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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 
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 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 
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 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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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
 BOQUET, Damien; NAGY, Piroska. Sensible Moyen Âge: une histoire des émotions dans l´occident médieval. 

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 

                                                           
5
 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, 

                                                           
6
 Dadas as divisões internas causadas pelo Cisma.  PASCOE, op. cit., 1973, p. 164. 

7
 PASCOE, Louis B. Jean Gerson: principles of Church Reform. Leiden: E. J. Brill, 1973, p. 159, 167, 165, 174. 
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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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