como manifestação do próprio Deus e meio de 

acesso a ele. Assim, passando do metafórico ao material, desde o século XIII, com São 

Francisco, os cristãos, em sua devoção, poderiam esperar perceber Deus no mundo e na 

matéria.
247

 Tal crença, nos séculos XIV e XV, veio a trazer a teólogos e pregadores como 

Gerson um embaraço diante das experiências demasiado corporais da presença de Deus,
248

 o 

que parece ter instigado tais respostas contrárias, no sentido de pregar uma maior 

espiritualização, com maior ênfase na interiorização meditativa e contemplativa.  

                                                           
243

 LE KALENDRIER des bergers. Paris: Guy Marchant, 1493. 
244

 BECK, Bernard. “Jardin monastique, jardin mystique. Ordonnance et signification des jardins monastiques 

médiévaux”. In: Revue d'histoire de la pharmacie, 88e année, N. 327, 2000. pp. 377-394, p. 391. 
245

 A palavra “natureza” (natura), nos escritos medievais, é um termo abstrato referente à potência divina que 

age sobre os homens, enquanto o conjunto dos seres, plantas e paisagens, que nós modernos chamamos de 

“natureza”, era para eles apenas a “criação”. Segundo Sara Ritchey, os homens medievais não atentavam para o 

entorno material como uma força cósmica abstrata, mas como objetos particulares, concretos e locais de um 

mundo divinamente criado e recriado após a vinda de Cristo. RITCHEY, op. cit., 2014; RITCHEY, Sara. 

"Rethinking the twelfth-century discovery of nature”. In: Journal of Medieval ans Early Modern Studies, 39, 2, 

2009. 
246

 BOQUET; NAGY, op. cit., 2015, p. 262, 268. 
247

 RITCHEY, op. cit., p. 22-35. 
248

 BOQUET; NAGY, op. cit., 2015, p. 260. 



215 

 

 

Para além do tema do jardim e da Paixão, no Canticordum au Pélerin, Gerson 

utilizava outras alegorias e imagens para encorajar as práticas de meditação, claramente 

inspiradas nas técnicas monásticas, enfatizando a formação e memorização de esquemas 

mentais de imagens e palavras, voltadas para as virtudes. Naquele texto, o chanceler ensina 

que, da mesma maneira que o canto corporal tem sua expressão facilitada pelo conhecimento 

das notas musicais, o “canto do coração”, isto é, a devoção contemplativa, deve pautar-se, 

primeiramente, na distinção de cinco letras vogais (A.E.I.O.V.), ligadas, cada uma, a uma 

nota específica, e também correspondentes aos cinco afetos, a saber: a dor, a esperança, a 

piedade, o medo e a alegria, que, explica ele, constituem “as cinco vozes do coração”. As 

vogais devem ser dispostas mentalmente em forma de cruz, acima, abaixo, à direita, à 

esquerda e no centro. O coração piedoso deve, de acordo com cada nota-afeto, ser feliz, 

desejoso (da salvação), temeroso (do inferno) e doloroso. O canticordum desdobra-se ainda 

em três tipos de sons: grave, médio e alto, para os iniciantes, medianos e perfeitos, 

respectivamente.
249

 Gerson explica que os “afetos” são o que os filósofos chamaram de 

“paixões”, e também o que “sentimos sempre dentro de nós sem os mostrar por fora”; são a 

causa de todos os sinais exteriores.
250

 Assim como se busca a harmonia no canto corporal, o 

cristão deve aprender a governá-los (maitriser) e ordená-los, em uma medida virtuosa, a 

“justa medida”, isto é, a medida do meio, sem excesso ou falta.
251

  

Apesar de o texto do Canticordum parecer recomendar a construção imaginária de 

uma verdadeira música mental, o propósito central era oferecer uma correspondência 

metafórica entre a composição musical e o governo dos afetos, a realização das ações 

virtuosas ou o conhecimento de si, por meio das associações musicais e alfabéticas, ou seja, 

auditivas e visuais, de modo a facilitar a interiorização e a memorização:  

 

Creio bem que é melhor considerar esta matéria, que me foi muito proveitosa 

para rapidamente fazer entrar e guardar em minha memória as reflexões 

e meditações, tanto quanto as boas maneiras, e para ter melhor 

conhecimento de mim mesmo.
252

 

 

O Canticordum difere do canto mundano, pois canta as “coisas eternas”
253

 e é movido pela 

piedade perante Deus. Ao introduzir o pensamento nos assuntos divinos e no exame e direção 
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dos afetos, por meio de “meditações e virtuosas operações”, o coração começará a ser movido 

por uma tristeza sem razão, a pensar na morte, na brevidade da vida, nos pecados, nas penas 

do inferno, na Paixão de Cristo, e, assim, sentirá nascer dentro de si uma segunda dor e 

tristeza,
254

 que são boas e doces, pois, voltadas para Deus, não levam ao desespero, mas à 

esperança.
255

 De tal forma, nesses textos, o jogo metafórico auxiliava o chanceler tanto a 

descrever a iniciação na vida devota e espiritual, como a prescrever os exercícios de 

imaginação, de visualização mental, que conduziriam o fiel a interiorizar-se, ao exame de si e 

à aproximação de Deus pelo afeto.  

No Theologia Mystica Practica, a memorização das virtudes também aparece como 

etapa fundamental para seguir a vida de contemplação, a partir de métodos e exercícios 

precisos de imaginação. Gerson propôs, nesse texto, uma meditação sobre a imagem da 

pomba – geralmente usada para referir-se ao Espírito Santo
256

 –, útil para contrabalançar os 

sentimentos de medo e esperança. Retoma, assim, o já mencionado problema da divisão das 

atitudes devocionais do período entre as consciências demasiado escrupulosas e as 

demonstrações de confiança excessiva nas próprias virtudes ou na capacidade de acessar Deus 

diretamente. Ele explica que uma das asas, a da direita, representa a esperança e a outra, à 

esquerda, o medo, enquanto a cauda da ave diz respeito à discrição, virtude ligada à 

temperança e à obediência, vale lembrar. Cada asa contém pequenas penas que se referem aos 

numerosos assuntos que o cristão deve temer ou ter esperança: de um lado, por exemplo, a 

danação, o pecado, o demônio, a prosperidade sedutora; de outro, a misericórdia divina, a 

graça da penitência, o livre-arbítrio, a boa vontade dos santos e anjos, a ajuda dos vivos, a 

intercessão pelos mortos. Segundo Gerson, as imagens mentais das asas e das penas “tornam a 

meditação possível”; compondo-se cada pena de outras ainda menores, “posicionadas para 

que meditações particulares possam partir de cada uma”. As asas sustentam a pomba, 

equilibrando o seu peso, “de forma que nem a asa do medo possa puxá-la para baixo, nem a 

asa da esperança alçá-la muito alto, com presunção”.
257
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Nos textos para os simples, Gerson indicou algumas fórmulas precisas de meditação. 

Assim como as demais, a imagem da montanha de contemplação, com seus três estágios, não 

constituía apenas um recurso expositivo para facilitar o entendimento dos simples acerca das 

virtudes, mas apresentava-se como uma estrutura imaginária útil para o exercício pessoal e 

cotidiano de memória e meditação: “De acordo com a similitude da montanha colocada 

anteriormente, pode-se alçar ser feita uma imaginação conveniente para elevar-se em 

contemplação”.
258

 Desta maneira, no texto da Montaigne, ele inclui um capítulo intitulado 

“uma imaginação de uma montanha, contendo três estágios ou obstáculos da fé, da esperança 

e da caridade”, a partir da qual o devoto poderia construir mentalmente a sua própria 

montanha interior e melhor assimilar, pela meditação, os ensinamentos de cada etapa:  

 

Imaginemos um grande mar muito perigoso, onde vão e vêm diversas 

maneiras de gentes, em diversas embarcações, para chegar finalmente a um 

porto. E a maior parte dessas embarcações perde-se de muitas maneiras por 

causa dos grandes perigos e tempestades. Na costa desse mar, eleva-se uma 

rocha muito alta, onde alguns estão em segurança, e de onde se pode ver o 

que acontece nesse grande mar, sem expor-se ao perigo. Nessa rocha, há três 

estágios ou tabernáculos. Um embaixo, o outro no meio, e o outro acima. No 

primeiro, imaginemos que esteja a Fé; no segundo, a Esperança; no terceiro, 

a Caridade.
259

 

 

Em cada estágio da montanha, o devoto deverá lembrar-se de determinadas considerações: no 

primeiro, cabe refletir sobre as tribulações do mundo, sobre o pecado, a danação, os tormentos 

do inferno e a fugacidade da vida humana; no segundo, deve pensar na bondade dos santos, na 

misericórdia e na Paixão; no terceiro, considerar a grandiosidade divina, e elevar o 

pensamento para além das coisas terrenas, como Santo Agostinho ensinou, que se deve 

conhecer Deus por “elevar-se, em seu pensamento, para além da terra, do céu, da alma e de 

toda coisa criada”.
260

 A visualização interior da imagem da montanha em si mesma é tão 

valorosa quanto o entendimento de seu sentido devocional e moral, dada a necessidade de 

lembrar com auxílio da imagem. Por meio da prática cotidiana, quando a alma devota estiver 

“bem acostumada a manter-se em tal rocha ou montanha por forte meditação e pensamento, 
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ela conseguirá mais rapidamente elevar-se, e mais prontamente ter fé, esperança e caridade, e 

outras belas contemplações sem nome que ali encontrará”;
261

 além disso, essa estrutura mental 

interior da montanha “será para ela como um porto e a costa contra todos os males do grande 

mar do mundo presente”.
262

 (Figura, p. 266) 

A ideia de uma caminhada ascendente pelos estágios da montanha complementava 

técnicas de meditação semelhantes que circulavam em outros textos e que orientavam o 

devoto a percorrer outros lugares interiormente, de forma ordenada; como o tema das 

“peregrinações espirituais”, nem sempre empregado com sentido apenas alegórico, como fez 

Guilherme Diguleville, mas como suporte imaginário da meditação e da oração. Um dos 

livros manuscritos contendo a Montaigne de Contemplation traz, por exemplo, entre outros 

textos, um capítulo com “uma maneira simples e devota para auxiliar os simples a fazer uma 

peregrinação espiritual a Roma”, em caso de não ser possível corporalmente. Uma 

peregrinação calcada nos exercícios de imaginação, em que o “peregrino” visualizaria 

interiormente um esquema do percurso até Roma, fazendo suas orações em cada parada do 

caminho.
263

 Essas trajetórias pessoais por paisagens imaginárias eram muito pertinentes para 

os laicos ou simples, que não poderiam deslocar-se materialmente e abandonar suas 

ocupações em busca do recolhimento meditativo.  

Dessa maneira, o teólogo deslocava os lugares materiais propícios à reclusão e à 

penitência para o interior de cada um, de maneira que a disposição afetiva e a transformação 

interior passavam a ter mais importância do que os atos corporais de deslocamento. A vida 

contemplativa para os laicos, formulada pelo chanceler, oferecia um método de afastamento 

do mundo justamente para os que nele viviam, sem que, entretanto, esse afastamento 

precisasse ser materialmente efetivado. Essa proposta ia ao encontro de uma devoção laica 

urbana, que almejava uma interiorização contemplativa no âmbito das cidades e dos espaços 

domésticos, incentivando a buscar o aperfeiçoamento espiritual na interioridade a partir de 

métodos pessoais de oração e meditação, apresentados nos livros e nos sermões, que os 

desviava dos excessos de exteriorização.
264
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Uma forma humilde de devoção  

 

Em sua busca por métodos de oração, meditação ou de devoção contemplativa 

eficazes para as irmãs, Gerson optou por desenvolver mais profundamente um modelo que 

chamou de “mendicância espiritual”, que já anuncia num dos capítulos da Montaigne de 

Contemplation, mas elabora de forma mais completa no texto La Mendicité Spirituelle, 

também de 1401, definido por ele como um traité de la prière. Tratava-se de um método 

semelhante ao da peregrinação espiritual, pois propunha uma trajetória imaginária e ordenada, 

em que o fiel deveria imaginar-se como um pobre a pedir “esmolas espirituais” a Deus e aos 

santos: 

 
Conheço a pessoa que se beneficiou muito, porque reduziu e colocou seus 

pensamentos em unidade e simplicidade, considerando ser uma pobre e 

miserável criatura, que não tinha nada, e que por seu trabalho nada poderia 

adquirir. Desse modo, pensou que se colocava a procurar e a buscar esmolas 

de bens espirituais diante daqueles da Corte Celeste do Paraíso, que eram 

ricos e plenos e muito generosos e caridosos. Assim, colocou-se debaixo de 

uma árvore em um jardim num lugar secreto, e na condição onde tentou 

pensar de modo confortável e durante um longo espaço de tempo.
265

 

 

Ele diz ter se inspirado em “uma pessoa” muito devota, sem citar seu nome, para 

formular tal exercício. E também nos ensinamentos do bispo Guilherme de Paris, que 

aprendeu com os pobres e miseráveis como rezar, e cujo livro, “A retórica divina”, considera 

“muito excelente e útil”, apesar de não saber se exitia em francês; ou Santo Anselmo, que 

elaborou “muito proveitosas orações”.
266

 Afirma Gerson que haveria uma maneira muito 

segura, simples e rápida de entrar em contemplação, e conveniente aos que se encontram no 

primeiro estágio, da “humilde penitência”, como suas irmãs, pois ali, por meio da dita 

“mendicância”, a pessoa pediria perdão e graça a Deus para agir futuramente, bem como o 

remédio contra as feridas causadas pelos pecados.
267

 Segundo o chanceler, a “similitude” da 

mendicância é muito proveitosa para o cristão acostumar-se “a retornar para dentro de si e 

para Deus e seus santos”.
268

 Além disso, tal meditação é imprescindível porque, como os 
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doentes e pobres carecem de bens corporais, a alma também tem suas necessidades, 

enfermidades e privações espirituais, por isso, deve-se pedir às figuras santas que lhe deem as 

virtudes, a consolação, para si ou para outrem.
269

 De tal forma, ele providenciava aos simples 

uma maneira virtuosa e segura de contato direto e interior com Deus, afastada dos erros 

orgulhosos. 

Gerson ensina que o cristão em sua prática meditativa deve voltar-se para si para 

reconhecer suas fragilidades e carências, pois não tem consciência da própria pobreza e do 

perigo que corre. O exame de si ocupa, portanto, um lugar primordial nesse método da 

mendicância. De modo muito significativo, o texto manuscrito da Mendicité Spirituelle inicia-

se justamente com a ilustração de um homem que literalmente se volta para dentro si mesmo, 

dirigindo o olhar para o interior do próprio corpo, onde a alma, apresentada como uma 

pequena figura humana nua, encontra-se encerrada na cavidade corporal por detrás de grades 

que aludem à prisão do corpo. (Figura, p. 265) A imagem indica uma tradução feliz do texto 

pelo iluminador, que de tal forma coloca homem e alma voltados um para o outro, como se 

dialogassem, correspondendo à descrição metafórica oferecida pelo chanceler a respeito de tal 

diálogo, que fundamenta toda a primeira parte do tratado. A ideia do diálogo entre o Homem 

e sua Alma, e não entre alma e corpo – mais recorrente em textos do período –, é significativa, 

porque ilustra exatamente a preocupação do chanceler em incitar o cristão a socorrer sua 

alma, em ensinar a tomada de consciência da interioridade e da importância de zelar por ela. 

Ilustra, do mesmo modo, seu empenho em propor um modelo de devoção que privilegiasse 

uma atitude do fiel em relação a seu interior, o exame das próprias faltas, o auto-julgamento e 

a introspecção, tendo em vista a prática das virtudes e o aperfeiçoamento moral e espiritual.  

O Homem comunica-se com a Alma em tom de lamento, exortando-a a mendigar 

espiritualmente: “Minha pobre, doente, prisioneira e miserável alma, feita refém longe de teu 

país! Tu que não tens nada e por teu esforço não sabes e não podes nada adquirir, toma meu 

conselho: aprende o ofício de mendigar, e que tua diligência te seja rendosa”.
270

 

Correspondendo ao sentimento de autocomiseração, a alma lastima o momento em que juntos 

foram expulsos do Paraíso e lançados “neste lugar de lágrimas, de tribulação, de angústias e 

desolação”,
271

 de escuridão, ignorância, enclausurada na prisão daquele corpo. Nesse sentido, 
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a noção de pobreza e mendicância é tratada por Gerson com um sentido espiritual com função 

edificante e devocional, uma metáfora para falar da relação pessoal com Deus. Mas, embora 

se tratasse de uma abordagem metafórica da pobreza, o chanceler servia-se dos exemplos dos 

pobres concretos daquela sociedade, que incluíam os doentes e prisioneiros,
272

 enfatizando 

certos aspectos de sua miséria corporal para refletir sobre a espiritual, como a expatriação, a 

errância, a ignorância, a fome, a sede, o frio. O Homem prescreve à Alma que observe os 

pobres, para deles tirar uma lição para sua busca espiritual, lição que consiste em aprender a 

humilhar-se perante Deus, a reconhecer a própria miséria, a conscientizar-se das próprias 

faltas, ou seja, a voltar-se para si:  

 
Parece-me, alma, que muito podes aprender por observar diligentemente os 

mendicantes pobres que seguem de porta em porta, de igreja em igreja, de 

rico em rico, para pedir os bens temporais e para obter assistência em suas 

necessidades corporais. [...] Coloca bem vivo diante de teus olhos 

espirituais o ardente desejo que eles têm de se libertar e de serem 

ajudados, e tudo o que fazem e dizem; depois retorna sobre ti mesmo e 

sobre tuas faltas, tuas misérias, tuas doenças, teus perigos, tua prisão, 

teu exílio, tua morte pelo pecado, tua desolação por ter perdido Deus teu 

pai e teu país do paraíso. Se assim o fizeres e por tal desejo e diligência, eu 

te afirmo que será suficiente, e serás uma boa pedinte de bens espirituais e de 

esmolas de graça e de virtudes e serás ajudada e assistida em todas as tuas 

necessidades [...].
273

 

 

A pobreza e os pobres concretos são úteis e dignos de referência somente na medida em que 

se podia retirar deles uma lição moralizante, que auxiliasse o exame de si e a devoção. Além 

disso, a indignidade dos pobres era adequada para descrever a condição humana perante o 

Criador. A metáfora da pobreza espiritual auxiliava a prescrição para que os cristãos 

retornassem para si e reconhecessem sua condição perante Deus, ao descrever o estado de 

privação da presença do Criador, uma distância que gerava o sofrimento, assim como o 

pecado, a falta de virtudes, que são dons divinos. Dialogava, portanto, com os sentimentos de 

angústia e insegurança em relação à salvação e aos pecados, de distanciamento de Deus e do 

desejo de aproximar-se dele, que marcavam a vida religiosa do reino da França nos séculos 

XIV e XV, onde se buscava com mais força a ajuda dos santos e da Virgem. De tal maneira, 
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com a pobreza espiritual, Gerson acalentava os “escrupulosos” apregoando a esperança, assim 

como combatia os arrogantes incentivando a humildade e o rebaixamento perante o Criador.  

O estatuto ambíguo da pobreza naquela sociedade, colocada entre a virtude e o 

pecado, permitia tratá-la como uma condição indigna, uma falta e imperfeição associadas ao 

pecado e à Queda, mas ao mesmo tempo como sinal de humildade, virtude tão prezada por 

Gerson.
274

 No texto da Mendicité, quando o Homem propõe a mendicância à Alma, esta 

afirma ter vergonha de cumprir ação tão humilhante e desprezível, ao que o primeiro responde 

com o argumento de que os pobres são Cristo e de que o reino dos céus pertence aos 

humildes.
275

 O Homem afirma que Cristo, ele próprio, quis ser de tal “ofício”, quando disse 

ao profeta “Sou mendicante e pobre”; e como mendicante e pobre portou-se “em todas as 

orações que fez a Deus e em especial na Cruz, quando pediu: „Meu Deus, meu Deus, por que 

me deixaste?‟”
276

 Mas a pobreza valorizada pelo teólogo de Paris é ainda a espiritual. É 

curioso que em nenhum momento do texto haja uma defesa da penúria material; o chanceler 

não fala da pobreza corporal de Cristo, mas apenas que este praticava a mendicância espiritual 

perante Deus, ao se julgar desamparado espiritualmente. Desta forma, afirmava pelas palavras 

do Homem que “muito grande era a diferença entre a mendicância corporal e o 

constrangimento, que julgamos vergonhoso, e a [mendicância] espiritual da qual falo, a qual 

tiveram todos os santos e santas que existiram, e mesmo Jesus Cristo, como eu disse”.
277

  

Após a peste e com a guerra, o número de pobres expandia-se nas últimas décadas do 

século XIV, o que se tornava ainda mais visível com os levantes populares de que 

participavam e que estouravam em diferentes lugares, contribuindo para que a sociedade 

associasse a pobreza à delinquência e à vagabundagem.
278

 Os letrados do período falavam 

com incomplacência sobre eles, com desconforto em relação aos desocupados e pobres 

voluntários, como ao se reprovar a mendicância de certas beguinas. Neste mundo em que se 

estabelecia uma cisão entre a dimensão religiosa e a concreta da pobreza, os pobres só tinham 

valor espiritual, e a caridade muitas vezes visava mais o benefício pessoal do que o do próprio 

pobre.
279

 Gerson reconhecia as más consequências do apego luxurioso dos clérigos às posses 
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temporais, lamentava a excessiva magnificência de suas possessões e almejava o retorno do 

valor da pobreza apostólica entre os eclesiásticos; no entanto, não chegou a manifestar 

publicamente essa visão, restringindo-a às suas cartas. Muito longe de pregar a pobreza ao 

clero, como faziam os mendicantes, defendia que os bens materiais tinham sua utilidade para 

a Igreja em sua missão, e que a pobreza em si mesma não constituía virtude, mas também 

podia trazer efeitos nefastos, do mesmo modo que a riqueza podia ser usada para o bem – 

posição esta relacionada à proximidade do chanceler com poderes temporais e suas relações 

benéficas para a Igreja.
280

 Além disso, num momento em que o pecado da Avareza ganhava 

predominância na pastoral católica, ao lado do Orgulho e da Inveja, para tratar do modo de 

vida burguês em ascensão, da usura e do comércio, o chanceler defendia que a posse dos bens 

materiais não era condenável, na medida em que o pecado não residia em adquiri-los para a 

sobrevivência, mas em desejá-los de forma descomedida e irracional.
281

 Assim, recriminava a 

pobreza extrema e debilitante, bem como denunciava os excessos mortificantes e exaltava a 

riqueza usada com virtude, para o bem dos homens – ainda que fosse um vício, se envolvesse 

acúmulo e apego.  

Somava-se a essa reserva quanto à indigência corporal, a posição diante dos 

mendicantes e seu ideal de pobreza ou crítica às possessões. Acirrava-se naquele momento a 

competição entre o clero secular e as ordens mendicantes pela pregação, hostilidade já 

existente desde o século XIII na Universidade de Paris, fundada pelos primeiros – e que levou 

à expulsão dos dominicanos, com retorno apenas em 1403. No intuito de deslegitimá-los, 

associavam-se os mendicantes às mulheres visionárias, aos falsos profetas e à concubinagem. 

No século XIV, o criticismo destes ao clero secular, bem como suas ambições e privilégios 

dentro da Universidade de Paris, apoiadas pelo poder papal, ameaçavam a unidade interna e a 

autoridade daquela instituição, almejada por Gerson em sua proposta de unidade da fé e da 

doutrina. Os mendicantes concorriam com a função dos párocos, dedicando-se ao ensino e à 

missão evangélica, ao trabalho com os laicos, como predicadores e confessores, 

menosprezando a capacidade dos primeiros. A defesa da pregação como tarefa dos seculares 

mobilizava alguns teólogos a voltarem-se mais para a função pastoral, como se propôs o 

chanceler. Este recriminava os mendicantes pela desobediência aos bispos, por desafiarem a 

autoridade dos curas em suas paróquias, impondo-se sobre estes e, diante dessa autonomia 

desafiadora, defendia submetê-los à jurisdição episcopal e ao controle da Universidade de 

Paris. O ataque de Gerson e do clero secular universitário aos mendicantes incidia sobre a 
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negação a eles de um lugar na hierarquia eclesiástica, apoiando-se, por exemplo, no Pseudo-

Dionísio, ao lembrar que Cristo havia criado apenas o oficio dos bispos e apóstolos e que 

aqueles teriam apenas papel assistente e subalterno. O chanceler clamava então pela 

colaboração entre seculares e mendicantes, mas exigia que estes e o papa aceitassem a posição 

hierárquica superior de perfeição dos prelados e pastores, em relação àquelas ordens, uma vez 

que estas não constavam na hierarquia definida desde a fundação da Igreja primitiva, e que 

Gerson pretendia manter.
282

 Portanto, para o este, talvez, abster-se de tecer elogios à pobreza 

concreta assegurava-lhe de associar-se aos ideais mendicantes.    

Com tal concepção da pobreza, ao orientar o leitor a pensar em si mesmo e em sua 

alma como um pobre miserável, como um grande pecador, Gerson estimulava o sentimento de 

culpa, de remorso, de pena e repulsa de si, por meio de fórmulas precisas, que integram a 

segunda e terceira partes do texto, divididas em orações e meditações, respectivamente. O 

método da mendicância espiritual recomendava que se acostumasse “a retornar para dentro de 

si e para Deus e os santos, pois nossas necessidades, doenças e misérias são inumeráveis, 

tanto no corpo como na alma, assim como as virtudes que devemos pedir”, e que se 

exercitasse o sentimento de piedade pela própria alma, imaginando-a consumida pelas chamas 

do purgatório, com grande dor.
283

 Como os mendigos, a alma poderia dizer aos santos “ao 

pobre, o pão!”, e como uma “pobre faminta” ir pedir-lhes as migalhas de sua mesa farta, 

reconhecendo, porém a própria baixeza: “não sou digna de aí me sentar, mas peço as migalhas 

de vossa mesa farta, para saciar de algum modo minha fome e minha sede satisfazer”.
284

 

Outro dos recursos empregados para incitar o remorso é estimular o pensamento sobre a 

grandeza do amor divino e os sofrimentos suportados por Cristo em favor dos homens, que, 

ingratos, não honram tão nobre amor e sacrifício, mas o maltratam ainda mais com seus 

pecados. Com acento emotivo e choroso, o sofrimento de Cristo é capaz de mover às lágrimas 

de contrição, como nos sermões. 

 

Ó, que graça, que amor! [...] desde a hora de sua concepção até a hora de 

sua ascensão aos céus, eu vejo apenas os signos de amor incomparável [...] 

Eu, pobre criatura, vos fiz e ainda faço, dia após dia, muito mal, por 
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ingratidão, por honra desonrosa, por malefícios. [...] E também, minha 

razão e meu entendimento eu usei para a vaidade e a curiosidade, como 

uma besta. Fiz do meu corpo meu mestre. De vossa filha, tornei-me filha 

do inimigo. Todas as promessas do batismo eu infringi. Vossa vida e vossa 

paixão eu não rememorei sempre por devoção ou compaixão. Do 

sacramento da penitência eu zombei. [...] Abominável e insuportável sou a 

mim mesma, se de algum modo não me corrigir, se não me empenhar em 

vos amar e servir. Uma vez que sei que por mim mesma não sou capaz de 

nada e nada sei, pois está em Vós minha única esperança [...]
285

 

 

Destarte, valendo-se do paradoxo da nobreza de se considerar desprezível, Gerson 

conduzia o cristão a conhecer a si, ou seja, a tomar consciência do próprio lugar no caminho 

da salvação e da condição geral dos homens, dissipando as ilusões e instigando à ação moral 

no presente. O reconhecimento da própria pobreza aludia especificamente aos pecados, 

portanto, o exame de consciência proposto por ele na Mendicité Spirituelle complementava 

outros textos e ensinamentos que traziam esquemas para rememorá-los, com a enumeração 

detalhada das possíveis faltas, para auxiliar o cristão na confissão e no arrependimento. O 

Examen de Conscience Selon les Péchés Capitaux, voltado para a confissão, advertia que 

aquele quisesse “colocar-se do estado de pecado ao estado de graça e de salvação” e cujas 

obras o fizessem merecer “a vida perdurável, dev[ia] humildemente reconhecer seus pecados 

e deles ter descontentamento”.
 286

 A seguir, listava os pecados capitais e as diversas maneiras 

de cometê-los, começando pelo orgulho, a partir do qual o penitente deveria avaliar se 

desprezou outrem, se fez algo com o objetivo de ser louvado, se fiou-se em sua própria 

opinião em detrimento dos conselhos alheios, se mentiu na confissão por vergonha, se culpou 

os outros por seus próprios pecados, etc.
287

 O pensar na morte também aparece como 

exercício salutar na Mendicité e em outros textos de Gerson. 

Na Mendicité Spirituelle, após reconhecer sua indignidade, o fiel é orientado a iniciar 

o seu percurso interior pela cidade do Paraíso, onde estão “as habitações inumeráveis de 

santos e santas” e onde poderá pedir de porta em porta. Segundo o texto, o devoto pode 
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posicionar-se em qualquer lugar que quiser e então dirigir-se “à igreja celeste do paraíso”, 

contentando-se em sentar-se à porta, e pedir: “À pobre, esmolas para Deus!” Recomenda-se 

ainda que o cristão em sua meditação e oração se coloque na companhia de outros pobres ou 

devotos, não apenas corporalmente, mas também em pensamento. A mendicância espiritual, 

como um método de direção dos pensamentos e afetos para as verdades eternas, assinala a 

importância do “santo desejo”, isto é, a capacidade de centrar-se na salvação, sem dispersões. 

Nesse deslocamento interior, aconselha-se o leitor a “dividir toda a cidade do paraíso em sete 

partes ou ruas”, para percorrer a cada dia da semana, segundo as sete virtudes, os sete dons do 

espírito, as sete obras de misericórdia; e em cada espaço da cidade imaginar que estarão 

posicionadas as figuras celestes: “em uma das ruas estarão os anjos, na outra os profetas e 

patriarcas diante do retorno de Cristo, em outra os Apóstolos, e assim segundo tua simples 

devoção”.
288

 Logo, essa imaginação propunha uma prática devocional ordenada e 

disciplinada, que organizava e dividia o tempo da vida diária,
289

 baseada no conhecimento e 

no estudo cotidiano dos tópicos da fé e das virtudes, em que o fiel tinha certa autonomia e 

liberdade para formular sua própria prática.   

Nessas instruções sobre a contemplação por Gerson, o orgulho é o pecado mais 

enfatizado, a humildade, a virtude mais louvada , e a Mendicité Spirituelle, o texto que mais 

sintetiza esse combate, pois a postura central ali recomendada é o rebaixamento, contra uma 

intimidade com o sagrado presunçosa e sem limites. A devoção humilde é moderada, sóbria, 

disciplinada, obediente, silenciosa, paciente, perseverante, discreta.
290

 Os afetos que ela 

engendra são: o amor a Deus, à verdade e à virtude; o medo da danação; a esperança pela 

salvação e pela graça; a tristeza, a vergonha, a culpa e a dor pelo pecado e pelo sofrimento de 

Cristo; a felicidade pela bondade, pela consolação e pela perfeição divinas. O Homem, no 

texto, enumera e descreve os tipos de afeição que o movem para Deus: reverência, medo, 

humildade, languidez, vergonha de si, boa ira e indignação, cuidado, compaixão, admiração, 
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consciência e esperança, arrependimento, desesperança de si, horror e abominação do pecado, 

santo desejo em função da bondade de Deus, alegria e contentamento, glorificação, 

regraciação, amor: “Outra afeição é o medo e a insegurança, quando consideramos 

profundamente os julgamentos de Deus contra os pecadores, no inferno ou neste mundo”. 

Outra é “a grande humildade, considerando as próprias faltas. [...] Outra é a angústia e a 

ansiedade, quando a pessoa não sabe como escapará da danação”.
291

  

Os princípios da humildade que ensinava nos demais tratados vernáculos, foram 

condensados pelo teólogo no Douze Degrés d´Humilité, com o pressuposto de que a dita 

virtude se encontra no coração, mas também nos hábitos, no ir e vir, no olhar, no falar, no 

campo, na cidade ou na igreja. O cristão precisaria guardar a língua, o coração, os 

pensamentos, o olhar, os gestos e o tato o tempo todo, considerando que Deus e os anjos o 

observam sempre. Ser humilde, segundo Gerson, é não fazer o que é da própria vontade; 

obedecer às coisas lícitas e honestas; revelar os pensamentos a Deus pela “verdadeira e inteira 

confissão”; considerar-se indigno de realizar qualquer boa obra e o mais vil e inferior de todos 

os seres; falar sem rir e não fazer nada com “singularidade”, ou seja, aceitar conselhos e 

portar-se de acordo com os costumes comuns – ponto assinalado em outros textos, por 

exemplo, sobre as formas de rezar e meditar, que em público devem seguir o padrão 

estabelecido e praticado por todos.
292

 A a humildade não pode existir apenas por dentro, no 

coração, mas mostrar-se pela “boca e pelo coração, sem falsidade”, ou seja, com 

conformidade entre interior e exterior. No sentido oposto, essa virtude também não poderia 

exibir-se por fora, sem que existisse por dentro.
293

 Na Mendicité Spirituelle, Gerson alerta 

para o perigo do orgulho que pode disfarçar-se de virtude, por obra do demônio. Muitas 

vezes, surpreendentemente, esse vício instala-se na alma a partir da ação virtuosa, quando 

quem a pratica começa a se considerar perfeito e superior. Por isso, o devoto deve estar muito 

atento a este pecado, pois, mais do que qualquer outra, será sempre assolada por esse vício. A 

recomendação para ser humilde e sempre rebaixar-se, achar-se pobre e indigno, sem nunca se 

dar por rico espiritualmente é a forma mais segura para não cair em tão grave erro. Ser 

verdadeiramente humilde requer sê-lo primeiro por dentro, sem precisar de exibição exterior, 

como os que faziam questão de mostrar suas supostas virtudes ou faltas, pois seria suficiente 
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mostrá-las apenas a Deus: “a humildade podes guardar em tuas demandas, e não deves 

mostrar teus pecados a todo mundo (os pecados são tua pobreza), mas somente àqueles que te 

podem ajudar e socorrer, e em segredo”.
294

 O interior deveria ser guardado dos homens, 

porém mostrado a Deus e seus mediadores, como na confissão, ocasião em que ocultar os 

pecados constituía orgulho.  

Outro aspecto importante da humildade é contrapor a “curiosidade presunçosa” – que 

quer interrogar sobre Deus o que não cabe ao “estado presente”, 
295

 o ímpeto de buscar por si 

próprio o conhecimento além do que é necessário para a salvação. Deve-se, ao contrário, crer 

obedientemente no que dizem os mestres sobre as coisas que “não podemos compreender por 

nós mesmos, como as crianças que creem em seus mestres, sem os quais jamais apreenderiam, 

e [como ocorre] em todas as artes e ofícios”.
296

 Da mesma forma, “nosso entendimento deve 

submeter-se e humilhar-se ao que o entendimento de Deus nos afirma e nos diz para crer”. 
297

 

Gerson avalia que, ao povo, “é suficiente crer simplesmente”
298

 nas coisas elevadas sobre 

Deus, por mais maravilhosas e difíceis que sejam, como a Trindade, sem curiosidade: 

 

E não há coisa mais repreensível e intolerável do que querer reconduzir a 

nossa fé à discussão ou a argumentações, como se ela fosse totalmente nova, 

quando temos tantos testemunhos até aqui: patriarcas, profetas, apóstolos, 

mártires, confessores, virgens e todos os grandes clérigos e doutores que já 

existiram, e que testemunharam esta verdade até à morte; é a garantia que 

eles nos dão, portanto, devem ser acreditados, pois eles jamais quiseram 

mentir ou enganar.
299

 

 

Para melhor pregar tal modelo de devoção humilde a suas irmãs e demais mulheres, 

Gerson tinha em mente exemplos concretos que o inspiravam. Apesar de não ter nomeado na 

Mendicité Spirituelle a pessoa que lhe havia relatado aquele método, em outro texto para as 

irmãs, o Dialogue Spirituel, ao falar da mendicância espiritual que ainda escreveria, cita uma 
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pecheis a tout le monde, qui sont ta povreté, maiz seulement a ceulx qui te puent aidier et secourrir, et em 

secret”. GERSON, La mendicité spitituelle, p. 134 (Pascal), p. 233 (Glorieux). 
295

 “curiosite preseumptueuse”, “il n´apartient a toy ne a ton estat”. GERSON, Oeuvres complètes, 7/2, p. 674. 
296

 “nous ne pourrons compreendre de nous meismes, comme il faut que les enfans croyent a leurs maistres, au 

commencement; aultrement jamais n´apprendroient rien. Et en tous ars ou artífices ainsy est il”. Oeuvres 

complètes, 7/2, p. 674. 
297

 “doit nostre entendement soy soubmettre a la sienne em obeissence a ce que l´entendement de Dieu nous dit 

et afferme et baile a croire”. GERSON, Oeuvres complètes, 7/2, p. 674. 
298

 “croire simplement”. Ibid., p. 675. 
299

 “Et n´est ce pas chose bien a reprendre et comme intolerable de vouloir maintenant remener nostre foy a 

discussion ou en arguments comme s´elle feust toute nouvelle, quant nous avons eu tant de temoings jusques icy: 

patriarches, prophetes, apostres, martirs, confesseurs, et vierges et tous les grans clercs et docteurs qui oncques 

furent, qui ont tesmoigne ceste verité jusquex a la mort; c´estoit le gaige qu´ils ont mys, sy doivent bien estre 

creus, car ils ne vouloient pour riens mentir ou decevoir”. GERSON, Oeuvres complètes, 7/2, p. 677. 



229 

 

 

mulher chamada Agnes d´Auxerre,
300

 a quem o tratado também foi dedicado: “uma mulher 

muito devota” que de forma muito humilde e amorosa, “me disseram, buscava suas esmolas, 

fazendo uma procissão de santo em santo, com ardor e diligência, para si e para os outros”, e 

“colocava-se diante de Deus como o condenado diante do juiz, como a pobre mendicante 

diante do senhor, como a doente diante do médico, ou como a esposa desleal diante do marido 

[...]”.
301

  

Não obstante o peso das repetitivas posturas tradicionais e negativas quanto às 

mulheres – como as noções de que eram menos racionais e mais emotivas, pouco dadas à 

razão, fracas mental e moralmente, sendo muitas dessas ideias reiteradas pelo chanceler –, ao 

exaltar a figura de Maria, colocando-a no centro da devoção, assim como ao falar de Agnes, 

Gerson reservava a elas, e não apenas às mulheres santas, um lugar importante como 

exemplos de devoção e virtude para os cristãos. Ele não se colocava contra as mulheres, como 

uma categoria, mas contra alguns grupos específicos de mulheres. Seu critério para 

determinar a experiência espiritual verdadeira não se situava no gênero, pois ao mesmo tempo 

em que criticava as visionárias e beguinas, como Brígida e Porete, também apontava as 

mulheres exemplares, dignas de elogio, louvor e imitação; da mesma forma que também 

incluía homens entre os dignos de repreensão, como João de Varennes.
302

 Sendo assim, o 

chanceler acreditava no potencial espiritual das mulheres, apesar de reiterar a sua 

inferioridade no plano da criação. Mostrava entusiasmo, mas sempre condicionando tal 

potencial a que se curvassem ao conselho e à obediência. Na arena pública, estava em diálogo 

com mulheres proeminentes reais e textuais, como Cristina de Pisano, com quem debatia o 

Roman de la Rose e colocava-se em defesa das mulheres e da castidade, acusando o dito livro, 

com sua alegoria do Amor Tolo e luxurioso, de incentivar as “jovens mulheres a vender seus 

corpos” sem medo nem vergonha, tornando-as tão odiosas ao ponto de nenhum homem as 

querer desposar.
303
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Pouco atento à oposição homens e mulheres, o julgamento de Gerson a propósito dos 

erros devocionais tinha como único critério as virtudes, em especial a da humildade, que 

incluía um conjunto vasto de comportamentos e constituía o fundamento de outras várias 

virtudes. A conformidade à virtude é que selecionava as pessoas e comportamentos dignos de 

enaltecimento ou condenação, como ocorria no exame da veracidade das visões, que dependia 

da conformidade à humildade e à verdade. Por isso, foi possível ao teólogo condenar Brígida 

da Suécia e Catarina de Siena e engrandecer a figura de Joana D´Arc, tarefa a que se dedicou 

nos últimos anos de sua vida. A defesa de Joana não constitui uma contradição, exceção ou 

concessão em seu pensamento, mas mostrou-se coerente com seus tratados anteriores sobre o 

discernimento dos espíritos – explorados no Capítulo II.
304

 No texto sobre a Pucelle, Super 

Facto Puellae et Credulitate Sibi Praetestanda, de 1429, ano de sua morte, o chanceler 

enumerou as condições para a verdadeira e piedosa crença: “que elas excitem a devoção e os 

afetos piedosos para Deus e as coisas santas”; que exortem os milagres e a clemência divinas; 

que repousem na verdade segundo os testemunhos autorizados; que não sejam contrárias “à fé 

e aos bons costumes, indireta ou diretamente, de forma aberta ou dissimulada”.
305

 E elogiava 

Joana por sua ação prudente, justa e temperada, assim como a virgindade e o êxito em 

persuadir o povo a louvar a Deus. Considerava tanto a maneira virtuosa como ela se portava, 

como os resultados louváveis de sua empreitada para todo o reino da França: 

 

[...] uma empresa tão justa, que é o restabelecimento do rei em seu reino, e a 

muito justa expulsão e derrota dos seus inimigos furiosos; é piedoso, é 

salutar, de verdadeira e devota crença aprovar o caso da jovem. 

Acrescentemos que em suas práticas, esta jovem não parece de nenhum 

modo recorrer aos sortilégios apontados pela Igreja, nem às superstições 

reprovadas, nem aos enganos das gentes cautelosas. Ela não busca seu 

interesse próprio, mas expõe seu corpo ao perigo, testemunhando sua 

missão.
306
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Com essa defesa de Joana d´Arc, Gerson mostrava uma maior tolerância com os 

simples. Postura que também lhe permitiu aprovar, desta vez com certa ambiguidade, o caso 

de Ermínia de Reims, diferente, entretanto, do de Joana, pois situado no limite entre a 

devoção humilde e o excesso carnal – como as mortificações exploradas no capítulo 

precedente. Na carta ao prior da abadia de Saint Denis, João Morel, que lhe havia solicitado a 

apreciação do caso, o chanceler diz ter decidido colocar por escrito suas conclusões sobre o 

pequeno livro, para “instruir os menos educados e calar as bocas dos que querem minar a fé 

dos simples e prejudicar a reputação daqueles que vivem bem e piedosamente”.
307

 A sujeição 

de Ermínia ao confessor, bem como a iniciativa deste último em entregar o caso ao exame dos 

superiores foram pontos que favoreceram a sua aprovação por Gerson, dada a receptividade 

da devota ao conselho. Além disso, aos seus colegas clérigos envolvidos no caso, o chanceler 

elogiava o sofrimento e a “vida admirável daquela devota e piedosa mulher”,
308

 considerando-

a um “modelo de penitência, austeridade e lágrimas”
 
e que, “sendo pobre, velha e ignorante, 

parece nos dar um poderoso exemplo da verdade apostólica, [a saber], que Deus escolheu o 

que é mais fraco no mundo para superar o que é poderoso”.
309

 O teólogo enumerava as 

virtudes daquela simples mulher, primeiro a humildade verdadeira, que expressava não apenas 

pelas obras e pela boca, mas interiormente, de coração, quando se “julgava desmerecedora de 

todo bem e merecedora de todo mal”,
310

 bem como fraca e imperfeita. E não deixava de 

assinalar que a humildade de Ermínia era o que impedia as armadilhas “que tem ocorrido em 

toda parte”, em referência às falsas visões.
311

 Ele ainda mencionou a “prudente simplicidade” 

de Ermínia, que consistia numa sabedoria nata agindo sempre com conselho e discrição. 

Entretanto, na mesma carta, considerava o risco de que as experiências extraordinárias da 

viúva pudessem ser imitadas e recomendava restringir a difusão do texto para “o público 

geral”, em razão do conhecimento limitado de muitos a respeito das escrituras e da doutrina e, 

principalmente, da “incredulidade obstinada” de muitos. Era recomendável, pois, que as 
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coisas elevadas não fossem dadas aos cães, “nem as pérolas aos porcos”.
312

 Se o chanceler 

não podia descartar a autenticidade das visões e sofrimentos de Ermínia, dada a concordância 

aos princípios que ele próprio contribuiu para estabelecer, ao menos se livrava dos problemas 

que a disseminação de casos como o dela poderia trazer. 

Após subir a montanha ou pedir esmolas espirituais aos santos, cumprindo o repertório 

de meditação, imaginação e oração apresentado por Jean Gerson, supõe-se que o devoto 

alcançará a contemplação ou a teologia mística propriamente dita, a sinderesis, a união 

mística, o êxtase. No entanto, sobre a chegada ao ponto mais elevado dessa trajetória interior, 

o chanceler de Paris não deixa muitas considerações aos simples, pois, como vimos, a vida 

contemplativa deveria ser seguida sem o desejo presunçoso de alcançar o seu termo. Na 

Montaigne de Contemplation, ele explica que, na medida em que o pensamento se eleva às 

coisas eternas, pelos diversos procedimentos apresentados, “em um momento de trespassasse 

súbito, semelhante ao clarão entre as nuvens, a alma alcançará o que é Deus, e imediatamente 

o receberá”.
313

 Acrescenta, em seguida, que, neste ponto, “não convém ser muito curiosos 

nem muito nos deter”, pois o fiel deve contentar-se em encontrar Deus no paraíso, ao passo 

que no mundo, só precisa crer e cumprir os ensinamentos da fé cristã, postura essa que define 

a crença simples e a devoção humilde.
314

 O chanceler não se alonga nas descrições desse 

momento sublime; em outros trechos, define-o apenas como um sentimento de doçura, “o 

deleite ou prazer espiritual que se sente na alma quando ele [Deus] a visita secretamente, após 

ter-se fortemente humilhado diante de sua majestade”
315

; ou “uma nuvem obscura”, que faz 

esquecer as coisas mundanas.
316

 No fim do tratado, aponta que a união é uma das formas de se 

obter a graça, mas sobre ela, prefere calar-se (“não sou digno de abrir minha boca”), 

deixando-a para os mais versados e experimentados.
317

  

Por isso, Gerson dedicou tanto espaço aos métodos de meditação e oração, nesses 

textos vernáculos sobre a contemplação. Esta não é tratada por ele como a suspensão mística 

propriamente, antes, a reduziu à ascese, à prática moral, e ao impulso amoroso da alma que se 

volta para Deus em oração, a “devoção”, como bem exprimiu no sermão da festa da Trindade: 
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Entre esta secreta conversação da Razão e da Alma, que sinto de bom grado, 

elevo um pouco minha face para não sei que doçura e esplendor, que 

percebo agora. Não é de se espantar que a muito doce e boa irmã da santa 

Alma e da Razão, a sábia, tenha descido ali, que se chama Devoção ou 

Contemplação, a amorosa e a religiosa.
318

 

   

Sendo assim, pode-se dizer que o modelo de contemplação para os simples formulado 

por Jean Gerson centrava-se fundamentalmente na oração, que define como “o afeto humilde 

e devoto que finalmente é entregue a Deus”, onde confluem a dimensão interior e exterior da 

fé e cuja eficácia depende da qualidade dos afetos envolvidos.
319

 A oração cristaliza-se de 

forma mental ou vocal, como ato de adoração, humilhação, penitência e reconhecimento de 

sujeição a Deus;
320

 liga-se, assim, à devoção, postura amorosa e sincera perante Deus, sem a 

qual o ato mecânico da prece não teria qualquer eficácia.
321

 Dessa maneira, o chanceler 

acrescentou diversas fórmulas e modelos práticos de preces nos manuais para os simples, 

destacando o Pai-Nosso – explicado em detalhe na Mendicité, incluindo de forma simples 

todas as suas asserções –, e a Ave-Maria, orações que sempre recomendava e ensinava às 

irmãs da mesma forma que o confessor de Ermínia.
322

 O chanceler não fugia, portanto, do 

repertório cristão mais básico em seu ensino da contemplação e enfatizava a importância das 

disposições interiores, conjugando-as às formalidades básicas obrigatórias e sacramentais do 

cotidiano, num período em que pregar essa interioridade ainda não se apresentava como uma 

perigosa negligência dos sacramentos, como ocorrerá no século XVI, quando se acentua a 

cisão entre as modalidades consideradas passivas e ativas (técnicas, metódicas) de 

contemplação, ou seja, a concorrência entre esforço e abandono, com o surgimento de uma 

desaprovação mais firme das primeiras.
323

 Para o pensador francês, a possibilidade de a 
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 “Entre ce secret parlement de Raison ede l´Ame, lequel je sentoye moult voulentiers, je soublevay ung peu ma 

face pour une je ne scay quelle douceur et une lueur que je apparcevoye de nouvel. N´estoit pas de merveille car 

la três doulce et benigne seur de la saincte Ame et de Raison la saige y estoit descendue, laquelle on nome 

Devocion ou Contemplation l´amoureuse et la religieuse”. Oeuvres, 7/2, p. 1135. 
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 “oraison n´es, fors humble et devote affection ramenee finablement a Dieu”. GERSON, La mendicité 

spirituelle, p. 144 (Pascal), p. 238 (Glorieux). Desde Hugo de São Victor a oração não é mais uma fala, mas um 

sentimento, uma devoção. NAGY In: COTTIER, op. cit., 2006, p. 444, 446, 455, 463; A definição faz referência 

a Hugo de São Victor. CASAGRANDE, Carla. “Les passions, la mystique, la prière: affectivité et dévotion dans 

la pensée de Jean Gerson.” Revue Mabillon, n.s, t. 24, 2013, p. 115. 
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 TAYLOR, op. cit., 138.  
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 BLUMENFELD-KOSINSKI, Renate. The strange case of Ermine de Reims: a medieval woman between 

demons and saints. Philadelphia: University of Pennsylvania, 2015, p. 59-60. 
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 Movimentos ligados à primeira foram colocados sobre grande suspeita pela Igreja, como o “dejamento e 

alumbradismo”, na Espanha. Emergiram no período as suspeitas quanto à oração mental, que os cânones passam 

a restringir aos religiosos, num movimento oposto ao que ocorria nos séculos XIV e XV.  Os jesuítas, por 

exemplo, tentavam se distanciar das acusações de “alumbradismo” desde a segunda metade do XVI, dedicando-

se à meditação e ao ativismo, em detrimento da contemplação. Em seguida, o Concílo de Trento pôs sob suspeita 

as iniciativas espirituais das mulheres e restringiu todas as inovações espirituais dos laicos. SLUHOVSKY, 



234 

 

 

contemplação, como contato íntimo, silencioso e direto com Deus, dar margem à autonomia e 

à recusa do esforço moral, dos exercícios e rituais, era já uma constatação, porém, ele 

incentivou a interiorização, não a vendo como arriscada para o povo, desde que guiada pelos 

parâmetros corretos e ortodoxos. Não se tratava ainda de uma suspeita em relação à 

interiorização, que de algum modo Gerson contribuiu para instalar entre os fiéis comuns. 
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CONCLUSÃO 

 

A discussão sobre as formas diretas de relação pessoal com o sagrado, que congregou 

clérigos e leigos nos séculos XIV e XV, provinha dos mais diversos lugares quase 

simultaneamente. Alguns defendiam uma aproximação sem limites, outros a rejeitavam e 

propunham formas mais elaboradas de contato. Na Península Ibérica, o pregador Vicente 

Ferrer negava a veracidade das experiências “extraordinárias” e meramente intuitivas de que 

tinha notícia em suas andanças; entre os flamengos, Jan Von Ruysbroeck e os “Irmãos da 

Vida Comum” preconizavam uma vivência mais pessoal e interior da fé cristã, dando 

continuidade ao que o germânico Meister Eckhart também já havia proposto. Alguns ousavam 

teorizar sobre experiências espirituais mais elevadas e acabavam por avançar perigosamente 

pelo terreno que alguns teólogos acreditavam restrito aos iniciados ou aos de elevado saber. 

Muitos dos que não se eximiram dessas discussões sobre as formas legítimas de devoção, 

mesmo quando não mediam esforços para conformar-se às virtudes, por vezes atravessaram o 

limite do aceitável com suas descrições de um encontro com Deus tão íntimo que apagava a 

distinção entre o finito e o eterno. Relatos proféticos e de visões avolumavam-se, despertando 

a inquietação ou o maravilhamento dos grandes e dos pequenos, servindo de pretexto para a 

defesa de missões maiores, em nome de causas particulares, no âmbito das contendas do 

Cisma.  

Os discursos em torno dos anseios por tocar Deus extrapolavam, portanto, os limites 

dos reinos e das línguas e confundiam-se com questões de fundo da Igreja e da comunidade 

cristã em seu todo. O teólogo francês, Jean Gerson, cujo projeto foi aqui examinado, 

determinou como sua meta agir em nome de toda a Cristandade, tomando a Universidade de 

Paris ao mesmo tempo como púlpito, como arma e como alvo de ataque. Proferindo suas 

máximas dali, tomando-a como o melhor cenário para dar início a uma reforma e, em 

contrapartida, promovendo uma crítica deste cenário que julgava deteriorado e precisava ser 

reconstruído, Gerson empenhou-se em prover parâmetros teológicos e morais para alimentar 

todos os veios que irrigavam o seu mundo. Tocou, pois, em preocupações generalizadas em 

seu tempo, de forma que seus escritos e propostas de reforma pastoral, mesmo nessa época de 

circulação restrita de escritos, foram recebidos em outras línguas, em outros reinos e igrejas. 

Após sua morte, seu legado, principalmente a respeito da renovação espiritual, foi transmitido 

pelos clérigos e religiosos, sendo Jean, o Celestino, o principal responsável pela transcrição e 

difusão póstuma dos textos do irmão teólogo. No século XV, sua proposta de uma teologia 
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mais voltada para a ação e para a piedade chegou por exemplo à Península Ibérica, à Suécia,
1
 

e conquistou grande popularidade na Universidade de Viena, além de ter dado impulso à 

renovação humanista
2
 e retórica na Universidade de Paris. Igualmente, Gerson tornou-se a 

principal autoridade para os Irmãos da Vida Comum e a devotio moderna, suplantando o seu 

fundador, Ruysbroeck.
3
  

Tais questões e valores de interesse comum nos reinos da Cristandade, seja de ordem 

institucional ou devocional, entretanto, ao serem por ele retomadas, ganharam colorações 

particulares, deixando transparecer não apenas as especificidades de um tempo, mas também 

de um solo, a saber: o reino da França e a vida religiosa de suas paróquias. O contexto do 

Cisma – com danos consideráveis para a condução clerical e pastoral –, o desamparo 

espiritual e as devoções desordenadas – que impeliam mais fortemente ao sagrado – tornam 

compreensível a cogitação de Gerson sobre a surpresa que seu ensino da contemplação aos 

simples poderia causar entre os teólogos e eclesiásticos. Embora a escrita vernácula sobre a o 

tema, desde o início do século XIV, fosse usada fora do âmbito teológico monástico e 

universitário, inclusive em língua francesa – a começar por Margarida Porete –, quando 

escolhida por um teólogo, dentro da Universidade de Paris e naquele momento específico em 

que se criticavam as posturas excessivas de aproximação com o divino, ela veio a mostrar-se 

inusitada, incômoda e aparentemente contraditória.  

Se o objetivo do uso da língua vernácula era uma abertura da contemplação aos laicos, 

esta não veio sem estranhamento, pois, nessa altura, muitos clérigos buscavam restringir o 

acesso direto e autônomo ao sagrado, ao se verem depostos de seus papéis de intermediários 

privilegiados da relação com Deus, assim como por assistirem a um desprestígio entre os fiéis 

da prática das virtudes – louvada como o caminho mais sólido para a aproximação futura com 

o divino – e a crescente busca de experiências mais imediatas e emocionantes de contato com 

Deus: os estados “extraordinários” ou êxtases.
4
 O próprio Gerson, a despeito das iniciativas 

anteriores, considerava sua empresa um desafio singular, pois defendia que, até então, o 

                                                           
1
 Na Península Ibérica, há notícias de traduções de textos como o Opus Tripartitum, para as paróquias, o Tratado 

del pensamiento del corazón ou da Imitatio Christi, que se atribuíam ao chanceler. O primeiro impresso em 

língua sueca, de 1495, foi o texto de Gerson Traité des diverses tentations de l´ennemi. 
2
 O humanismo parisiense diferiu do italiano, pois conciliava a teologia afetiva, prática e reformadora com o 

estudo dos textos da antiguidade clássica, em que pesava mais o conteúdo do que a forma. MASUR-

MATUSEVITCH, Yelena. Le siècle d´or da la mystique française: de Jean Gerson à Jacques Lefèvre d´Étaples. 

Paris: Arché-Edidit, 2004, p. 51-58. 
3
 Ibid., p. 310, 314, 335. 

4
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Paris: Seuil, 2015, p. 289; VAUCHEZ, André. "Les pouvoirs informels dans l'Église aux derniers siècles du 

Moyen Âge: visionnaires, prophètes et mystiques". In: Mélanges de l'Ecole française de Rome. Moyen-Age, 

Temps modernes, T. 96, N°1. 1984, p. 289. 
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verdadeiro conhecimento sobre a contemplação e a teologia mística encontrava-se nos textos 

latinos, das autoridades do passado. Em língua vernácula, os escritos tinham sido elaborados 

por gente desqualificada e pretensiosa. Sua disposição era, assim, de fazer desta língua um 

instrumento para levar a muitos um saber mais elevado que até então tinha ficado restrito a 

poucos ou sido explorado de forma inadequada.  

O seu ensino da contemplação, especificamente, constitui um eixo privilegiado de 

análise, pois nele se cruzam um conjunto de questões relevantes para aquele tempo e lugar, e 

que diziam respeito não apenas às formas possíveis de relação pessoal com Deus. Com a 

leitura da teologia mística, o chanceler revia o papel do conhecimento teológico e da oração. 

Sua natureza pessoal conciliadora ultrapassou o campo das relações diplomáticas dentro e 

fora da Universidade, e alicerçou um projeto mais vasto de reforma espiritual, moral e 

eclesiológica. Ao falar aos simples sobre a vida contemplativa, aspirou à conciliação entre a 

erudição e a sabedoria; entre a teoria e a experiência; entre o conhecimento e a fé; entre 

intelecto e amor; entre a vida ativa e a contemplativa; entre o estudo teórico e a vida prática; 

entre a teologia mística e a escolástica ou entre o latim e a língua vernácula. Como grande 

mediador, desejou aproximar os teólogos e os simples, pela pregação e pela escrita, a devoção 

do monge e a do fiel comum, bem como a erudição e a pregação. Desejou igualmente colocar 

em contato os grandes sábios do passado e os homens e mulheres do presente, unidos por uma 

mesma forma de devoção.  

Estritamente no plano da fé, Gerson demonstrou sua capacidade de harmonizar 

opostos ao juntar as duas extremidades da vida cristã, os dois polos do acesso à verdade, que 

naquele momento se distanciavam, e as entrelaçou de forma segura: a ascese, que engendrava 

a prática das virtudes e a prática de si, e a mística afetiva, que dizia respeito ao contato com 

Deus face-à-face. Esta última havia perdido protagonismo desde o estabelecimento das 

práticas cristãs institucionalizadas na vida cenobítica, que tenderam a destacar o princípio de 

obediência e desconfiança de si, ao contrário de uma confiança destemida na relação com a 

verdade, entendida como sinal de orgulho e presunção
5
, noção que, como vimos, se fortalece 

nos séculos XIV e XV. Como solução para essa disparidade entre a obediência às obrigações 

básicas de cada cristão e a busca dos contatos íntimos e diretos com o divino, seu programa de 

devoção para os laicos conectava o ordinário e o extraordinário, ao juntar a devoção mais 

simples e a mais elevada e perfeita, colocando as formas basilares de oração, como a Ave-

Maria e o Pai-Nosso, no cerne da vida contemplativa. Tratava-se, para ele, de aproximar as 
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 FOUCAULT, Michel. A coragem da verdade: o governo de si e dos outros II. Curso no Collège de France 

(1983-1984). São Paulo: Martins Fontes, 2011, p. 292-293. 
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práticas públicas coletivas, rituais e sacramentais e a devoção pessoal e doméstica; unindo a 

exteriorização e a interioridade; o cuidado com a alma e com o corpo; o desejo pessoal e a 

obediência; e também trazendo o retiro do mundo para o interior humano. Sua proposta não se 

desvinculava da posição particular que ocupava: um teólogo universitário que, confiante em 

seu papel de pastor, mediava a aliança entre as duas esferas da experiência devocional e de 

acesso à verdade, intermediando a transposição das práticas monásticas ao mundo dos 

simples, num período em que os monastérios perdiam seu protagonismo reformador.
6
  

Sua proposta de que a perfeição cristã cabia a todos igualmente diferia e desviava da 

forte tendência a privilegiar os poderes prodigiosos de alguns poucos abençoados. Muito pelo 

contrário, para Gerson, todos os homens e mulheres eram capazes de ascender à perfeição 

porque esta não se encontrava nos carismas e êxtases, mas nas formas mais prosaicas da vida 

cristã. Chega-se até Deus pela graça e pela maneira como se vive, nomeadamente pela 

obediência aos mandamentos, pelas virtudes da fé, esperança e caridade. Assim, 

circunscreveu a prática diária da contemplação ao seu aspecto formal, técnico e ascético, 

centrando-a na oração e nos exercícios de memória e imaginação sobre os temas da fé e das 

virtudes, ensinando os cristãos a voltarem-se para si mesmos a partir do exame dos 

pensamentos e afetos. Para o chanceler, o sacramento da penitência alicerçava essa busca da 

perfeição e constituía o principal instrumento da reforma que ele vislumbrava para a Igreja, 

pois era capaz de conectar os fiéis e o clero paroquial, cuja função considerava tão nobre 

quanto a dos prelados e religiosos.
7
 Dessa maneira, a vida contemplativa que endereçou aos 

simples não minimizava o aspecto convencional, institucional e sacramental da fé destes, mas 

o reforçava e, com isso, tornava a interiorização devocional admissível. No âmbito das suas 

reflexões foram contempladas desde as devoções urbanas e seus desdobramentos públicos e 

domésticos, as condutas dos teólogos, dos prelados e dos párocos e, com certo destaque, as 

práticas e formas de expressão devocional das mulheres. Seu olhar sobre estas é 

especialmente significativo, porque nelas ele encontrou os pontos mais visíveis daquilo que 

queria criticar ou elogiar, bem como o potencial de renovação espiritual que desejava.  

Sendo assim, a proposta de edificação dos simples por meio da contemplação não 

pode ser compreendida sem que se considere o caráter mais amplo do projeto gersoniano de 

ordenação da comunidade cristã, que teve como norte e matriz a sua eclesiologia. 

Conservador, o chanceler buscou, antes de mais, a restauração e manutenção da ordem 

hierárquica da Igreja e não a reconstrução total ou o retorno absoluto aos modelos primitivos, 
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 Dadas as divisões internas causadas pelo Cisma.  PASCOE, op. cit., 1973, p. 164. 

7
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pois concebia que a reforma e a transmissão da verdade divina, dos maiores aos menores, só 

seria possível através dessa gradação.
8
 Com base em Dionísio, para quem a natureza 

hierárquica dos seres e da Igreja pretendia refletir a ordem celeste, encadeou de forma 

decrescente, quanto à proximidade com Deus, bispos, sacerdotes, ministros, monges, laicos e 

penitentes, cada categoria devendo agir sobre aquela que a sucedia; exaltando a posição do 

bispo e dos párocos, os mais próximos dos laicos e com maior poder efetivo de reforma.
9
 A 

reforma pessoal espiritual, de que trata a contemplação, seria o resultado dessa reforma 

eclesiológica, que visava a conservação hierárquica da Igreja e não a criação de novas ordens, 

como no passado.
10

 Daí a pertinência de uma devoção humilde, que mira o alto, mas trabalha 

a partir de baixo, como na subida de uma montanha. 
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Press, 1987. 39, 44-48. 
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1 - A razão de escrever em francês e aos simples sobre o tema da contemplação 

 

Alguns poderão espantar-se porque eu quis escrever em francês e não em latim, e mais 

às mulheres do que aos homens, sobre uma matéria tão alta como a vida contemplativa; [pois 

creem que este] assunto não convém aos simples iletrados. A isso, respondo que, em latim, 

esta matéria foi tratada muito excelentemente em diversos livros e tratados de santos doutores, 

como São Gregório em suas “Moralidades”, São Bernardo nos “Cânticos”, Ricardo de São 

Vítor e muitos outros. Os clérigos que sabem o latim podem recorrer a tais livros. Mas, ao 

contrário, foi para os simples, e em especial para minhas irmãs,
1
 que eu quis escrever sobre 

essa vida e esse estado. Isto porque, como disse o Apóstolo, a mulher que é virgem e 

permanece sem casamento deve aplicar-se em encontrar formas de agradar somente a Deus, 

não ao mundo, da mesma maneira que a casada se esforça para agradar o marido e governar 

sua casa. Assim, não há nada mais conveniente do que escrever para minhas ditas irmãs, que 

pelo dom de Deus vivem há muito tempo sem casamento, para ensiná-las como agradarão a 

Deus servindo a Ele continuamente, amando-o e honrando-o. E a simplicidade de minhas 

irmãs não me impede de fazê-lo, pois não pretendo dizer nada que elas não possam 

compreender segundo o entendimento que eu já pude comprovar que dispõem.  

 

 

2 - Clerezia não é condição necessária às pessoas contemplativas 

 

Ainda que o grande saber clerical e a grande instrução na lei de Deus e nas santas 

escrituras sejam muito convenientes à pessoa que queira ascender às alturas da contemplação, 

algumas vezes tal ciência constitui um impedimento, não em si mesma, mas por causa do 

orgulho e do inchaço orgulhoso que a pessoa letrada assume. Pois é, certamente, impossível 

chegar à verdadeira contemplação, a não ser pela humildade, como ensina o Apóstolo. Se 

alguém, diz ele, quer ser sábio neste mundo, deve primeiro tornar-se tolo para ser sábio, quer 

dizer, deve ter um entendimento modesto e se considerar tolo aos olhos da sabedoria de Deus, 

além de admitir que não pode compreender suas obras e julgamentos. Por isso, em muitos 

clérigos, não há nada que mais os impeça de alcançar esta vida do que não aceitarem 

humilhar-se e aplicar o seu entendimento aos mistérios da Encarnação de Nosso Senhor e de 

seus feitos, que são tão humildes. E quem não entra por esta entrada, que é tão humilde e 

                                                           
1
 Gerson utiliza aqui o adjetivo “germaines”, indicando serem irmãs de sangue.  
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baixa, é ladrão e trabalha em vão, como disse Jesus Cristo. Assim, o homem que caminha de 

cabeça erguida, ou seja, com grande reputação por causa de seu conhecimento e de sua 

ciência, e que não se permite inclinar diante de uma pequena criança ou de uma frágil mulher, 

jamais poderá adentrar em um caminho tão humilde, ao contrário, ele se ferirá e voltará atrás, 

como alguns dos discípulos de Jesus Cristo, quando o ouviram pregar sobre o sacramento do 

altar. Acontece, pois, que muitos clérigos desejaram ter permanecido em seu estado de 

simplicidade, como suas mães, sem saber ler; não que a ciência não seja proveitosa para quem 

tem a graça de usá-la bem e humildemente, porém, ocorre que, com ela, vem o orgulho. Como 

disse o Apóstolo, a ciência infla. Isso acontece também de acordo com as diversas 

compleições das pessoas. Como um bom vinho prejudica aquele que tem febre, e a espada, 

aquele que é furioso, pois ele se mata; ou a luz agride os olhos inchados. O mesmo faz a 

clerezia às pessoas afetadas pela má conduta. 

 

 

3 - Sobre os dois tipos de pessoas e qual é o melhor para contemplação 

 

São Gregório, no sexto livro de suas Moralidades, disse que algumas pessoas, por sua 

natureza, compleição ou pelo hábito, são tão inclinadas ao trabalho exterior e às ocupações 

terrenas que não podem dedicar-se ou elevar-se à vida contemplativa, pois se adequam mais à 

ativa. E, se, do contrário, elas se esforçarem para fazê-lo, cairão sempre em grandes erros e 

em blasfêmias. Devem, portanto, ocupar-se na vida ativa. Outras pessoas são de pensamento 

tão tranquilo
2
 e tão inativas que não há ocupação exterior que elas possam suportar; vivem e 

deleitam-se em admirar as obras de Deus e o caminho dos céus, pensando humildemente na 

salvação. Essas pessoas devem libertar-se das ocupações mundanas tanto quanto puderem, 

pois nelas trabalhariam em vão, e perderiam muito mais do que receberiam algum proveito. 

Outras, por hábito, por virtude, por compleição ou por grande amor a Deus, entendem que 

podem dedicar-se a uma, depois a outra, tal como devem agir especialmente os prelados. 

Alguns clérigos são do primeiro estado e condição: muitas vezes caem no erro quando se 

empenham muito em pensamentos profundos, deixando de lado as ocupações exteriores. 

Advém também que algumas pessoas simples sejam da outra condição e que seguramente 

possam viver em solidão e pensar cotidianamente em sua salvação, sem quaisquer outras 

preocupações ou ocupações terrenas. Assim, vê-se que as pessoas simples não devem ser 

                                                           
2
 Discretas ou silenciosas. 
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excluídas, a ponto de não se poder muito bem falar a elas sobre esta vida. E nós vimos e 

vemos por várias experiências de santos eremitas e de algumas mulheres, que estes mais se 

beneficiaram do amor de Deus por esta vida contemplativa do que fazem ou fizeram muitos 

grandes clérigos; pois esta vida se adquire mais pela boa simplicidade humilde do que pelo 

estado clerical, como disse Salomão sobre a sapiência de Deus, que ela vai com os simples e 

fala a eles. Por isso, pede-se que se busque Deus na simplicidade de coração, pois ele é muito 

simples e pela simplicidade se encontra.  

 

 

4 - Das duas maneiras de contemplação: uma em ciência, outra em afeto 

 

Mas, para satisfazer mais plenamente esta matéria, considerarei que a vida 

contemplativa tem em si graus e partes. Dentre essas partes, uma é a mais sutil: é aquela que 

inquire, por meio da razão fundada na verdadeira fé, sobre a natureza de Deus, de seu ser e de 

suas obras. Esta contemplação é útil para encontrar novas verdades, declará-las e ensiná-las, 

ou defendê-las contra os erros e falsidades de heréticos e incrédulos. Não é minha intenção 

falar aqui desta forma de contemplação, pois ela é apropriada apenas aos bons teólogos, bem 

instruídos nas santas Escrituras, e não às pessoas simples (a não ser por inspiração ou milagre, 

como ocorreu com os apóstolos, que eram pessoas muito simples e sem letras, e a muitos 

outros). O outro tipo de contemplação é a que se destina principalmente a amar a Deus e a 

saborear sua bondade, sem inquirir por mais claro conhecimento do que aquele dado pela fé 

que lhe é oferecida ou inspirada. A esta contemplação, podem os simples dirigir-se, deixando 

os cuidados mundanos e guardando o coração puro e limpo. E, desta, falarei aqui e creio que 

esta sapiência e contemplação é aquela que ensinou São Dionísio da França em seus livros da 

“Teologia Mística”. É a mais alta sapiência que podemos ter e foi-lhe [a Dionísio] revelada e 

declarada por São Paulo. 

 

 

5 - Da diferença entre ciência e sapiência 

 

Grande diferença estabelecem os santos doutores, em especial São Bernardo, entre 

ciência e sapiência, pois ciência pertence principalmente e somente ao entendimento, e a 

sapiência ao afeto. E, segundo o nome, “sapiência” é como “saborosa ciência”. E esse sabor 

diz respeito à afeição, ao desejo e à vontade da pessoa. Assim, pode haver em certa pessoa 
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grande ciência ou conhecimento, sendo nela pequena ou nula a sapiência, pois não terá 

nenhum sabor ou apego em relação àquilo que vier a saber. E isto se mostra por diversos 

exemplos. Pode-se bem conhecer a natureza do mel por ouvir dizer ou pelo estudo dos livros, 

sem que se tenha qualquer sabor ou gosto da doçura do mel. Os médicos conhecem a natureza 

das doenças, e melhor do que os doentes, mas, quanto a sentir a dor e a “saborear”, é claro que 

os doentes a sentem mais e a conhecem, não pela razão, mas pela prova. Pode-se também ter 

muito grande ciência das condições de uma pessoa, sem tomar-lhe grande afeição, seja por 

amor ou ódio, prazer ou desprazer que se poderia ter. E, de outro modo, pode-se ter grande 

afeto e consideração, sem conhecê-la muito bem. Com isso, podemos conceber que a 

sapiência pode ser grande sem que haja grande ou claro conhecimento, e o claro 

conhecimento ou ciência pode ser grande, sem que haja muita sapiência.  

 

 

6 - Ninguém pode ser sábio sem ser bom 

 

Na linguagem mais comumente utilizada, diz-se que os grandes clérigos teólogos e 

filósofos que são introduzidos no primeiro tipo de contemplação, da qual falei, possuem 

sabedoria ou sapiência. E neste tipo de contemplação parece que os filósofos situam a 

felicidade ou a beatitude humana. Mas é equivocado e um abuso da linguagem falar deste 

modo, uma vez que tais clérigos, com todo seu conhecimento, não possuem o afeto ardente e 

a dileção a Deus e ao que induz a este amor. Sem essa dileção e caridade, não se pode de 

maneira alguma situar a felicidade na contemplação, e nunca foi esta a intenção de 

Aristóteles, como eu penso. E os que de outra forma retomaram Aristóteles confirmaram que 

aqueles que se disseram sábios, quer dizer, que disseram ter sapiência, foram insensatos, pois 

eles conheceram Deus, mas não o glorificaram nem o amaram como Deus e tampouco lhe 

renderam graças. E, assim, podemos ver quais clérigos devemos, verdadeiramente falando, 

dizer que são sábios ou que possuem a sapiência, e quais não, ainda que sejam letrados.  

 

 

7 - Como os simples podem ter sapiência, por meio de diversos exemplos 

 

O conhecimento ou ciência que se tem de Deus somente pela verdadeira fé é suficiente 

para alcançar a sapiência, como foi dito, pelo amor, pelo serviço e honra a Deus. E parece-me 

que assim o disse Aristóteles, que os simples podem ter felicidade, por meio da crença naquilo 
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que os filósofos testemunharam de Deus e dos anjos e, deste modo, aplicar nisto seu 

pensamento e afeto. E, com isso, eu concluo que os simples cristãos, que têm firme fé na 

bondade de Deus, e o amam ardentemente, possuem mais verdadeira sapiência e mais devem 

ser chamados sábios do que alguns clérigos que são desprovidos de amor e afeto a Deus e a 

seus santos. E, assim, os primeiros agradam mais a Deus. Porém, além disso, tais clérigos O 

desagradam, pois são como o sal corrompido e como sábios tolos. Muitos exemplos 

demonstram-nos esse fato. Um pai tem dois filhos, dos quais um nada sabe dos segredos de 

seu pai, apenas que este é seu pai e que deve seu ser a ele, e que deve amá-lo, servi-lo e 

honrá-lo, e assim o faz de todo seu afeto; o outro filho conhece numerosos segredos de seu 

pai, os quais este os teria revelado, e a respeito de tais segredos saberia ler e dissertar 

abundantemente, porém, não tem nenhum afeto doce e amoroso por seu pai, nem amor em 

servi-lo. Pergunto, qual dos filhos será o mais amado pelo pai, mais apreciado e melhor 

remunerado? Não há nenhuma dúvida de que será o primeiro. E, além disso, este aprenderá os 

segredos do pai e de toda sua herança, enquanto o segundo será condenado por sua ingratidão, 

falta de reconhecimento e maldade.  

 

 

8 - Quais são as obras pelas quais se conhece Deus mais perfeitamente 

 

Mostrei claramente, como me parece, que não é algo inconveniente ou perdido falar 

aos simples sobre a vida contemplativa, para levá-los a amar a Deus e a saboreá-Lo por santas 

e doces afeições: como pela esperança, pelo bom medo, pelo ardente desejo, pelo 

descontentamento ou tristeza, se O maltratou por pecado, e assim de outros afetos; e que, 

quanto a isto, o conhecimento ou a ciência das letras não são necessários, além da plena fé ou 

crença em Deus, em sua potência, sabedoria e bondade e em seus mandamentos, e nos 

mistérios gerais de nossa redenção, no paraíso e no inferno. E não é algo pequeno poder 

adquirir tal sapiência de que falo, pois, um excelente doutor, Guilherme, bispo de Auxerre, 

disse que, entre todas as obras de Deus, não há nenhuma que mais O mostre a nós e nos faça 

conhecê-Lo em sua bondade, do que esta operação que se recebe no deleite ou prazer 

espiritual que é sentido na alma quando ele a visita secretamente, após o que, sente-se 

fortemente humilhada pela Sua majestade. E se assim o é – mas de fato o é –, uma simples 

pessoa conhece melhor Deus, pois, amando-o, recebe tais obras em sua alma, como foi dito, 

de uma forma que não pode obter nenhum clérigo ou filósofo palas obras exteriores e pelos 

raciocínios que nestas colocam. E a isto, pode-se ajuntar a palavra de Jesus Cristo, que 
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agradece a Deus por ter revelado os altos mistérios aos pequenos, cerrando-os aos sábios do 

mundo. Os exemplos do mel e da doença, dados anteriormente, o mostram. 

 

 

9 - Uma breve continuação do que foi dito e do que ainda resta dizer 

 

Depois de ter respondido e apresentado as razões pelas quais escrevi em francês e para 

os simples, cabe a vós, minhas amadas irmãs por linhagem carnal (e, mais, em agrado a Deus, 

por afinidade espiritual), continuarei o que comecei, para mostrar-lhes o caminho da vida 

contemplativa tal como vos cabe, e que vos poderá suficientemente conduzir à verdadeira 

sapiência e à vossa salvação. Como disse Santo Agostinho, muitas pessoas simples sem 

ciência salvaram-se, porque tinham fé, esperança e caridade, e outras, com toda sua ciência, 

foram lançadas no inferno. Deixemo-las então danarem-se sabiamente, como disse São 

Bernardo, e nós, com toda nossa simplicidade e ingenuidade, busquemos ser salvos.  

 

 

10 - O amor a Deus é o começo da vida contemplativa 

 

A raiz e o começo da vida contemplativa deve ser o amor a Deus: quer dizer que, por 

este amor, deixa-se a vida mundana e todas as ocupações ou cuidados mundanos e doa-se 

completamente a ele. E quem o faz de outro modo engana-se e não chegará a um bom 

desfecho se não se corrigir, como aqueles que adentram a religião ou ao estudo fora do 

mundo, não pelo amor a Deus, mas por preguiça e hesitação de trabalhar no mundo, ou pela 

garantia de seus víveres, ou por vaidade e orgulho de serem considerados grandes clérigos ou 

pessoas de devoção, ou por curiosidade apenas em conhecer, como fizeram muitos filósofos. 

O fim da vida contemplativa deve ser o amor a Deus. Ou seja, para adquirir cada vez mais e 

melhor este amor, é preciso retirar-se de todo ofício ou ocupação. Quando digo, aqui ou em 

outro lugar, “retirar-se de toda outra ocupação”, quero dizer a ocupação terrena, 

principalmente, e na medida em que tal ocupação impeça consideravelmente a contemplação. 

Pois bem sei que ocupações pequenas e moderadas são por vezes necessárias e úteis à vida 

contemplativa, pois afastam a preguiça e a má tristeza. Por isso, afirma o Apóstolo que o fim 

da lei de Deus é a dileção ou caridade. Assim, será o maior mestre na lei de Deus, a qual se 

diz sapiência ou teologia, aquele que melhor amar. Também terá vida mais perfeita e estado 

mais nobre, mais divino e digno de louvor, quem mais amar. E uma vez que a vida 
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contemplativa por si só é a mais conveniente para bem amar, como a escola onde melhor se 

pode aprender esta arte do amor, ela é a mais elogiada e reconhecida pelas Santas Escrituras e 

pelos santos doutores; principalmente, pelo verdadeiro Deus de santo amor, Jesus Cristo, que 

disse que Maria havia escolhido a melhor parte. E qual parte? Em que ela se sentava a seus 

pés e ouvia suas palavras e, ouvindo-as, de amor inflamava-se. Certo é que nenhuma pessoa 

em sua vida ativa pode amar mais a Deus do que alguém em sua vida contemplativa, que é a 

mais perfeita. Além disso, enganam-se aqueles que acreditam que o fim da vida contemplativa 

é apenas conhecer ou inquirir sobre novas verdades. O fim principal, ao contrário, é amar a 

Deus e saborear sua bondade e doçura, e esse sabor, toque ou sentimento espiritual pode ser 

chamado uma forma de conhecimento. E este conhecimento é tão secreto que só pode 

conhecer quem o tenha provado, pois, por doutrina ou palavra, ele não pode ser mostrado a 

alguém. Como se pode dizer de uma grande dor: não a conhece, quem não a tenha sentido.  

 

 

11 - O amor mundano é o primeiro a ser afastado 

 

Quem quer conhecer a arte de bem amar pela vida contemplativa deve primeiramente 

trabalhar para livrar-se do amor tolo e contrário que eu chamo pelo termo geral de amor 

mundano. Pois este amor é como a cola que impede as asas espirituais da alma de elevarem-se 

até o alto. É como o cimento que retém os pés da alma, impedindo-a de partir. É como as 

cadeias que prendem a alma de tal modo ao corpo que ela não pode se afastar, assim como um 

urso ou macaco que circula em torno da estaca à qual está ligado, sem sair do lugar. Esse 

amor é o tronco pelo qual o inimigo retém a alma, para que ela não possa se aventurar muito 

longe sem que ele logo a retome, da mesma forma que o alçar do voo dos pássaros e outras 

figuras semelhantes. Esse amor é a rainha má que lança a cidade de confusão e do inimigo do 

inferno em criatura humana. Pois ela faz a pessoa amar a si mesma ao ponto de desprezar 

Deus. Esse amor é a terra estéril e maldita, onde nenhum bom fruto pode prosperar. É a 

carcaça que não deixa o corvo retornar à cidade, quer dizer, a alma ao seu país do paraíso. É a 

tola que tanto grita e faz tão horrível barulho em razão de suas fantasias (que ela traz à alma 

sem cessar), que a alma mesma é constrangida a sair de seu lar, e o Espírito Santo, que deve 

ser o seu verdadeiro guardião, não pode ali continuar, e se vai.  

 

 

12 - A dificuldade de livrar-se do amor mundano 
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Uma vez que o amor mundano é como eu disse, e que o bom amor não pode entrar 

onde ele habita, convém apressá-lo e fazê-lo partir. É preciso dispersá-lo e vencê-lo, 

expulsando-o de sua morada. Mas, infelizmente, ele é muito mais forte do que muitos 

imaginam. Ele é melhor percebido por aqueles que dele querem se desvencilhar, do que por 

aqueles que não se esforçam para tal, assim como o pássaro que não percebe que está preso ao 

lago ou à cola, até o momento em que decide partir. Disso deriva o lamento daqueles que 

querem amar a Deus novamente, pois sentem dor e pesar ainda mais do que antes. O inimigo 

então se esforça para trazê-los para si (como faz o gato ao camundongo, quando este quer ir 

muito longe, ou o juiz aos prisioneiros, quando eles escapam para fora da prisão, enviando 

servidores para capturá-los). Assim é necessário que o verdadeiro Deus do amor, nosso 

salvador Jesus Cristo, atraia para si aquela que deve ser sua alma, à qual ele quer que aprenda 

a arte do bom amor. E esta atração faz-se de diversas maneiras: por inspirações e movimentos 

secretos interiores, sem outros meios; algumas vezes por meio dos anjos; sempre por meio de 

outros homens, que dirigem boas doutrinas e instruções; algumas vezes por bons benefícios e 

dons diversos; outras vezes pela adversidade e tribulação, seja a doença, a pobreza ou a 

guerra.  

 

 

13 - Exemplos de como uma pessoa pode abandonar o amor mundano 

 

A santa alma, nos “Cânticos”, sentindo em si mesma a gravidade e o duro 

impedimento desse amor mundano, porque desejava correr até Deus, seu amigo, suplicava-

lhe: “Atrai-me para ti, e correremos ao aroma de teus unguentos”, quer dizer, de tua doçura. E 

assim o faz Deus sempre a seus servidores, enviando-lhes uma doçura, um perfume, um 

sabor, uma alegria sóbria, uma claridade, uma paz, uma ampliação do pensamento, um gosto, 

um som sem som. Em termos breves, trata-se de um atrativo, uma obra ou um impulso que 

não conhecemos nem sabemos dizer, mas que bem se faz sentir. E então a alma se 

desembaraça da linha do amor mundano, e não há mais nada capaz de retê-la, nem a riqueza, 

nem as delícias carnais, nem os prazeres de beber, comer ou jogar. E, diante disso, 

surpreendem-se os mundanos que são plenos desse amor tolo, e zombam dessa santa alma 

atraída para Deus; pois eles a veem abandonar tudo o que eles próprios amam e julgam ser 

bom. Mas, em nome de Deus, eles não sabem como este é para essa alma e o que ela sente 

dentro de si. Um exemplo: consideremos que entre cem cães, quatro sejam de caça, os quais 
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sentem a presença de um cervo que, no entanto, nem eles nem os outros cães podem ver. 

Assim que sentem o cheiro do cervo, os quatro cães irão ao seu encalço, a partir de seu rastro, 

e não haverá nada que os impeça, nem cerca, nem arbusto, nem córrego, nem pedra, nem 

carne que poderão encontrar no caminho. Os outros cães, que não perceberam o cheiro do 

cervo, por serem cães de guarda, por terem perdido suas capacidades naturais ou porque se 

distraíram roendo alguma carcaça, não correrão até o cervo. Por um instante, veem correr os 

outros quatro, parando o que fazem, admirados, pois pensam que eles se esforçam em vão. Os 

cães de guarda então continuam sobre as carcaças. Comparai, pois, os que notam o bom 

aroma de Deus, e da bondade e glória dos céus, aos quatro cães, e os outros mundanos, que 

nada sentem, aos demais.  

 

 

14 - Como é útil ler e ouvir a palavra dos santos 

 

Também as santas Escrituras e os bons exemplos de ler, ouvir e pensar, sempre 

afastam esse amor mundano, e disto não cabe aqui dar exemplos, pois eles são sem número e 

a cada dia uma pessoa que se dedica e pensa em sua salvação pode perceber. Ocorre sempre 

que uma pessoa vá a um sermão ou a uma lição sobre um livro, estando triste, fria, ou 

atormentada por tentações e, de repente, percebe o momento em que, entre as palavras que 

ouve, lê ou olha, sente um contentamento, um santo calor e sente-se livre de suas tentações. 

Conheço a pessoa que, tendo observado sua dificuldade de ter devoção, colocou-se a ouvir
3
 a 

boa doutrina, a vida de um santo ou santa, e assim, rapidamente, sentiu que era tomada por 

uma doçura, muito mais do que ao se esforçar para pensar na bondade de Deus sem qualquer 

outro meio. E isto é admirável, segundo o exemplo que apresenta São Gregório; pois nós, que 

não podemos ver o sol em sua claridade e circunferência perfeitas, o vemos bem nas 

montanhas onde ele resplandece. Do mesmo modo, nós vemos a claridade de Deus e de sua 

dignidade por meio dos santos nos quais ele reluz. Assim, o mérito dos santos, de quem lemos 

as palavras, com quem falamos e de quem recebemos os ensinamentos, torna possível essa 

devoção e lhe é útil. 

 

 

15 - Da ajuda dos anjos e da adversidade 

                                                           
3
 Gerson utiliza o verbo “regarder”, que tem sentido de observar, assistir, comparecer. Para o português, o verbo 

“ouvir” adequa-se melhor. 
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Em seguida, se não é a ajuda dos anjos, o que pode vencer ou escapar aos enganos e 

amarras do inimigo? Certamente nada. Por isso devemos mostrar grande reverência e honra 

ao nosso bom anjo, e, mesmo se estivermos em local privado, que não façamos nada 

desonesto que o possa decepcionar. Algumas pessoas são de tão boa natureza, plenos de 

reconhecimento e gratidão, que, na prosperidade servem mais a Deus do que na adversidade. 

E assim Deus os alimenta, mantendo-os sempre na prosperidade, de modo que tenham o 

paraíso neste e no outro mundo; pois eles louvam e agradecem a Deus de tão bom coração e 

inteiramente em todos os seus atos, que qualquer bem que recebam, mesmo que seja pequeno, 

consideram de grande estima, não pelo dom em si mesmo, mas por aquele de quem ele veio, a 

saber, de Deus. Por outro lado, o bom filho, em terra estrangeira, tem muita alegria quando 

recebe qualquer joia de seu pai, porque é algo caro. Destes, Deus afasta seus bens e envia a 

adversidade. Mas eles a tomam com boa vontade, como algo que vem de Deus, assim como a 

prosperidade. E, com coração doce, louvam a Deus o tempo todo. Tal foi o caso de Jó, 

segundo sua história, e de muitos outros.  

Alguns, no entanto, são de outra compleição e disposição, mais duros e de natureza 

semelhante à do asno que se quer aguilhoar. Estes se voltam melhor para Deus por meio da 

tribulação. E Deus os atrai para si como a mãe faz com sua criança: quando esta se afasta, 

ordena que lhe batam, e então ela retorna gritando por sua mãe, que a recebe entre seus 

braços, exortando-a para que não fuja e que, se o fizer, só terá castigo. Na verdade, poucas 

pessoas voltam-se para Deus e para sua ajuda com boa humildade, tão viva e profundamente, 

e de todo o coração, como na adversidade, quando se sentem abandonados e não sabem onde 

encontrar socorro, a não ser em Deus. E especialmente quando não se sente dor, o que seria 

um obstáculo ao entendimento, a ponto de não poder pensar em Deus e em si mesmo. Assim, 

respondeu um santo homem a um rico doente que pedia para que rezasse por ele. O primeiro 

interrogou o doente sobre “quando ele teve mais devoção e era melhor, antes ou depois de sua 

doença?” Tendo ele respondido que foi em sua doença, o santo homem lhe disse: “Suplico a 

Deus que ele te mantenha no estado em que és melhor”. Ainda que se deseje que a tribulação 

passe e cesse, pela dor que se tem no momento, como disse o Apóstolo, algumas vezes ela 

traz frutos muito amenos. Nós o vemos nas crianças em idade escolar: que proveito tiram de 

seus castigos, ainda que, no momento em que os recebem, eles lhe sejam duros! Não há nada, 

portanto, que tão vivamente desenraize o amor mundano da terra da alma como a tribulação 

recente e moderada. E não se pode desvencilhar desse amor mundano sem tribulação enviada 
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de fora ou tomada em penitência voluntária com a mortificação de sua carnalidade, a não ser 

por milagre ou dom especial.  

 

 

16 - Aqui começo a falar sobre a escada de contemplação e seus três degraus, que são a 

humilde penitência, o lugar secreto e o silêncio, e a forte perseverança, assim os nomeou 

São Bernardo em seus “Cânticos” 

 

Para se chegar ao fruto da vida contemplativa e ao seu ápice, convém ter uma escada 

com três degraus principais, que eu nomeio “humilde penitência”, “lugar secreto e silêncio” e 

“forte perseverança”. E entre estes três degraus principais estão numerosos níveis pelos quais 

se sobe cada vez mais alto, de virtude em virtude, até que se esteja no alto da árvore ou da 

montanha de contemplação. A humilde penitência é o início, sendo o lugar secreto e o silêncio 

os intermediários, enquanto a forte perseverança é o seu término. E, antes que eu me 

aprofunde sobre esses três pontos, para que melhor entendam e compreendam meu 

pensamento, quero usar de algumas similitudes compreensíveis para mostrar como nos 

convém agir antes que tenhamos o perfeito amor de Deus.  

Cabe, pois, a nós ascender do imperfeito ao perfeito. Não se torna perfeito em virtudes 

subitamente, mas se adquire a perfeição tal como a natureza faz sua obra, do imperfeito se 

chega ao perfeito. O fogo começa pela fumaça, depois vem a chama misturada à fumaça, 

depois o fogo puro, claro e reluzente no carvão. Um grão semeado na terra primeiramente 

apodrece e germina, para depois elevar-se para fora da terra e crescer até a maturidade. Uma 

planta que estiver numa terra ruim será, primeiro, desenraizada, depois replantada e ficará 

como morta, depois, reverdejará e retomará sua grandeza. E isto podemos observar em tudo, 

em todo lugar. De modo semelhante, a pessoa que quer viver na vida contemplativa não terá, 

de modo algum, sua perfeição logo no início. Cabe a ela primeiramente expulsar a fumaça do 

descontentamento para fora de sua vida; o que a fará chorar e a perturbará, sem consolação. 

Depois virá a chama do amor junto à fumaça. Em seguida, o fogo puro, sem a fumaça. No 

primeiro estado, ela mortificará sua vida carnal levada no passado. No segundo, germinará 

fora da terra até o alto. No terceiro, terá o fruto perfeito. Assim, digo que, como uma planta, 

ela será retirada da terra ruim e da vida mundana, onde há grande sofrimento e dificuldade; 

depois será replantada onde sofrerá ainda ligeiras dores; por fim, enraizar-se-á vigorosa, 

perfeita e com frutos. Esses três estágios foram bem explicados por quem disse que, no 
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primeiro, sofre-se de amor, no segundo, morre-se de amor, e no terceiro, vive-se de amor; 

como será mostrado em seguida. 

 

 

17 - Como se deve começar pela vida ativa a trabalhar 

 

A humilde penitência é o primeiro degrau que convém ao estado dos iniciantes e 

imperfeitos. E por esta, mortifica-se o amor mundano dentro de si, com seus maus desejos, 

movimentos e hábitos. Ela corrige a carne a fim de que esta se sujeite à alma, e não seja 

rebelde. E se faz por meio de jejuns, vigílias, abstinências, aflições, lágrimas e lamentos, 

assim como pelo trabalho corporal de acordo com cada estado, pois aqueles que antes de tal 

penitência e labor quiserem praticar tão cedo a vida contemplativa perfeita se desapontarão e 

serão como os que querem, de um único salto, subir uma alta montanha. Disto falou São 

Gregório, e outros santos, sobre a vida ativa, que, por repousar na aflição e nos labores 

corporais, deve ser colocada antes da contemplativa, como via para esta. E temos como 

exemplos Jacó, que serviu a Raquel, que representa a vida contemplativa. Porém, antes, foi-

lhe destinada sua irmã, Lia, pela qual se compreende a vida ativa.  

Assim, podereis saber que as gentes jovens ainda plenas de tentações carnais e de 

outros tipos, e os grandes pecadores, que por muito tempo levaram uma má vida, não podem 

nem devem subitamente se dedicar por completo à perfeição da contemplação. Por quê? 

Porque quando estes acreditarem que estão a pensar em Deus ou a realizar puras orações em 

segredo e ociosidade, eles em seguida pensariam antes e mais abundantemente em suas más 

inclinações e se tornariam piores. E, por isso, defende Sêneca que uma pessoa não permaneça 

só por muito tempo. E todos os santos e filósofos, por este mesmo motivo, reprovam a 

ociosidade. No entanto, o próprio Sêneca e os outros santos também louvaram a solidão e a 

ociosidade, como forma de servir a Deus como fizeram os santos eremitas e outros religiosos. 

Esta diferença, contudo, deve ser compreendida de acordo com a diversidade das pessoas e 

costumes, como irei declarar no segundo estágio.  

 

 

18 - Como a graça singular de alguns não cabe a todos 

 

Alguns, por graça especial, em sua juventude, colocaram-se em solidão e assim 

permaneceram, como São Bernardo. Porém, mesmo este desaconselhou tal atitude em sua 
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“Regra”, assim como fizeram outros eremitas e doutores, para que não se encorajassem outros 

a fazerem o mesmo, pois uma graça especial dada a um não cabe a todos. E os que quiseram 

agir de tal modo, a saber, buscar a solidão e a ociosidade, sem trabalho e sem primeiramente 

terem bem se acostumado com companhia, desapontaram-se miseravelmente, porque 

quiseram voar antes que tivessem asas, e batalhar com o inimigo antes que tivessem vencido 

outros adversários menores: o mundo e a carne. Assim, não é digno de fé que alguns de nosso 

tempo que se portam como eremitas obtenham de tal modo algum proveito, tampouco 

algumas mulheres que se põem em reclusão.  

Vede, então, minhas amadas irmãs, que necessidade tivestes até aqui, de estar em 

grande labor. E é possível que algumas de vós ainda a tenhais, antes que possais estar sós e 

em segredo e vos dedicar a pensar em Deus à maneira das eremitas ou reclusas, pois a 

eremitagem e a reclusão não estão apenas nas florestas e desertos, mas em todos os lugares 

onde se pode tê-las ou exercê-las, para fugir dos barulhos do mundo e de todas as 

preocupações e ocupações. Pelo que foi dito, consideremos, nestas religiões
4
 bem ordenadas, 

que os noviços são encarregados de grandes serviços, como aprender e trabalhar, velar, jejuar 

e cantar, para evitar pensar no fato de estarem sós. Mas os antigos bem experimentados nessas 

penitências, e que venceram as más tentações carnais, tem mais possibilidades de estar sós e 

sem trabalho. Alguns, portanto, são de tal compleição e tão fortes de se vencer e dominar, que 

nunca serão bons para buscar a perfeição da contemplação, pois precisam estar sempre em 

labor e ocupados na vida ativa. E há muitos destes, clérigos e outros, que eu conheço. De 

modo contrário, há aqueles para quem a vida ativa é um grande fardo e um impedimento 

excepcional. E ocorre também que uma pessoa muito bem ordenada em sua compleição 

natural, ou por meio da graça especial, tenha mais progresso em um dia, por dedicar-se de 

modo conveniente à contemplação, do que outros o fariam em um ano.  

Contudo, não creio que uma pessoa deva se dedicar tanto a uma vida, que não possa 

ocupar-se por vezes de outra, de acordo com o tempo e o proveito. Pois não há pessoa tão 

dedicada à vida ativa que não deva por vezes pensar em Deus e em sua consciência, a 

confessar-se e arrepender-se. E de outro lado, não há pessoa tão contemplativa que não 

necessite de nenhum labor. Assim, sempre haverá em uma pessoa Marta com Maria, e Maria 

com Marta; no entanto, nomeamos uma pessoa de acordo com o tipo de vida a que ela se 

dedica com mais frequência.  

 

                                                           
4
 A palavra “religião” tem sentido de ordem religiosa, ou regra de vida religiosa. 
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19 - Em que reside a perfeição da vida contemplativa, por meio da semelhança com o 

amor mundano 

 

É conveniente, antes de mais nada, elucidar de alguma forma em que jaz a perfeição 

da contemplação, pois, como foi dito anteriormente, o amor a Deus é o seu fim. Desta 

maneira, poderíamos dizer que este amor é a finalidade de todas as operações. Pelo amor a 

Deus, devemos finalmente ordenar tudo o que fazemos. Por isso, falarei de algumas condições 

da vida contemplativa perfeita, não suficientemente ou porque eu a conheça tão bem, mas 

como alguém que é cego em relação às cores, e o farei por meio da recitação daquilo que os 

santos disseram sobre ela em seus escritos e do pouco dela que pude sentir por um certo 

tempo e com diligência, com a ajuda de Deus. O resto, deixarei aos mais capacitados e 

experimentados nessa matéria. E, para mais facilmente se compreender como o amor a Deus 

conduz a perfeita vida contemplativa, eu gostaria de demonstrá-lo pelo seu contrário, quer 

dizer, pelo exemplo do amor mundano, uma vez que nós o conhecemos muito melhor e que 

nos é mais familiar do que o amor divino.  

Vejamos o que o amor mundano faz à pessoa que se agarra a ele profundamente, 

como, por exemplo, o amor ao dinheiro, o amor à honra e à dignidade, o amor à má 

carnalidade. É certo que a pessoa tomada por esse amor definha, primeiro, pelo desejo de 

possuir o que ela ama irracionalmente; em seguida, porque coloca nisto todo o seu 

pensamento, todo o seu coração e entendimento, até que não haja mais nada em que possa 

pensar, e que se esqueça de tudo e perca sua vergonha. E não há nada que o possa impedir, 

nem esforço, nem pena, nem perigos, nem morte, nem conselho de amigos, nem medo de 

Deus ou de seus julgamentos. Quer a pessoa esteja dormindo ou sonhando, ou em vigília, ela 

não se preocupa em dizer ou ouvir outras coisas, de tal modo que perde toda a sua razão e 

torna-se louca, embriagada e fora de si, pois não há nada que ela tema fazer para alcançar 

aquilo pelo que o amor mundano a inflama e fere. E esquece todo o bem das virtudes, e a vida 

futura; e quando ouve falar do inferno ou do paraíso, ou da morte, tudo lhe parece como um 

sonho ou uma fábula. E não retém este pensamento espiritual dentro de si, por causa do amor 

mundano que a agride.  

 

 

20 - Que amor a Deus tem a pessoa contemplativa 
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Consideremos, a exemplo disso, que o amor a Deus seja tão forte em uma pessoa que a 

faça desprezar completamente o mundo, como o amor mundano a faria esquecer-se de Deus. 

Consideremos que esse amor seja tão forte, tão ardente e tão enraizado dentro de seu coração, 

ao ponto de ela não poder ou saber pensar em outra coisa por vontade própria, de não mais 

considerar culpa, infâmias, perseguições, nem mesmo a morte. E tudo o que ela vê ou ouve 

deste mudo lhe parece um sonho ou uma fábula e um nada em relação a Deus e sua glória. E 

então ela se sente estúpida ao julgar as coisas terrenas, ou ébria, pois pouco lhe importa de 

tudo o que há neste mundo, assim como importam pouco aos outros, Deus e o paraíso. Digo 

que está aí o amor perfeito a que devemos nos dirigir pela vida contemplativa. 

Neste estado, a pessoa encontra-se como morta para o mundo, porque ali não sente 

nada capaz de retê-la, e viva para Deus; adormecida para as vaidades do século e desperta 

para os bens perduráveis. Todos os sentidos de seu corpo estão como fechados ou dormentes, 

ou obscurecidos diante de tudo o que é mundano, e abertos às alegrias dos santos e santas. E é 

isto que os santos doutores dizem por figuras, que, quando Moisés quis falar a Deus, entrou 

numa nuvem obscura, significando que ele quis ter este amor de que falo em sua 

contemplação, pois ele devia entrar nessa nuvem obscura que o fizesse esquecer-se e não ver 

ou perceber as coisas mundanas. E como se pode adquirir tal amor, é o que pretendo de 

alguma forma demonstrar em seguida, porquanto se trata da finalidade da perfeição da vida 

contemplativa. E quem vier até ela subirá a montanha onde Deus se transfigura ao lado dos 

três apóstolos; falará a Deus como Moisés, quando recebeu dele a Lei; será transportado em 

espírito e convertido nos céus; viverá de amor e arderá agradável e pacificamente sem o 

negrume de fumaça do mundo. Mas, infelizmente, como essa graça advém a poucos, ela 

também dura pouco, uma vez que estejamos neste presente exílio.  

 

 

21 - Do segundo degrau da contemplação e do duro assalto que ali se encontra 

 

Vinde agora ao segundo e ao terceiro degraus que nos conduzem às alturas da dita 

contemplação.  

Uma vez que a pessoa devota tenha se acostumado à vida ativa e, por meio da 

penitência humilde tenha refreado o seu corpo, ao menos em grande parte, e que o amor 

mundano não a agrade mais – ainda que este ainda se oponha –, esta pessoa estará em estado 

de abatimento, pois não quer mais deleitar-se pelas coisas que poderia ter no mundo, mas 

também não alcançou ainda os prazeres espirituais que tanto deseja. E, assim, sofrerá ataques 
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por vezes violentos, duros e pesados, muito difíceis de vencer, e pouco ou nada terá como 

consolação. É aí que está a fumaça obscura e danosa, sem fogo; é o momento do 

desenraizamento da planta, que será replantada em outro lugar, o que requer grande violência. 

É o definhar da semente e mortificação do grão que foi semeado, quer dizer, da vida primeira 

e carnal, para vir à espiritual. Ai! Quão forte é esse passo que deverá superar!  

Quantos se lançam neste caminho e tão cedo são vencidos, retornando ao início, ao seu 

antigo costume! Outros caem muitas vezes e muitas vezes se levantam; uns distanciam-se e 

depois retornam; outros se desesperam ao chegar onde querem, mas sempre retomam a 

esperança; por vezes dizem que lhes basta viver como todos os outros, sem esforço para ir 

mais alto, mas retomam o coração e repreendem a própria preguiça e indolência. E neles 

ocorre grande batalha e grande divisão. De quê? Da vontade carnal contra a espiritual, do 

amor mundano contra o divino. Mas, nesta etapa, o amor a Deus é ainda muito pequeno e 

frágil, e o amor mundano forte e potente. E, à alma, repugna muito que possa perder a morada 

que teve no homem desde a infância. E, pior, vê-se que ainda sente contentamento em ter e 

amargor em perder. O amor divino ainda não vê, mas o sente muito difícil de adquirir e muito 

fácil de abandonar. Eis aqui grande prisão. Mas em nome de Deus, não há nada que a franca e 

boa vontade não possa vencer e superar pelo labor diligente e pela boa esperança de alcançar 

o melhor nos tempos vindouros, de acordo com as promessas e declarações que ouviu tanto 

das santas Escrituras como daqueles que passaram por esse caminho e tudo provaram, o mal e 

depois o bem, e nos quais devemos acreditar. 

 

 

22 - O estado da pessoa contemplativa no segundo degrau 

 

Após essa batalha e enfraquecimento, a pessoa coloca-se a desejar mais, pois já não é 

tão penoso não ter o amor mundano como antes, mesmo que ainda não tenha recebido o 

grande prazer do amor divino que procura. Ela encontra-se entre dois estados, nem toda morta 

para o mundo, nem toda viva em Deus. E aqui se pode dizer que morre de amor, pois já não 

sente, como antes, as dores de sua doença solitária, que sentia quando matava sua vida carnal; 

mas também não foi vivificada ou animada pela consolação do amor espiritual. Neste estado, 

a pessoa pode elevar-se ao segundo degrau da escada da contemplação, que chamo de lugar 

secreto e silencioso. Embora anteriormente já tenha por vezes conseguido buscar o lugar 

secreto e solitário para rezar a Deus e pensar em sua salvação, não era seguro dedicar-se a isto 

inteiramente e com muita frequência, pelas causas ditas acima. Mas aqui, neste degrau, ela 
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pode mais seguramente abandonar-se a estar só e esforçar-se para adquirir a perfeição da via 

contemplativa, adentrando de tal modo no amor divino até se esquecer de si e dos outros. E o 

rosto espiritual de sua alma volta-se às coisas espirituais, desviando-se das coisas materiais 

(exceto quando estas auxiliam a amar e conhecer as coisas espirituais). Neste estado, vê e 

sente vivamente o que diz o Sábio: que tudo é vaidade e que em nada repousará ou encontrará 

prazer ou consolação, a não ser em seu fim último, em seu fim certo e sua felicidade, que é 

Deus, e ao qual se dirige continuamente e sem cessar pelo peso do amor, até que o alcança, 

como a pedra fora de seu lugar tende à terra e o fogo ao alto, até que lá esteja.  

 

 

23 - Das duas maneiras de silêncio e solidão 

 

Segundo diversos estados e condições, pode-se encontrar seu lugar secreto para estar 

em paz e silêncio. Verdade é que o principal segredo e silêncio deve estar dentro da alma, 

mais do que do lado de fora; quer dizer, quando a alma expulsa para fora de si e de sua 

habitação toda preocupação mundana, todo pensamento vão e prejudicial que a impede de 

chegar aonde quer.  

Ocorre, pois, que a pessoa esteja só corporalmente e em relação aos outros e, no 

entanto, por fantasias, pensamentos e melancolias sofra muito pesada companhia em si 

mesma. E grandes barulhos lhe fazem e grandes palavrórios, e fantasmas se põem diante dela, 

um após o outro, por ora a levam à cozinha, ou ao mercado; depois lhe falam dos sujos 

prazeres carnais e lhe mostram belezas, danças, canções e outras vaidades que levam ao mal e 

ao pecado, como confessa Jerônimo humildemente; o qual, quando estava no deserto sem 

companhia qualquer, exceto a das bestas e dos escorpiões, estava sempre a dançar na 

companhia das mulheres de Roma.  

Algumas vezes tais são essas fantasias que a alma sozinha se coloca a maltratar 

outrem, e a injuriar e a ultrajar, como se estivesse de fato na sua presença; depois conta 

dinheiro e faz comércio e grande tesouro; outras vezes, por desejo, viaja por mar e por terra, 

voa e estaciona em grandes alturas. E, assim, rapidamente, é tomada de loucuras sem número. 

Aqui a alma nunca está em segredo e solidão, ainda que esteja sozinha por fora. Por outro 

lado, certamente a alma devota jamais está só quando em contemplação, pois não se está 

menos só do que quando está só, pois aí encontra uma diversidade de companhias boas, 

proveitosas e agradáveis, a saber: de Deus e seus santos, por meio dos santos desejos e de 
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devotas orações; enquanto a outra [forma de solidão e silêncio] usa das companhias muito 

más e prejudiciais ou ao menos nada salutares.  

 

 

24 - Do lugar secreto material 

 

Certo é que para ter o segredo e o silêncio da alma por dentro requer buscar o segredo 

e o silêncio por fora, pelo menos de forma intermediária, quanto aos que ainda não se 

acostumaram ou não sabem bem se retrair em si mesmos, estando em companhia por fora, o 

que é algo difícil e de grande perfeição, e não se pode adquirir a não ser pelo longo e bom 

hábito. A alguns, agradam mais os lugares secretos das florestas ou dos desertos; a outros, 

bastam os segredos dos campos; a outros, os lugares secretos das igrejas ou de suas casas, 

quando se colocam de tal forma que não veem ninguém e também não são vistos, ou porque 

não há ninguém, ou porque se mantêm como eremitas. Arsênio, quando ia à igreja, colocava-

se atrás de um pilar de modo que não o vissem e ele não os visse também. Para alguns, 

qualquer som é incômodo, seja de homem ou pássaro, seja do cantar ou do falar; a outros, o 

canto da igreja ajuda a bem pensar no que desejam. Assim, confessa Santo Agostinho, sobre 

si mesmo, que chorou ao ouvir cantar os salmos e hinos da igreja no começo de sua 

conversão, e com isso, derramou-se a verdade em seu coração, causando-lhe grande bem.  

Diante de tal diversidade, não se pode dar uma regra geral sobre que lugar é o melhor 

para buscar seu segredo. Convém que cada um o faça de acordo com a graça que Deus lhe deu 

e também tendo em vista o seu estado, e que possa manter ou exercer sem ser notado pelos 

outros, sem singularidade
5
 ou vanglória ou hipocrisia, dado que uma pessoa pode ser de um 

estado ou de tal vida que não possa estar por muito tempo na igreja. Em poucas palavras, a 

maneira mais rápida de acostumar-se é na sua própria casa, em seu quarto, se o tiver apenas 

para si, ou em outro lugar doméstico. E se acostumará a ter prazer em estar ali, como eu soube 

de uma pequena mulher que, por causa de sua doença, permaneceu por um longo período em 

um quarto, tendo-me dito certa vez: “eu não sei o que farei quando perder este pequeno 

quarto, pois não há outro lugar onde eu possa pensar tão bem em Deus e em mim”.  

Não se deve, porém, esperar encontrar tal solidão secreta ou tal lugar de maneira 

predeterminada, mas, em todos os lugares onde se estiver, nos campos, na cidade, durante um 

banho – como disse São João Boca de Ouro –, pode-se procurar retornar a si e afastar-se do 

                                                           
5
 A singularidade é denunciada por Gerson como a busca pela novidade o desvio em relação ao costume e aos 

códigos das práticas públicas. 
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mundo. E é útil considerar sempre a diversidade e as diferenças dos lugares de acordo com o 

prazer e a recreação que nos dão. No entanto, a noite é o período mais conveniente, pois é 

mais silencioso, tranquilo e secreto, e livre das tentações da vanglória do mundo.  

 

 

25 - Como se pode ordenar seu corpo na busca da contemplação e os impedimentos que 

alguns encontram 

 

Ensina um devoto doutor, Guilherme, outrora bispo de Paris, que a maneira de dispor 

o corpo é útil para manter firme o pensamento, e que a pessoa pode colocar-se da forma que 

mais lhe agradar, seja de joelhos, em pé, sentada, inclinando-se, apoiando-se ou deitando-se. 

Mas isto serve apenas quando se está só, pois não se deve agir com singularidade na igreja, 

onde cabe seguir os outros. Diz ainda o referido doutor que ficar em pé e inclinar-se sobre o 

braço esquerdo é uma maneira muito eficaz e válida; e creio bem que ele mesmo o tenha 

experimentado. Conheço ainda outra pessoa para quem não havia uma disposição e 

manutenção do corpo tão favorável quanto sentar-se inclinando as costas para trás, quase se 

deitando, com o rosto voltado para o céu ou para o chão. A alguns agrada mais ir e vir, e pode 

ocorrer que por vezes se tenha nisso algum divertimento, mas, fazê-lo sempre e 

continuamente, considero prejudicial ao repouso da alma, que devemos buscar acima de tudo 

para chegar onde falamos. Não é por acaso que Aristóteles disse que, ao sentar-se e repousar, 

faz-se da alma sábia. E para aqueles que têm o espírito muito ligeiro e movediço, muito 

inclinado às obras do mundo, será um pequeno inferno ficar sozinho ou imóvel em um lugar 

ainda que por um breve momento. Estes são pouco ou nada compatíveis com a vida 

contemplativa; devem antes deixá-la para trás e dedicar-se definitivamente à vida ativa, a não 

ser que, pela força do hábito, eles vençam suas inclinações, pois não há nada que o labor e a 

diligência não possam vencer. 

Alguns são de tal compleição que, logo, são tentados por blasfêmias e outros vícios 

horrivelmente. Mal conseguem se sustentar, prosternam-se em frenesis, perdem a confiança e, 

a partir disso, tornam-se melancólicos, tristes e raivosos, e tudo lhes desagrada. E sabem pela 

experiência que muito melhor é estar em companhia e ocupados por fora, pois não pensam 

muito em tais coisas. Estes não valem para a vida contemplativa, a não ser por graça especial, 

ou de forma muito difícil e perigosa.  

Outros, pela natureza ou pela graça, ou por ambos, amam a solidão, são preocupados 

com a própria salvação e desejam conhecer e amar a Deus e as coisas espirituais. Não há 
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movimentos carnais fortes ou veementes que eles não possam vencer, e são muito hábeis na 

vida contemplativa, especialmente quando têm o coração doce e inclinado à devoção. 

Acertado é que o coração resistente alcança o bem. Mas, pode acontecer que a pessoa vá, da 

vida ativa, pouco a pouco, até a soberania da vida contemplativa, e que então retorne à vida 

ativa. Isto pode ocorrer de diversas maneiras, ou por negligência e indolência, ou por 

abundância de virtudes, de modo que use de uma vida sem prejuízo da outra ao seu bel prazer 

ou segundo o seu ofício. E este estado [híbrido] convém aos prelados, para que tenham a vida 

contemplativa tão perfeita e enraizada que consigam descer à vida ativa sem, no entanto, 

deixar a primeira, assim como fazem os anjos, que nos guardam aqui embaixo sem deixar a 

visão de Deus lá em cima. 

 

 

26 - Aqui começa o debate sobre como a vida contemplativa é útil, e primeiramente para 

si 

 

Alguns – quisesse Deus que sem orgulho e sem engano – se perguntam sobre como 

uma pessoa pode se lançar à vida contemplativa. E o fazem principalmente com três 

argumentos: o primeiro considera que os contemplativos não beneficiam ninguém além deles 

próprios; o segundo, que eles querem apenas muito interrogar e mais alto elevar-se; a terceira, 

que muitos se desapontam e tornam-se loucos ou melancólicos. A esses três argumentos, se 

assim podemos chamá-los, responderei de forma breve e rudimentar, já que os santos doutores 

trataram dessa matéria muito abundantemente e com grande sutileza.   

Diz-se que uma pessoa de vida contemplativa beneficia a si própria mais ampla e 

divinamente e agrada mais a Deus do que pela vida ativa. E isto basta, porque não há nada, 

depois de Deus, que eu deva amar tanto como a mim mesmo, e não as coisas que perduram no 

mundo. Assim, devo desejar agradar a Deus e manter a vida pela qual eu possa lhe agradar 

mais, do que ter pequeno mérito, ou porventura danar-me, por querer salvar a outrem. 

Compreende-se aqui, no entanto, que a pessoa possa tão honestamente usar de uma vida como 

de outra; o que afirmo para os que têm ofícios públicos, os prelados e outras dignidades que 

as obrigam a voltar-se para a vida ativa, assim como as mulheres casadas, que têm os filhos e 

a casa para governar ou seus familiares para servir; e que, se por acaso elas quiserem doar-se 

por completo à vida contemplativa, serão condenadas, porque têm a obrigação de assistir os 

outros. E seria uma tentação para tal pessoa, como foi dito, que lhe agrade estar sempre em 

contemplação, mas para isso precise deixar os deveres, e seja incompetente ou nociva aos 
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seus dependentes e subordinados e à coisa pública. Mas outra coisa são os que não são 

obrigados a servir os outros, por ofício que seja, e que por isso não deixam nada de seus 

deveres por fazer.  

 

 

27 - Do bem que faz a pessoa contemplativa aos outros 

 

Mostrarei adiante que a pessoa de contemplação beneficia enormemente os outros, 

pois, primeiramente, comunica um bom exemplo de vida e prega, pelos feitos e pelas obras, 

que Deus deve ser amado acima de todas as coisas, e que tudo o que é efêmero é vaidade e 

não tem importância. O que não é uma doutrina pequena, mas é de grande valor, pois as obras 

são menos suscetíveis ao engano do que as palavras.  

Eles trazem benefícios com suas orações devotas para todos os outros e sempre 

acontece que, pelos méritos deles, Deus intervém em benefício dos mundanos (algumas vezes 

muito maus), trazendo-lhes um grande bem, como a paz dos reinos. É verdade que nada 

podemos sem a graça especial de Deus, e esta graça é obtida mais rapidamente pelos bons 

contemplativos do que pelos ativos. Estes são como os olhos do corpo, que iluminam e 

comunicam todas as obras vistas aos outros membros. E se os olhos não trabalham como os 

pés ou as mãos, é correto dizer por isso que eles não servem para nada além deles mesmos? 

De modo algum. Tais contemplativos dispõem-se a levar e endereçar a Deus todas as 

operações das outras pessoas que não são tão eminentes nas coisas espirituais como eles, e 

que não sabem ou não podem comunicar sempre a Deus tudo o que fazem.  

Eu não quero dizer com isso que em caso de necessidade a pessoa [contemplativa] não 

deva deixar sua contemplação para servir às necessidades dos outros. Quem puder ao mesmo 

tempo manter tanto uma vida como a outra perfeitamente, digo que é o melhor, como fizeram 

São Gregório, São Bernardo e outros. E quem reconhecer a excelência da alma e dos bens 

espirituais sobre o corpo e os bens corporais verá, claramente, que é mais benéfica para toda a 

Igreja a oração devota de um contemplativo do que [as obras de] cem que mantêm a vida ativa 

para socorrer as necessidades corporais. E [os contemplativos] são mais úteis do que aqueles 

que se ocupam do mundo, não para auxiliar os outros, mas para seu próprio proveito e com 

frequência em prejuízo dos outros. Assim, digo que se uma pessoa se sente movida pelo 

Espírito Santo a manter esta vida contemplativa, e reconheça sua inclinação para tal, ela pode 

renunciar à vida ativa sem reprovação, mas com grande recompensa e louvor, se isto não 
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contrariar o soberano, a quem foi obrigado a obedecer por ter ofício público, ou ignorar um 

caso de rigorosa necessidade, quando há risco de que outros pereçam se não as socorrer.  

 

 

28 - Não é orgulho manter a vida contemplativa, com exemplos 

 

Quanto ao segundo argumento referido anteriormente, não se deve dizer que a pessoa 

que se volta para a contemplação, como também declarei há pouco, e que ama a Deus de todo 

o seu coração, almeja chegar muito alto ou é presunçosa. Se ela pode ali chegar com a graça 

de Deus, ela falhará, parece-me, ao não usar tal dom. E especialmente as gentes da Igreja e os 

religiosos, que para isso ordenam toda a sua existência, devem se dedicar a esta vida mais do 

que a qualquer outra coisa. E os clérigos também, especialmente os teólogos, cuja ciência não 

os ajuda em nada, mas os infla e os torna vaidosos, vazios e orgulhosos.  

Um exemplo: encontra-se na corte do rei um serviçal em sua cozinha, a quem o rei 

dará a graça de torná-lo seu camareiro, pois ele o julga apto para isso, e assim o agrada. Não é 

de se duvidar que se o tal criado recusar a oferta, por preguiça ou indolência de coração, ou 

se, por gula, disser que deseja permanecer na cozinha, merece reprovação. Da mesma forma, a 

pessoa que pode servir a Deus em alta posição merecerá censura se quiser continuar a se 

ocupar com o ordinário. E isto não será de nenhum modo sinal de humildade, mas de 

indolência de coração e covardia. Eu não diria que não falham aqueles que em suas 

contemplações desejam buscar mais, aos quais soberanamente é necessária a humildade, que é 

guardiã e alimentadora da caridade.  

 

 

29 - Da excelência dos contemplativos sobre os outros 

 

Quanto ao terceiro argumento, que diz que alguns se tornam desiludidos e 

melancólicos, digo que na vida ativa também há muitos nessa condição, pois todos eles não 

tiveram a discrição necessária para bem cumprir sua jornada. E nem todos recebem o dom da 

graça de viver em contemplação por alguns motivos que já declarei. Como diz o Apóstolo, 

cada um tem seu próprio dom de Deus. E se em um corpo todos os membros forem olhos, 

onde estarão as mãos? Certo é que os mundanos julgam superficialmente os contemplativos 

como tolos, loucos ou melancólicos, porque estes não agem como eles próprios, mas 

desprezam o mundo, expulsando para fora de si toda a avareza, toda pompa, toda ira, inveja e 
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vaidade, que afligem os mundanos cem cessar; eles, os contemplativos, vivem em grande 

repouso e paz de consciência; bem este que não se compara a nenhum outro. E ao contrário 

das ocupações e lugares muito estreitos e pequenos que os mundanos têm sobre a terra, os 

contemplativos ocupam os maiores lugares e afazeres maiores do que os que existem no 

mundo inteiro, a saber, [a preocupação com as coisas eternas e a reverência a] Deus. Os 

experimentados sabem o que quero dizer.  

Certo é que a vida da criatura dotada de razão está mais na obra do entendimento e da 

razão do que em outro lugar, quer dizer, nos pensamentos racionais e na dileção voluntária. 

Assim, vivem verdadeiramente somente os que se nutrem na contemplação de tal carne e de 

tal bebida, e não aqueles que não buscam elevar suas almas e suas vidas, quase como as 

bestas. Eles bebem e comem, riem, jogam, trabalham com o corpo; também o fazem as bestas. 

Dizem que servem os outros por meio do trabalho, mas assim também fazem os asnos e 

cavalos. No entanto, pelo menos é bom, para quem não pode ou não sabe fazer melhor, que o 

faça com boa vontade e com lealdade, para servir a Deus e aos outros. 

Confesso também que as gentes dadas à contemplação nunca são sábias ou prudentes 

nas coisas mundanas, como são os ativos, pois não depositam ali seu engenho e intenção; o 

que faz com que sejam julgados negligentes, inaptos ou ignorantes, o que pouco lhes importa, 

pois para isso são designados, como diz o Apóstolo, e para isso eles se esforçam, ou seja, 

serem tolos para tornarem-se sábios. 

 

 

30 - Da necessidade da graça 

 

Aqui retorno aonde estava, quer dizer, ao segundo degrau da escada que leva ao alto 

da contemplação, que chamei de lugar secreto e silêncio. Mencionei o duplo segredo e duplo 

silêncio, um dentro da alma, o outro fora. Este dentro da alma é aquele para o qual a 

contemplação conduz, e para o qual é vantajoso buscar o silêncio e a solidão por fora, como 

foi dito anteriormente. 

São Bernardo afirma que o esposo da alma, Jesus Cristo, é um amigo vergonhoso, que 

não vem facilmente até sua amiga quando esta está cercada de multidão, pois deseja estar a 

sós. Por isso é necessário que a alma expulse todas as ocupações de dentro e de fora, para 

poder recebê-lo somente. Uma vez que Deus é simples e uno, deve ser buscado na 

simplicidade e unidade do coração. Este não será simples e uno, se em muitas partes estiver 

dividido, por causa das preocupações mundanas, más e vãs.  
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Mas, ai! A que miséria chega a nobreza da alma pelo pecado! Quem, em seu estado de 

inocência, era completamente ordenado para pensar em Deus e amá-lo e para considerar as 

coisas espirituais, sem dificuldade ou impedimento?! O que agora é para ela uma carga tão 

pesada e algo tão penoso, por causa do peso de sua corrupção, que é espantosa. E aqueles que 

se esforçam, bem o sabem. 

E, o quê, ó verdadeiro Deus, pode içar a alma ao alto, colocá-la em unidade, reduzi-la 

à simplicidade, desvencilhá-la deste mar tempestuoso, barulhento e oscilante em 

preocupações inumeráveis e fantasias e imaginações diversas que emergem sem cessar? 

Certamente, meu Deus, é principalmente a virtude de vossa graça que apazigua os 

movimentos desse grande mar que está dentro de nós; que levanta os que jazem na terra e no 

pó dos pensamentos vãos ou sobre a sujeira dos prazeres desordenados, e os faz sentarem-se 

nas alturas, junto aos príncipes, quer dizer, com os anjos e os santos, para com eles conversar 

nos céus. É verdade que esse dom da graça é entregue aos que o buscam diligente e 

ardentemente, e a ele se inclinam.  

 

 

31 - O que é a elevação da alma em unidade e simplicidade 

 

Não se deve entender que a alma deixa o corpo em sua substância quando está em 

êxtase contemplativo, ao menos da maneira comum; mas diz-se que ela estará onde o seu 

coração e todo o seu amor estiverem. Como diz um doutor, a alma está mais verdadeiramente 

naquilo que ela ama do que naquilo que ela anima, quer dizer, o corpo, ao qual ela dá vida. 

Digo, portanto, que essa elevação da alma para além do mundo e das coisas corporais até 

chegar a ela mesma, ou aos anjos ou até a Deus, pois mais alto não se pode, faz-se por um 

forte e santo pensamento, por um amor ardente, de tal forma que esse pensamento ou esse 

amor tenha virtudes tão potentes que a faça esquecer-se ou cessar todas as outras operações da 

alma e todas as fantasias, como se estivesse em um sono perfeito; ou, ao menos, se tais 

operações não cessarem, elas não podem corromper, sufocar ou vencer o pensamento ou amor 

de que falei, dado o seu virtuoso poder. E é preciso que a alma conheça e ocupe-se nesse 

pensamento e amor, e outra coisa não considere, a não ser de forma breve, sem se deixar 

deter. 

E, que isso pode ser feito, a experiência nos mostra a cada dia, nas menores coisas. 

Aristóteles disse que algumas vezes uma pessoa consegue firmar-se em tão forte pensamento 

sobre algo, que deixa de ver com os olhos abertos o que se passa diante de si. E outras pessoas 
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falarão em volta dela sobre coisas de que ela não se dará conta, e de modo algum deixará seu 

firme pensamento, como se dormisse. Por isso, algumas vezes diz-se dessas pessoas, segundo 

o provérbio comum, que elas pensam em seus amores. Estudantes sempre caem nesse estado 

de arrebatamento quando absorvidos por tarefas minuciosas. Assim como os pintores e outros 

mestres engenhosos que se entregam a fortes imaginações. 

Relata-se que um filósofo chamado Arquimedes, grande matemático, inventava 

ferramentas engenhosas para defender ou atacar cidades, mas sua cidade foi tomada. O 

príncipe pediu que não o matassem. Alguém por acaso percebeu que ele traçava na terra as 

figuras e perguntou-lhe como ele as chamava. Ele estava tão compenetrado em fazer suas 

figuras que não soube o que dizer, exceto que não o perturbassem. E então ele foi morto. 

Vede quão forte era seu pensamento, que não o deixou perceber a tomada da cidade, nem 

reconhecer os inimigos.
6
 Um outro filósofo, Carnéades, esquecia-se sempre de comer quando 

estava à mesa, ao ponto de sua camareira precisar levar a mão dele até a carne para que não 

morresse de fome. Segundo reporta Valério, ele vivia somente da alma e estava envolvido por 

seu corpo como por uma coisa estranha e imprestável.  

Trouxe esses exemplos para declarar como a alma é capaz de suprimir as imaginações 

e preocupações inúteis para elevar-se e subir até as coisas mais santas e proveitosas, e 

reestabelecer sua unidade e simplicidade, e pensar somente em viver em Deus, que é o seu 

lugar, seu fim e seu amor – e é algo mais necessário do que os exemplos elencados, pois 

envolve pensamentos mais espirituais, estrangeiros e elevados. 

 

 

32 - Memória do excelente livro do mestre Ricardo sobre a contemplação 

 

Mestre Ricardo de São Vítor compôs um livro com cinco partes, onde tratou muito 

sutilmente e com profunda erudição a matéria da contemplação. Esta, ele dividiu em seis 

tipos: duas em imaginação, duas em razão e duas em inteligência; a partir das quais distinguiu 

três tipos de céus existentes na alma e pelos quais esta se voltaria para o pensamento das 

coisas corporais, perceptíveis pelos sentidos do corpo, para si mesma ou para os anjos em 

estado de divindade. Ele disserta, especialmente na quinta parte do livro, sobre como a 

contemplação se forma e se diversifica de três maneiras: algumas vezes a alma alarga e outras 

                                                           
6
 A passagem da morte de Arquimedes diz respeito ao relato de Plutarco sobre a tomada de Siracusa durante a 

segunda Guerra Púnica, de 212 a. C. Enquanto contemplava seus esboços matemáticos, foi abordado por um 

soldado inimigo, que o mata, não obstante as súplicas do rei. 
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eleva seu entendimento; outras vezes parece alienada ou esquecida. E declara com base nas 

autoridades e exemplos retirados das Escrituras e da natureza, como essas coisas acontecem e 

como ocorrem por vezes com grande devoção, por outras com grande prazer e consolação 

espiritual. Mas minha intenção é falar de forma mais grosseira e abrangente. Passo a declarar 

a vós a doutrina do dito doutor apenas ligeiramente em alguns pontos adiante, e também de 

forma mais conveniente e familiar a vós. 

 

 

33 - Do terceiro degrau da contemplação, com exemplos 

 

É hora de falar do terceiro degrau da escada de contemplação que chamei de “forte 

perseverança”. Por meio da graça de Deus, a forte perseverança é aquela que fixa [a alma] nas 

alturas da contemplação, e faz a pessoa chegar ao estado de perfeição em que poderá viver de 

amor. Nesse momento ela receberá a consolação do amor divino sem sentir as tribulações da 

carne e do mundo, pois nada mais lhe importa a não ser amar e servir a Deus, e pensar nele, e 

falar dele. E pelo seu amor, a alma escapa dos tolos prazeres do mundo e recebe com alegria 

as adversidades. Por isso não há mais nada que a possa prejudicar: a prosperidade, não, pois 

foge dela e sofre muito humildemente e com enorme gratidão; a adversidade, não, pois ela a 

deseja como algo que conduz a Deus e que expurga e ensina, tornando-a semelhante a Jesus 

Cristo, seu amigo que viveu todas as tribulações. Recebe a adversidade como sinal de que 

Deus a ama quando a visita, e assim ela aceita emendar-se.  

Neste estado, a alma devota arde doce, suave e puramente no fogo espiritual, como o 

carbono claro e em brasa, sem fumaça ou sem barulho. Aqui a alma é replantada na boa terra 

e dá frutos; aqui a cidade do amor mundano é destruída e reina a cidade do amor divino. E 

não se deve pensar que neste estado da vida mortal se possa chegar e permanecer nesta 

perfeição sem qualquer dom ou privilégio especial. Antes, digo que até a morte, irá 

transformar-se e morrer de estado em estado. Mas essa pessoa que chega nesse estado 

perfeito, com mais frequência, e ali permanece mais longamente do que os outros, levanta-se 

mais rapidamente quando cai e retorna a um dos dois primeiros estados.  

O primeiro estágio é comparado ao inverno, que é frio e obscuro; o segundo, à 

primavera; e após a transformação se torna mais quente e em seguida frio e escuro 

novamente, depois se recupera; então reluzirá ao sol, depois será coberto de nuvens, depois 

chuvoso e finalmente belo. 
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O terceiro estágio assemelha-se ao quente verão, quase continuamente claro e quente, 

ainda que algumas vezes haja nuvens e escuridão, e outras vezes tempestades fortes e 

mudanças mais horríveis do que nas outras estações. Assim, sofrem algumas vezes os 

perfeitos contemplativos as mais pesadas tentações do que os outros, como forma de 

provação, purificação ou de adquirir a humildade, ou para perdê-la com o orgulho e a 

iniquidade, como Lúcifer, que era tão belo, sábio e elevado em contemplação. 

Pode-se comparar o primeiro estágio ao período da manhã, quando a claridade ainda 

está envolvida na escuridão e começa a aparecer apenas debilmente; o segundo estado 

assemelha-se às terças; o terceiro ao meio-dia.  

 

 

34 - Declaração por meio de exemplos sobre como a forte perseverança é necessária 

 

Quem pensa que, sem a perseverança, chegará ao alto da contemplação ou 

experimentará o calor perfeito do amor ardente de Deus age como aquele que sobe uma 

grande montanha e depois desce logo que chega ao cume, ao deparar-se com alguma 

dificuldade ou impedimento. Ou se parece com aquele que quer acender um fogo com 

madeira verde ou podre. Ou aquele que, quando vê que o fogo não surge logo, ou não percebe 

a fumaça nem a chama, que ligeiramente se apaga, destrói tudo e joga fora todo o feixe. Essa 

pessoa também é comparável àquele que não espera o grão morrer e a planta arraigar, por 

causa do atraso ou das dificuldades e perigos que percebe. É como o macaco que, após comer 

a noz verde e perceber o seu amargor, a atira para longe. Também se parece com os 

preguiçosos cavaleiros que, antes da tomada de uma cidade, entediam-se e partem. Vede, 

pois, que com essas falhas não se pode chegar ao alto da montanha, nem ter o fogo, nem o 

trigo, nem a planta, nem o sabor da noz, nem a tomada da cidade, como foi dito. Da mesma 

forma, não se pode chegar à perfeição da vida contemplativa sem a forte perseverança. 

 

 

35 - Dos numerosos impedimentos para se chegar à montanha de contemplação 

 

Detenhamo-nos um pouco mais em um desses exemplos ditos, e vejamos o que fazem 

aqueles que querem chegar ao cume de uma alta e íngreme montanha. A pessoa sobe sem 

retroceder até embaixo, de onde partiu, e quando vem a parar, não recomeça a partir do pé da 

montanha, mas de onde parou. Da mesma forma, quem quer chegar à perfeita contemplação 
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não deve nunca parar ou repousar, pois fazendo isso ela irá descer e retroceder para baixo e 

terá que começar novamente do início. Não se deve recomeçar sempre de baixo, mas de onde 

se parou. E por causa dessa falta da perseverança, muito poucas são as pessoas que chegam à 

perfeita contemplação, pois, logo que atingem certa altura, sentem cansaço e dificuldade e 

cedem ao repouso, retrocedendo. Outras não conseguem manter a disposição de subir, pois 

querem estar logo no alto sem começar de baixo. O pé dessa montanha refere-se à 

consideração de seus pecados e faltas.  

Outras carregam consigo uma grande carga, e o sabem bem, o que não as impede de 

continuar a subir. Essa carga são as ocupações mundanas e o forte pensamento que colocamos 

nelas, que sobrecarregam a alma excessivamente e a derrubam. Outras desistem por causa das 

pequenas moscas que a perturbam. Essas moscas são os pensamentos fugazes e inconstantes a 

que a alma não deve se ater, mas espantá-las com as mãos da santa indignação. Outras 

pessoas correm atrás dessas moscas como as crianças atrás das borboletas.   

Outras, ao ouvirem o latido dos cães do inferno, aterrorizam-se. Quer dizer, quando 

elas se deparam com uma tentação desprezível, deixam tudo e ocupam-se em empurrar para 

fora tais pensamentos, pois não conseguem passar por elas sem se importar, como o peregrino 

que nunca para ao ouvir os latidos dos cães que encontra no caminho, mas passa por eles, que 

então se calam. Quanto mais alguém para sua caminhada para se defender dos cães ou tentar 

fazê-los cessar, mais eles latirão, e mais a pessoa se desviará de seu caminho.  

Outras nunca estendem a mão direita aos que podem empurrá-la para o alto, quer 

dizer, a Deus, mas afastam-se, confiantes em suas próprias forças; não é de se espantar que 

elas logo venham a tropeçar. Por isso, deve-se sempre estender a mão à ajuda da graça divina 

sem confiar em si mesmo e em sua própria força, e sem pensar que pode chegar onde quer por 

seus próprios esforços. Outros pensam que estão acima, mas na verdade estão ainda bem 

baixo, e desistem de subir e, com isso, retornam à base. Outros vão até o alto, mas logo se 

alegram tolamente e pensam que já fizeram muito e cumpriram bem sua missão, e assim não 

se esforçam para permanecer ali, por isso caem logo e tão cedo não voltam como gostariam; 

ou Deus não os ajudam a subir por causa do orgulho que carregam, ignorância e ingratidão, o 

que é algo horrível de pensar e motivo para se humilhar profundamente sempre. 

Algumas pessoas chegam tão perto de Deus e falam a Ele familiarmente e, como um 

pássaro, fazem seu ninho dentro do céu, mas depois caem no inferno sem retorno. Outros, 

quando se veem um pouco mais alto na montanha, põem-se a zombar dos outros que ainda 

estão bem abaixo. Assim, é justo que Deus os deixe e que, caindo, eles sintam o quão pouco 

eles podem fazer por meio de seus próprios esforços. Outros só querem subir a montanha por 
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curiosidade e para dizer, “Estive lá!”; ou para inquirir sobre os segredos lá de cima, por 

simples prazer ou pelo lugar aprazível que lá encontra, e de forma alguma para agradar a Deus 

e para servi-lo com orações, honestamente, grandemente e meritoriamente. E tais pessoas 

perdem muito cedo a ajuda de Deus e de sua graça, ou enganam-se gravemente, pois quando 

pensam estar sobre a montanha de Deus, estão na verdade sobre a montanha do diabo. 

Outros querem se apressar demais e caminhar na frente do seu condutor, e mais 

intensamente do que ele, o que é uma grande insensatez. O condutor é a graça divina, e se a 

pessoa não espera o movimento dessa graça e sua ajuda, ela a perderá e não a retomará 

posteriormente quando desejar; como também acontece com aqueles que não estão prontos 

para seguir a graça quando ela lhes chama e convida a subir, e recusam ou vão a outro lugar, 

ou pedem-lhe que espere mais um pouco. E, em nome de Deus, ela vai embora.   

Portanto, convém estar sempre atento e pronto para seguir a graça de Deus e caminhar 

de acordo com o movimento e a vontade dela, nem adiante, nem atrás, sempre com grande 

humildade e julgando-se indigno seja de repousar no pé da montanha ou de subir ao alto dela. 

E assim será empurrado ao alto, como um rei que honra o seu cavaleiro e com boa vontade o 

faz sentar-se no alto, e o cavaleiro humilha-se e desculpa-se. 

A presunção é o que desagrada a Deus sobre todas as coisas, e não lhe apraz a maneira 

daqueles que, em pleno voo e atrevidamente, querem chegar a Ele como seu igual. Deve-se ao 

contrário manter a santa vergonha, o temor, o pavor e a dúvida, mas sempre com a confiança 

na benevolência divina, pois sem essa confiança o medo será muito grande e impedirá a 

subida da montanha, em razão da perturbação e agitação exageradas. 

 

 

36 - Outros impedimentos 

 

Falemos agora de outros impedimentos. Algumas pessoas trabalham tanto o seu corpo 

que se esquecem da alma. Outras se encontram como enfastiadas, pesadas, fechadas e 

adormecidas em razão da longa estadia na prisão da carnalidade, por tanto beberem ou 

comerem ou falarem, e estão encerrados, medrosos e paralíticos; convém primeiramente 

recuperarem-se pela humilde penitência.  

Outras, ao subirem, sentem grande fome espiritual da palavra de Deus, seja por ouvir 

ou ler; mas, ao lerem demais, ingerem essa refeição mais do que o necessário ou do que 

requer aquele momento, e se esquecem de continuar a subir. Verdade é que, por outro lado, tal 
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refeição é sempre benéfica e necessária, especialmente no início ou na metade, quando se 

busca subir mais pela leitura devota do que pela ciência.  

Outras, para chegar ao alto, atiram-se contra o cimo da montanha, que as atravessa; 

quer dizer, isso ocorre por quererem demais escapar da tribulação. Outras ainda não 

aprenderam o caminho por meio dos conselhos dos sábios, mas se fiam em seus próprios 

sentidos e querem aprender por si mesmos. De tal forma, desviam-se da rota e falham 

vergonhosamente.  

Outras não param de perguntar o caminho e de interrogar por meio dos estudos 

fervorosos, de modo que saibam ler e falar dele, mesmo sem nunca terem estado lá. Assim, 

não é surpreendente que elas permaneçam embaixo, pois não se consegue subir apenas por 

saber falar, é preciso colocar em prática. Essas pessoas são como os mensageiros, que 

exortam e ensinam os outros a combater, mas não os tocam jamais. Ou como as que mostram 

os caminhos para receber esmolas dos peregrinos, mas lá não vão, porque são doentes e 

impotentes. 

Outras, após começarem a seguir um dado caminho, logo se desviam por outra via por 

causa de sua inconstância ou porque acreditam que assim chegarão mais rápido ou de forma 

mais agradável. E com isso não sobem e não avançam nada, assim como o cão não pega o 

cervo quando corre atrás de um e depois de outro, pois deve seguir o rastro do primeiro sem 

se deter, como fazem os cães bem treinados.  

Outras não atentam para os perigos do caminho, mas seguem imprudentes sem 

perceber onde colocam os pés; por isso deslizam do alto até embaixo. Outras, ao subirem, 

olham para trás ou abaixo, e assim que alguém lhes chama, deixam tudo. E quanto mais se 

demoram mais se tornam inaptas e incapazes de subir, pois a conversação mundana, falar ou 

fazer outra coisa, impede e atrasa a subida; e quem muito dedica seu coração a isso, sem 

retornar rapidamente a subir, perde muito tempo. Portanto, não se deve demorar nessas coisas 

a não ser por necessidade ou de passagem. Se o corpo está embaixo, que ao menos o 

pensamento esteja acima, o que é difícil para quem ainda não tenha aprendido e que não 

cravou na montanha a âncora e as cordas do bom hábito. 

Outras, quando sobem, não querem mais partir e acham que podem ficar ali 

indefinidamente; mas ao cair lá embaixo, se dão conta de sua própria fragilidade e 

perturbação e percebem que a graça de Deus lhes fora dada, embora mantida por muito pouco 

tempo. E então aprendem a pensar a partir de baixo quando estão no alto, com humildade; e 

quando estiverem embaixo terão esperança de subir, e paciência, pois dessa forma irão portar-

se melhor tanto na adversidade corporal como espiritual, ou seja, as tentações e duras aflições 
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do pensamento que não sente mais a consolação que havia experimentado e que agora deseja 

alcançar novamente. 

Outras, ao subir, consomem-se de tal modo com lágrimas ou aflições e se esquecem de 

cumprir sua missão. E Deus as deixa lá embaixo por algum tempo.    

Esses são os impedimentos de subir a montanha da contemplação, entre outros sem 

número que podemos associar aos que foram citados. Para vencê-los, é necessário ter forte 

perseverança e humilde penitência, e também o lugar secreto e o silêncio.  

 

 

37 - Algumas maneiras de pensar que se podem manter em contemplação 

 

Ao ler ou ouvir o que foi dito, pode-se perguntar que forma de pensar deve-se manter 

em sua contemplação; pois não chegamos a ela pelos pés corporais, mas espirituais, que são 

as cogitações e afetos da alma. Respondo que não há uma maneira de pensar, mas muitas e 

diversas de acordo com as pessoas, os lugares e as circunstâncias, e com a graça de Deus e a 

doutrina ou conhecimento que temos. Um prosseguirá de uma maneira, o outro de forma 

distinta; ou se pode também seguir por uma maneira e depois por outra. Todavia, penso que 

não será de todo sem proveito apresentar exemplos de como alguns se conduziram, para que 

melhor se compreenda e encontre a entrada desse caminho. E bem recordo que, para vós, 

minhas amadas irmãs, escrevi outra vez em cartas sobre esta e outras diversas matérias que 

agora escrevo aqui. 

Mestre Ricardo de São Vítor em seu livro que mencionei anteriormente, apresenta 

uma maneira que me parece mais apropriada para os clérigos bem estabelecidos do que aos 

simples, e é também muito geral, e longa; portanto, esta deixarei para os clérigos. Santo 

Agostinho, no livro de suas “Confissões”, oferece entre outras uma maneira que experimentou 

com sua mãe quando estavam diante de uma janela a contemplar um jardim, pouco antes da 

morte de sua mãe, e que pretendo tratar brevemente a seguir. São Gregório falou muito da 

contemplação em suas “Moralidades”, mostrando os perigos e benefícios que nela se 

encontram; mas não encontrei ali a maneira particular que procuro.  

São Jerônimo oferece-nos uma maneira, entre outras: a da virgem chamada Eustáquia, 

que pensava na hora da morte e foi recompensada: Nossa Senhora e Jesus Cristo, com os 

anjos e as virgens, se colocaram diante dela, e a receberam cantando o canto de que falou 

Maria, a irmã de Moisés, após o filho de Israel atravessar o Mar Vermelho: “cantemus 

Domino, gloriose”. Diz também São Jerônimo, sobre si mesmo, que após sofrer fortes 
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tentações da carne e sentir-se ferido no peito, em pranto contínuo e pedindo a ajuda de Deus, 

sentiu como se estivesse na companhia dos anjos, por causa da grande paz de consciência e da 

alegria que Deus lhe enviou após sua penitência e tribulação. Dizem em comum acordo que se 

pense no inferno, no paraíso, em seus pecados e na vaidade do mundo. Mas procuro ainda 

uma maneira mais particular. 

São Bernardo, em todos os seus sermões sobre os “Cânticos”, tratou da maneira do 

casamento espiritual entre o Deus e a alma. Esta maneira segue-se de uma outra mais nova, do 

casamento da alma com a sapiência divina, no livro “O relógio da sapiência”. Mas essa 

maneira é muito elevada e bastante perigosa para se dedicar no início de sua conversão, pois, 

quando se pensa no casamento espiritual, vem rapidamente à lembrança o casamento carnal. 

Sei bem que, no dito livro, outras maneiras são tratadas, como pensar em um homem que 

morre e não quer ou não pode arrepender-se; pensar no seu julgamento; ou considerar Nossa 

Senhora na hora da Paixão de Nosso Senhor, que são bons e convenientes meios.  

 

 

38 - Da maneira que manteve São Bernardo no início 

 

São Bernardo conta sobre si mesmo que, no começo de sua conversão, percebeu a 

necessidade que tinha de boas obras e de méritos, muito além do que poderia alcançar. Então 

concluiu que faria tanto quanto os méritos de Jesus Cristo. E daí pôs-se a pensar 

diligentemente sobre a vida de Jesus, desde sua concepção até sua ascensão; e em todas as 

penas que carregou como um fardo de mirra; e o colocou continuamente em seu peito pela 

santa recordação e compaixão. E por isso concluo que São Bernardo começou sua vida 

contemplativa pelo pensar na vida de Nosso Senhor Jesus Cristo, como também lemos sobre 

Santa Cecília, que sempre carregava consigo o evangelho de Nosso Senhor, quer dizer, a 

memória de sua vida, e sobre ele não parava de falar e rezar. E um doutor mais recente, em 

um livro que se chama “O cume do amor” [Aiguillon d´Amour], trata dessa maneira, 

especialmente da Paixão de Cristo, e mostra como tudo se pode encontrar ali, e que esta é a 

entrada e o caminho [da contemplação]. E se engana quem busca entrar na contemplação por 

outros meios. Ele tinha Jesus Cristo como a via, a verdade e a vida: via pela qual se deve 

caminhar; verdade que ilumina o caminho; vida que nutre, sustenta e recompensa. Eu gostaria 

muito que esse livro fosse traduzido para o francês, pois o considero muito útil. 

Mas algumas pessoas não mantêm nenhuma outra maneira a não ser colocar-se a ler 

algum livro de devoção e da vida de um santo, e alcançar a compunção a partir da matéria que 
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ali encontram. A essas pessoas, os livros são necessários, mas essa maneira apenas não é 

suficiente, se não se acostumar a pensar sem os livros. 

Outras pessoas exercem esse método ao prestarem-se aos serviços da igreja, o que 

julgo algo conveniente, em especial no início da busca pela perfeita contemplação, pelo 

sofrimento que se experimenta ao cantar, caso a pessoa não esteja habituada ao seu segredo. 

 

 

39 - De uma outra maneira pelo exemplo da mendicância 

 

Conheço uma pessoa que se beneficiou muito, porque reduziu e colocou seus 

pensamentos em unidade e simplicidade, considerando ser uma pobre e miserável criatura, 

que não tinha nada, e que por seu trabalho nada poderia adquirir. Desse modo, pensou que se 

colocava a procurar e a buscar esmolas de bens espirituais, diante daqueles da corte celeste do 

paraíso, que eram ricos e plenos e muito generosos e caridosos.  

Assim, pôs-se debaixo de uma árvore em um jardim, num lugar secreto, e na condição 

onde tentou pensar de modo confortável e durante um longo espaço de tempo. E então tornou-

se, sem falar, a um santo e depois a outro, de acordo com sua devoção, implorando a cada um 

sua esmola e mostrando sua necessidade, sua indigência, exaltando a graça e grandiosidade 

deles, pedindo-lhes que recorressem a Deus, pois ela não era digna de se comparar a eles.  

Mas, essa pessoa virá a sentir grandes obstáculos, especialmente dos pensamentos e 

fantasias, no entanto, estará disposta, com forte perseverança, a manter-se nesse lugar e não 

partir até que sinta dentro de si o que ela busca e que conduz sua oração. E entre numerosas 

jornadas, continuando nesta maneira, em duas, três ou quatro horas ela obterá o que pediu, a 

saber, a união de suas cogitações e afetos em um só, como já disse. E essa pessoa alcançará 

aquilo que aspira, algumas vezes mais cedo, outras mais tarde. E perceberá claramente o 

quanto é verdadeiro o que Jesus prometeu, isto é, que aquele que perseverar em pedir 

receberá. Podes bem saber que grandes foram os lamentos, os suspiros e gemidos em direção 

aos santos, a um e depois a outro, e em especial àqueles cuja festa se comemora no mesmo 

dia. E, ao longo de duas ou três horas aos pés dos santos, a pessoa sofre uma batalha 

ininterrupta contra seus pensamentos, que fazem barulho e lhe impedem de subir ou de pedir 

por meio dos santos desejos, sem os quais não receberá socorro. Mas, por fim, esses 

pensamentos se vão e a pessoa percebe que tal dificuldade que havia experimentado 

anteriormente foi útil, pois ela aprendeu mais vivamente, sabiamente e ardentemente a pedir.  
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E muito em breve e sem interrupção, essa pessoa se encontrará em sua oração em 

unidade e simplicidade de pensamento, por essa maneira que citei e pelas outras anteriores, 

pelas quais aprenderá mais rapidamente através da boa prática e do hábito. Afirmo que essa 

maneira de contemplação foi usada por um muito excelente doutor Guilherme, outrora bispo 

de Paris, a respeito do qual eu li que afirmava que os pobres e os vagabundos, bem como os 

prisioneiros, lhe haviam ensinado como implorar a Deus. E em um de seus livros ele compara 

a oração a um mensageiro que vai ao paraíso pedir ajuda, e nesse mesmo livro, diz como esse 

mensageiro se exprime diante de Jesus Cristo e dos seus santos, especialmente a Nossa 

Senhora, e como eles ajudam a criatura que lhes pede alegando sua pobreza.
7
 E também fala 

daqueles que aguardam julgamento, sobre como são sábios em suas orações, dada a incerteza 

do perigo em que se encontram, e que de tal forma devemos nos colocar perante Deus. 

 

 

40 - Ainda dessa matéria 

 

A quem quiser dedicar-se a essa maneira de entrar em contemplação, digo que é muito 

segura, simples e rápida, e também muito conveniente, no primeiro degrau da contemplação, a 

humilde penitência; pois aqui a pessoa apenas pede perdão e graça para fazer o bem no futuro, 

ou remédio contra suas feridas e doenças de pecados diversos. Para tal, são úteis as orações 

feitas por Anselmo aos diversos santos e santas, algumas em francês. Também o livro de que 

tanto tenho falado, que se chama “A retórica divina”, de Guilherme de Paris, é muito 

excelente e válido, mas não sei se há em francês. 

Eu desejei há um tempo, sobre essa matéria, fazer uma oração baseada no pobre que 

pede seu pão de porta em porta, ou no procurador de indulgências, ou naqueles que estão na 

prisão, ou nos que pedem não para eles próprios, mas para os hospitais, pois uma pessoa 

encontrará melhor sua devoção ao rezar por outrem do que para si; o que é muito profícuo. E 

muitos fazem disso o seu ofício, como as gentes da Igreja e outros que vivem de esmolas. 

Mas eu digo que todos devem fazer como tal, tanto para os preceitos de Deus como para os 

bens que recebe dos outros, sejam bens de natureza paterna ou materna, sejam herdados dos 

vivos ou dos mortos. Fiz uma oração há algum tempo a Jesus Cristo que começa da seguinte 

forma: “Jesus, verdadeiro esposo da virgindade”. É minha intenção, ao agrado de Deus, 

escrevê-la por completo em breve. Mas certo é que todos os escritos do mundo não chegarão 

                                                           
7
 O livro da “Retórica Divina”. 
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nunca onde o contemplativo é capaz de chegar e permanecer com forte perseverança, com a 

graça de Deus, segundo o exemplo dessa pessoa de que falei sem nomear, pois não se pode 

jamais escrever os afetos, tampouco gerá-los por meio de cartas ou palavras. 

 

 

41 - Ainda dessa matéria 

 

A quem agrada esta similitude, há muitas formas de usá-la, e de se acostumar a 

retornar para dentro de si e para Deus e seus santos, pois nossas necessidades, enfermidades e 

misérias são inumeráveis, quanto ao corpo ou quanto à alma, assim como as virtudes que 

devemos pedir. Para isso, temos os santos para quem iremos suplicar, seja a todos eles ou a 

cada um em particular.  

E entre as outras necessidades, a hora da morte é a necessidade derradeira em que 

devemos crer, e para essa hora devemos prover os remédios e solicitar, em vida, a alguns 

amigos e defensores, que possam nos auxiliar nessa hora assustadora, com a vontade de Deus. 

Essa hora nós devemos sempre colocar diante de nossos olhos para ter sempre dela a fresca 

memória, em todos os lugares e em todas as nossas ações. Devemos sempre em nosso segredo 

da contemplação perguntar a nós mesmos: “agora, pobre e desgraçada alma, diz-me se, neste 

momento ou dentro de uma hora, te convier partir do corpo e aparecer diante do temível 

julgamento de Deus, o que farás, que dirás, a quem recorrerás? Se me disseres que farás 

assim, ou de outro jeito, e gritará de todo o teu coração pela misericórdia a Deus e aos santos 

e santas, faz isso no presente, pois não sabes em que ponto de tua doença estás, nem quanto 

tempo terá para agir.”  

E aqui devemos permanecer longa e vivamente até percebermos que a morte se 

aproxima. Devemos, também, considerar que os amigos pelos quais iremos rezar estejam em 

tal necessidade como no leito de morte, e observar como eles nos pedem ajuda. E por eles 

rezemos bem e tenhamos compaixão, como se estivesse a acontecer no presente aquilo que 

não tardará. Tenhamos piedade e misericórdia de nossa alma, como se a víssemos em meio às 

chamas do purgatório, e ao vê-la, é útil recordar a infelicidade e a dor que aqui sofremos por 

doença ou de outra forma, e pensar que isso acontecerá se a alma tiver que sofrer no outro 

mundo, onde a pena será muito pior.  

 

 

42 - Ainda dessa matéria e dos três julgamentos de Deus 
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Nesta contemplação, podemos colocar diante de nossos olhos as três formas dos 

julgamentos de Deus: um é como o do pai, que reina e julga com doce e piedosa misericórdia, 

e ocorre nesta vida. Outro julgamento é como o do senhor contra o seu servo, onde julga com 

justiça rigorosa, pois convém a este tudo pagar, e isto será no purgatório. O terceiro 

julgamento ocorre no inferno, onde reina a justiça terrível e cruel para os pecadores 

condenados, pois Deus os pune como juiz que não pode ser flexível para com os malfeitores 

merecedores da morte perdurável. 

Podemos escapar aos dois últimos julgamentos e submeter-nos à primeira corte da 

misericórdia, que ocorre durante a vida apenas. Assim, convém agir enquanto é tempo, para 

que nessa corte possamos ter um grande número de intercessores por nós. Em especial, temos 

Nossa Senhora, que é a rainha da corte de misericórdia e também é nossa mãe e advogada. Da 

mesma maneira é Jesus Cristo, nosso pai, irmão, advogado, conselheiro, mediador e redentor. 

Na verdade, muito tolo é quem não se submete como diz o profeta: Domine, ne in furore tuo 

arguas me neque in ira tua corripias me, miserere mei, Domine, quoniam infirmus sum. Aqui, 

menciona o profeta os três julgamentos e diz: “Senhor, não me julgues com tua fúria, como no 

inferno; nem me punas com tua ira, o que é para o purgatório; mas segundo tua misericórdia 

tende piedade de mim, pois sou frágil e doente”; isso é nesta vida. E ainda podemos pedir e 

ter nossas dores atenuadas pela intercessão, e então seremos perdoados. Quem tiver diante de 

si a saída dessa prisão onde nos encontramos, que será a hora da morte, e pensar nesses três 

julgamentos, terá grande alegria em ser punido neste mundo pela doença, pela difamação ou 

pobreza, e rapidamente deixará de se importar com o que é mundano. Quem sempre pensa 

que deve morrer e que não sabe quando, examina com frequência se ousaria morrer no estado 

em que se encontra no presente, e se a resposta for não, ele logo tentará se livrar dos 

impedimentos.  

 

 

43 - Ainda dessa matéria, e contra aqueles que não são perseverantes 

 

Muitos não são orientados a ter forte perseverança, onde está o fruto da contemplação, 

pois não querem de modo algum se dar à oração e à meditação a não ser quando sentem 

devoção e que isso lhes venha ao coração ou desperte prazer; e parece que de outra forma não 

se beneficiam. Esses se assemelham àquele que congela de frio e não quer ir até o fogo; ou 

àquele que morre de fome e não quer ir comer. Por que se dedicar à oração ou à contemplação 
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se não para aí se aquecer no fogo do amor divino ou se saciar com os dons de Deus? Falham 

os que pensam que perdem seu tempo em suas orações quando não recebem a devoção. 

Respondo-lhes que, se eles se esforçarem para cumprir seu dever e batalharem contra os seus 

pensamentos, com grande desprazer porque estes não os abandonam e não lhes deixam em 

paz, terão maior mérito; mérito que seria menor se sua devoção viesse rapidamente, pois deste 

modo servem a Deus ao custo de uma pena.  

E quem quiser agir a exemplo da pessoa mencionada precisa dedicar um amplo espaço 

de tempo sem encarregar-se de outras ocupações para ela ou para outrem, e deve obrigar-se a 

ficar em um lugar por muito tempo, qualquer que seja a devoção que venha até ela, e cumprir 

o seu dever de prosseguir; e quando se sentir abatida, dirá a si mesma que permaneça um 

pouco mais, cumprindo sua penitência e esperando pela esmola da graça. Uma vez que esse 

tempo tenha passado, pode ainda desejar ficar mais um pouco, e nessa única hora final poderá 

progredir em sua contemplação mais do que durante todo o tempo anterior; o que não faria em 

dez dias, tampouco em um mês. E se porventura ela ainda perceber que recusa a devoção, 

deve voltar-se humildemente para Deus confessando que não é digna e que merece mais 

sofrimentos do que consolações. E dirá: “Senhor, vossas consolações são suas e, para mim, a 

confusão é justa se vossa misericórdia eu não receber.” Assim volta-se para Deus e sacrifica a 

ele seu pensamento, e Deus não se esquecerá dela quando chegar a hora. A pessoa não deve 

desejar muito as consolações por meio de lágrimas e devoção, tendo em vista seu próprio 

prazer, mas apenas valer-se disso como forma de melhor amar a Deus, e de mais ardente e 

diligentemente voltar-se para Ele. Se agrada mais a Deus que apenas o sirvamos, sem ter tais 

consolações, devemos agradá-lo e dizer: “Senhor, todo-poderoso, bem me basta que guardeis 

para mim no paraíso minha remuneração sem me dar nada no presente; apenas suplico que 

não se irrite contra mim, mas que eu esteja em vossa graça e que vossa vontade seja feita.” E 

quem teve devoção, deve na diligência agradecer a Deus de todo o coração, rezando para que 

ele aumente e reforce o que plantou em si, sem que lhe dê algo como recompensa. 

 

 

44 - Uma imaginação de uma montanha contendo três estágios ou obstáculos da fé, 

esperança e caridade 

 

De acordo com a similitude da montanha mencionada anteriormente, pode-se fazer 

uma imaginação conveniente para elevar-se em contemplação, como sei de uma pessoa que o 

fez, e apenas tratarei aqui brevemente.  
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Imaginemos um grande mar muito perigoso, onde vão e vêm diversas maneiras de 

gentes, em diversas embarcações, para chegar finalmente a um porto. E a maior parte dessas 

embarcações perde-se de muitas maneiras por causa dos grandes perigos e tempestades. Na 

costa desse mar, eleva-se uma rocha muito alta, onde alguns estão em segurança, e de onde se 

pode ver o que acontece nesse grande mar, sem expor-se ao perigo. Nessa rocha, há três 

estágios ou tabernáculos. Um embaixo, o outro no meio, e o outro acima. No primeiro, 

imaginemos que esteja a Fé; no segundo, a Esperança; no terceiro, a Caridade.  

Quando a pessoa está no primeiro estágio, abaixo, a Fé lhe mostra os horríveis perigos 

do mar para a alma, e com isso a pessoa sentirá grande medo. Ali, verá os espantosos 

julgamentos de Deus contra os pecadores que caem e são engolidos pelo mar em eterna e 

irremediável danação. E aqui a pessoa pode com fé colocar diante de si tudo o que seja capaz 

de gerar nela o santo temor e a crença nos julgamentos secretos de Deus, como a fragilidade 

da inconstante e breve vida mortal, a incerteza da morte, o horror da danação, a infinidade de 

condenados, seus próprios pecados e faltas do passado e de cada dia. Assim como Jesus 

Cristo e todos os santos tiveram aflições e tribulações, deve estar certa de que ainda as terão 

os malvados e danados e que, quem quer que seja ela, boa ou má, deve esperar ter tribulação 

cedo ou tarde.  

No segundo estágio ou tabernáculo ou edifício, encontra-se a Esperança que traz 

confiança à pessoa devota, para que ela não se desespere e se perca de tanto medo. E aqui 

deve-se considerar tudo o que ajuda a ter esperança na bondade de Deus, pois assim ele quer 

que façamos. Consideremos a misericórdia dos santos e santas e dos bens que Deus nos fez e 

faz sem que mereçamos, em especial a grande benevolência e misericórdia da paixão de Jesus 

Cristo, e a graça que Deus ofereceu aos pecadores. Aqui a alma devota recuperará seu coração 

e, de um tabernáculo a outro, avançará combinando o medo e a humildade com a boa 

esperança, pois um sem o outro não é suficiente. 

No terceiro estágio, encontra-se a Caridade; ali a alma devota considerará a 

grandiosidade de seu senhor e como é preciso amá-lo, louvá-lo e prezá-lo, e como ele governa 

e sustenta tudo o que criou do nada por sua pura bondade; e entre tão nobres e inumeráveis 

considerações, pensará na glória que derrama sobre seus amigos. Santo Agostinho ensinou 

como conhecer Deus por meio da elevação do pensamento acima da terra, do céu, sobre sua 

alma e sobre toda coisa criada. E então, em um momento de súbito traspassamento, 

semelhante ao clarão nas nuvens, a alma alcança o que é Deus e logo retorna a si. Mas aqui 

não convém ser muito curioso, nem muito permanecer. Basta conhecer Deus no paraíso e, 

quanto ao mundo, é suficiente crer Nele e conhecer que é vosso criador e redentor, e outras 
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dignidades que nossa fé nos ensina, sem querer saber que coisa é por sua natureza, em clara 

visão.  

Sobre isso, trago-lhes um ensinamento segundo São Dionísio: em vossa contemplação 

e pensamento voltados para Deus, é preciso saber o que se vê, que de alguma forma se parece 

com as coisas de baixo. Esteja certo de que não vês Deus por meio de clara visão; o mesmo 

digo dos anjos. Deus não é grande corporalmente, nem branco nem vermelho, nem claro nem 

colorido, como também não o são os anjos. Na verdade, conhecemos e sentimos de uma 

forma que não se pode escrever ou falar. Aqueles que assim conhecem, sentem e sabem o que 

conhecem por meio de um sentimento de doçura, uma plenitude, uma melodia; tais 

sentimentos não podemos descrever recorrendo a coisas semelhantes. Sentimos bem que esse 

amor e alegria não são coisas corporais, grandes ou leves, brancas ou negras, e não se pode 

explicar tais coisas a quem nunca as experimentou. Eu não quero dizer que não podemos 

conceber o que é Deus em natureza humana, pois ele tem corpo, e é formado como um outro 

homem, mas falo de Deus em sua essência divina.  

Quando a alma devota estiver bem habituada a permanecer nessa rocha ou montanha 

pela forte meditação e pensamento, ela poderá sempre e mais rapidamente elevar-se à fé, 

esperança e caridade, e a outras belas contemplações sem número que ali encontrará, e que 

serão para ela como um porto e sua costa, contra todas as mazelas do grande mar do presente 

mundo.  

 

 

45 - Das três maneiras de se ter a graça 

 

Com base no que disse anteriormente, pode-se ter a contemplação de mil maneiras. 

Convém, portanto, que eu deixe cada um agir de acordo com sua ponderação e com a graça 

que Deus lhe deu, sem restringir uma coisa tão ampla, rica e infinita a estreitas e concisas 

imaginações.  

Por fim, vejamos ainda que a graça de Deus pode apresentar-se à alma de três 

maneiras, em especial. Por justificação, sem que se faça sentir, mas tornando a alma aprazível 

a Deus. Outra maneira se dá pelo sentimento de consolação, como os que em sua 

contemplação recebem e percebem diversas formas de consolação e alegrias espirituais. 

Algumas vezes ela aparece como uma doçura, e tudo o que se vê, pelo olhar ou pelo 

pensamento, parece pleno dessa doçura. Algumas vezes, recebe-se uma maravilhosa 

segurança, plena de humildade pela qual ela se menosprezará e encontrará seus únicos 
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prazeres em Deus, dado que toda vez que a pessoa se alegra e se agrada consigo mesma, 

esteja certo de que não possui humildade verdadeira e de que estas não são as consolações 

divinas, pois a verdadeira humildade, que sempre acompanha as boas visitações divinas, faz 

com que se conheça vivamente as próprias faltas pelas quais a pessoa sente desprezo enorme 

por si mesma, e não sente qualquer satisfação, no entanto, encontra-se na graça, na 

misericórdia e na bondade divina.  

Outras vezes a alma sentirá um alargamento de seu coração ou de seu entendimento e 

compreenderá mais em si do que no mundo, e perceberá Deus em sua excelente e infinita 

majestade, e tudo o que existe parecerá nada, a menos que Deus ali se faça conhecer. Algumas 

vezes sentirá uma espécie de entorpecimento espiritual, que a impelirá sobriamente aos 

louvores espirituais e aos suspiros santos e devotos, que não conseguirá conter dentro de si. 

Não precisará mostrar por fora o que sente, e lhe parecerá algumas vezes que tudo é pleno de 

glória e louvor a Deus.  

A terceira maneira de ter a graça é pela união, como teve São Paulo e os excelentes 

contemplativos. Mas a respeito desta eu não sou digno de abrir minha boca, e a deixo aos 

maiores. 
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