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Apresentacao




Introduzir as idéias do pensador alemao Frithjof Schuon (1907-
1998) no que diz respeito ao estudo das diferentes religides e da religido
em si, bem como iniciar um debate sobre sua relevancia e atualidade,
constituem o foco central desta dissertacdo. Este autor possui uma obra
original, abrangente e consistente nas areas de Histéria das Religides e
Religido Comparada, obra esta respeitada por eruditos do meio académico
e também por autoridades religiosas. Nao obstante a importancia de F.
Schuon e seu reconhecimento internacional,! este autor e o ponto de vista
por ele esposado -- o qual chamaremos de 'perenialista’, por estar baseado
na Philosophia Perennis, termo proposto pela primeira vez por Agostinho
Steuco, no século XVI 2 -- ndo sdo ao que nos parece muito difundidos em
nosso Pais.

A perspectiva “perenialista” como corrente de pensamento
explicitamente estruturada surgiu nas primeiras décadas do século XX
com o metafisico e orientalista francés René Guénon (1886-1951), sendo
levada a seu pleno desenvolvimento por Frithjof Schuon. O primeiro livro
deste Gltimo, De la Unité Transcendante des Religions, de 1948, explica esta
perspectiva intelectual como a idéia metafisica essencial subjacente aos
diferentes patriménios religiosos da humanidade. As fontes da Philosophia
Perennis (e Universalis, como acrescentou mais tarde outro destacado
expositor da escola, o erudito anglo-indiano Ananda Kentish
Coomaraswamy °) sdo constituidas pelas Escrituras Sagradas das distintas
religides (como o Antigo e o Novo Testamentos, o Cordo, o Tao-Te-King, os

' A American Academy of Religion (“Academia Norte-Americana de Religido”) constituiu
recentemente, por exemplo, um grupo de estudos voltado 4 analise da perspectiva 'perenialista’ de
F. Schuon. Cf. Journal of the American Academy of Religion, vol. LX, No. 3, 1992.

2 Cf. Nasr, S.H. Knowledge and the Sacred . New York, Crossroad, 1981. p. 69-70 . Segundo
Nasr, professor de Estudos da Religido da Universidade George Washington (EUA), Agostinho
Steuco (1497-1548) foi o primeiro autor a usar o termo "philosophia perennis", na época do
Renascimento. Sacerdote catdlico, filésofo e tedlogo que trabalhou como bibliotecario do Vaticano,
Steuco identificou a “filosofia perene” com uma sabedoria universal englobando teologia e
filosofia; foi fortemente influenciado por Platdo, Marcilio Ficcino e pelo cardeal Nicolau de Cusa,
autor de De Pace Fidei ("Sobre a Paz entre os Fiéis"). Nesta obra, Cusa concebe um dialogo entre
adeptos das diferentes religides. Acerca de De Pace Fidei, ver Hopkins, Jasper. Nicholas of
Cusa'’s De Pace Fidei and Cribatio Alkorani. Minneapolis, Arthur Banning Press, 1990.

* Ver o capitulo IV desta dissertagdo, “Outros Perenialistas”.




Vedas, os Anacletos de Conflcio), bem como pelos escritos de seus
grandes mestres (como Santo Agostinho, Mestre Eckhart, Tomés de
Aquino, Ibn Arabi, Rumi, Shankara, Platao, Plotino, entre outros).

Esta perspectiva é chamada de "perenialista” porque as idéias
expostas nestas diversas linguagens do espirito sdo vistas como perenes,
ou permanentes e duradouras, e também universais. Os escritos de
Schuon constituem a mais abrangente “suma” da Philosophia Perennis no
século XX, no entender de, entre outros, autores como S. H. Nasr (da
George Washington University), Huston Smith (do Massachusetts Institute
of Technology), James Cutsinger (da South Carolina University) e Kenneth
Oldmeadow (da University of Sidney).* Este Gltimo, por exemplo, escreveu:
“Schuon'’s published works forms an imposing corpus and covers a staggering
range of religious and metaphysical subjects without any of the superficialities
and simplifications which we normally expect from someone covering such a
vast terrain. His works on specific religious traditions have commanded respect
from scholars and practitioners within the traditions in question.”® Quanto a
S.H.Nasr, ele escreveu que Schuon “é incomparével em sua habilidade
para cruzar fronteiras religiosas e para comparar e relacionar em
profundidade os vérios elementos das diversas religides, revelando sua
unidade interior e ao mesmo tempo respeitando sua diversidade formal.”®

Esta dissertacdo pretende-se uma introducio as principais idéias,
conceitos e abordagens da escola 'perenialista’ de Frithjof Schuon, sua
maneira de ver a religido enquanto tal, as diversas religides em particular
e a interrelacdo entre elas. A énfase da dissertagio recai na abordagem
schuoniana das tradi¢des islamica e cristd, em sua relagdo histérica,

o, Cutsinger, James. Advice to a serious seeker - Meditations on the teachings of Frithjof
Schuon. Albany, State University of New York Press, 1997; Nasr, S.H. The Essential writings of
Frithjof Schuon. Shaftesbury, Element Books, 1986; Oldmeadow, K. “Frithjof Schuon and the
meaning of tradition - tradition, religion and the perennial philosophy in the modern
world”.Sidney, Australia, 1993. Dissertagdo (Doutorado) - Universidade de Sidney.

> “As obras publicadas de Schuon formam um corpus imponente € abrangem um campo enorme
de temas religiosos e metafisicos sem nenhuma das superficialidades e simplificagdes as quais nds
normalmente esperamos de alguém abordando campo tdo vasto. Suas obras sobre tradigdes
religiosas especificas sdo respeitadas por académicos e praticantes das tradicdes em questdo.”Cf.
Oldmeadow, K. Op. cit. Capitulo 4.

®Nasr, S.H. “In memoriam: Frithjof Schuon”. Sophia, vol. 4, n. 2, p.8, 1998.




doutrinal e cultural, suas principais tendéncias, conflitos e aproximacdes.
Utilizamos também exemplos de outras religides, como Budismo,
Judaismo e Xamanismo dos indios americanos por exemplo, pois Schuon
propicia uma contribui¢do importante para o estudo destas religides em
seus livros, sobretudo em De L'Unité Transcendante des Religions (Paris,
1948), Treasures of Buddhism (EUA, 1993), e The Feathered Sun - Plains
Indians in Art and Philosophy (EUA, 1990).

Uma das idéias centrais de Schuon é o conceito-chave da 'unidade
transcendente (ou metafisica) das religiées', (titulo de seu primeiro livro,
De L'Unité Transcendante des Religions, publicado originalmente na Franga
em 1948, no Brasil em 1953 e em Portugal em 1991). Abordar-se-4,
seguindo o ponto de vista 'perenialista’, a questdo da possibilidade de um
entendimento genuino entre as religides. Procurar-se-a responder a
perguntas tais como:

Sobre que base o didlogo entre posicdes religiosas formalmente
distintas é possivel?

- As distintas religides possuem principios comuns?

- Como Schuon explica a razdo de ser e as diferencgas entre os trés
grandes ramos da tradicdo crista (catolicismo romano, ortodoxia
oriental e evangelismo)?

Como analisa o legado espiritual da civilizacdo isldamica e sua relagéo
complexa com as duas tradi¢ées monoteistas que a antecedem,
Judaismo e Cristianismo?

De que maneira ou mediante que veiculos a Philosophia Perennis é
transmitida no interior das religides, sobretudo de religides mundiais
como Isla e Cristianismo?

Como encara o fenémeno do chamado “fundamentalismo”, hoje
fustigando praticamente todas as religies?

O periodo estudado abarca grosso modo os noventa anos de vida de
nosso autor (1907-1998). Pouco antes de seu passamento, foi publicada
sua obra em prosa mais recente, intitulada La Transfiguration de I'Homme .’

7 Paris, Maisonneuve et Larose, 1995.



Neste periodo, a questdo da diversidade das religides tem se colocado de
forma cada vez mais aguda para o pesquisador, sobretudo em razdo do
fendbmeno das migracdes internacionais de populagdes, fendmeno este que
faz com que adeptos de diferentes religiGes vivam, trabalhem e convivam
lado a lado, engendrando uma situagdo nova na histéria das civilizacdes e
trazendo o risco de graves problemas, como é o caso do chamado
"fundamentalismo” -- o qual constitui, na visdo de Schuon, um amalgama
de posi¢des religiosas superficiais, formalistas e xenéfobas, conjugadas
com ideologias politicas modernas, como o nacionalismo e o culto do
progresso. A meu ver, a visdo schuoniana das distintas tradigcGes religiosas
€ a melhor resposta as posicdes sectérias e agressivas do
"fundamentalismo”. A questédo da diversidade religiosa adquire renovada
importancia também em razédo da extraordinaria penetracdo dos meios de
comunicagdo de massa, que podem colocar as mensagens, praticas e
rituais de uma determinada religido, originaria de um lado do globo, ao
alcance de pessoas que habitam do outro lado do mundo, religido esta
com a qual seus antepassados dificilmente tiveram contato.

As contribui¢des de Schuon a abordagem das doutrinas e da histéria
das religiGes sdo tidas por relevantes, inclusive para uma compreensao
mais profunda de aspectos desafiadores do mundo contemporaneo, pois,
entre outras coisas, joga uma luz esclarecedora sobre inimeros conflitos
de cunho diretamente ou indiretamente religioso, vistos como insolaveis
por muitos. Entre esses conflitos de nacionalismos religiosos, podem-se
citar por exemplo, os que envolvem, na Irlanda do Norte, catélicos e
protestantes; ou na India, sikhs e hindus; no Ceildo --atual Sri Lanka --,
hindus e budistas, ou, ainda, nos Balci3s, entre croatas catélicos, sérvios
ortodoxos e bésnios mugulmanos, conflitos os quais poderiam quica
encontrar um possivel encaminhamento intelectual através da perspectiva
perenialista e universalista de Schuon, a qual ndo é nem exclusivista (“sé
determinada religido ou confissdo é a auténtica”), nem indiferente ao
significado e especificidade das varias tradigdes.

Expde-se a contribuigdo da escola 'perenialista’ de F. Schuon no que
diz respeito ao entendimento supra-confessional das religides. Por
exemplo, sua maneira de encarar a tradigdo islamica, seu desdobrar



histérico, suas doutrinas e ritos. Discute-se também a visado particular do
autor e suas contribui¢des no que concerne ao Cristianismo, as razdes
histéricas e filoséficas para a existéncia de suas trés principais divisdes
(catolicismo romano, ortodoxia oriental e protestantismo).

Aborda-se igualmente a questdo do Islamismo, como Schuon analisa
seu legado espiritual e sua relacdo complexa com as duas tradi¢des
monoteistas abradmicas que o antecedem. Em suma, o estudo propde-se a
fazer uma apresentagao das reais contribui¢des do autor ao estudo da
religido em si e algumas das diferentes religides em nossa época.

Outros tépicos em foco sdo as caracteristicas essenciais da
philosophia perennis et universalis, na qual esta perspectiva se baseia, e a
tipologia das religides segundo Schuon. Ainda, um breve panorama bio-
bibliogréafico de um 'precursor’ distante da perspectiva 'perenialista’, como
o mistico e metafisico andaluz Mohyiddin Ibn Arabi (1165-1240).
Mencionemos aqui também o cardeal Nicolau de Cusa (séc. XV), autor de
De Pace Fidei ("Sobre a paz entre os fiéis"), obra na qual concebe um
didlogo entre representantes de varias religides, como o judeu, o catdlico,
o cristdo ortodoxo, o mugulmano, o confuciano, o budista, o grego, o
hindu. &

A presenca da escola 'perenialista’ no Brasil, desde o inicio do nosso
século, também é abordada, bem como, ao longo do texto, os conceitos
fundamentais desta corrente, tais como ‘ortodoxia’, ‘esoterismo’,
‘exoterismo’, ‘religio perennis’, ‘metafisica’, ‘iniciagdo’ etc.

Finalmente, foi feita uma selecdo de textos significativos de Schuon
no que tange ao estudo das religides e nés os traduzimos. Gostariamos
ainda de enfatizar, para concluir esta Apresentagdo, que a dissertagdo nao
se pretende uma exposi¢do completa e exaustiva a extensa obra
schuoniana - algo que demandaria ademais, talvez, varios volumes, ja que

ela abrange, além do estudo da religido e das religides, metafisica,

8 Cf. Nicholas of Cusas’s De Pace Fidei and Cribatio Alkorani. Op. cit.




filosofia, teologia, antropologia, estética e vida espiritual. Este trabalho
pretende-se tdo-somente constituir uma introducgédo a visdo schuoniana da
religido, com énfase no binémio Cristianismo/Isl&, estando assim aberto a
criticas e sugestdes. Em razdo da singularidade e relevancia da
perspectiva schuoniana -- e também por ser pouco conhecida em nosso
meio --, incluimos adicionalmente, constituindo a Parte Il deste trabalho, a
tradugdo de ensaios de Schuon representativos de sua visao da religido.
Isto para que se tenha também um contato direto e concreto com seu
estilo e sua maneira de ver as coisas; para que em um certo sentido
Schuon possa falar por si mesmo, sem intermediacgdes.

10



Capitulo |

Frithjof Schuon e a Philosophia Perennis
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A Philosophia Perennis é, para Frithjof Schuon, a quintesséncia da
mensagem subjacente as grandes tradi¢des religiosas, cujas fontes sdo
constituidas pelas Escrituras sagradas dessas religides e os escritos de
seus grandes mestres espirituais. Figuras como Mohyiddin Ibn Arabi
(século XIII), Jalal al-din Rumi (séc. XIlI) ou Ahmed al-Alawi (séc. XX), no
Isld; Mestre Eckhart (séc. XIIl), Sto. Agostinho (séc. IV e V) ou Dante
Alighieri (séc. XII), no Cristianismo, expuseram esta sabedoria segundo as
formas apropriadas de suas respectivas tradi¢des. Em seu cerne, ndo
obstante, estas mensagens convergem com o que os sabios de outras
tradi¢des também expuseram, sob infinitas formas. Pode-se dizer que
Santo Agostinho (354-430) de certa forma se referiu a Philosophia Perennis

quando escreveu acerca da 'sabedoria incriada’, aquela que € "a mesma
agora como sempre foi e como sempre ser4".’

Na visdo de Schuon, a 'filosofia perene' ndo deve ser confundida com
uma nova religido, fabricada pelo homem para substituir as religides
tradicionais reveladas; ela tampouco deve ser vista como privilegiando
esta ou aquela confissao em particular, pois é antes de mais nada
‘universalista’, isto é, sustenta como validas doutrinariamente e como
eficazes espiritualmente as grandes religiGes tradicionais, que em sua
esséncia perene e universal sdo convergentes, a despeito de suas distintas
formas, i.e., seus dogmas, ritos, doutrinas e praticas em geral.

Isto se explica pelo fato de as diferentes revelagcdes religiosas se
dirigirem a distintos setores étnicos, raciais e culturais da humanidade ao
longo do tempo. Os principios das varias religides sdao convergentes e sua
unidade deriva do entendimento metafisico de seus simbolos e ritos, que
exteriormente se antagonizam, mas que vistos da perspectiva da
philosophia perennis constituem o que j& se chamou também de a
“Tradi¢do Unéanime”.

? Confissoes, IX, 10.
' Cf. Fernando, Ranjit, ed. The Unanimous Traditon. Colombo, Sri Lanka Institute of

Traditional Studies, 1991.
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Frithjof Schuon é visto como o principal expositor da “Filosofia
Perene” na atualidade. Pela leitura de seus textos, como os traduzidos na
Parte |l deste trabalho, por exemplo, pode-se constatar o quanto ele
possui 0 dom incomparavel de infundir vida nova, frescor e
espontaneidade aos temas que aborda, libertando-os da visdo gasta do
senso comum. Isto vale especialmente para suas originais abordagens das
mensagens, praticas e rituais das religioes e de suas interrelagées. Pois
seus livros tratam das mais diversas tradi¢des, seja a espiritualidade e o
modo de vida dos indios americanos, seja o Cristianismo em suas mais
variadas feiges e procedimentos, seja a religido, a civilizagado e a arte do
Isld, sejam as tradi¢gbes extremo-orientais.

Considerado um mestre no estudo das religides, Schuon é autor de
quase uma trintena de livros (escritos originalmente em sua grande
maioria em francés, e traduzidas para as principais linguas do mundo,
como inglés, alemao, portugués, italiano, espanhol, arabe, russo etc),
obras estas igualmente respeitadas pelo mundo académico e por
autoridades espirituais das diferentes religiées. O professor James Hart, da
universidade de Indiana (EUA), referiu-se, em maio de 1998, a um
“renascimento” no estudo das religides gracas a Schuon; o professor
Kenneth Oldmeadow, da universidade de Sidney, Austrélia, disse que seus
escritos “constituem a mais extraordinaria obra do século XX no campo
dos Estudos da Religido”; o professor e autor Huston Smith chamou-o “o
maior pensador da religido de nosso século “. O poeta e ensaista T. S.
Eliot, prémio Nobel de literatura de 1948, disse o seguinte acerca do
primeiro livro de Schuon, Da Unidade Transcendente das Religides: “é a obra
mais impressionante sobre as religiées do Ocidente e do Oriente que ja Ii".*!

Da Unidade Transcendente das Religides'? contém em germe muito do
que desenvolveu posteriormente em seus outros livros. Nele, expde temas
como o triplice aspecto do monoteismo, aspectos estes corporificados
pelo Judaismo, pelo Cristianismo e pelo Isl&; os limites da expansédo

"' Cf. The Sunday Herald Times. Bloomington, Indiana, EUA, 17 maio 1998. p. Cl1 ¢ C3.
12 S. Paulo, Martins Editora, 1953. (Tradugio de F.G. Galvio)
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religiosa; as relacdes complementares e conflitantes entre Cristianismo e
Isld; a universalidade e a particularidade da religiao crista.

A abordagem schuoniana mostra uma ampla erudicao e penetra a
fundo na mensagem das religides, mostrando sua unidade ‘esotérica’ sem
contudo sacrificar qualduer rito, doutrina ou préatica fundamental dessas
mesmas religides. Posicdo assumida pelo préprio Schuon -- em uma rara
entrevista, concedida a editora de suas obras nos EUA:

*Nosso ponto de partida é o reconhecimento do fato de que ha diversas
religides, que se excluem umas as outras. Isto poderia significar que uma
religido é a certa e que todas as outras sao falsas; poderia significar também
que todas sao falsas. Na realidade, significa que todas sdo validas, ndo em seu
exclusivismo dogmatico, mas em sua significagcdo interior undnime, que
coincide com a metafisica pura ou com a philosophia perennis”.?3

A respeito de Da Unidade Transcendente das Religides, observa-se que
ja conta com duas edi¢gées em portugués. A primeira foi publicada em S.
Paulo em 1953, em traducgdo de Fernando Guedes Galvao, e esta
esgotada; mais recentemente, em 1991, a editora Dom Quixote, de Lisboa,
publicou uma nova tradugéao (Infelizmente, ha varios erros graves de
traducao nesta edicdo portuguesa e, por isto, ndo se recomenda sua
leitura).

Outros livros importantes de Schuon para nosso trabalho sdo Forme
et Substance dans les Religions (Forma e substéncia nas religides);
Approches du Phénomeéne Religieux (Abordagens do fenémeno religioso); Sur
les traces de la religion Pérenne (Na pista da religido perene), Compreendre
I'lslam (Compreender o Isldo), Regards sur les Mondes Anciens (Visdes dos
mundos antigos); Christianisme/Islam - Visions d'oecuménisme ésotérique
(Cristianismo/Isla - Visdoes de ecumenismo esotérico); La Transfiguration de
I'Homme (A Transfiguragdo do Homem); The Feathered Sun - Plains Indians
in Art and Philosophy (O Sol Emplumado - Os Indios das planicies na arte e
filosofia). Destacamos que nesta Gltima obra, Schuon explica para seus
leitores, na grande maioria ocidentais de ascendéncia judaico-crista, a

1 Cf. Casey, Deborah. “The basis of religion and metaphysics”. The Quest, Summer, 1996.
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religido e a filosofia de vida dos indios americanos, situando sua
espiritualidade entre as diversas tradi¢ées da humanidade e expondo a
importante mensagem desta via espiritual fundada na natureza virgem
para o0 homem moderno, que mais e mais habita um 'cenario’ artificial
dominado pela maquina e sem contato direto com os ritmos da natureza.
Em La Transfiguration de I'Homme 4, seu Gltimo livro de ensaios, inclui
textos sobre a mistica de tipo 'voluntarista', a de santa Tereza de Avila e
sao Jodo da Cruz, por exemplo, e sobre "Usurpag¢des do Sentimento
Religioso”, no qual aborda um tema atual e de gravidade, o da utilizagdo
da religido para fins politicos imediatistas.

Em suma, a visdo "perenialista” de F. Schuon, sobretudo sua
exposi¢cdo da convergéncia principial ou metafisica das religides, e o
encaminhamento que da para muitas questdes postas pelo encontro das
tradigdes religiosas engendrada pelo mundo moderno, parece-me
particularmente relevante, num momento em que este assiste perplexo ao
crescimento do fenémeno do “fundamentalismo”. Para nosso autor, o
fundamentalismo resulta de um amalgama contraditério de posi¢des
religiosas superficiais e formalistas com ideologias modernas, como o
nacionalismo, por exemplo, *° sendo observado nas varias religides, do
Judaismo ao Hinduismo e Budismo, mas especialmente nos mundos do
Isld e do Cristianismo. Assiste-se assim, paradoxalmente na mesma época
da chamada “globalizagdo”, a um agugcamento das tensdes e
enfrentamentos entre povos e culturas distintas em razao de divisdes e
mal-entendidos cuja origem esta na compreenséo superficial e “militante”
das diferentes perspectivas religiosas. A visdo perenialista schuoniana
pode ser encarada como um antidoto a estes escolhos. Para o pensador
alemao, o fenémeno do fundamentalismo representa em certo sentido o
“canto de cisne” das religides; na medida em que a espiritualidade
tradicional decai --com seu extraordinario legado doutrinal, ritual e

' Paris, Editions Maisonneuve Larose, 1995.

'> Apesar de todo o seu 6dio contra a “América”, ou o Ocidente em geral, o militante
fundamentalista, de matriz isldmica por exemplo, ndo se acanha de desprezar a rica cultura
tradicional mugulmana, trocando por exemplo a bela veste tradicional pelo blue-jeans ou outras
roupas ocidentais modernas e, muito pior, utilizando em seus ataques contra alvos civis (numa
flagrante violagdo as leis do Cordo!) armas e bombas produzidas pela moderna tecnologia
ocidental.
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artistico--, o ativismo politico de carater agressivo e intolerante e a
superficialidade teérica dos movimentos fundamentalistas avancam. Para
esta perspectiva, o fundamentalismo representa claramente um
empobrecimento da religido tradicional, reduzindo ao minimo
denominador comum teologia, filosofia, soteriologia e mistica.

Antes de ver, a seguir, como a corrente perenialista se forjou e
como vai enfrentar estes desafios trazidos pelo mundo moderno, expde-se
um breve apanhado da vida deste pensador.

Sintese Biogrdfica

De ascendéncia alema, com formacao latina — as familias tanto de
seu pai como de sua mae sao originarias do sul da Alemanha, ambos
catélicos, ndo praticantes --, Frithjof Schuon nasceu na cidade de Basiléia,
Suiga, em 18 de junho de 1907. La viveu até os 13 anos de idade mas,
com o falecimento do pai, musico e professor do conservatério local,
mudou-se com a familia para a Alsacia (a qual, ap6s a la. Grande Guerra,
passou a reintegrar o territério francés), terra da familia da mae,
recebendo |4 também uma educacéo francesa, ao lado da alema ja
recebida em Basiléia. Isto explica o fato de seus livros terem sido escritos
originalmente nas duas linguas, com larga predominéancia para o francés.

Ainda na juventude, ele comecgou a ler e a estudar ndao apenas as
principais obras da filosofia alema, mas também os classicos do Ocidente,
como Platdo, Aristételes, Plotino, Santo Agostinho, Santo Tomas e Mestre
Eckhart, e do Oriente, como o metafisico indiano Shankara, os filésofos
islamicos Averrées e Avicena, e escrituras sagradas como os Upanishades e
0 Bhagavad-Gita.'® Por volta dos vinte anos de idade, ja estava vivendo e
trabalhando em Paris. Em 1932, com 25 anos, fez a primeira de uma série
de viagens de estudo e contatos com eruditos e autoridades religiosas e
espirituais ao norte da Africa, sobretudo ao Marrocos, Egito e Argélia,
onde a tradicional civilizagdo isldamica ainda podia ser em grande medida

' Cf. Nasr, S.H. ; Stoddart, William, ed. Religion of the Heart. Washington DC, FTS, 1991. p.1-
6.
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observada e vivida. Em uma destas viagens, encontrou-se com o famoso
xeque Ahmad al-Alawi (morto em 1934), um dos grandes mestres do
Sufismo, a mistica islamica, no século XX.” De volta desta viagem,
comegou a escrever e publicar seus primeiros ensaios, especialmente na
revista francesa dedicada ao estudo das religides Le Voile d' Isis, mais
tarde renomeada Etudes Traditionnelles. "O Aspecto Ternario do
Monoteismo" foi seu primeiro texto ai publicado, em junho de 1933 (este
mesmo artigo, revisado e ampliado, foi incluido depois no livro De L' Unité
Transcendante des Religions, cuja primeira edi¢do é de 1948).

Em 1938, Schuon foi ao Egito, especialmente para encontrar-se com
René Guénon, o orientalista e filésofo francés que é considerado o pioneiro
da escola perenialista. Nascido em Blois, Franca, em 1886, e falecido no
Cairo, Egito, em 1951, Guénon é objeto do préximo capitulo deste
trabalho. Outro expoente da escola perenialista é o historiador das
religies e critico de arte anglo-indiano Ananda Kentish Coomaraswamy,
nascido no Ceildo --atual Sri Lanka-- em 1877 e falecido nos Estados
Unidos, em 1947, 18

Depois de avistar-se mais uma vez com Guénon no Cairo, em 1939,
Schuon seguiu para a India, com o objetivo de recolher material para seus
escritos, mas |4 permaneceu apenas por alguns dias, pois a irrupgdo da
23, Grande Guerra obrigou-o a retornar & Europa. Alistado no exército
francés, foi, depois de alguns meses de servico, capturado pelos alemaes,
em 1940. Mas logo em seguida conseguiu escapar da prisdo nazista,
fugindo para a Suica, pais no qual acabou por se estabelecer. L4 viveu até
1981, sobretudo na cidade de Lausanne, quando se mudou para os
Estados Unidos. Neste interim, viajou varias vezes ao Marrocos, a
Espanha, Inglaterra, Franca, Turquia e Grécia, sobretudo com o objetivo
de recolher material para seus escritos e contatar autoridades espirituais.
Em 1959, fez sua primeira visita aos Estados Unidos, para estreitar seus
contatos com liderancgas espirituais dos indios, especialmente das tribos
Sioux e Crow, as quais havia conhecido ainda na Europa, na década de

"7 Cf. Lings, Martin. A Sufi Saint of the XXth. Century. Los Angeles, University of California
Press, 1973.
¥ Ver a este respeito o capitulo IV desta monografia, “Outros Perenialistas”.
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1950. Em 1963, retornou ao oeste norte-americano para rever seus
amigos indios.

Enquanto vivia na Europa, Schuon escreveu 16 livros:
De L' Unité Transcendante des Religions (1948)%,
L' Oeil du Coeur (1950),
Perspectives Spirituelles et Faits Humains (1953),
Sentiers de Gnose (1957),
Castes et Races (1957),

Les Stations de la Sagesse (1958),

Images de |' Esprit: Shintd, Bouddhisme, Yoga (1961),
Regards sur les Mondes Anciens (1968),

Logigue et Transcendance (1970),

Forme et Substance dans les Religions (1975),

Comprendre I' Islam (1976),

L' Esotérisme comme Principe et comme Voie (1978),

Le Soufisme, Voile et Quintessence (1980),

Christianisme/Islam- Visions d' Oecuménisme Esotérique (1981),
Du Divin & I Humain (1981),

e Sur les Traces de la Religion Pérenne (1982).

Ja nos EUA, produziu outras dez obras, sem contar quatro volumes
de poesia, escritos originalmente em aleméao e publicados em 1997 na
Alemanha, pela Herder Verlag, de Friburgo. Da fase americana incluem-se
os seguintes volumes, cujas primeiras edi¢des, na maioria das vezes,
continuaram sendo publicadas na Franca:

Approches du Phénoméne Religieux (1984),

Résumé de Métaphysique Intégrale (1985),
Avoir un Centre (1988),

Racines de la Condition Humaine (1990),

Les Perles du Pélerin (1990),

The Feathered Sun - Plains Indians in Art and Philosophy (EUA, 1990),
Le Jeu des Masques (1992), %

'° As datas entre parénteses referem-se as primeiras edigdes.
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Images of Primordial and Mystic Beauty (EUA, 1992),
Road to the Heart (EUA, 1995),
e La Transfiguration de I' Homme (1995).

Frithjof Schuon faleceu nas primeiras horas da manha de 5 de maio
de 1998, em sua chécara no interior do estado de Indiana, nos Estados
Unidos, onde vivia desde 1981. Por ora ndo se tem noticias se ele deixou
alguma obra péstuma, mas uma importante revista norte-americana de
filosofia e religido comparada, Sophia, reconhecendo a relevancia de seu
legado intelectual, j& tratou de homenagea-lo, publicando em seu Gltimo
namero (de dezembro de 1998), uma edi¢ado inteiramente dedicada a ele,
com colaboragdes vindas de paises culturalmente to diferentes e
geograficamente tio distantes como india e Inglaterra, Austrélia e Brasil
Paquistdo e Estados Unidos, Suécia e Espanha.?°

0 Cf. Sophia, vol. 4, No. 2, Winter 1998.
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Capitulo Il

Um pioneiro: René Guénon (1886-1951).
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Se Schuon é considerado o grande expositor e chef d'ecole da
Philosophia Perennis, o metafisico e orientalista francés René Guénon
(Blois, 1886 - Cairo, 1951), é tido pelos perenialistas — a comecar pelo
préprio Schuon?! -- como pioneiro e figura basilar desta perspectiva. No
inicio do século, ele apontou para os fundamentos metafisicos comuns e
para a solidariedade substancial dos patriménios espirituais das diferentes
tradicdes religiosas, por tras das diferencas de formas dogmaticas, rituais,
morais e culturais. Expandindo e aprofundando a trilha aberta por Guénon,
Schuon falaria em seguida da ‘unidade transcendente’, ou supra-formal,
das religides. Guénon foi um pioneiro igualmente na explanacao do carater
universal dos simbolos e na critica ao materialismo e as contrafacdes das
espiritualidades tradicionais; o que alguns chamam de ‘novos movimentos
religiosos' e outros de 'Nova Era’, Guénon denominava 'pseudo-
espiritualidade’, a qual para ele ndo possui base revelada nem, portanto,
elemento salvifico.

A despeito de sua importancia e do impacto causado pelo vigor
intelectual de seus escritos, seus biografos, como Paul Chacornac® por
exemplo, ressentem-se da caréncia de informacdes acerca de sua vida.
Pois Guénon sempre foi extremamente reservado e ndo tinha o menor
interesse pela individualidade, nem a sua, nem a de outros, caracteristica
diametralmente oposta ao de nossos dias, nos quais a curiosidade
ilimitada das pessoas e o furor da imprensa em sacia-la colocam as
informagdes mais reservadas e privadas de determinado individuo
praticamente ao alcance de todos. Guénon considerava-se tdo somente um
porta-voz da perene sabedoria tradicional, e nao reivindicava em absoluto
qualquer “originalidade” para sua obra. Ele fazia tanta questao do
anonimato que um leitor de seus livros ficou perplexo ao descobrir,
quando da morte do pensador francés, que seu vizinho no Cairo, a quem
ele conhecia ha anos como 'xeque Abdel Wahed Yahia' (0 nome érabe de

? Cf. Schuon, F. “René Guénon: Definitions”. Sophia, vol. 1, n. 2; 1995; “A propos de Quelques
Critiques”. Etudes Traditionnelles, n. 486 (feuillet complémentaire), 1984.
2 Cf. Chacornac, P. La Vida Simple de Réne Guénon. Barcelona, Obelisco, 1987.
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Guénon), era ninguém menos que o famoso René Guénon®. Para Ananda
K. Coomaraswamy, outro dos mestres da 'escola perenialista’, a coisa
menos importante sobre Guénon é sua personalidade.”

Escorco biografico

O que se sabe do individuo René Guénon é inversamente
proporcional @ profundidade e influéncia de sua obra, a qual ndo perdeu
em substancia sua atualidade. Seja como for, sabemos ao certo que René-
Jean Marie Joseph Guénon nasceu em Blois, no Vale do Loire, na Franga,
em 15 de novembro de 1886. Seu pai, Jean-Baptiste Guénon, era
arquiteto; sua mae, Anna-Leontine Jolly, dona de casa; ambos catélicos
piedosos, deram ao filho uma educacao religiosa tradicional. Deram-lhe
também um nome no Batismo que, além de realcar a devogao catélica da
familia, ja era quase todo um programa. Pois René em francés significa
“renascido”; depois vem Joao, o discipulo querido de Jesus e mestre da
“gnose” crista, sobre a qual Guénon escreveu em O Esoterismo de Dante,?®
por exemplo; Maria é a mae do Verbo; e José o protetor da sagrada
familia, padroeiro dos artesdos, sobre os quais ele também escreveu em
alguns de seus livros, sobretudo no que se refere as iniciagdes
artesanais, como em Apercus sur le Esoterisme Chrétien.?S

Interessado por filosofia e matematica desde a juventude; mudou-
se, em 1904, aos 18 anos de idade, para Paris, para prosseguir seus
estudos de matematica no Collége Rollin. Na capital francesa, envolveu-se
com o movimento ocultista que entdo agitava parcela do mundo
intelectual e artistico parisiense. Foi, por exemplo, admitido numa “ordem
martinista”, a qual seria um suposto ramo da “cavalaria crista”, e também
na “Fraternidade Hermética de Luxor”, bem como em algumas obediéncias
macdnicas e na “Igreja Gnéstica”. Chegou mesmo a assumir posi¢des de
destaque nessas organizacgdes, algo que lhe propiciou informacdes

# Cf. Perry, Whitall N. Challenges to a secular Society. Oakton, FTS, 1996.

% Cf. Moore, Alvin e Coomaraswamy, Rama. Ananda Coomaraswamy, Selected Letters. Oxford,
Oxford University Press, 1988. p. 49.

 Lisboa, Editorial Veja, 1978.

% Paris, Editions Traditionnelles, 1983.
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preciosas para a sua posterior e radicalmente critica postura anti-
ocultista. Sua intensa participagdo nessas sociedades foi, neste sentido,
providencial. Ao romper com o ocultismo, considerou-o uma contrafacao,
desprovida de qualquer ensinamento sério:

“O equivoco da maior parte dessas doutrinas pseudo-espiritualistas é o
de ser ndo mais do que materialismo transposto a outro plano, e de querer
aplicar ao patriménio do espirito os métodos que a ciéncia ordinaria emprega
para o estudo do mundo material”. ¥

Sobre o ocultismo em geral, escreveu livros como O Erro Espirita
(L'Erreur Spirite, publicado originalmente em Paris em 1923), e O
Teosofismo -Histéria de Uma Pseudo-Religido (Le Théosophisme, histoire d'une
pseudo-religion, de 1921), obras que ndo perderam sua relevancia e que
continuam sendo publicadas e lidas em todo o mundo. Desnecessério
dizer que, por causa deles, granjeou visceral 6dio de parte de nao apenas
espiritas e teosofistas, mas do submundo ocultista em geral, sobretudo
por sua critica radical da impossibilidade metafisica da idéia
reencarnacionista. A este respeito, é interessante reproduzir aqui o que
Mircea Eliade escreveu:

"A critica mais erudita e devastadora de todos esses assim
chamados grupos ocultistas foi feita, ndo por um observador externo
racionalista, 'de fora', mas por um membro do circulo interno, alguém
devidamente iniciado em algumas de suas ordens secretas e familiarizado com
suas doutrinas ocultas; ademais, esta critica foi feita, ndo a partir de uma
perspectica cética ou positivista, mas a partir do que ele chamou ‘esoterismo
tradicional’. Este critico culto e inteligente foi René Guénon."*

Nesta mesma época, nas primeiras décadas do século XX, Guénon
entrou em contato igualmente com hindus da escola Advaita-Vedanta, com
quem aprofundou seus conhecimentos da metafisica ndo-dualista do
filésofo mistico indiano Shri Shankarasharia, os quais utilizaria em toda a
sua obra subseqiiente. Vem dai também seus contatos com o meio

7 “La Gnose et les écoleslspiritualistes ”. La Gnose, dezembro de 1909. p.20.
% Cf. Eliade, Mircea. Ocultismo, Bruxaria e Correntes Culturais. Belo Horizonte, Interlivros,
1979. p. 59.
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catdlico francés, no qual pontificavam figuras como o filésofo neo-tomista
Jacques Maritain e o padre Sertillanges, entre outros. Guénon passou a
escrever regularmente para a revista Regnabit. Contudo, a reivindicagao
para a Igreja, por parte desses intelectuais catélicos, de detentora
exclusiva da verdade, forgou Guénon, em razado de sua postura
universalista, a deixar o quadro de colaboradores da revista. No que diz
respeito a sua producao intelectual voltada aos temas cristaos, citemos
L'Esoterisme de Dante (1925) *, Saint Bernard ( 1929) *, Le Symbolisme de la
Croix ( 1931). Escreveu também varios ensaios de tematica crista,
incluidos posteriormente no livro Simbolos da Ciéncia Sagrada. 3!

Em 1917, foi nomeado professor de filosofia na Argélia, onde viveu
cerca de um ano; foi seu primeiro contato direto e prolongado com o
mundo do Isla. Apés a morte de sua primeira mulher, Bherta Loury, ele
abandonou Paris, em 1930, com destino ao Cairo, com o objetivo de
pesquisar e traduzir textos da mistica isldmica. Consumado poliglota,
sabia também o latim, o grego, o hebraico, o sanscrito, 0 alemao, o
espanhol e o russo. Habitou numa casa simples, situada nos arredores da
capital do Egito, até 1951, quando veio a falecer. Seu cotidiano era
totalmente dedicado ao estudo e a escrita, além da manutencdo de uma
espantosa correspondéncia com interlocutores em quase todas as partes
do mundo, inclusive o Brasil. Seu primeiro tradutor para o portugués,
Fernando Guedes Galvao, de Sdo Paulo, correspondeu-se com Guénon por
mais de duas décadas, de 1929 a 1950. No Egito, ele se casou novamente
com a filha de um xeque da fraternidade mistica mugulmana Qadiria, e
teve quatro filhos.

René Guénon foi o mentor do método “perenialista” de estudo das
religiées, um pioneiro na critica da mentalidade materialista e pseudo-
espiritualista, na afirmagao dos principios metafisicos comuns a todas as
grandes civilizacdes tradicionais conhecidas da Histéria (como a budista,
a islamica, a crista, a taoista, a judaica, a hindu), com excegéo da

* Q Esoterismo de Dante. Lisboa, Editorial Veja, 1978.
% Publicado juntamente com Q Esoterismo de Dante na edigio portuguesa (ver nota acima).
*'S. Paulo, Pensamento, 1989.
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moderna, e um explanador da fungao dos simbolos e mitos nas diversas
culturas.

Na primeira metade do século XX, ele se ergueu, praticamente
sozinho, contra tudo e contra todos, poder-se-ia dizer, para expor com
precisao “matematica” as contradic¢des e limitacées do mundo e da
mentalidade moderna, mundo o qual a grande maioria dos homens
acreditava entdo ter um futuro mais do que réseo, cegados que estavam
pelo encanto do ‘culto’ da ciéncia moderna e da tecnologia, que a todos
os problemas, afinal, resolveria. Como um sdo Jodo Batista de nosso
século, Guénon era a voz que clamava no deserto do racionalismo
europeu; como um santo Atanasio, lutou sozinho contra os erros e as
ilusdes de uma mentalidade que ele considerava materialista, relativista e
racionalista. Racionalista por crer na razdo individual como a Gnica fonte e
como a Unica legitimadora de toda forma de conhecimento; por crer na
razao como instancia suprema de definicdo do humano. Materialista por
crer, do mesmo modo, que sé a matéria, o que pode ser pesado,
mensurado e tocado, é real; que por ndo poder ser quantificado, o Espirito
ndo é real. Relativista por negar o conceito do Absoluto, seja no campo
religioso, filos6fico, ou mesmo ético, moral e social; por pretender
relativizar tudo que é objetivo e absoluto, tornando tudo subjetivo e
instavel.

Schuon e Guénon sdo os dois nomes mais destacados da corrente
da Philosophia Perennis; ha outros nomes importantes, como Ananda K.
Coomaraswamy e Titus Burckhardt, mas eles podem ser considerados
como “bracgos direitos” das figuras centrais. A estes acrescentam-se ainda
destacadas figuras como William Stoddart, Martin Lings, S. H. Nasr,
Marco Pallis, Whitall Perry, Huston Smith, entre outros.?

René Guénon foi também o primeiro responsavel pela restauragio
do significado real de idéias-chave da “filosofia perene”, como por exemplo
os conceitos de Metafisica (a ciéncia do que é absolutamente Real e de
sua contrapartida, o ilusério, ou aparentementereal), Simbolismo,

%2 Ver a este respeito o capitulo IV, “Outros Perenialistas”.
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Iniciacdo, Ortodoxia (ou "pensamento correto”, que nao deve ser entendida
como um grupo impondo suas concepgdes a outros), Intelecto e Tradigao,
com suas duas dimensdes inseparaveis, Esoterismo (do 'interior’) e
Exoterismo (do 'exterior’).

Expds, ainda, a doutrina dos ciclos cosmicos e das quatro eras da
humanidade (“de Ouro”, “Prata”, “Bronze” e “Ferro”, segundo a antiga
tradicdo romana), indicando a época atual como o que os hindus chamam
de Kali Yuga ("ldade Sombria"), os antigos celtas e germanos de "ldade do
Ferro" e os catélicos e mugulmanos de "Ultimos Dias".

Sintese bibliografica

Guénon é autor de livros até hoje considerados vitais para se
entender tanto a crise espiritual do mundo contemporaneo como seu
contraponto, que para ele sdo as doutrinas tradicionais, as quais devem
ser entendidas ndo como algo usual ou convencional, mas como
corporificando os principios metafisicos perenes, aplicaveis aos distintos
campos da atividade humana, sejam eles intelectuais, sociais, artisticos-
culturais ou ainda morais.

Em vida, publicou 17 livros; depois da morte, em 1951, cerca de
uma dezena mais de obras vieram a luz. Os temas nelas abordados
abrangem uma vasta gama temética, do esoterismo isldmico ao Taoismo,
do Cristianismo a magonaria, passando pela alquimia, os simbolos e a
Cabala, sempre tendo como pano de fundo sua ligacdo com a 'Tradi¢ao
Primordial', da qual todas as tradi¢des reveladas teriam derivado. O
professor Kenneth Oldmeadow, da universidade de Sidney, Australia, *
divide o corpus guenoniano em cinco categorias, advertindo ao mesmo
tempo que se trata de uma classificagdo algo arbitraria, mas que nao
obstante ajuda a melhor entender sua obra. As categorias de Oldmeadow
correspondem grosso modo a periodos da vida de Guénon. A primeira € a
dos escritos ocultistas (abrangendo até a primeira década do século XX);

¥ Cf. Oldmeadow, K. “Frithjof Schuon and the meaning of tradition - tradition, religion and the
perennial philosophy in the modern world”.Sidney, Australia, 1993. Dissertagdo (Doutorado) -
Universidade de Sidney.
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vem em seguida a fase de critica do ocultismo, como exposta, por
exemplo, nas obras dedicadas ao espiritismo e ao teosofismo; a terceira
categoria é a dos escritos sobre a metafisica oriental; a quarta, sobre a
inicia¢ado; e a quinta e dltima abrangendo a critica da civilizagdo moderna.

Entre estas obras, destacam-se: A Crise do Mundo Moderno (La Crise
du Monde Moderne, publicado originalmente na Franga em 1927) e O Reino
da Quantidade e os Sinais dos Tempos (Le Régne de la Quantité et les Signes
des Temps, cuja primeira edi¢do francesa é de 1945), duas obras hoje
consideradas visionarias por anteciparem a situagao de perplexidade hoje
experienciada por muitos, mostrando que, se 0 mundo moderno avangou
do ponto de vista material e tecnolégico, isto teve e tem um alto custo em
termos de degradacdo do meio ambiente e de toda a ambiéncia que cerca
0 homem,‘por exemplo em termos de explosdo da violéncia nos centros
urbanos, formas mecanizadas e repetitivas, mesmo inumanas, de trabalho,
entre outras, as quais podem ser sintetizadas em decadéncia moral,
intelectual e espiritual.

Em A Crise do Mundo Moderno, * Guénon sustenta que a mentalidade
moderna em geral vai contra tudo o que sustentaram ao longo dos séculos
as civilizagdes tradicionais (baseadas numa Revelacdo religiosa), nao
apenas no Ocidente medieval, mas igualmente nas civilizagdes islamica,
indiana, budista ou taoista --entre as quais ele vé uma identidade de
fundo--, e isto tanto no que diz respeito a metafisica ( para ele, a doutrina
do principio e do fim Gltimo das coisas, a base de toda a ciéncia, arte,
religido, organizacao social e econémica), quanto no que concerne a estes
dominios especificos mencionados. Materialismo e individualismo (no
sentido da negacgdo de todo principio superior ao do dominio individual)
sdo para ele marcas privilegiadas da modernidade, bem como a pseudo-
espiritualidade, que seria apenas uma forma transposta de materialismo;
isto é, os pressupostos do mundo material aplicados mecanicamente ao
campo espiritual, como no caso do Espiritismo e do Teosofismo.** A crencga
num progresso indefinido e na evolugdo como uma lei inexoravel sao

3 Lisboa, Vega, 1977. '
® Cf. Gqénon, R. Le Teosofisme, histoire d ‘une pseudo-religion . Paris, Editions Traditionnelles,
1986; L 'Erreur Spirite. Paris, Ed. Traditionnelles, 1984.
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"dogmas" modernos, os quais para Guénon nao tém base verdadeiramente
racional.

A doutrina tradicional dos "ciclos césmicos" é outro tema importante
abordado em A Crise do Mundo Moderno; esta doutrina, como transmitida
por exemplo pelas tradigées da Antigiliidade Ocidental, como a antiga
religido romana e também celta, ou pelo Hinduismo, ensina que um ciclo
humano completo abrange quatro eras, indo da mais excelente & mais
degradada, da "ldade de Ouro" & de “Ferro", passando pelas de “Prata” e
de “Bronze”. Guénon mostra que, segundo a doutrina hindu, estamos
atualmente na dltima das quatro eras, e na fase final desta, a qual a
cosmologia hindu denomina Kali Yuga, ou "Idade Sombria", na qual os
principios que normatizam a vida humana estdo obscurecidos, esquecidos
ou sdo abertamente contestados.

O conceito de "tradi¢do”, que abrange a esséncia espiritual das
diferentes religides mundiais, & fundamental para Guénon; para ele, por
exemplo, o mundo moderno é anti-catélico (ou anti-budista, anti-islamico
etc) porque € anti-religioso, e é anti-religioso porque é anti-tradicional.

Em O Reino da Quantidade e os Sinais dos Tempos,* Guénon propde

por assim dizer uma continuagdo a Crise do Mundo Moderno, detalhando e
aprofundando os temas tratados neste livro, partindo de dois pilares: a
teoria hindu dos ciclos e a tendéncia verificada no mundo moderno de
tudo reduzir ao quantitativo, dai a designacdo de "reino da quantidade",
que seria justamente a nossa época. A partir desta base comum, ele
aborda assuntos diversificados, que vdo do engano das "profecias" aos
principios das escolas filoséficas modernas, como a racionalista,
materialista e empirista; dos "maleficios da psicanalise" a "ilusdo das
estatisticas” e a "ilusdo da vida comum?", analisando e contrapondo pares
conflitantes, como ‘tradi¢do’ e ‘tradicionalismo’, antigos oficios e moderna
inddstria, religido e suas contrafagdes 'neo-espiritualistas’, o psiquico e o
espiritual, xamanismo e bruxaria.

% Lisboa, Dom Quixote, 1989.
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Simbolos da Ciéncia Sagrada * é outro livro seminal, no qual expde a
ciéncia do simbolo e mostra que este ndo é algo arbitrario, ou fruto da
convengao, mas sim que a ciéncia e a arte do simbolismo tradicional
derivam da propria natureza das coisas. Ao partir do dado sensivel e
concreto, o simbolo aponta para uma realidade mais elevada do que
aquela aparente aos sentidos. No caso da exegese dos escritos sagrados
das distintas tradi¢des, o ndo entendimento simbélico resulta no
literalismo; este por sua vez pode desembocar no chamado
fundamentalismo, problema grave do mundo contemporaneo,
freqlientemente encarando com intolerancia visdes e interpretacées
diferentes das do entendimento literal de episédios e narrativas dos textos
sacros.

Simbolos da Ciéncia Sagrada *® inclui ainda artigos publicados entre
1925 e 1950 em revistas especializadas, como Etudes Traditionelles e o
mensario catélico Regnabit, versando sobre o simbolismo das diversas
tradigdes -- cristd, islamica, hindu, céltica, romana, chinesa--, textos estes
separados por tépicos como: simbolos do centro e do mundo, simbolos
espaciais e geograficos, como a montanha, a caverna, a planicie, simbolos
zoolégicos, arquitetdnicos, paisagisticos, corporais etc.

Os textos que Guénon escreveu originalmente para esta importante
revista catélica francesa dos anos 1920, Regnabit, dirigida pelo padre Feliz
Anizan, da ordem dos oblatos de Maria Imaculada, constituem um dos
principais interesses de Simbolos da Ciéncia Sagrada, por mostrar o
pensador francés aplicando o método ‘perenialista’ a interpretacdo de
aspectos da tradi¢ao cristd. Uma de suas intengdes era mostrar a perfeita
concordancias das idéias fundamentais desta com as das demais
tradigdes. Entre estes textos, incluem-se "O Sagrado Coragdo e a legenda
do Santo Graal", "O Verbo e o Simbolo", "A idéia do Centro nas tradi¢Ges
antigas”, e "A reforma da mentalidade moderna". Neste Gltimo, lamenta a
desconfianga com a qual o simbolismo é tido nos meios catélicos e critica
a falta de uma visdo integralmente intelectual de parte da maioria

37 §.Paulo, Editora Pensamento, 1992.
*  Op. cit.
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daqueles que se dizem catédlicos, os quais em geral encaram a religido
fundamentalmente como apenas uma moral e como assunto do
sentimento; como uma vaga 'religiosidade' em suma. O Homem e seu devir
segundo o Vedanta e Introdugdo Geral ao Estudo das Doutrinas Hindus s&o
outras obras importantes de Guénon, com sua abrangente exposicdo da
metafisica tradicional.

Em seus livros, Guénon néo se limita a apontar as contradicdes e
limitagdes da mentalidade moderna, mas também as saidas e solugdes
para as perplexidades e os impasses vividos pela consciéncia
contemporanea, respostas as quais para ele estdo justamente na
Philosophia Perennis. Para os perenialistas, o melhor e mais eficaz antidoto
ao relativismo , ao materialismo e ao subjetivismo do espirito moderno é
justamente a mensagem objetiva da 'filosofia perene'.

Guénon foi um dos primeiros a dizer conscientemente ndo a euforia
que tomava conta do mundo nas primeiras décadas de nosso século,
quando a crenga nos poderes 'magicos’ da ciéncia e tecnologia estava em
seu apogeu. Ele representou para muitos a objetividade em pessoa, vendo
talvez melhor do que ninguém os perigos e males do subjetivismo e do
individualismo, e as conseqiiéncias longinquas destes e de outros pilares
da weltanchauung modernista, como o culto a inddstria (que levou a
cadtica situagdo ecoldgica atual, que ameaca a prépria sobrevivéncia do
género humano) e ao assim chamado 'progresso’, que é puramente
material. Seu agudo discernimento o fez ver exatamente o que estava
errado com o mundo ocidental moderno. Guénon foi assim um dos
primeiros a desafiar racionalmente as crencas estabelecidas da
modernidade.

H& aspectos relativamente secundérios da mensagem guenoniana
que devem ser vistos com olhos criticos. Entre eles, aponta-se a
hipervalorizacdo do Oriente em si, com a conseqiiente desvalorizagio
generalizada do Ocidente. H4& também a equivocada tese acerca da
natureza dos Sacramentos da Igreja; para-ele, o Cristianismo era
originalmente uma tradicdo esotérica e ritos como o Batismo, o Crisma e a
Comunhdo eram “iniciaticos”, portanto reservados a poucos. Contudo,
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com a transformacdo em religido oficial do Império Romano, no século 1V,
tornando-se deste modo acessivel a todos sem distingdo, a lgreja teria
perdido sua dimensdo esotérica e os ritos seu carater iniciatico. Deste
modo, segundo Guénon, o Cristianismo teria passado a constituir, desta
época em diante, somente um exoterismo, a ser supostamente
complementado pelo esoterismo de alguma sociedade secreta.3® Schuon,
contudo, critica esta concepgdo, sustentando que as bases de um
esoterismo cristdo estdo nos préprios Evangelhos, especialmente o de S.
Jodo, e no simbolismo de seus dogmas e sacramentos, e ndo em segredos
ou organizagdes fantasiosas; o esoterismo nasce do aprofundamento deste
simbolismo e da compreensdo espiritual desses dados. © Seja como for,
Guénon conquistou um amplo espectro de seguidores em todo o mundo,
em grande parte devido a profundidade, severidade e objetividade de seus
escritos, e também pela “natureza profética de suas obras”, como estima a
Enciclopédia Chambers de lideres religiosos.*!

* Cf. Guénon, R. Apercus sur le Esoterisme Chrétien. op. cit.

“ Cf. Schuon, F. “Quelques Critiques”. Cahier du Sud - René Guénon. Paris, L’ Age d’Homme,
s/d; “O Mandamento Supremo”. In: Q Esoterismo com principio e como Caminho. S.Paulo,
Pensamento, 1985.

*Cf. Brosse, Jacques, org. Religious Leaders - Chambers Encyclopedic Guides. Edimburgo,
1991. p. 73.
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Capitulo Il

Um Precursor: Mohiyddin Ibn Arabi (1165 - 1240).
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Ndo deixa de surpreender o fato de que o mistico e metafisico
mugulmano Mohiyddin Ibn Arabi (Mdrcia, 1165 - Damasco, 1240),
considerado o mais influente e o principal formulador doutrinal do
Sufismo (a mistica islamica), tenha nascido em uma Europa medieval
dominantemente cristd, mais especificamente em uma nacao
visceralmente catdlica, uma das "filhas diletas" da Igreja, a Espanha (em
sua época, o século Xlll DC, sob dominio mugulmano). O fato propicia
material para reflexdo e é certamente portador de significados. O mais
evidente desses significados, a meu ver, é assinalar a extraordinéaria
importancia -- ampliada em nossos tempos "globalizados" de rixas e 6dios
inter-étnicos e confessionais -- da experiéncia do convivio interreligioso,
que no caso hispanico medieval foi sem nenhuma ddvida mutuamente
frutifero para os seguidores do que Frithjof Schuon, em sua tipologia
religiosa, chama dos trés ramos de uma mesma familia religiosa, a do
monoteismo semita, isto &, Isla, Cristianismo e Judaismo.

Parece-me licito supor que |bn Arabi de alguma maneira se
beneficiou desta atmosfera 'ecuménica' -- no sentido auténtico do termo,
ja que a fé era a referéncia de tudo, e ndo como nos dias de hoje, em que
um certo 'ecumenismo’ muitas vezes é usado apenas como fachada para a
indiferenga religiosa -- e do que ela significou em termos de troca de
experiéncias nos varios dominios do saber e da cultura, particularmente
das ricas possibilidades que derivam da observacdo de um determinado
fenémeno de natureza espiritual a partir de diferentes perspectivas
religiosas. Isto pode se aplicar, por exemplo, a figura e ao papel de Jesus
Cristo, vistos segundo as diferentes perspectivas de cristdos ou
muculmanos; por exemplo, como “Homem-Deus” para os primeiros e
como “Profeta fundador de religido” para os segundos. Pode-se aplicar
também a figura dos diferentes profetas semitas, encarados igualmente
dos pontos de vista particulares das trés religioes monoteistas. Nao é por
acaso que lbn Arabi é o autor dos famosos versos que exprimem, entre
outros significados possiveis, a convergéncia de esséncia, ou
“transcendente”, nos termos de Schuon, entre as diversas tradi¢des:
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"Meu coracdo se tornou capaz de todas as formas, é pastagem para as
gazelas, convento para 0s monges cristidos, templo para os idolos, a Caaba do
peregrino, as tabuas da Lei e o livro do Cordo. Minha religido é a religido do
Amor: seja qual for o caminho que os camelos tomem, esta é minha religido e
minha fé,*#?

Poder-se-ia dizer que |Ibn Arabi foi um perenialista avant /a lettre, ja
que ele acreditava naquilo que, em nosso século, Schuon iria propor de
maneira explicita, a saber, a unidade transcendente das religides. Segundo
o influente islamicista S.H. Nasr, professor da George Washington
University, nos EUA, a doutrina de |Ibn Arabi acerca do Logos, o Verbo
divino, incluia , pelo menos implicitamente, a idéia da universalidade da
Revelacdo, ao afirmar que cada profeta é um aspecto deste mesmo Verbo
e 0 Verbo em si para dado setor da humanidade. Nasr vai mais além e
sustenta que as tentativas de parte dos mugulmanos de hoje de um
entendimento com as outras religides podem e devem estar baseadas nas
formulacdées de |bn Arabi. #

Para o mistico medieval hispano-arabe, era natural que, dado que as
caracteristicas e as disposi¢des dos varios povos sdo diferentes, as
revelagdes divinas tém também de ser distintas, para dar conta desta
diversidade e para falar a cada povo segundo sua ‘linguagem’ e
capacidade de entendimento. No capitulo 48 das Revelacées de Meca, |bn
Arabi escreve que “as religides reveladas sdo diversas apenas por causa da
diversidade das relacdes divinas”. Cada religido é para ele um caminho
que leva ao Divino, sendo estes diferentes caminhos determinados pelas
caracteristicas culturais, étnicas, psicolégicas e linguisticas de cada povo.

No entanto, e a meu ver similarmente ao caso do ja citado cardeal
Nicolau de Cusa, Ibn Arabi esposava a validade em principio das outras
religides, sobretudo Cristianismo e Judaismo, mas via a sua propria
religido, o Isla, como a mais perfeita delas. O cardeal aplicava ao
Catolicismo o mesmo tipo de raciocinio, como o fez, por exemplo, em De

“ Citado de acordo com Nicholson, Reynold A. The Mystics of Islam. Londres, Arkana-Penguin,
1989. p.105.
® Cf. Nasr, S.H. Three Muslim Sages. Lahore, Paquistio, Suhail Academy, 1988.
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Pace Fidei.** Pode-se ver isto em Ibn Arabi pela seguinte passagem de As
Revelacbes de Meca ( Futuhat al-maqgiyah), uma de suas obras mais
importantes:

“Todas as religioes reveladas constituem luzes. Entre estas religides, a de
Muhamad é como a luz do Sol em meio as luzes das estrelas. Quando o Sol
surge, as luzes das estrelas se ocultam, e suas luzes se incluem na luz do Sol.
Seu ocultamento é como a abrogacdo das outras religides reveladas que ocorre
através da religido de Muhamad. Ndo obstante, elas de fato existem, assim
como a existéncia da luz das estrelas é percebida. Isto explica porque é-nos
requerido em nossa omni-abarcante religido ter fé na verdade de todos os
mensageiros e de todas as religides reveladas. Elas ndo sdo tornadas nulas pela
abrogacao; esta é a opinido dos ignorantes.” (Ill 153.12) 4%

Conhecido como Sheikh al-akbar, "o maior dos mestres", e como
"revivificador da religido" (Muhi al-Din), Ibn Arabi é tido como um dos mais
extraordinarios e carisméaticos misticos de todos os tempos. E ele o autor
da exposicdo mais profunda e abrangente das doutrinas metafisicas e
cosmolégicas do Sufismo; até entdo ninguém havia exposto suas verdades
mais elevadas da forma explicita em que ele o fez; e sua formulacdo se
tornou desde entdo classica, influenciando até os dias de hoje toda a vida
intelectual e espiritual do Isla.

Guardadas as devidas proporgdes e levando em conta a diferenca de
perspectivas, Ibn Arabi pode de certa forma ser considerado o 'santo
Tomas de Aquino do Sufismo'. E verdade que o dominicano italiano filia-se
a escola do filésofo grego Aristételes e utiliza a razdo a servico da fé,
procurando explicar de forma clara e sistematica os postulados centrais
da religiao crista, e que |lbn Arabi, de sua parte, filia-se antes a escola do
"divino Platdo", em seus préprios termos; sua exposicdo, ademais, ndo é
sistematica, nem de facil entendimento, e ele ndo usou a exposi¢ido
racional para apresentar as verdades do esoterismo isldmico, mas sim
procurou expor o que recebia diretamente por meio de inspiragbes, de
maneira que seus textos muitas vezes sao 'sintéticos' -- diferentemente dos

44 .
Op. cit.
* Citado por Chitick, William. Imaginal Worlds -Ibn Arabi and the Problem of Religious

Diversity.op. cit.p. 125.
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textos analiticos da escolastica de santo Tomaés--, elipticos e muitas vezes
dificilmente compreensiveis em sua totalidade sem a ajuda de um
comentador (e |bn Arabi teve alguns grandes comentadores, como al-
Qashani). Mas, a parte tais diferencas -- e o fato de que santo Tomaés foi
um mestre da teologia e Ibn Arabi do que se poderia chamar de 'teosofia'
(englobando mistica, metafisica e teologia) --, a influéncia dos dois sabios
em seus respectivos universos espirituais é tamanha que poder-se-ia ndo
obstante aproxima-los desta maneira.

Descendente de uma piedosa e aristocratica familia arabe, Abu
Bakr Muhammad Ibn Arabi nasceu no dia 27 do més isldmico do Ramada
do ano 560 da Hégira, o que equivale a 7 de agosto de 1165 no calendério
cristdo, na cidade de Mdrcia, na Andaluzia, e faleceu em Damasco, na
Siria, em 1240. Foi o "pélo" espiritual (qtub, nos termos do Sufismo) de seu
tempo. Escreveu centenas de livros -- em um documento do ano de 1234,
ele mesmo lista 290 obras; contudo, se incluirmos as cole¢bes de poemas
e os pequenos tratados, chega-se ao espantoso nimero de 700 obras.
Entre elas destacam-se As Revelacdes de Meca (Futuhat al-Makkiyah), A
Sabedoria dos Profetas (Fusus al-Hikam) e a autobiogréfica Sufis da Andaluzia
( Ruh al-Quds fi munsahat al-nafs).

Ibn Arabi viajou muito, por todo o0 mundo islamico, para aprender e
debater com os grandes fil6sofos, tedlogos, juristas e misticos de entao, e
também, é claro, para transmitir-lhes suas inspiragdes. Viveu em uma
época que marcou um dos &pices da civilizagdo islamica, na qual a
civilizagdo engendrada pela revelagdo coranica cristalizou-se num todo
organico e interligado. "Em toda religido, alguns séculos apés sua fundagéo,
observamos um novo florescimento ou uma segunda juventude, e isto se deve ao
fato de que a presenca de um ambiente coletivo e material realizado pela
prépria religido cria condicbes que permitem, ou exigem, uma expansao de um
tipo aparentemente novo", como explica Frithjof Schuon.*

Ibn Arabi viveu em Mdrcia, sul da Espanha, até os oito anos de
idade, depois mudou-se com a familia para Sevilha, onde recebeu

. Cf. In the Tracks of Buddhism. Londres, Allen & Unwin, 1968. P. 153.
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educacgdo, no lar, nas madrassas (colégios coranicos) e nas mesquitas,
tendo cursado a lei islamica (sharia), a gramatica arabe, o hadith (tradigdes
do Profeta), as técnicas para a exegese do Livro Sagrado, entre outras
disciplinas.

Morou em Sevilha até os 30 anos, partindo em seguida para Tunis,
no norte da Africa. Neste meio tempo, empreendeu inGimeras viagens por
Al-Andaluz (a Espanha-islamica) e pelo Magrebe. Sua familia tinha uma
posicdo relativamente importante na sociedade de entdo, j& que seu pai
fora secretario dos governantes de Muircia e de Sevilha. Seu pai foi
igualmente amigo do célebre filésofo aristotélico muculmano Averrées,
que influenciou subsequientemente a filosofia cristd, e particularmente a
escolastica de santo Toméas de Aquino.

O encontro da 'teosofia’' de Ibn Arabi com a filosofia de Averrées

Ibn Arabi ainda jovem teve um encontro significativo com o grande
comentador de Aristételes e esteve presente em seus funerais, que
aconteceram em Cérdoba no ano de 1199. Apés um retiro espiritual
(khalwa), que segundo suas palavras durou 14 meses, |bn Arabi foi levado
pelo pai para encontrar-se com Averrées, encontro este que vai relatado
abaixo pelo préprio mistico.

“Num belo dia, fui a casa de Abu Walid ibn Rushd (Averrées) em Cérdoba.
Ele havia expressado o desejo de conhecer-me pessoalmente, em razdo das
revelagbes que Deus me concedera durante meu retiro, € ndo havia ocultado
seu assombro quanto ao que ficara sabendo. Por meu isso, meu pai, um de seus
amigos intimos, enviou-me um dia até sua casa. (...) Eu era um jovem. Minha
face ainda nao tinha barba, e meu bigode ainda ndo havia crescido. Quando
adentrei sua casa, ele me esperava de pé, indicando amizade e respeito.
Abragou-me e disse 'sim’. Eu disse 'sim'. Sua alegria aumentou porque pensou
que eu o havia entendido. Entdo percebi porque se alegrara, e disse 'ndo’. Sua
alegria desapareceu e sua cor mudou, e ele pareceu duvidar acerca do que
estava pensando.
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Perguntou-me: 'Que tipo de solugdo tu encontrastes mediante a
iluminagdo e a inspiragdo divina? £ 0 mesmo que a reflexdo racional nos
propicia?’

Eu retruquei: 'Sim e ndo; entre o sim e o0 ndo as almas saem da matéria e
as cabegas de seus corpos.’ Ele ficou pélido e principiou a tremer. Sentou-se
recitando ‘ndo ha poder nem for¢ca a ndo ser em Deus'...

(...)Depois disso, quis saber se o que entendera se conformava ou ndo
com o que eu possuia. Ele era um dos grandes mestres da reflexdo e da
consideragao racional. Agradeceu a Deus, disseram-me depois, que em sua
época havia conhecido alguém que entrara em khalwa ignorante e havia saido
como eu -- sem estudo, discussado, investigacao ou leitura. Ele disse 'este é um
estado o qual confirmamos racionalmente, mas nunca vimos alguém que o
possuisse. Gracas sejam dadas a Deus que me permitiu viver na época de um de
seus possuidores(...) Gracas sejam dadas a Deus, que me escolheu para vé-lo!*
47

Segundo S.H.Nasr, "neste encontro defrontaram-se o seguidor dos
decretos da razdo, que se tornou o mais influente dos filésofos
muc¢ulmanos no Ocidente cristdo, e o gnéstico para quem o conhecimento
é essencialmente 'visdo', alguém que se tornou a figura dominante no
Sufismo, elevando-se como um gigante sobre a subseqlente vida
intelectual do Isl3." @ ‘

Ibn Arabi morou também algum tempo em Fes, no Marrocos, passou
pelo Egito, pela Siria, Anatélia, Turquia e pelo Iraque atuais, sempre
encontrando-se com misticos e sabios e debatendo com eles; acabou por
fixar-se em Damasco, onde morreu aos 75 anos de idade. Sua sepultura
nesta cidade é um dos principais pontos de peregrinacdo dos sufis de todo
o mundo. No século XVI, o sultdo otomano Selim Il construiu um
mausoléu sobre ela. A seu lado repousam os restos de dois filhos e do
famoso lider argelino, o emir Abd al-Kader, que lutou contra os invasores
franceses de sua Argélia no século passado e foi exilado em Damasco por
Napoledo Ill. Sufi dedicado, Abd al- Kader dedicou os Gltimos anos de sua
vida organizando e editando as obras de Ibn Arabi, de quem era seguidor.

#" Citado de acordo com Palacios, Miguel Asin. EI Islam Cristidnisado - Estudio del sufismo a
través de las obras de Abenarabi de Murcia. Madri, Hiperién, 1990. p.39-40.
® Nasr, S H. Three Muslim Sages. Lahore, Paquistdo, Suhail Academy, 1988.p.93.

38



As Revelagdes de Meca

Em 1201, Muhi al-Din Ibn Arabi fez a peregrinacdo a Meca, onde
recebeu a inspiragdo de escrever aquela que é sua obra mais monumental,
As Revelagcboes de Meca (Al-Futuhat al-Makkiyah). O livro contém 560
capitulos, sobre os mais variados temas, da metafisica pura ao simbolismo
das letras, das experiéncias misticas do autor aos acontecimentos da vida
do Profeta, de exposi¢des sobre a natureza dos anjos a dos jinns ("génios”
do mundo sutil), da astrologia & arte da percepgdo fisiondmica. E uma
auténtica enciclopédia do saber esotérico, escrita, segundo ele mesmo
assegura em diversas ocasides, sob inspiracdo celeste. Num dos capitulos,
por exemplo, escreve: "Saibam que a composi¢ao das Futuhat ndo resulta
de minha livre escolha, nem de uma reflexdo deliberada; na verdade, Deus
ditou-me tudo o que escrevi mediante o anjo da inspiragao”.

O titulo deste livro ja foi traduzido também, além de "revelagdes”,
como preferimos, por outros termos; o professor William Chittick, da
Universidade de Nova York, lista a este respeito 'abertura’, 'desvelamento’,
'testemunho’, 'efusdo divina', ou 'insight’. Segundo ele, no vocabulario
técnico de |bn Arabi, tais termos "designam um modo de obter
conhecimento direto de Deus e dos mundos invisiveis sem a intermediacdo
do estudo, de um professor ou da faculdade racional. A palavra futuhat
sugere que este tipo de conhecimento chega ao aspirante subitamente ...
Se a pessoa quer conseguir a 'abertura’, deve se disciplinar segundo as
normas da sharia e da tarigah, sob a dire¢do de um mestre espiritual.” *° O
préprio |bn Arabi escreveu nas Revelacées de Meca que aquele que quer
receber a 'abertura’ deve "seguir o caminho dos grandes mestres e dedicar-
se ao retiro (khalwa) e a invocacao (dhikr); entdo Deus lhe dara consciéncia
direta disso em seu coracao".

A doutrina da "unidade transcendente do Ser", ou da "unicidade do
Ser" (Wahdat al-wujud), perpassa toda esta vasta obra. Erroneamente

4 Chutick, William. 77¢ Sufi Path of Knowledge, Albany, State University of New York Press,
1989. p. xii
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confundida com panteismo, constitui a medula do legado metafisico do
te6sofo de Marcia. Afirma que had uma Unica realidade, a de Deus,
juntamente com sua absoluta transcendéncia, e que o mundo, por via de
consequéncia, € ilusério, ou apenas relativamente real; simultaneamente,
sustenta que o universo s6 existe porque participa misteriosamente da
realidade do Unico, que Deus estd misteriosamente presente no mundo --
ndo que o mundo seja Deus, mas que nao obstante o mundo esta
submerso no Divino. Se se negar esta doutrina da unidade, afirmar-se-a
necessariamente que ha dois reais absolutos, Deus e o mundo, um
absurdo metafisico para Ilbn Arabi.

A "sabedoria dos profetas”

O Magister Magnus da mistica isldamica ndo fundou nenhuma tariga
(irmandade mistica), mas suas idéias foram adotadas pelas principais
ordens sufis, como a Qadiriya e a Shadiliya. Nao foi um expositor
sistematico e metédico de doutrinas, foi antes um tedsofo inspirado,
capaz de escrever um classico como A Sabedoria dos Profetas em uma
Gnica noite, e ndo por vontade prépria mas, como ele mesmo escreve,
"forcado” por influxos celestes:

‘Influxos divinos me penetraram e quase me queimaram vivo. Para
encontrar alivio, compus estas obras, sem nenhuma inten¢cdo de minha parte.
Muitos outros livros redigi devido a uma ordem divina transmitida durante um
sonho ou uma visao."

Em A Sabedoria dos Profetas (Fusus al-Hikam), |bn Arabi dedica cada
capitulo a um santo que é considerado profeta pelo Cordo, comeg¢ando
com Adédo e finalizando com Mohamed, e incluindo Jesus Cristo, Jodo
Batista, Salomao, Davi e Noé, entre outros. Na verdade, a traducao literal
do titulo em arabe significa "engastes da sabedoria”, como explica Titus
Burckhardt na introdugdo a sua traducdo da obra. Engaste, segundo o
dicionario Aurélio, € a guarnicdo que retém uma jéia; é onde a pedra
preciosa estd encerrada, é o seu ‘recipiente’.- Estes recipientes sdo as
'formas  espirituais' dos  varios  profetas, que transmitem
predominantemente estes e ndo aqueles aspectos da sabedoria divina. Os
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titulos dos capitulos, assim, sdo denominados, por exemplo, 'Da Sabedoria
Divina no Verbo Adamico’, ou 'Da Sabedoria da Profecia no Verbo de
Jesus', e assim com cada um dos 27 profetas mencionados.

Na introducgao, Ibn Arabi diz que o livro foi inspirado por uma visio
do profeta do Isld segurando um livro na méo, o qual ele ordenou ao
mistico que o transmitisse aos homens. Fusus al-Hikam é considerado o
"testamento espiritual” de Ibn Arabi e sua obra mais conhecida. O que n3o
significa que seja a mais acessivel; muito ao contrario, trata-se de um livro
de metafisica pura, escrito em linguagem simbdlica, dificil, repleto de
elipses ('saltos'), formulagdes complexas e muitas vezes contraditérias;
mesmo os sufis (misticos mugulmanos) sé a Iéem acompanhada de
comentarios autorizados, escritos ao longo dos séculos por alguns de seus
discipulos.

Para que se tenha uma prova mais concreta do contetdo do livro,
apresentamos abaixo, traduzido pela primeira vez em portugués pelo que
sabemos, um extrato do capitulo intitulado "Da Sabedoria da
Transcendéncia no Verbo de Noé", o qual trata da relagdo entre as
dimensdes da transcendéncia e da imanéncia:

"Para os conhecedores das Verdades divinas, afirmar unilateralmente que
Deus é incomparavel em relagdo as coisas é precisamente limitar e tornar
condicional a concep¢do da Realidade divina; aquele que nega toda similitude
em face de Deus, sem se afastar deste ponto de vista exclusivo, manifesta seja
uma ignorancia, seja uma falta de adab (cortesia, tato). O exoterista que insiste
unicamente na transcendéncia divina, com exclusdo da imanéncia, calunia a
Deus e seus Enviados sem se aperceber; imaginando que acertou o alvo,
malogra; pois ele é daqueles que ndo aceitam sendo uma parte da revelagio
divina e rejeitam a outra.

"Sabe-se que as Escrituras reveladas como lei comum (sharia) exprimem-
se, falando de Deus, da maneira que a maioria dos homens compreendam seu
sentido mais acessivel, ao passo que a elite espiritual compreende todos os
sentidos, a saber, toda a significacdo incluida em cada palavra, conforme as
regras da linguagem empregada.

{oar)
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‘Aquele que compara Deus sem afirmar ao mesmo tempo sua
incomparabilidade atribui-Lhe limites e ndo O reconhece. Mas aquele que une
em seu conhecimento de Deus o ponto de vista da transcendéncia com o da
imanéncia, e que atribui a Deus os dois ‘aspectos’ globalmente, conhece-O
verdadeiramente, isto é, conhece-O globalmente, ndo distintivamente, assim
como o homem conhece-se a si mesmo globalmente e nao distintivamente; é
por isto que o Profeta relaciona o conhecimento de Deus ao conhecimento de si
mesmo, dizendo: 'Aquele que se conhece a si mesmo conhece ao Seu Senhor',

)

“Se tu afirmas a transcendéncia divina, condicionas tua concepgao de
Deus, e se afirmas Sua imanéncia, tu a delimitas; mas se afirmas
simultaneamente um e outro ponto de vista, serds isento de erro e um modelo
de conhecimento.”

Os sufis da Andaluzia

Sufis_da Andaluzia *° é dedicado & vida de inGmeros misticos,
contemplativos e diretores de almas que Ibn Arabi conheceu na juventude
e comego da idade adulta, a maioria dos quais na Peninsula Ibérica, e que
lhe ensinaram algo na vida espiritual. O livro é importante por varias
razdes, como coloca seu tradutor para o inglés, o professor R.W.J.Austin,
entre elas por expor a histéria do Sufismo na Espanha muculmana
medieval, por abordar os obst4culos encontrados na Via espiritual e por
iluminar as praticas e os ensinamentos esotéricos do Sufismo.

Traduzido pela primeira vez para uma lingua ocidental pelo grande
arabista espanhol Miguel Asin Palacios e publicado em Madri em 1939,
sob o titulo de Vidas de Santones Andaluces, a obra em questdo é, na
verdade, apenas uma das se¢bes do original 4rabe, escrito em Meca nos
primeiros anos do século XIll DC, e intitulado Ruh al-quds fi munasahat al-
nafs, o que significa 'O espirito da santidade no aconselhamento das
almas'.

Traduzimos abaixo um dos capitulos de Sufis da Andaluzia, no qual
Ibn Arabi fala de um de seus instrutores, o xeque Abu Muhammad
Abdallah al-Qattan.

o Gloucestershire, Beshara publications, 1988 (tradu¢do de R W.J. Austin).
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"Este homem tinha uma compreensao profunda do Cordo, era um homem
irrepreensivel que falava a verdade sem temor. Mesmo os poderosos ndo eram
imunes a severidade de suas dendncias e ele dizia a verdade vigorosamente a
todos sem exce¢do. Ndo |he preocupava que, ao denunciar as iniquidades e
feitos ilegais dos sultdes, ele se expusesse ao perigo da execu¢do. Teve muitos
enfrentamentos com os governantes, mas as exigéncias do espagco me impedem
de relata-las. Ele costumava citar apenas o Cordo e ignorava todos os outros
livros. Numa ocasidgo em Cérdoba, ouvi-o dizer: 'Pobres infelizes aqueles que
compilam livros e ensaios, pois grande sera o ajuste de contas que terdo de
enfrentar mais a frente. O Livro de Deus e as tradi¢ées de Seu Mensageiro ndo
sdo suficientes para eles?’

Al-Qattan sempre se preocupava com seus companheiros, apesar dele
mesmo nunca ter tido conforto e raramente ter dois dirhams no bolso. Certa
feita, um determinado sultdo decidiu executa-lo; os guardas o prenderam e o
levaram a presenca do vizir. O xeque entdo lhe disse: ' Oh opressor, oh inimigo
de Deus e de sua propria alma! Por que estou sendo preso?’ O vizir replicou: '
Deus colocou-vos sob meu poder e ndo viveras por mais de um dia' . Entdo o
xeque disse: '‘Ndo estd em vosso poder apressar ou retardar o momento
determinado. De fato, nada do que me ameaca se concretizard, pois sou eu que
assistirei aos vossos ultimos ritos." Entdo o vizir ordenou aos guardas que o
langassem na prisdo e foi consultar o sultdo sobre a execugéo.

Enquanto era conduzido para a prisdo disse: 'O verdadeiro crente esta
sempre na prisdo neste mundo , e esta prisdo para a qual me levam é apenas
parte da prisao maior'. No dia seguinte, depois de o vizir ter conversado com o
sultao sobre o xeque e suas declaragdes, o sultdo ordenou que ele fosse trazido
a sua presenca. O sultdo viu entdo diante de si um homem mal-ajambrado, por
quem ninguém se importava e a quem ninguém queria bem, tudo porque ele
falava a verdade e expunha as faltas e mas acbées dos homens. Depois de
perguntar ao xeque seu nome e linhagem, o sultdo perguntou se havia mantido
sua cren¢a na Unidade de Deus, ante o que o xeque recitou parte do Cordo para
ele e expds seu significado.

O sultdo entdo se impressionou e afeicoou-se a ele, a tal ponto que
comegou a discutir questdes de Estado com ele. Quando perguntou o que
achava de sua administragdo, o xeque deu uma gargalhada. Ao ser questionado
sobre a razao do riso, o xeique disse: ‘Chamas esta loucura na qual estds metido
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de administra¢do e consideras-te um rei?" A partir dai o xeque tornou-se severo
em sua dendncia, langando sua ira sobre tudo o que o irritava, e isto na
presenca de ministros e juizes. O sultdo silenciou envergonhado e disse: 'Este é
um homem que fala com pertinéncia; oh xeque, torne-se membro de nossa
corte!' Mas ele respondeu: 'Nunca, pois tua corte e teu paldcio foram obtidos
ilegalmente e, se ndo tivesse sido forcado, nunca teria pisado meus pés aqui.
Que Deus me preserve de vis e de todos aqueles como vés.' O sultdo entdo
ordenou que ele recebesse presentes e fosse perdoado. Mas o xeque sé aceitou
o perddo.  N&o muito tempo depois, o vizir faleceu e al-Qattan foi a seu
funeral e disse: ‘Minha praga se cumpriu!’

Muitas vezes elevava a voz diante dos poderosos da terra dizendo: 'Sao
malfeitores que perpetram a injustica. Que a ira de Deus, dos homens e dos
anjos caia sobre eles para sempre. Sua puni¢do ndo serad aliviada, nem
receberd nenhuma interrupgéo.'

Eu costumava acompanhar este homem e ele tinha grande afeicdo por
mim. Numa ocasido, convidei-o para passar uma noite em casa. Quando meu
pai chegou, o xeque o cumprimentou, mesmo sendo um dos homens do sultao,
pois era um homem idoso. Depois de rezarmos, eu trouxe comida para o xeque,
e meu pai se juntou a nds, para se beneficiar da graca espiritual do mestre.
Ap6s alguns momentos, o xeque olhou para ele e disse: ' Homem infeliz, j& ndo
é tempo de sentir vergonha diante de Deus? Por quanto tempo ainda vai
associar-te com esses opressores? Nao tens vergonha? Como podes ter certeza
de que a morte ndo o surpreendera neste estado malfazejo?' Entdo, apontando
para mim, disse: 'Ha uma licdo para ti no teu filho, pois aqui temos um jovem
com todos os seus apetites corporais em pleno vigor, mas que ndo obstante
dominou seus desejos, expulsou seu demdnio, voltou-se para Deus e associou-
se com o povo de Deus, ao passo que vos, um velho, esta a beira do abismo’.
Em face destas palavras meu pai chorou e percebeu sua triste condigéo.

Um dia escutei-o dizer: 'Fico surpreso com alguém que quer um cavalo
antes de ter comecado a agradecer a Deus por sua comida e sua roupa!™?

Ibn Arabi é o autor de linhas estudadas e meditadas até os dias de
hoje, linhas estas que figuram entre as mais influentes na espiritualidade
isldamica. A guisa de conclusdo deste breve capitulo dedicado ao 'maior

*! Cf. Arabi, Ibn. Sufis os Andalusia. Op. cit. P. 112-114.




dos mestres’ do esoterismo islamico e precursor avant la lettre da
Philosophia Perennis, reproduzimos o que sobre ele escreveu um autor
perenialista que € ao mesmo tempo um islamicista internacionalmente
reconhecido, Martin Lings.>? “Mistico no sentido pleno, homem de retiros
espirituais e de prece perpétua, reconhecido por seus contempordneos como
santo j& na juventude, visiondrio superado somente por profetas, figura de
extraordindria presenga espiritual, cortejado por reis e principes por seus
conselhos, 0s quais eram sempre dados de forma implacavel e corajosamente
franca." >3

52 Ver a este respeito o capitulo IV, “Outros Perenialistas”.
3 Cf. Lings, Martin. What is Sufism? Berkeley, University of California Press, 1977. p. 115.
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Capitulo IV

Qutros Perenialistas
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N&o ha davida que René Guénon e Frithjof Schuon estabeleceram as
bases e foram os principais expositores da perspectiva da Philosophia
Perennis; ndo obstante, ha autores que de uma maneira ou de outra
merecem ser incluidos no rol de seus colaboradores ou continuadores, a
comecar pelo erudito anglo-indiano Ananda Kentish Coomaraswamy
(1877-1947) e pelo pensador sui¢o-alemao Titus Burckhardt (1908-1984),
0s quais podem ser considerados como “bracos-direitos” dos dois chefs
d'école do perenialismo. A seguir, abordamos aspectos bio-bibliograficos
de alguns destes autores.

Ananda Kentish Coomaraswamy (1877-1947). Terceira figura
central do trio perenialista original em seguida a Schuon e Guénon, o
anglo-indiano (filho de pai hindu e mée inglesa) Ananda K. Coomaraswamy
nasceu na capital do atual Sri Lanka (Ceildo), Colombo, em 22 de agosto
de 1877, e foi educado na Inglaterra. Muito conhecido nos meios
académicos da Europa e América do Norte na primeira metade de nosso
século por sua espetacular erudigdo, ele possuia um especial dom para
linguas, dominando mais de uma dezena delas, como o sanscrito, o grego,
o latim, o arabe e o persa, além do alemao, francés, italiano, espanhol e
inglés. Seus escritos — mais de 40 livros, centenas de artigos e ensaios
publicados em revistas e jornais de toda a Europa, Estados Unidos, india e
Ceildo -- abarcavam igualmente um vasto dominio que inclui religizo,
metafisica, estética, filosofia, arte tradicional, antropologia, literatura e
sociologia.

“Em contraste com a maioria das obras académicas, as quais se tornam
superadas pelo tempo, e dos tratados filoséficos correntes, que se tornam
gastos e velhos, as obras de Coomaraswamy possuem uma permanéncia que
deriva de seu caréater perene; suas obras continuam tio pertinentes hoje como
no tempo em que foram escritas.”>* Estas palavras do professor S.H. Nasr
definem bem, hoje, a veneragdo com que é tido Ananda Kentish
Coomaraswamy.

** Nasr, SH. Foreword. In: Coomaraswamy, Ananda K. What is Civilization. Ipswich, England,
Golgonooza Press, 1989.
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Segundo R. Lipsey, autor da mais completa biografia publicada até
aqui sobre ele, a vida e a obra de Coomaraswamy podem ser divididas em
trés grandes periodos. % A primeira metade da vida, passada na Inglaterra
(onde se formou em Geologia e Botanica, e onde obteve seu doutorado,
pela London University), no Ceildo (onde em 1903 foi nomeado diretor de
pesquisa mineralégica) e na [ndia, abrangendo o periodo 1877-1917. A
segunda fase abarca a ida para os EUA, em 1917, para trabalhar como
curador de arte oriental do Museu de Belas Artes de Boston, e os dez anos
seguintes. A terceira inclui os Gltimos 15 anos de vida, nos quais produziu
seus escritos mais importantes sobre arte, cultura, religido e metafisica..
Coomaraswamy morreu em 9 de setembro de 1947 em sua casa, em
Boston (EUA), quando se praparava para retornar em definitivo & india.

Seus principais livros incluem The Dance of Shiva (1918), The
Transformation of Nature in Art (1934), Christian and Oriental Philosophy of Art
(1939), Hinduism and Buddhism (1943), Time and Eternity (1947), Bugbear of
Literacy (1979), Whatis Civilization (1989), The Door in the Sky -
Coomaraswamy on Myth and Meaning (1997), entre outros. No Brasil, foram
publicados O Pensamento Vivo do Buda (1961) e O que é Civilizagdo (1992).

Segundo o professor K. Oldmeadow %, Coomaraswamy exerceu
influéncia significativa sobre figuras conhecidas da intelectualidade da
primeira metade de nosso século, como o indologista Heirinch Zimmer, o
mit6logo Joseph Campbell, o historiador de religides Mircea Eliade, o
artista britanico Eric Gill, o antrop6logo Joseph E. Brown e o romancista
Aldous Huxley.

Titus Burckhardt (1908-1984). Considerado uma das inteligéncias
mais penetrantes do perenialismo, é autor de importantes trabalhos no
campo da arte sagrada das varias civilizagdes, como Principes et Méthodes

% Cf. Lipsey, Roger. Coomaraswamy, His Life and Work. Ballingen Series, Princeton University
Press, 1977.

% Cf. Oldmeadow, K. E.Schuon and the meaning of Tradition - Tradition, Religion and the
Perennail Philosophy in the Modern World. Op. cit.
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de |'art Sacré (1958), em que analisa os principios filoséficos e estéticos
das principais religides e das civilizacdes que elas engendraram, como
Budismo (Oriente), Cristianismo (Ocidente), Isla (Oriente Médio), Taoismo
(China) e Hindufsmo (India).

Escreveu também obras influentes sobre a mistica e a arte islamica,
como [ntroduction aux doctrines éxotériques de I'lslam (1969) e Art of Islam
(1976). Seus trabalhos acerca da histéria sagrada e artistico-cultural de
cidades simbolos da humanidade s3o citados até hoje como exemplo de
discernimento e elegdncia no pensar e no manifestar este pensamento,
como se pode verificar por seus livros Siena, City of the Virgin,(1960) Fez,
City of Islam (1982) e Chartres and the birth of the Gothic Cathedral (1985).
Instrutivo, original e de facil leitura é outra destacada obra sua, Die
maurische Kultur in Spanien (La civilizacién hispano-arabe), de 1970,
dedicada ao legado espiritual e cultural deixado pela confluéncia da
presenca islamo-berbere-arabe na peninsula ibérica por oito séculos.
Mencao deve ser feita ainda s suas traducdes de cldssicos da mistica
arabe, como Fusus al-Hikam, “A Sabedoria dos Profetas”, de Muhyiddin Ibn
Arabi, al-Insén al-Kamil, “O Homem Universal”, de al-Jili, e Rasa ‘i,
“Cartas”, de Mulay al-Arabi ad-Dargawi.

Estas traducgdes sdo o resultado de uma longa temporada passada
no Marrocos, ainda na década de 1930, onde Burckhardt aprendeu a
lingua arabe e travou contato com os principais representantes da tradigdo
mistica e artistica do Magrebe. Sobrinho-neto do respeitado historiador de
arte renascentista Jacob Burckhardt e filho do escultor Carl Burckhardt,
Titus Burckhardt tem, como Schuon, origem suico-alema, tendo sido
companheiro deste Gltimo desde a infincia na cidade de Basiléia, na
Suiga.

William Stoddart. Escritor, médico e tradutor nascido na Escécia,
em 1925, é tido como o mais “schuoniano” dos perenialistas. Isto por sua
objetividade ao tratar do fenémeno religioso como um todo e do estilo
“extra-confessional” de seus escritos, caracteristica a qual constitui
igualmente umas das marcas registradas de Schuon. E autor de O Sufismo
- Doutrina metafisica e via espiritual no Isldo (Lisboa, 1979), QOutline of
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Hinduism (EUA, 1996) e Outline of Buddhism (EUA, 1998). Nestas obras,
além de expor o rico e muitas vezes esquecido patriménio intelectual,
espiritual e artistico das tradicGes em foco, busca também mostrar as
sutis conexGes entre as religides e a filosofia perene, indicando esta
ultima como o cerne metafisico daquelas. Foi editor de importante férum
de divulgagdo do pensamento perenialista, nas décadas de 1970 e 1980, a
revista inglesa Studies in Comparative Religion. Traduziu do alemao e do
francés obras de Schuon, como Sufism: Veil and Quintessence e Esoterism as
principle and as way , e de Titus Burckhardt, como Mirror of the Intellect,
Chartres and the birth of the cathedral e Fes City of Islam.

Martin Lings. Nascido em 1909 em Lancashire, é o mais influente
escritor perenialista britanico. Autor de uma dezena de obras, as quais
abrangem um amplo espectro, da critica da mentalidade moderna e
afirmacgao da relevancia para o mundo contemporaneo da “sabedoria
tradicional”, como Sabedoria Tradicional e Supersticées Modernas (S.Paulo,
1998), a analise das obras de Shakespeare, peca por peca, a luz da
philosophia perennis, como em The Secret of Shakespeare. Seu primeiro livro
foi The Book of Certainty, publicado no Egito na década de 1940, quando
ele |a vivia como professor da universidade do Cairo e exercia a fungio de
secretario de René Guénon. Retornou a Inglaterra 1952 e doutorou-se em
estudos arabes pela London University. Depois escreveu A Sufi Saint of the
20 th. Century, biografia de um dos grandes representantes da mistica
islamica neste século, o xeque argelino Ahmad al-Alawi, The 11th Hour,
estudo feito a luz das tradicGes e profecias das distintas civilizagdes
acerca das implicagdes intelectuais e espirituais de se viver no mundo
contemporaneo. Symbol and Archetype analisa as conexdes entre religido e
simbolismo. What is Sufism é uma abordagem original e profunda da
mistica islamica, vista por assim dizer “de dentro”.

Lings escreveu também uma biografia do profeta do Isla, baseada
nas fontes arabes mais antigas. Ele foi ainda diretor do departamento de
manuscritos orientais do Museu Britanico de Londres e professor nas
universidades do Cairo e de Kaunas, na Lituania:

50



Marco Pallis (1895-1989). Escritor e masico budista de origem
grega. Autor de obras nas quais aponta a ligacdo da tradicdo budista com
a Philosophia Perennis, tais como A Buddhist Spectrum (1980), Peaks and
Lamas (1939) e The Way and the Mountain (1960). Estes dois Gltimos livros
devem muito as viagens que Pallis fez ao Tibete, em 1923, 1936 e 1947;
desta ultima vez, |4 viveu e estudou com lamas que o iniciaram numa das
linhagens do Budismo tibetano. Segundo K. Oldmeadow, Pallis “é o Gnico
budista no que pode ser chamado de ‘circulo intimo’” da escola
perenialista. 57

Seyyed Hossein Nasr. Iraniano nascido em 1933, estudou Fisica,
Histdria da Ciéncia e Filosofia no Massachussets Institute of Technology
(MIT) e em Harvard, onde obteve seu mestrado e seu doutorado.
Atualmente é professor de Estudos Isldmicos da George Washington
University (EUA). Extraordinariamente erudito e autor prolixo, ja publicou
mais de uma vintena de obras e centenas de artigos em enciclopédias,
jornais e revistas especializadas, dedicados a religido, cultura, ecologia,
espiritualidade e ciéncia. E editor da revista Sophia, o principal férum de
escritos perenialistas da atualidade. Editou uma coletanea de ensaios de
Schuon em 1986, intitulada The Essential Writings of Frithjof Schuon
(1986). Considerado um dos mais influentes intelectuais islamicos
contemporaneos, suas principais obras incluem Knowledge and the Sacred
(1981), Introduction to the Islamic Cosmological Doctrines,(1964), Sufi
Essays,(1972), O Homem e a Natureza (Zahar, 1977; seu Gnico livro saido
até aqui no Brasil), A Young Muslim Guide to the Modern World (1993), The
Need for a Sacred Science, (1993), [deals and Realities of Islam (1966),
Islamic Art and Spirituality (1987), entre outros. Nasr é um dos autores
perenialistas mais conhecidos nos meios universitarios dos EUA, como tive
a oportunidade de constatar pessoalmente mediante a participacdo em
seu curso Mysticism: Orient and Occident, ministrado no primeiro semestre
de 1998 na George Washington University, em Washington D.C.

5T F. Schuon and the meaning of Tradition - Tradition, Religion and the Perennail Philosophy in
the Modern World. Op. cit. p. 11.
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Whitall Perry. A obra mais conhecida deste que é tido como a maior
autoridade da philosophia perennis nascida nos Estados Unidos (em 1920)
€ A Treasury of Traditional Wisdom. Trata-se de uma extensa e original
coletdnea, feita de milhares de citages cruzadas, da sabedoria tradicional
de todas as religides e escolas misticas e esotéricas através dos tempos e
das varias civilizagdes. Escreveu também The Widening Breach: Evolution in
the mirror of cosmology (1995) , Gurdieff in the Light of Tradition.(1978) e
Challenges to a secular Society (1996). Este Gltimo, uma interessante
coletanea de ensaios abrangendo temas diversos, de estudos sobre as
seitas da Nova Era, como a Cientologia, a “mistica” induzida por drogas,
do reencarnacionismo a astrologia e alquimia. Num destes ensaios, The
dragon that swallowed Saint George (“O dragdo que engoliu Sio Jorge™),
critica os excessos do historicismo dentro da Igreja Catélica, o qual levou
ao questioname;nto da autenticidade de figuras-simbolo do imaginério
cristdo, como Sdo Jorge, por exemplo, cuja importancia, para Perry,
transcende a literalidade das verificagdes empiricas convencionais, sendo
atestada pela tradicao, tanto no Ocidente como no Oriente.

Huston Smith. O mais popular professor e autor de histéria das
religides dos EUA. Autor de Religions of Man, um best-seller que ja vendeu
mais de dois milhdes de exemplares e virou série de televisdo nos Estados
Unidos. Foi professor de Filosofia no Massachusetts Institute of
Technology (MIT) por 15 anos, e também de Estudos da Religido em
Harvard e na UCLA. Outros livros incluem Forgotten Truth: the primordial

tradition (1980) e Beyond the Post-Modern Mind (1982).

James Cutsinger) . Da nova geragio de intelectuais perenialistas
(nascido em 1953), este norte-americano com Ph.D. por Harvard é
professor de Teologia e Pensamento Religioso na universidade da Carolina
do Sul (EUA). E autor de trés livros: The Form of the Transformed Vision:
Coleridge and the Knowledge of God (1987), Reclaiming the Great Tradition:
Evangelicals, Catholics and Orthodox in Dialogue (1997) e _Advice to the
Serious Seeker (1997), série de comentarios e meditacdes sobre as idéias
de Schuon. E membro da Igreja Ortodoxa.
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Capitulo V

A convergéncia transcendente das formas religiosas
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O conceito da ' unidade transcendente’, ou da convergéncia de
esséncia ou de principio entre as religides tradicionais -- Cristianismo,
Islamismo, Judaismo, Budismo, Hinduismo, Xintoismo, Taoismo,
Confucionismo --, conjuntamente com a idéia da necessaria diversidade
formal entre elas, é o cerne da visdo schuoniana no que diz respeito ao
Estudo das Religides. Este conceito foi exposto explicitamente pela
primeira vez em sua hoje famosa obra, intitulada exatamente De /'unité

transcendante des religions. Publicada originalmente na Franca em 1948,

foi logo traduzida para o portugués por Fernando Guedes Galvao e
publicada em Sao Paulo, pela Martins editora, em 1953, antes mesmo do
aparecimento das tradugdes para o inglés, o alemao, o italiano ou o
espanhol, o que é surpreendente. Isto se explica pelo fato de Galvao,
catélico muito interessado no lado mais 'esotérico’ da religido, ter
conhecido René Guénon, e portanto a perspectiva “perenialista”, em Paris,

no inicio de nosso século.

Fernando G. Galvao possuia uma das mais completas bibliotecas
brasileiras sobre os Templarios, ordem “esotérica” catélica suprimida ao
final da Idade Média, entre outros motivos por manter contatos estreitos
com ordens igualmente esotéricas no Judaismo e no Isla -- poder-se-ia até
mesmo arriscar-se a dizer que os templarios foram uma espécie de
precursores avant la lettre desta idéia da unidade puramente espiritual das
formas religiosas, pelo menos no que tange as tradi¢cdes monoteistas
semitas. De volta ao Brasil, Galvdo manteve correspondéncia regular com
Guénon entre 1929 e 1950, véspera da morte dd metafisico francés. Foi

Guénon quem lhe recomendou a traducgdo de A Unidade Transcendente das
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religides, de Schuon; anteriormente, ele ja havia traduzido A Crise do Mundo
Moderno, de Guénon, publicado em 1948 pela mesma Martins Editora, em
S.Paulo. Mais a frente, no capitulo VI desta monografia, abordaremos a

questao da presencga da Philosophia Perennis no Brasil.

Voltemos agora, entdo, ao tema principal deste capitulo. Schuon
defende uma tese que estd, certamente, fadada a causar polémica: a da
identidade transcendente, essencial, espiritual, interior, metafisica, das
distintas tradicGes, por tras da quase infinita variedade de suas formas, de
culto, dogma, moralidade etc. Polémica, pois cada religido tende
fortemente a considerar-se, de forma exclusiva, como a Gnica detentora da
verdade e da capacidade de salvar almas. Mas, como advertiu o préprio
Fernando G. Galvédo na la. edigdo em portugués da obra, em contraste
com certas propostas que "juntam elementos de proveniéncias diversas
para edificar um sincretismo, mais ou menos disparatado ou uma pretensa
e indigente 'religido universal', Schuon parte das verdades metafisicas para
desembaracar a unidade essencial que dissimula a aparente oposicdo das

doutrinas ortodoxas".

Ao mesmo tempo em que aponta para a convergéncia fundamental
das religides ortodoxas -- aquelas, segundo nosso autor, baseadas em uma
Revelacdo de origem supra-humana, e nao de fabrico meramente filoséfico,
e que engendraram uma civilizagao abarcando todos os dominios da vida
humana, da doutrina a pratica ritual, da arte a moral, da economia a
arquitetura --, Schuon explica também a necessidade e o porqué das
diferencas entre elas no plano das formas. "Esseﬁcialmente, todas as

religides incluem verdades decisivas, mediadores e milagres, mas a
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disposicdo desses elementos, o jogo de suas proporc¢des, podem variar
segundo as condi¢des da revelagao e dos receptaculos humanos da

revelacdo."®

Contrariamente a uma certa idéia do ecumenismo hodiernamente
em voga -- antes 'diplomatico’ e sentimentalista do que efetivo--, Schuon
afirma claramente que esta unidade das diversas tradi¢des ndo pode ser
alcancada no plano exterior, o do entendimento literal dos dogmas, dos
ritos, da moral particular de cada tradi¢cdo, mas apenas interiormente,
metafisicamente, esotericamente, sem trair as diversas revelacées

particulares.

Para Schuon, entéo, as religies mundiais tradicionais possuem
uma mesma base metafisica; todas sustentam, por exemplo, o Absoluto, o
Eterno e o Infinito divino, a vida post-mortem, a 'prestacdo de contas' no
mundo vindouro, o sentido altimo do sofrimento etc. A par disso, ele
explana a necessaria diversidade formal das religides, dado que se dirigem
a diferentes povos, com diferentes predisposicdes espirituais, intelectuais,

psicolégicas, artisticas etc, em distintos momentos da Histéria.

Schuon vé as diferentes religides como ‘cristalizacgdes', ou
‘particularizacbes’, para determinado povo ou grupo de povos e época, da
Religio Perennis, a 'religiao eterna'; esta é a 'luz incolor' que é refletida
pelas religides em diferentes cores, dependendo do recipiente étnico que a

filtra. As religides apresentam esta 'verdade incolor', essencial, metafisica,

% Spiritual Perspectives and Human Facts. Op. cit. p.66-67.
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em modo dogmatico, unico acessivel a generalidade dos homens, segundo

Schuon. %°

Nos seus varios livros, Schuon sustenta o carater unitario da
verdade e que as religides sao como que adaptacdes desta verdade una
dirigidas aos varios ramos da humanidade. Como explanou em Sentiers de
Gnose ®° , "h4 milénios que a humanidade esta dividida em vérios ramos
fundamentalmente diferentes, que constituem do mesmo modo
humanidades totais, portanto mais ou menos fechadas em si mesmas; a
existéncia de receptaculos espirituais tdo diferentes exige a refracdo
diferenciada da Verdade una. " Na mesma obra, ele escreveu ainda que "a
Verdade esta situada para além das formas, ao passo que a Revelac¢do, ou
a Tradi¢do que dela deriva, pertence a ordem formal®, e que falar de forma

é falar de diversidade e portanto de pluralidade.

Schuon se serve de diversas imagens e analogias para explicar este
ponto; uma delas é a que aponta esta Verdade metafisica como analoga ao
espaco e as diferentes perspectivas religiosas como analogas a
determinada forma geométrica -- como o ponto, a cruz, o circulo, o
quadrado. Cada uma destas formas geométricas constitui uma imagem

adequada do espago, mas cada qual exclui as outras.®!

Outra imagem schuoniana compara as aparentes antinomias entre

as religides as diferencgas existentes entre as linguas e as ragas:

* Cf. Da Unidade Transcendente das Religides. Sio Paulo, Martins, 1953. p. 7.
% Paris, Place Royale, 1987. p. 30.
8! Cf. Perspectives Spirituelles et Faits Humains. Paris, Cahiers du Sud, 1953. P. 76.
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“Constatamos a existéncia de racas diversas, e cujas diferengas sdo
'validas' j& que nao ha racgas 'falsas’' opondo-se a ragas 'verdadeiras’; consta-
tamos igualmente a existéncia de linguas maltiplas, sem que alguém sonhe em
contestar sua legitimidade; o mesmo vale para as ciéncias e as artes. Ora, seria
surpreendente que esta diversidade ndo ocorresse também no plano religioso,
isto é, que a diversidade de receptaculos humanos ndo provocasse a diver-

sidade de conteddos divinos, do ponto de vista da forma, ndo da esséncia. " 2

E também: "A diversidade étnica da humanidade e a grandeza
geografica da Terra bastam para tornar altamente inverossimil o axioma de uma
religido unica para todos e, ao contrario, altamente verossimil a necessidade de

uma pluralidade de religides." 2

Ainda outra imagem assimila cada religido a uma determinada cor e
a Verdade metafisica a luz incolor: "Os antagonismos das formas religiosas
nao causam prejuizo @ Verdade una e universal, assim como os antagonismos

entre cores opostas ndo prejudicam a transmissao da luz una e incolor".%*

Exoterismo e esoterismo

Talvez o tépico a ser mais ressaltado e o aspecto mais singular da
abordagem schuoniana seja a visao das religies, de todas as religides,
como consistindo de duas dimensdes: esoterismo e exoterismo.

Diferentemente da visdo convencional, que estabelece linhas divisérias

52 Sentiers de Gnose. Op. cit. p. 34.
® Idem ibid.
% De I' Unité Transcendante des Religions. Paris, Seuil, 1979. p. 189.
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antes entre uma religido e outra, ‘verticalmente’, por assim dizer, Schuon
da prioridade a linha ‘horizontal’ que corta todas as religibes ao mesmo

tempo, como o esquema a seguir permite ver com mais clareza:

Esoterismo
(“Contemplacéo”)

Exoterismo
(MAgéO")

Apesar de nos dias de hoje estes dois termos, exoterismo e

esoterismo, serem usados de maneira indiscriminada e muitas vezes
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associados ambos ao ocultismo,®® eles tém uma origem nobre, tendo
sido usados ja na Antiguidade grega por autores como Galeno e Aristételes
por exemplo; o Estagirita empregou o termo "exoterismo" em algumas

obras, como em Etica a Nicémaco e na Metafisica, para designar seus

escritos populares ou destinados ao publico em geral.

Exoterismo, assim, indica a parte mais exterior e acessivel a todas
as inteligéncias de determinada doutrina, ao passo que seu complemento,
esoterismo, refere-se antes a parte mais interior e ‘reservada’ do mesmo
ensinamento. René Guénon, de sua parte, definiu uma vez o exoterismo
como aquilo que € “simultaneamente indispensével e acessivel a todos

sem distingdo” ®°

Para Schuon, todas as religides possuem estas duas dimensdes. No
Isld, por exemplo, o exoterismo cristaliza-se na Sharia, a lei islamica, a
qual por sua vez engloba as cinco preces canonicas diarias, o jejum do
més do Ramada, o zakat (ou dizimo mugulmano), a peregrinacdo a Meca
(hajj) etc; esta dimensdo exotérica é obrigatéria para todos os fiéis
mugulmanos. Ja o esoterismo, ou mistica, cristaliza-se no Sufismo, o qual
de certo modo representa um aprofundamento da via exotérica, incluindo
atos e rituais supererrogatérios de devogdo e contemplagao, os quais a

Sharia ndo pede dos fiéis comuns.

"0 termo ' esoterismo’ é muito Jfrequentemente usurpado para mascarar idéias muito pouco
espirituais e também perigosas, e o que se conhece das doutrinas esotéricas é frequentemente
plagiado e deformado”. Schuon, F. De I' Unité Transcendante des Religions. Paris, Seuil, 1979.
Contracapa.

% Cf. 'Création et Manifestation’. Paris, Etudes T raditionnelles, Octobre 1937. Citado por
Schuon, F. De I' Unité transcendante des Religions. Op. Cit. P.156.
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No que diz respeito a religido judaica, a lei mosaica corporifica a via
exotérica, obrigatéria a todos os adeptos do Judaismo, e a Cabala
cristaliza a via esotérica, a qual esta reservada para aqueles que possuem

vocacao para a contemplagao e a buscam.

No Cristianismo, o esquema exoterismo/esoterismo ja ndo aparece
com tanta nitidez e definicdo como no caso das duas outras religiées do
ramo monoteista - semita; para Schuon, aquilo que “por falta de termo
melhor, fomos obrigados a chamar de ‘exoterismo cristdo’ nao é, em sua
origem e estrutura, estritamente analogo aos exoterismos judaico e

" 87 |sto porque, enquanto estes Gltimos foram instituidos como

islamico
tais desde os primérdios dessas religides, fazendo parte da Revelagao e
claramente distinguidos do esoterismo, o 'exoterismo cristao’ sé figurava

na Revelacdo cristica de “maneira puramente acesséria ou incidental” &,

Para nosso autor, o Cristianismo nasce com um carater
eminentemente esotérico, que rejeita ademais a lei mosaica (o exoterismo
da religidao da qual derivou). “Em relagdo ao Judaismo, o Cristianismo
comporta um aspecto de esoterismo por trés elementos: a interioridade, a
caridade quase incondicional; os sacramentos.” ®° Ao tornar-se por sua vez
uma religido mundial, algo alids que ja estava inscrito em suas origens,
aberta portanto a todos os tipos de crentes, e ndo apenas a uma elite
espiritual judaica, o Cristianismo -- mesmo continuando a ser no fundo

uma via espiritual com elevadas exigéncias de natureza moral e espiritual

7 Cf. De I'Unité Transcendante des Religions. Paris, Seuil, 19.79. P. 150.
% Idem, Ibid.
% V. "Esquema da Mensagem Crista", na Parte Il desta monografia.
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sobre seus adeptos -- passa a possuir, por assim dizer, 0 mesmo esquema
exo/esotérico das outras religides, s6 que de certa maneira confundindo
ambos numa sé estrutura, e ndo claramente diferenciados como no caso
do Isla e do Judaismo. Assim, a Comunhao crist3, rito eminentemente
‘esotérico’ e ‘inicidtico’ — pois de ' unido’ com o Logos, o intermediario
entre as ordens Divina e humana --, rito portanto unitivo por exceléncia, é
nao obstante acessivel a todos os adeptos da religido, sendo
compreendido e “realizado” de acordo com o nivel espiritual do fiel. No
Isla, em contrapartida, ritos esotéricos ndo sao acessiveis a todos os
muculmanos. Numa férmula caracteristica, Schuon escreveu que “os
sacramentos cristdos sdao exotéricos para os exoteristas e esotéricos ou

"’ numa alusdo justamente a esta “fusdo”

iniciaticos para os esoteristas
singular que as duas dimensdes — a “interior”e a “exterior” --- adquirem

no Cristianismo.

Segundo Schuon, o Cristianismo contém um exoterismo de
fato, nao de principio, e seu carater essencialmente iniciatico é
reconhecivel pela doutrina da Trindade, o sacramento eucaristico, o uso
do vinho neste rito, e pela utilizacdo de expressdes puramente esotéricas,

como “Filho de Deus”, ’! referindo-se a Jesus, e “M3e de Deus”, & Maria. 72

O esquema seguinte ajudard a melhor compreender a

distingao exoterismo/esoterismo, a qual perpassa toda religiao; se no

™ Idem, Ibid.

"'Cf. De I'Unité Transcendante des Religions. Op. cit . p. 156.

" Em "Verdade e Presenga" (ver na Parte II deste trabalho), Schuon escreve que o titulo de "Mie
de Deus" atribuido a Maria constitui uma "elipse metafisica defensavel", mas que ndo obstante, no
plano exotérico, ele marca um "obscurecimento da metafisica do Absoluto, um enfraquecimento de
nossa consciéncia imediata, plena e operativa da absolutez de Deus".
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primeiro esquema, acima exposto, vemos que as distintas religides
aproximam-se cada vez mais umas das outras a medida que se ‘elevam’
rumo ao cume do monte, o qual representa a ‘religido perene e universal’,
30u a ‘pura verdade’, no esquema seguinte elas se aproximam cada vez

mais umas das outras a medida em que se avizinham do centro:

b o
[+ I
——.

Hindufsti

™ Ver a Conclusdo desta dissertagdo.
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A “unidade das religides” ndo se d4, portanto, para Schuon, no
plano da moral, como a tendéncia de estudo das religides representada
pelo “Parlamento das Religides” (Chicago 1893) advogava, nem tampouco
no plano teolégico, nem no plano meramente ‘diplomatico’ do moderno
ecumenismo’4; a unidade se da no plano da pura metafisica, ou do puro
esoterismo. Como colocou o professor James Cutsinger, “exteriormente ou
exotericamente —-no plano das formas--, as religides sdo diferentes, e
mesmo incompativeis, mas interiormente ou esotericamente, elas levam
afinal 8 mesma conclusdo”. ’° Para concluir este capitulo, mencionemos
outro conhecido historiador das religides, o professor norte-americano

Huston Smith, autor de The World's Religions,’® o qual considera o método

schuoniano o mais apropriado para apreender a extraordinaria riqueza
intelectual e espiritual das religides tradicionais e verificar sua
convergéncia de principios metafisicos, sem contudo descartar ou

menosprezar seus ritos, doutrinas e simbolos particulares.”’

7 "Estamos o mais longe possivel de aprovar um ' ecumenismo' gratuito e sentimentalista, que ndo
distingue entre a verdade € o erro, e que resulta na indiferenga religiosa e no culto do homem."
Schuon , Frithjof. From the Divine to the Human -Survey of Metaphysics and Epistemology.
Bloomington, World Wisdom Books, 1982. P. 137.

> Cutsinger, J. Advice to the Serious Seeker Albany, State University of New York Press, 1997.
P. 196.

7 San Francisco, Harper , 1991.

" Cf. Smith, Huston. Prefacio. In: Schuon, Frithjof. The Transcendent Unity of Religions.
Wheaton, Illinois, T.P.H , 1984.
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Capitulo VI

Religidao Comparada
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VI.1. Tipologia das Religides

Ao longo de toda a sua obra, Schuon contempla as religides de
multiplos pontos de vista, estabelecendo diversas e complementares
tipologias, ou melhor, matizando os diversos aspectos de uma tipologia
religiosa abrangente. |dentificamos, primeiramente, uma tipologia que
poder-se-ia caracterizar de metafisica, pois toma como ponto de partida a
maneira pela qual cada religidao em particular concebe o Absoluto.
Constatamos, em seguida, uma tipologia que distingue as religides
segundo conjuntos de caracteristicas culturais, teolégicas, étnicas, rituais
etc, além dos aspectos de caracterizacao histérica, geografica, ou mesmo
artistica.

Da perspectiva da tipologia que chamamos de “metafisica”, Schuon
considera antes de tudo dois tipos principais de religiao: um no qual o
acesso ao Divino se faz de forma "direta" e outro tipo no qual este mesmo
acesso € "indireto", ou seja, realiza-se mediante um Intermediario, ou
Logos, entre as ordens Divina e humana. O primeiro tipo de religido
concebe o Absoluto baseado na perspectiva do “Divino em si mesmo”; o
segundo, funda-se na concepg¢do do Divino tornado humano; é a via do
Logos. A este segundo tipo -- 0 qual poderiamos qualificar igualmente de
"encarnacionista" -- filiam-se o Cristianismo e correntes do Hinduismo,
como o Ramaismo (culto a Rama) e o Krishnaismo (culto a Krishna), e
também o Budismo. Ao primeiro tipo, a do "Deus em si", ou "nao-
encarnacionista”, pertencem o Judaismo, o Islad e, no Hinduismo, a
corrente vedantina.

Esta maneira esquematica de ver as coisas, contudo, ndo impede
que haja interpenetracdes e interferéncias de um tipo sobre o outro.
Assim, aspectos das " religides do Logos" podem ser observados nas
‘religides do Deus em si", e vice versa. "O Xiismo, com sua quase-divinizagdo
de Ali [o quarto califa do Isld] e de Fatima [filha do profeta Maomé] e sua



imolatria subsequente, projeta por assim dizer a perspectiva crista no Is/d".”® O
culto do Logos, que se encontra de forma tdo acentuada na pessoa do
Cristo no Cristianismo, pode ser também observado, mas de forma muito
atenuada, numa religido de tipo "ndo-encarnacionista” como o Isl&; nela,
ha o culto mistico de Mohamed (Maomé), o qual se traduz, entre outros,
mediante a oracao jaculatéria da "Ben¢éo do Profeta".

Esta € uma das maneiras pelas quais nosso autor encara a questio
da tipologia religiosa, a qual transparece claramente em seu ensaio,
incluido na Parte |l deste trabalho, justamente intitulado “Contornos de
Tipologia Religiosa”. Mas nao é obviamente a maneira exclusiva com a
qual Frithjof Schuon aborda o problema. Em seus livros, defrontamo-nos
varias vezes com topicos relacionados a tipologia religiosa, vistos de
outros pontos de vista.

Por exemplo, Schuon distingue também as religiées segundo trés
tipos principais, de acordo com um conjunto de caracteristicas doutrinais,
culturais, rituais, étnicas etc. Sdo eles: Xamanismos hiperbéreos,
Mitologias arianas e Monoteismos semitas.Este Gltimo inclui Judaismo,
Cristianismo e Isla.

As Mitologias arianas comportam nao apenas o Hinduismo e o
Budismo, este dltimo alids nascido do primeiro, mas também as hoje
extintas religiGes greco-romana e germano-céltica.

Quanto ao Xamanismo hiperbéreo, € o tipo que inclui manifestacdes
mais diferenciadas, respondendo a prépria difusdo do Xamanismo pelos
varios continentes; inclui a tradi¢cdo chinesa, com suas variantes Taoista e
Confucionista; o Xintoismo japonés; o Bom (a religido tibetana anterior ao
advento do Budismo); e os xamanismo siberianos e dos indios americanos.

De uma perspectiva geografica, o Extremo Oriente comporta o
Budismo, o Xintoismo e a tradi¢cao chinesa. O “Médio Oriente”, i.e., a
[ndia, o Hinduismo. O Oriente Préximo comporta de sua parte o Isli e o

’8 Cf. "Contornos de Tipologia Religiosa", na Parte II deste trabalho.
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Judaismo, mas também o Cristianismo, sobretudo o de matriz ortodoxa. A
Europa e as Américas contém os trés tipos principais de Cristianismo,
sendo que a América Latina e a Europa ocidental sdo grosso modo
seguidoras do Catolicismo romano; a Europa oriental segue a Ortodoxia e
o Noroeste europeu € protestante. Entre as populagées indigenas das
Américas, pratica-se 0 xamanismo, sendo comum sua conjugacao com
uma modalidade ou outra da tradigdo crista.

No que diz respeito a origem geogréfica das diferentes religides, é
curioso que além do Hinduismo propriamente dito, trés outras tradi¢ées
histéricas tenham nascido no subcontinente indiano: o Budismo, fundado
por Sidharta Gautama no século VI AC; o Jainismo, estabelecido na
mesma época; e o Sikhismo, do século XVI. Da China vem o Taoismo e o
Confucionismo. Da Palestina, o Judaismo e o Cristianismo. Da Arébia, o
Isld. Da Pérsia, o Zoroastrismo. Do Japao, o Xintoismo. E das Américas, o
xamanismo pele-vermelha.

Quanto a maneira pela qual as distintas religides concebem
artisticamente a Divindade, ou no que tange simplesmente as suas artes
sacras, elas sao separadas entre "iconoclastas”, que rejeitam as imagens
sagradas, e "iconodulicas’, que as veneram. As primeiras compreendem
as tradigbes estritamente monoteistas, que sdo igualmente "ndo-
encarnacionistas’, como Judaismo e Isla. As tradigées iconoddlicas, que
sao também as encarnacionistas, incluem Cristianismo, Budismo,
Hinduismo e as extintas tradicdes greco-romanas e germano-célticas.

No que diz respeito a perspectiva histérica, o Hinduismo é a mais
antiga das grandes religides hoje existentes, enquanto que o Isld é a mais
jovem. As origens do Hinduismo remontam aos Rischis, sabios de priscas
eras que legaram as bases doutrinarias e rituais da religido, como os
Vedas e Upanishades. Quanto ao Isl3, remonta ao século VII DC e as
revelacdes de Maomé em Meca e Medina.

O quadro abaixo inclui diversos aspectos de tipologia religiosa

mencionados acima.
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QUADRO SIMPLIFICADO DAS RELIGIOES *

(Segundo as obras de Frithjof Schuon)

Religido | Classificacio | Origem | Fundador | Escrituras | Subdivisdes | Arte Sacra
e Data
Judaismo Monoteismo | Palestina | Moisés / Biblia- Sefaraditas/ iconoclasta
semita/néo- L Antigo (orientais)
encarnacio: (Sinai) 1300 AC Testamento | Azkhenazitas
Cristianismo | Monoteismo | Palestina | Jesus Biblia Catolicismo / iconoddlica
semita/en- (Belém, Na- | Cristo / Ortodoxia /
carnacionista | zaré Jerusa- séc. | Protestantismo
|ém) i
Isla Monoteismo Arébia Mohamed | Cordo / | Sunitas / iconoclasta
semita/néo- ; Xiitas
encarnacionis- / séc.7 de | Hadith
ta
Budismo Mitologia India Sidarta Tripitaka | Mahayana / iconodulica
ariana/encar- Gautama / Hinayana
nacionista séc.6 AC
Hinduismo Mitologia India Rischis / Vedas,Upa- | Xivaismo / iconodulica
ariana/encar pré-histéria | nishads,Ra- . .
-nacionista mayana,Ma- | Vishnuismo
habharata
Taoismo Xamanismo | China Lao-Tsé / | Tao-Te- iconoduilica
séc.6 AC King
Confucionismo | Xamanismo | China Conficio | Anacletos iconodulica
/ séc.6 AC
Xintoismo Xamanismo/ Japao Tennd (Im- | Kojiki iconoddlica
perador) / | Nihongi
Séc. 7 AC
“Danca do Xamanismo | América | Pte-San-Win
Sol”'(indios g_r?ul"]j;f/
H utalo
americanos) sko 6/7 AC

* Adaptado de quadro elaborado por William Stoddart, ndo publicado.
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VI.2. Schuon e o Cristianismo: divergéncias internas e
correntes de espiritualidade.

Frithjof Schuon entende também que as religides sdo determinadas
por “Idéias”, no sentido platénico do termo, ou “Arquétipos” espirituais
perenes, que se manifestam de tempos em tempos, cristalizando-se no
mundo da histéria e da mudancga. O Cristianismo encarna um desses
Arquétipos espirituais, do mesmo modo como o Isla corporifica outra
Idéia. Cada religido corporifica neste mundo, o mundo da histéria, um
determinado e especifico arquétipo, mas posteriormente todo arquétipo
pode se manifestar em qualquer religido. Assim, o Evangelismo luterano,
por exemplo, constitui uma manifestagdo parcial a posteriori, no seio
mesmo da tradic¢do cristd, de um arquétipo que se manifestou a principio
e plenamente no Isl3, ou seja, uma religido baseada num Livro sagrado e
no sacerdécio estendido por assim dizer a todos os homens, sem falar na
iconoclastia no que tange a arte. Do lado mugulmano, o Xiismo, por sua
vez, pode ser visto como a manifestacdo, no mundo mesmo do Isl4, de um
arquétipo que se manifestou primeiramente e plenamente no Cristianismo:

"0 Xiismo é de uma certa maneira, e aproximativamente, o 'Cristianismo
do Isla"; sua tese fundamental é a 'humanidade divina' de seus grandes santos
(...) O Xiismo é para o Isl& o que o Arianismo foi para o Cristianismo, mas em
sentido inverso, pois acentua a Manifestacdo humana de Deus, ao passo que o
Arianismo acentuava a Transcendéncia”, 7°

Vejamos agora como nosso autor encara o Cristianismo, religido
cuja base é um fato, isto é, a Encarnacdo, em contraposi¢éo ao Isla, cuja
base € uma idéia, a da Unidade divina. Segundo Schuon, para o cristdo, a
verdade é a Encarnacgédo de Deus, através de Jesus Cristo, no mundo do
espaco, do tempo e do nimero, o mundo da histéria, e é a Redencéo
operada pelo mesmo Verbo divino neste mundo. Para o mucgulmano,

” Ver "Images d' Islam". In: Christianisme/Islam-Visions d'oécumenisme ésotérique. Milio,
Arche, 1981. p. 147-148.
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diferentemente, a verdade € o Deus uno e unico, Allah, e sua
transcendéncia em face do mundo. A tradigdo cristd funda-se antes na
Manifestac¢ado divina do que na Natureza divina em si, como ocorre no Isla.
Esta caracteristica, por sua vez, determina a maneira pela qual a Natureza
divina é vista; dai a concepg¢édo da Divindade como Trindade, a qual
representa num certo sentido uma "cristificacdo" da idéia de Deus ¥, do
mesmo modo como, analogamente, ocorre uma "israelizagado" de Deus na
tradicao judaica: Deus é "Deus de Israel”, e o divino torna-se, por assim
dizer, 'propriedade' de Israel.®!

Baseada na Manifesta¢d@o de Deus no mundo do tempo e do espaco,
a tradigao crista esposa por isto a doutrina do Logos, ou Verbo, isto é,
uma realidade metafisica e césmica que simultaneamente separa e une
dois niveis diferentes de realidade, como os niveis cdsmico e
metacésmico, ou humano e divino.

A tradicao crista integral manifesta-se em trés correntes principais:
a ocidental latina, representada pela Igreja Catélica Romana; a oriental,
representada pelas vérias igrejas ortodoxas (a grega, a russa, a siria etc); e
a ocidental germanica, representada pelo Protestantismo luterano. Para
Schuon, o Evangelismo (termo sugerido pelo préprio Lutero) manifesta
nao obstante uma possibilidade mais limitada e de alguma maneira
excessiva, mas nao por isto ilegitima dentro do quadro da tradicédo crista.
“Quando dois, ou trés, estiverem reunidos em meu Nome, Eu estarei no
meio deles”, disse o Cristo; esta frase, entre inGmeras outras
interpretacdes, pode ser tomada como simbolizando as trés correntes
principais da grande tradi¢do crista, sendo que a alternativa “ou trés”
referir-se-ia justamente ao aspecto mais probleméatico e limitado do
protestantismo, pois Jesus poderia ter dito simplesmente "onde trés
estiverem reunidos”, como disse "dois ou trés" parece estar querendo
indicar uma certa desigualdade entre o terceiro elemento e os dois
primeiros.

% Cf. "Forma e Substdncia nas Religides", na Parte II deste trabalho.
81CE. Schuon, F. "Alternances dans le Monothéisme sémitique". In: Christianisme/Islam-Visions
d'oécumenisme ésotérique. op. cit.
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Schuon acrescenta que se o Evangelismo surgisse na India, seria
considerado como uma via espiritual secundaria, entre muitas outras, mas
nao seria anatematizado, o mesmo valendo para o mundo tradicional do
Budismo. Para nosso autor, o eixo central do Evangelismo é a doutrina de
Sao Paulo da justificacado pela fé. Espiritualmente falando, ele enfatiza o
espirito de interioridade e de simplicidade, e o principio da
preponderancia total da fé, que sdo incontestavelmente evangélicos.

Para Schuon, o Cristianismo é uma via espiritual preponderante-
mente, mas nao exclusivamente, 'devocional’, assim como o Judaismo é
preponderantemente 'obediencial’ e o Isla 'sapiencial’; a tradigdo crista,
deste modo, funda-se no 'amor de Deus', enquanto que o Judaismo funda-
se antes no 'temor de Deus' # e o Isla no ‘conhecimento de Deus'. As trés
tradigOes abradmicas perfazem assim os trés grandes modos de vida
religiosa (temor, devocdo ou amor, e conhecimento), sendo que tais
caracteristicas ndo sao exclusivas de cada qual, dado que o Judaismo, por
exemplo, apresenta também aspectos e tendéncias 'sapienciais', como a
Cabala; o Cristianismo, de sua parte, tem o Hesicasmo, praticado até os
dias de hoje especialmente no Monte Athos (Grécia), que é uma tendéncia
“sapiencial” no seio do Cristianismo, assim como a escola derivada de
Mestre Echkart (século XllI). O Isla tampouco fica imune as tendéncias
'devocionais’, como o xiismo ou algumas movimentos sufis (misticos).

Tendo como ponto de partida o ternério sufista makhafah-mahabbah-
marifah (temor-amor-conhecimento), Schuon sustenta, por exemplo em
"Forma e Substancia nas Religides",®® que estas trés dimensées manifestam-
se ademais, no interior de cada religido, segundo seu desdobramento
histérico. Desta perspectiva, o Cristianismo "comeg¢a com os austeros
Padres do Deserto; refloresce mais suavemente, sob o signo da Virgem-
Maée, na Idade Média, para dar lugar, mas de uma maneira bastante
precaria (pois coloca toda a énfase na caridade), a manifestacdes de
gnose". Estas manifestagdes "sapienciais” no Cristianismo sio discerniveis,

** "Em relagdo ao Judaismo, o Cristianismo comporta um aspecto de esoterismo por trés
clementos: a interioridade, a caridade quase incondicional, os sacramentos." Cf. "Esquema da
Mensagem Cristd", na Parte II.

% Ver na Parte II deste trabalho.
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segundo nosso autor, nos misticos renanos (como Mestre Eckhart, Henry
Suso, Angelus Silesius), na Escolastica (Santo Tomas de Aquino
especialmente) e nos teésofos alemaes, como Jacob Boehme sobretudo.
Este desdobramento histérico do ternéario basico temor-amor-
conhecimento (karma-bhakta-jnana, para falar nos termos da metafisica de
Shankara, sabio indiano do século VIII DC, cuja perspectiva é considerada
por Schuon como "uma das mais adequadas expressdes da Philosophia
Perennis #), também se d4 no Judaismo e no Isl3, sendo na verdade
universal.®

Especificamente no que concerne a espiritualidade crist3, Schuon a
distingue em trés correntes principais. S4o elas a gnose, a mistica e o
misticismo passional.

A “gnose cristica” (que ndo se deve confundir com a heresia
gnosticista dos primeiros séculos) funda-se "na pessoa, nos ensinamentos
e dons do Cristo e vale-se em algumas eventualidades de conceitos
platénicos”, ® e enfatiza o aspecto de 'conhecimento’ da ordem divina;
baseia-se igualmente na idéia do Intelecto, o Cristo imanente, que é
"incriado e incridvel” segundo um dos principais representantes desta
corrente, o dominicano alemao Mestre Eckhart , autor do Livro da Divina
Consolagcdo ¥. O ja citado Hesicasmo, no ambito do Cristianismo ortodoxo
oriental, e mais Origenes (185-254), Sdo Dionisio Aeropagita (século V), o
poeta catélico Angelus Silésius (1624-1677), autor do Peregrino
Querubinico, o cardeal Nicolau de Cusa, autor de De Docta Ignorantia e De
Pace Fidei , e o teésofo luterano Jacob Boehme sdo outros representantes
desta corrente “gnéstica” no seio do Cristianismo.

Da corrente da mistica cristd, podemos citar como figuras
particularmente representativas o monge beneditino e reformador da
Ordem Cisterciense, Sdo Bernardo de Claraval (1090-1153), e o poverello

% Cf. Schuon, F. Esoterism as principle and as way. Londres, Perennial Books, 1981. p. 21.
% Ver "Forma e Substdncia nas Religides". Op. cit.

% Cf. Schuon, F. Esoterism as principle and as way Op. cit. p. 29.

%7 Petropolis, Editora Vozes, 1994.
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de Assis, o fundador da grande Ordem Franciscana, Séo Francisco (1182-
1226).

Finalmente, naquela corrente que Schuon chama de “misticismo
passional”, pontificam os espanhéis Santa Tereza de Avila (1515-1582) e
S&o Jodo da Cruz (1542-1591). Este tipo de espiritualidade caracteriza-se,
segundo Schuon, pelo voluntarismo, sentimentalismo e individualismo;
seu método é 'negativo’, no sentido de negar os apetites naturais. Cultua
também o sofrimento, as provagdes e as consolagdes. Baseia-se ainda no
ascetismo; suas preocupagdes sao prioritariamente de cunho moral.

“Sucessao apostodlica” e “mandato celeste”

Retornando ao tépico das divergéncias que separam o ramo catélico
do evangélico, introduziremos aqui uma distincdo a meu ver bastante
interessante que Schuon estabelece entre os fenémenos religiosos ou
confessionais. Estes sdo governados por dois principios : a 'sucessdo
apostblica’ ou 0 'mandato celeste'.®® O primeiro é o que governa a Igreja
Catdlica e o segundo, cujo termo é tomado da China confucionista,
significa que a autoridade vem diretamente do Alto, sem a intermediacgao
de um sistema sacramental, como no caso da 'sucessao apostdlica'.
Citando o tratado de Dante Da Monarquia, Schuon sustenta que o caso dos
imperadores romanos e germanicos, por exemplo, deriva deste principio
de 'mandato celeste’; paradoxalmente, o batismo cristdo também derivaria
deste principio, j& que ndo exige necessariamente a intermediacdo de um
sacerdote, podendo ser conferido até mesmo por um néo-cristao.

No entender de nosso autor, o fenOmeno da Reforma Protestante
resulta do segundo principio, o do “mandato celeste”, pois, mesmo
constituindo uma heresia do ponto de vista catdlico, ou uma 'heresia
extrinseca', apresenta ndo obstante, segundo Schuon, uma justificagdo e
uma eficacia que derivam de um “arquétipo espiritual”,® arquétipo este

% Cf. Approches du phénomene religieux. Paris, Courrier du Livre, 1984. p. 68-70.

% “Os sacramentos, a sucessdo apostolica, a tradi¢do oral e as decisdes dos primeiros sete
concilios sdo essenciais ao Cristianismo; a0 mais ou menos rejeitar ou atenuar estes elementos,
dado o caso, o Protestantismo parece ter-se colocado em uma posigdo formal de heterodoxia. Mas
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que se nao foi totalmente ignorado pela Igreja Catdlica, foi abafado por
ela.

No campo dos ritos, esta divergéncia também se faz presente, ja
que enquanto a Comunhao luterana constitui uma 'atualizacdo' do
sacrificio anico do Calvario, a Comunhéo catélica € um 'novo' sacrificio.
Para os protestantes, o evento do Calvario é o Gnico sacrificio salvifico, a
Comunhdo nédo é um novo sacrificio, apenas o renova; ao passo que para
os catélicos, a Comunhao é, apesar de 'incruenta’, um 'novo’ sacrificio.
Para Schuon, a Comunhao luterana oferece um 'viatico' ao crente comum,
ao passo que a Comunhdo catdlica, e a ortodoxa, oferecem gracas
proporcionais "as possibilidades espirituais de um Sdo Bernardo”.*°

ndo se deve desprezar o fato de que este movimento € o resultado providencial do que nds
podemos denominar um “arquétipo espiritual”, cujas leis ndo coincidem necessariamente com a
tradi¢do exterior. O batismo e uma piedade fervorosa baseada na Biblia, na fé, na oragdo e na
moralidade podem bastar para a salvagdo, pelo menos aonde nio ha dissipagdes mundanas; esta
reserva certamente se aplica aos catolicos também. Seja como for, ndo se deve acusar o
Luteranismo original, ou o Calvinismo original, pelas faltas do Protestantismo “liberal”que surgiu
mais tarde, e € importante ndo perder de vista o fato de que um certo esoterismo cristdo, isto €, o de
Boehme e sua linha —sem esquecer o Rosicrucismo--, floresceram num clima de piedade luterana.*
Schuon, F. In: Fernando, Ranjit, ed. The Unanimous Tradition. Colombo, The Institute of
Traditional Studies, 1991. p. 21-24.

% Cf. Approches du phénomene religieux. Op. cit. p. 74.
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VI.3. Isla: "expansao fulminante” e "estabiiidade adamantina”.

Os dois signos mais notaveis do Isla sdo, de acordo com Schuon,
sua rapida e "fulminante expanséo" e, seguindo-se a esta, sua "estabilidade
adamantina".®® Quanto a esta altima, constata-se historicamente que, onde
o Isla penetrou, nunca mais saiu, com a Unica exce¢ao da Peninsula
Ibérica, mas isto pode ser explicado pelo forte enraizamento anterior do
Cristianismo nesta parte da Europa. Mais a leste no Velho Continente, nos
Balcas, mesmo com a presencga centenaria do Cristianismo, seja o catélico
romano, seja o ortodoxo, o Isla deitou raizes que seguem firmes até os
dias de hoje, sobretudo na Bésnia-Herzegovina.

No que diz respeito a “fulminante expansao”, ela € comprovada pelo
fato de, menos de um século apés a morte de seu fundador ( Mohamed
morreu em 632 DC), o Isla ja estava tdo distante, a ocidente, de sua
origem geografica ( na Peninsula Arabica) como a Peninsula Ibérica (711
DC assinala o inicio da entrada dos exércitos mouros na Espanha). A
oriente, ja em 638, Jerusalém foi conquistada; apenas doze anos apés a
morte do Profeta, a Pérsia, o Iraque, a Siria, o Egito, a Arménia e a Libia ja
estavam sob o dominio do Crescente. Comparada com a do Isla, a
expansado do Cristianismo foi muito mais lenta.

Quanto ao contetdo e alcance da mensagem trazida pelo Isl3,
Schuon sintetiza-a da seguinte maneira. Seu centro é sem duvida a idéia
da Unidade divina; unidade que se reflete nos varios planos, do metafisico
e religioso aos campos social e artistico. Em seguida vem o Dhikr, a
“Lembranca de Deus”, a principal pratica espiritual dos misticos
mugulmanos, os sufis; para estes altimos, todos os ritos -- das cinco
preces candnicas diarias a peregrinacao a Meca, passando pelo jejum do
Ramada e pela oferta do Zakat (dizimo), sem esquecer a Jihad (a 'guerra
santa’) --, tudo isto tem como propésito final a “Lembranca de Deus”. Em

' Cf."L' idée du 'meilleur’ dans l'ordre confessionnel”. In: Christianisme/Islam-Visions
d'oecuménisme ésotérique. Mildo, Arche, 1981. Ver também "Esquema da Mensagem
Islamica", na Parte II deste trabalho.
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seguida, vem a submissdo a Vontade divina, a qual engendra o equilibrio
moral e social caracteristico das sociedades islamicas tradicionais. O
combate pela religido, por Deus e pela Verdade é outro aspecto
caracteristico enfatizado por Schuon, donde o Jihad, a "guerra santa’,
exterior e 'interior’; esta dltima significando a luta que se trava na alma de
cada crente, contra o orgulho, o0 egoismo e os demais vicios quase
naturais ao homem 'caido’. O Livro Sagrado do Isl&, o Cordo, contém por
sua vez todos estes elementos, acrescentando-se ai a forga telrgica e o
simbolismo da obra.

Esta é, segundo nosso autor, a sintese da mensagem do Isla. Mas,
como toda religido abrange ndo apenas uma mensagem, ou um contetdo,
mas também uma forma, ou uma linguagem, que a veicula, Schuon
acrescenta que esta forma é de tipo semitico, portanto voluntarista,
moralista e 'inspiracionista’.

No interior do quadro das religides de tipo monoteista semitica, ele
sustenta que o Isla representa, em contraposicdo ao Judaismo e ao
Cristianismo, uma volta ao monoteismo primordial, a “religido de Abrado”.
Séo quatro os ciclos monoteistas semitas. O primeiro é o de Abrado, cujo
simbolo é a Fé; o Mosaismo, ou Judaismo, vem em seguida. Ha ai uma
'israelizacao’ de Deus, se é permitido utilizar tal expressao; Deus é o Deus
de Israel; seu simbolo é a obediéncia a Lei revelada. O Cristianismo
constitui o terceiro ciclo da grande tradicdo monoteista; diferentemente
do Mosaismo, enfatiza o elemento “interioridade”. Fecha o ciclo, para
Schuon, o Isla, o qual representa um “equilibrio” entre os elementos
anteriores e um retorno, por assim dizer, ao monoteismo primordial do

Abramismo.

Schuon escreve, em "Imagens do Isld", °> que a criagdo de uma
religido leva ao forjar de um novo tipo de homem, moral e espiritualmente
falando; no Isla, este tipo abrange o equilibrio entre a contemplacéo e a
combatividade, e entdo entre a pobreza espiritual e a sexualidade
consagrada. "O arabe -- e 0 homem arabizado pelo Isla -- tem por assim dizer

2Cf. Christianisme/Islam-Visions d'oecuménisme ésotérigue. Mildo, Arché, 1981.p. 133 e ss.
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quatro pdlos, a saber: o deserto, a espada, a mulher e a religido. (...) A espada
representa a morte, a que se tira e a que se arrisca; seu perfume esta sempre
presente. A mulher representa uma reciprocidade analoga, ela é o amor que se
recebe e o que se da; (...) ela compensa o perfume da morte com o da vida."

O Isla possui ainda uma dimensao que € estranha ao Cristianismo
primitivo, e que mesmo depois dos primérdios da religido, nunca passou
de um apéndice, isto é, a dimensao politica. Contrariamente aos
Apéstolos, os primeiros mugulmanos, os Companheiros do Profeta, ndo
estavam ao abrigo de uma pax romana, eles foram os fundadores, no
século VII DC, e os defensores de um novo império baseado em uma nova
religido.

Quanto as trés esferas que, no ver de Schuon, existem em toda
religido, isto é, as esferas apostélica, teolégica e politica, elas tém uma
disposicdo bastante diferente se se observa o Isla ou o Cristianismo. Neste
Gltimo, a esfera politica sé se inicia mais de trés séculos apés o
surgimento da religido, com o imperador Constantino, ao passo que a
esfera teolégica estd diretamente ligada a apostélica. No Isla, o elemento
politico j& se encontra presente desde a era apostélica, ao passo que a
elaboragao teol6gica vem mais tarde.
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VI.4. A relacdo Cristianismo/Isla.

Ja vimos que as diferentes religides tradicionais sao, segundo
Schuon, como que cristalizagdes da Verdade Gnica adaptadas as
diferentes épocas, geografias e também as caracteristicas culturais,
filosoficas, raciais e psicolégicas dos povos aos quais as religides se
destinam. Para nosso autor, ademais, as religiées, enquanto
particulariza¢des ou formas especificas desta Verdade supra-formal, ndo
tém como ndo se opor umas as outras no plano das formas, ou no dominio
exotérico, “ndo apenas porque as formas se excluem umas as outras (...) mas
também porque, no caso das religides, cada forma veicula um elemento de
absolutés que constitui sua razdo de ser; ora, o absoluto ndo tolera a alteridade,
nem com mais forte razdo a pluralidade”. 3

Em uma imagem caracteristica, Schuon compara as religides a
lanternas com vidros de diferentes cores, cada qual refletindo a luz una --a
qual & em si mesma incolor— segundo a cor especifica de seu ‘vidro’.
Cada cor, ou religido, reflete a luz da ‘Verdade incolor’, ou da ‘Philosophia
Perennis’, a seu modo, sendo este o mais apropriado para a sua captacio
por parte do povo ou conjunto de povos a que se destina.

O Cristianismo n&o possui opinido escriptural candnica acerca do
Isla, ao passo que este possui em seu Livro Sagrado mesmo opinido
acerca do Cristianismo, e isto pela simples razdo histérica de que a
religido islamica surgiu alguns séculos apés o advento do Cristo. Se,
obviamente, os Evangelhos ndo contém referéncias ao Isla, o Cordo, de sua
parte, contém muitas paginas que lidam com diversos aspectos do
Cristianismo - e ndo s6 desta religido, como também do Judaismo e dos
paganismos entdo existentes no ambiente em torno e no interior do

% “L'idée du ‘meilleur’ dans I'ordre confessionel”. In: Christianisme/Islam. Mildo, Arche,
1981 p. 107.
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mundo &rabe do século VII DC. Um dos capitulos, ou “suras”, mais
importantes do Cordo, de fato, é dedicado a Virgem Maria, e o nome da
Mae de Jesus é citado com muito maior freqliéncia nas Escrituras
islamicas do que nos préprios Evangelhos.

Diferentemente do que coloca a opinido convencional no campo
dos estudos da religido, Schuon sustenta que o Corao expde, a sua
maneira peculiar, a “natureza divina” do fundador da religido crista. A sura
“A familia de Imran” (45-46), por exemplo, diz que Jesus foi um dos
“intimamente relacionados” com Deus, ou “trazidos para perto” Dele
(mugarrabun), e também “um dos justos”. Ora, segundo Schuon, estes dois
aparentes pleonasmos sdo na verdade elipses aludindo a tese crista das
duas naturezas do Cristo, a humana e a divina. O Corao, e portanto a
tradicdo islamica (ja que sua base é justamente este livro), esta querendo,
mediante esta passagem, enunciar a sua maneira peculiar que Jesus é
“verdadeiro homem e verdadeiro Deus”. No lugar de ‘homem’, a Escritura
isldmica diz ‘justo’, e no de ‘Deus’ —ja que ndo sustenta a idéia da
encarnagao—diz ‘intimamente relacionado’, ou ‘trazido para perto’, que é
o grau mais elevado que o Isla atribui a um ser humano.**

Ademais, citando a Sura “Mulher”(171), a qual reza: “Jesus, o
Messias, filho de Maria, é o Enviado de Deus e Seu verbo, o qual Deus
colocou em Maria, e Jesus é de seu Espirito”, Schuon escreve que “ao
admitir a Imaculada Conceicdo e o nascimento virginal, o Isla admite a seu
modo a Natureza Divina de Jesus.”®®

Ainda segundo uma tradicao islamica (hadith), os tGnicos seres
humanos que nao foram tocados pelo diabo no momento do nascimento
foram Jesus e sua Mae.

* Cf. Schuon. F. “The Mystery of the two natures”. In: Christianity/Islam. Op. cit. p. 55-66.
* Idem. Ibid.
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Cristianismo e Isla sdo ambas religides de mesmo tipo, isto &,
monoteismos semitas de raiz abradmica. Ambas derivam do primeiro
‘rebento’ desta familia religiosa, o “Abramismo”, revelado a Abrado: de
Abrado vém tanto os judeus (através de Isaac, seu filho com Sarah) e os
arabes (em sua maioria mugulmanos), através de seu outro filho, Ismael,
este tido com sua escrava Hagar. O grande ciclo monoteista semitico
apresenta quatro ramos, como dissemos acima. O primeiro é o ja
mencionado Abramismo; o segundo, o Judaismo; o terceiro, o
Cristianismo; e o quarto e Gltimo , o Isla. Para nosso autor, o
“Abramismo” representa o que ele chama de “monoteismo primordial”, o
Judaismo (o segundo ramo desta familia religiosa), constituindo de sua
parte uma adaptacdo deste monoteismo originario ao povo judeu, tanto
que Deus é ai referido quase que necessariamente como “Deus de Israel”.
O Cristianismo constitui uma adaptagdo deste mesmo patriménio religioso
aos “gentios”, isto €, aos povos nédo judeus. Finalmente, o Isla representa
uma volta ao “equilibrio” do monoteismo abradmico primitivo e o
fechamento do grande ciclo monoteista semita.

Apesar de pertencerem ambos a mesma familia religiosa,
Cristianismo e Isla distinguem-se basicamente por sua estrutura diferente
no que diz respeito a grande linha separativa que corta, na “horizontal”,
todas as religides. Esta linha é a que separa o esoterismo ( a dimenséo
interior ou mistica de cada religido) do exoterismo ( a dimensao “exterior”,
da lei ou institucional), como abordado no Capitulo IV.

No Isld, a dimensdo exotérica é facilmente perceptivel mesmo ao
nao especialista; todos conhecem as praticas basicas do mugulmano,
como a realizagao das cinco oracgdes candnicas diarias, seu dever de
realizar a peregrinagdao a Meca pelo menos uma vez na vida, se as
condigbes assim o permitirem, ou o jejum do més sagrado do Ramada. O
aspecto exotérico do Isla@ corporifica-se na Sharia, a lei mugulmana, a qual
compreende os elementos béasicos rituais, legislativos e sociais
obrigatérios a todos os mugulmanos. De outra parte, a dimensao esotérica
do Isla ndo é facilmente perceptivel ao publico em geral, ja que ndo é
obrigatéria para todos, sendo praticada de forma mais ou menos
reservada. Esta é a dimensado do Sufismo — mistica ou esoterismo
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islamico --, a qual, além de realizar o que é obrigatério a todos (como os
acima citados jejum, preces diarias e peregrinagao, por exemplo), realiza
também praticas supererogatérias, ndo obrigatérias, como o Dhikr
(invocagao do Nome Divino), khalwa (retiro espiritual) e as litanias e
dancgas tipicas de algumas turuqg (ordens misticas).

Ja no Cristianismo, estas duas dimensdes, a esotérica e a exotérica,
estdo por assim dizer mescladas e confundidas num mesmo conjunto. Na
verdade, o Cristianismo nasce como um puro esoterismo, como um ramo
mistico dentro da tradicédo judaica; a “letra” (todas as minuciosas e muitas
vezes pedantes regras e prescri¢cdes da lei mosaica) “mata”, ao passo que
o “espirito”( a mistica, a sinceridade espiritual) é que vivifica, como dizem
os Evangelhos.

A religido crista rejeitou a lei mosaica em funcdo da adoracgao
puramente espiritual a Deus; como Jesus mesmo ensinou, “Meu Reino nao
é deste mundo”. Neste particular, o Judaismo, alias, é similar ao Isl3, ja
que possui igualmente as duas dimensdes, exoterismo e esoterismo,
claramente delimitadas; a dimensao esotérica corporificando-se por
exemplo na Cabala. Mas, como o Cristianismo estava destinado a ser,
desde o comeco, uma religido mundial, dirigindo-se portanto a todo tipo
de pessoa, e ndo apenas a uma elite esotérica ou mistica, teve de levar
seus mistérios profundos a todos, adaptando-se ao plano exotérico e
institucional. Os dogmas cristaos, assim, bem como seus ritos,
particularmente a Comunhao, continuam sendo “esotéricos” por principio,
mas agora expostos e acessiveis a todos os adeptos da religido,
mesclando-se assim as duas dimensdes classicas de toda religidao de que
fala Schuon, algo que, no Isla e no Judaismo, é claramente diferenciado.
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Capitulo VII
Presenca da Philosophia Perennis no Brasil
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A histéria da presenca da Philosophia Perennis no Brasil comecga,
curiosamente, na Paris do inicio do século. A capital intelectual do mundo
de entdo vivenciava uma atmosfera de intensa agitacao, seja no campo
artistico-cultural (dadaismo, surrealismo), seja no terreno do ocultismo
(espiritismo, teosofismo), seja no meio politico-social (anarquismo,
socialismo). Nos bastidores da cena principal, ocupada por estes
movimentos, contudo, assistia-se igualmente ao nascimento de uma
escola ou corrente de pensamento que viria a ser caracterizada como
"filosofia perene", escola que iria, entre outras coisas, criticar
vigorosamente o ide4rio modernista representado pelas correntes acima
citadas, sobretudo mediante a ag&o pioneira de René Guénon. Em meio a
esta efervescéncia cultural parisiense, um cafeicultor paulista, Fernando
Guedes Galvado, catélico profundamente interessado na sabedoria
esotérica, conheceu René Guénon, na década de 1920, e tornou-se seu
discipulo intelectual.

De volta ao Brasil e a S3o Paulo, Galvdo manteve com Guénon uma
interessante e regular correspondéncia que iria abranger mais de vinte
anos, de 1929 a dezembro de 1950, véspera da morte do pensador
francés, ocorrida no Cairo, Egito, em 7 de janeiro de 1951. Esta
correspondéncia abordou, entre outros, temas como o papel do
Cristianismo no mundo moderno; a influéncia exercida pela Igreja catélica
no Brasil; a abertura, nos meios catélicos, as idéias perenialistas; a
presenca da igreja ortodoxa no Pais e a subsisténcia de seus métodos
contemplativos; a situagdo da magonaria; a influéncia do espiritismo.

Ademais, os dois missivistas trocaram regularmente idéias sobre
como publicar e melhor divulgar os livros do pensador francés no Brasil,
como o publico leitor brasileiro reagiu a publicacdo de A Crise do Mundo
Moderno (1948), os cuidados que Galvdo deveria ter com a traducédo de
suas obras. Nas cartas, Guénon sugere também uma ordem ideal para as
traducdes de seus livros para o portugués e a traducgao de livros de
Schuon, como Da Unidade Transcendente das Religides, a qual foi publicada
em S. Paulo em 1953. O correspondente brasileiro foi também um dos




primeiros leitores, em todo o mundo, a receber os livros de Guénon, os
quais lhe eram enviados de Paris imediatamente apés sua publicac3o.

Um dos tépicos mais interessantes desta correspondéncia é o que diz
respeito a visdo guenoniana da natureza dos sacramentos da Igreja.
Segundo o orientalista francés, estes sacramentos, "meios iniciaticos" na
origem da religido, teriam perdido seu caréater iniciatico apos a adogdo do
Cristianismo como religido oficial, por parte do imperador Constantino, no
século IV DC. Para Guénon, cujas idéias fundamentais neste dominio
fundavam-se no padrio islamico ou judaico --- no qual os dominios
exotérico e esotérico apresentam uma separacao formal clara,
representados, no Isl3, respectivamente pela Sharia e pelo Sufismo e, na
tradicdo judaica, pela Lei mosaica e pela Cabala ---, o Cristianismo
nascera como um puro esoterismo e, ao tornar-se religido oficial, perdera
este carater, tornando-se apenas um exoterismo a necessitar, portanto, de
um “complemento esotérico”.* Este teria sido fornecido, segundo Guénon,
ao longo da civilizaco crista da Idade Média, por "organizagdes
iniciaticas", como a Ordem dos Templarios, ou pelas ordens de cavalaria
em geral, a magonaria, ou mesmo mediante o hermetismo. Influenciado
por esta maneira singular de ver as coisas, o catélico interessado em
esoterismo Fernando Guedes Galvio passou a buscar por essas
organizagdes, tendo em mira uma "iniciagdo esotérica".

Ao final da vida, Guénon travou uma polémica com Schuon a este
respeito; para Schuon, a visio guenoniana acerca da natureza dos
sacramentos estava equivocada.®’ 0 Cristianismo, catélico ou ortodoxo,
nao perdeu, nem poderia, sua dimens&o esotérica. Para o pensador suico-
alemao, a religido cristd nasce como um esoterismo, de tipo bhéktico, ou
devocional, o qual j4 possuia as potencialidades para se tornar uma
religido mundial, aberta a todos os tipos de mentalidades. De acordo
com Schuon, os sacramentos do Batismo e da Confirmagao, ou Crisma,
constituem auténticas “iniciagbes”; o catélico, por exemplo, nao precisa

*Cf. Guénon, René. Apergus sur lI'ésoterisme chrétien. Paris; Editions Traditionnelles,
1983. p. 21-40.
" Cf. Schuon, F. "Quelques Critiques". In: Dossie H - René Guénon, Paris, s/d.
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buscar por outras "iniciagées”. O que falta na atualidade a Igreja é um
método espiritual apropriado, como o Hesicasmo, por exemplo, o qual &
praticado até hoje no Oriente cristdo. Para Schuon, a Comunhao, por
exemplo, é um rito verdadeiramente "iniciatico”.

Nao surpreende, assim, que o primeiro tradutor brasileiro de Guénon
e Schuon tivesse sido um grande interessado na "Ordem dos Cavaleiros do
Templo de Salomao”, ou mais simplesmente Ordem dos Templérios, a
organizagdo cristd medieval que foi abolida no comego do século XIV por
uma bula do papa Clemente V (1305 - 1316). Galvao tinha uma das
maiores bibliotecas brasileiras sobre o tema templarios. Seu ex-libris era o
selo dos templarios, com sua cruz vermelha inscrita num circulo sobre
fundo preto e branco.

Além do pioneiro trabalho de traducdo dos escritos de Guénon e
Schuon em lingua portuguesa, inaugurado com as tradugdes de A Crise do
Mundo Moderno (S.Paulo, 1948) e Da Unidade Transcendente das Religides
(S. Paulo,1953), Galvao escreveu ainda um posfacio ao livro de Guénon,
intitulado "René Guénon, metafisico" , no qual faz um resumo da vida e da
obra do orientalista francés, discutindo a relevancia de sua mensagem
para o mundo contemporaneo.

A parte estes volumes acima citados, ha em portugués outros sete
livros do autor francés. Sdo eles: O Esoterismo de Dante e Sio Bernardo,
reunidos num sé volume (Lisboa, 1978); O Rei do Mundo (Lisboa, 1978); A
Grande Triade (S.Paulo, 1983); A Metafisica Oriental (S.Paulo, 1983); 0
Reino da Quantidade e os Sinais dos Tempos (Lisboa, 1989) e Simbolos da
Ciéncia Sagrada (S.Paulo, 1989). De autoria de Frithjof Schuon, foram
traduzidos e publicados em portugués os seguintes volumes. O Esoterismo
como Principio e como Caminho (S.Paulo, 1985); Compreender o Isldo
(Lisboa, 1989) e uma nova tradugdo de A Unidade Transcendente das
Religi6es (Lisboa, 1991). O Instituto de Estudos da Religio - Iser, do Rio de
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Janeiro, publicou, em 1990, na colecao “Religido e Modernidade”, uma
coletdnea de textos incluindo ensaios de Schuon, Burckhardt e Nasr.%8

Nas Gltimas duas décadas, como a prépria edi¢ado destes livros indica
de certa maneira, tem havido um certo despertar de interesse pelo que os
autores perenialistas tém dito; algo que é reforgado pela publicagio de
artigos, entrevistas e resenhas a eles relacionados em jornais do Pafs.

O Jornal da Tarde, de S. Paulo, por exemplo, tem publicado vérios
textos de e sobre autores perenialistas ao longo dos Gltimos anos. Deu
resenhas de O Reino da Quantidade e os Sinais dos Tempos, de Guénon, e de
A Unidade Transcendente das Religides, de Schuon.®® Publicou ensaio de
Titus Burckhardt'® e resenha de seu Mirror of the Intellect,'®!  além de
uma entrevista com William Stoddart 1°2 e outra com S.H. Nasr 103
Publicou também dois ensaios de William Stoddart 104 e resenha de seu
QOutline of Hinduism 1°%, Os dois Coomaraswamy, Ananda e Rama, pai e
filho, também puderam expor suas idéias no Jornal da Tarde. Ananda
Coomaraswamy publicou o ensaio “Para que serve a arte?"1% e sey filho,
Rama, quatro artigos.'%’ Publicou ainda artigo sobre The Eleventh Hour,
livro de Martin Lings.1%® A Folha de S. Paulo estampou entrevista com S. H.
Nasr sobre a importancia da arte e da cultura na vida espiritual’® e artigo
sobre a histéria da filosofia oriental, com mencao a Schuon e Guénon.11° o

% Cf. Bartholo, Roberto ¢ Campos, Arminda. Orgs. Isid, o credo é a conduta. Rio de Janeiro,
Imago/ISER, 1990.

* Cf. Caderno de Sabado, Jornal da Tarde. 13/6/1992. p. 4.

' “A destruicdo das dguas”. In: Caderno de Sabado, Jornal da Tarde. 14/4/90. p.6

! “Este merece boa tradugdo”. In: Caderno de Sabado , Jornal da Tarde. 3/12/1988. p. 3.
12 Cf. Caderno de Sabado , Jornal da Tarde. 11/3/1989. p. 4.

i b “Sagrada Natureza”. In: Caderno de Séabado, Jornal da Tarde. 10/2/90. p.8.

"% Cf. “Uma cidade & medida do homem”. In: Jornal da T. arde, 20/2/93.P.6 : “4 revolugdo
médica” In: Jornal da Tarde, 18/7/92. P 4.

' Cf. Caderno de Sabado , Jornal da Tarde. 24/7/93. pA4.

% Caderno de Sabado, Jornal da Tarde. 4/4/97. p.4.

" “Freud e a Religido”, 26/12/92. P.5 . “C onfusoes em torno da Nova Era”.7/9/91.p.2. “Gurus
da India para consumo ocidental”. 2/11/91 .p.3. “As seitas avancam”, 18/7/92.p.1

' Cf. Caderno de Sabado, Jornal da Tarde. 25/3/1989.p.5. .

'® Cf. “A beleza abstrata”. In: Folha de S, Paulo, 10/3/1996. P. 5-9.

10 Cf. Soares de Azevedo, Mateus. “Uma ponte entre o Ocidente e o Oriente”. In: Folha de S.
Paulo, 10/3/1996. P. 5-6 ¢ 5-7.
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Estado de S. Paulo resenhou The Secret of Shakespeare, de Martin Lings.!1!
Ja a revista Thot, de S. Paulo, publicou uma traducao do ensaio
"Cristianismo e Budismo" de Schuon, juntamente com um escorco de sua
obra.!'2. O jornal ValeParaibano, de S3o José dos Campos, publicou
igualmente dois textos de autoria de Schuon, “Nenhuma iniciativa sem a
verdade” e “Caridade e sentimentalismo”.1!3 Mais recentemente, em 1998,
surgiu em S.Paulo a revista Religio Perennis, tendo como proposta
publicar em portugués os textos dos autores perenialistas mais
expressivos.

No que diz respeito a influéncia internacional da escola perenialista,
ela € mais palpavel do que em terras brasileiras, pois nota-se que as idéias
expostas por seus principais autores como Schuon e Guénon, e seus
continuadores mais destacados, como Ananda Coomaraswamy, Titus
Burckhardt, William Stoddart, Martin Lings, SH Nasr, estdo sendo
estudadas e discutidas nos principais universidades da Europa e dos
Estados Unidos, como Harvard, University of California-UCLA,
Massachussets Institute of Technology-MIT, George Washington University,
ou Indiana University, onde autores perenialistas como S.H. Nasr, Joseph
Brown, Huston Smith, Vitor Danner e Whitall Perry foram alunos e sio ou
foram professores. Seus livros e ensaios tém sido traduzidos para vérias
das principais linguas do mundo, como o inglés, o francés, o alemio, o
espanhol, o portugués, o italiano, o russo ou o 4rabe.

Ao longo dos anos e através dos paises, tém sugido vérias revistas
dedicadas especialmente a difundir suas idéias, como Sophia (EUA), Etudes
Traditionneles (Franca), Studies in Comparative Religion (Inglaterra), Sacred
Web (Canada), Cielo y Tierra (Espanha) e mesmo no Brasil, com a ja citada
Religio Perennis (de Sao Paulo). Eventos e congressos internacionais
também tém sido organizados para expor e debater suas idéias, como os
coléquios interreligiosos de Huston, Texas (1973), Londres, Inglaterra
(1976), Lima, Peru (1985) e Nova Délhi (1989), os quais contaram com a
participacao de autores perenialistas como M. Lings, S.H. Nasr, H. Smith,

1 O Estado de S. Paulo, 27/12/1997. p. D-5.
"2 Thot. S. Paulo, 1990. No. 53. P.29-34.
'"* ValeParaibano, 1/12/1992. p.2.
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V. Danner, ou J.E. Brown e autoridades das diversas tradigdes religiosas,
como o Dalai Lama, bispos e te6logos catélicos e ortodoxos, ulamés e
rabinos.

Vé-se assim que, ainda que discretamente, as concepgdes
perenialistas e seus principais expoentes vio sendo mais e mais
conhecidos em escala internacional, avangando no sentido de poder
participar mais ativamente, neste conturbado mas decisivo momento em

que o género humano por inteiro atravessa, do debate em torno das idéias

que moldarao o futuro.
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Conclusio



“Através de toda a nossa obra, temos tratado da
religido perene, explicitamente ou implicitamente, e em
conexao com as diversas religiées, que de uma parte a velam,
e de outra a fazem transparecer,” '"*

"Compreendendo a religido, ndo somente sob uma
forma determinada ou segundo determinado sentido literal,
mas também em sua esséncia informal, compreendemos
igualmente as religides, isto é, o sentido de sua pluralidade e
diversidade; este é o plano da religio perennis, no qual as
antinomias extrinsecas dos dogmas se explicam e se
resolvem." %

Consistindo esta monografia em uma introdugdo ao pensamento e 3
escola perenialista de Frithjof Schuon sobretudo no que tange ao estudo
das religides, consideramos mais apropriado -- em vez de ocupar este
espaco simplesmente retomando aquilo que ja foi dito anteriormente --
avancar e propor, a guisa de concluso, aquilo que a meu ver constitui o
cerne mesmo da mensagem deste pensador das religides. Este cerne é a
Religio Perennis, a qual sintetiza a visdo schuoniana das grandes
perspectivas religiosas da humanidade.

Pois bem, vimos que, observadas da perspectiva da Philosophia
Perennis, as distintas religides tradicionais deixam de ser em esséncia
conflitantes e mesmo antagénicas --- como acontece quando se as vé a
partir de suas diferencas formais e manifestagdes exteriores, diferencas
estas as quais claramente existem sob a forma de diferentes e variados
ritos, doutrinas, simbolos, dogmas, regras morais ou formas artisticas.
Esta constatacao, contudo, n3o levou os principais exponentes da

be Schuon, F. Sur les traces de la religion pérenne. Pari§, Courrier du Livre, 1982. p. 7.
'S Schuon, F. Regards sur les Mondes Anciens. Paris, Editions Traditionnelles, 1976. p. 182
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Philosophia Perennis, como Frithjof Schuon e René Guénon, a propor algum
tipo de “borramento” ou “apagamento” dos contornos especificos e
peculiares de cada religido, e ao desrespeito as mindcias e
particularidades de cada tradicdo, as vezes com vistas a um f4cil e
“politicamente correto” ecumenismo."** Schuon sustenta, ao contrério, que
as diferentes religiées devem ser respeitadas, e seguidas por seus
respectivos fiéis, nas suas especificidades de dogmas, ritos, simbolos e
praticas; ndo deve haver “confusdo de formas”. 17 E somente no cerne ou
coracao de cada simbolo que se pode sondar a universalidade metafisica e
a unidade interior dos distintos legados espirituais da humanidade, para
além da diversidade de suas formas de expressdo. “Dogmas ou outros
simbolos podem contradizer-se entre si exteriormente, mas eles coincidem
interiormente.”!!8 Esta unidade subjacente aos diversos legados espirituais

da humanidade constitui a Religio Perennis ™.

Toda religido auténtica ou ortodoxa, isto &, "revelada” pelo Divino a
um determinado setor da humanidade em determinada época, no entender
de nosso autor, compreende a verdade e 0 meio de se alcancar esta
verdade; uma verdade acerca do Absoluto e do Real e uma maneira de
atingi-lo. Uma doutrina e um método; uma teoria e uma praxis. Uma
doutrina distinguindo o Absoluto do relativo, o Permanente do
impermanente, o Real do ilusério, Deus do mundo; e um método, ou
“técnica”, espiritual que propicia a concentragado da atencao, e no final das
contas, de todo o ser do fiel, no Real e no Permanente. Esta é a chave da

"1 «Qs seguidores da Philosophia Perennis tragam uma rota que torna possivel um auténtico
ecumenismo, o qual de fato s6 pode ser esotérico, pois a harmonia religiosa s6 pode ser alcangada
na ‘Estratosfera Divina’, para citar Schuon, e nio na atmosfera humana onde tantos a buscam
hoje.” Nasr, S.H. The Need for a Sacred Science. Albany, State University of New York Press,
1993. p. 65.

117 Cf. Schuon, F.“Tradition and Modernity”. Sacred Web, vol. I, no. 1,1998. p. 25.

118 Schuon , F. “Tradition and Modernity”. Op. cit. p. 24.

"' Vista de outra perspectiva, esta mesma Religio perennis corresponde de certo modo a dimensio
“pratica”, operativa ou mistica da Philosophia Perennis, sendo esta tltima a dimensio por sua vez
doutrinal ou tedrica da “Religido perene”. Cf. Schuon, F. “Premisses Epistemologiques™. In: Sur
les traces de la Religion Pérenne. Op. cit.
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Religio Perennis: discernimento metafisico entre o Real e o ilusério, e entio
concentragao no unico absolutamente Real. A "religido perene" constitui
assim, para Schuon, a quintesséncia de toda religido, consistindo
essencialmente numa teoria, ou doutrina, acerca da natureza do Real,
Absoluto, Permanente, ou Deus, e de um método de realizacao espiritual
deste Real ou Permanente. Os simbolos, doutrinas, métodos, sacrificios,
jejuns, preces etc variam enormemente de religido para religido, mas sua
substancia espiritual, ou seus principios transcendentes, convergem para o
mesmo ponto. “A dnica mensagem que toda grande religido promulga em
comum com toda outra grande religido é a Realidade de Deus e o caréter
ilusério do mundo, juntamente com um caminho espiritual através do qual o
homem pode abandonar o irreal pelo Real”, escreveu outro autor
perenialista.'®

Falamos no parégrafo acima do caréter de autenticidade ou ortodoxia
de uma religido; pois bem, Schuon entende que a dupla face da Religio
perennis -- discernimento tedrico de uma parte e pratica concentrativa no
Real percebido pelo discernimento, de outra -- implica justamente na
existéncia de critérios objetivos de avaliacdo da autenticidade ou ortodoxia
de uma determinada tradi¢cdo. Schuon escreve:

“Para que uma religido seja ortodoxa, é preciso que ela comporte um
simbolismo mitolégico ou doutrinal que estabeleca a distingdo essencial em
questao [o discernimento entre o Real e o ilusério] e que ofereca uma via [o
método espiritual] que garanta uma concentragéo perfeita e continua. Em
outros termos, uma religido é ortodoxa com a condigéo de que ofereca uma
idéia, quando ndo exaustiva, a0 menos suficiente do Absoluto e do relativo e,
portanto, de suas relagées reciprocas, e uma atividade espiritual que seja
contemplativa em sua natureza e eficaz no que concerne ao nosso fim
altimo. "2

Sendo a "mae de todas as religides", a Religio Perennis é a "religido
invisivel", ou a espiritualidade subjacente a todo patriménio religioso. No

1 Cf. Perry , Whitall. “The Revival of Interest in Tradition”. In: Fernando, Ranjit, org. The
Unanimous Tradition.. Colombo, Ceildo, 1991.
2! Schuon , F. Regards sur les Mondes Anciens. Op. cit. p. 176.
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Cristianismo, ela se manifesta, sob o duplo aspecto do discernimento e da
concentracdo, da seguinte maneira, no ver de Schuon.

O discernimento fundamental pode ser sintetizado na célebre
expressao patristica “Autés gar ‘enanthropesen hina hemeis theopoiethomen”,
encontrada nos escritos de santo Irineu, santo Atanasio, sdo Gregério de
Nissa e outros: "Deus se fez homem (‘Encarnagio’) para que o0 homem se
faca, ou retorne, a Deus (‘Deificacdo’) " . Parafraseando esta expressao nos
termos da metafisica vedantina, Schuon dira “Atma se fez Maya para que
Maya se faga Atma”; ou, em termos budistas, “Nirvana se fez Samsara para
que Samsara se faca Nirvana”. Ou ainda, em termos de metafisica pura, o
"Absoluto se fez relativo para que o relativo possa retornar ao Absoluto”.

Quanto ao método de concentragido, compreende "manter-se no Real",
que no Cristianismo é o "Verbo feito carne”; isto é obtido pela "oracao
permanente”: "Orai sem cessar, e ndo desfalecei”, segundo a férmula de
S.Paulo (1 Tess., 5, 17). E também mediante todas as formas de oracao e
de ascese e, igualmente, pelos sacramentos.’? No Cristianismo oriental,
sobretudo por parte dos monges do Monte Athos, na Grécia, pratica-se ha
séculos a chamada “oracdo de Jesus”, invocagdo que consiste na repeticdo
ritual da expressao “Kyrie lesou Christé hyié Theou eleison me hamartolon”
(“Senhor Jesus Cristo, Filho de Deus, tende piedade de mim pecador”), ou
simplesmente do Nome de Jesus, ao qual pode ser acrescentado o Nome
de Maria.'?® Esta invocagéo tem sido difundida atualmente no Ocidente
gracas as narrativas do “peregrino russo”!?*. No século XVI, sdo
Bernardino de Sena também divulgou em seus sermdes esta pratica
espiritual.1?®

Ja na perspectiva islamica, a Religio perennis manifesta-se mediante o
entendimento metafisico da Shahada, o testemunho de fé fundamental do

122 Cf. Schuon , F. The Unanimous Tradition. op. cit. p. 22.

123 Cf. Relatos de um Peregrino Russo. S. Paulo, ECE Editora, 1978; O Peregrino Russo. S.
Paulo, Paulinas, 1985; Sales, Lorenzo I.M.C. Jesus Appeals to.the world -from the writings of
sister Consolata Betroni . 6. ed. New York , Alba House, 1971.

124 C
Op. cit.
e Burckhardt, Titus. Sienna, city of the Virgin. Oxford, Oxford University Press, 1968.

94



Isla, segundo o qual La illaha llla Allah, ou seja, “Ndo ha divindade a ndo
ser o unico Deus", ou "Ndo ha realidade a ndo ser o Gnico Real". Este é o
discernimento. J&4 a concentracdo no Real, ou a recordacdo de Deus", se d4
mediante os vérios ritos mugulmanos, mas sobretudo pelo Dhikr, a
invocagdo do Nome Divino, pratica espiritual central dos sufis, os misticos
mug¢ulmanos.

Ainda um outro exemplo de cristalizacdo deste discernimento
fundamental entre o Absoluto e o relativo, ou o Real e o ilusério, e da
concentracdo neste mesmo Real, é indicado no caso da tradicdo budista.
Nesta, Nirvana, o Estado espiritual supremo, é o Real; Samsara, a "roda das
existéncias” dos budistas, é o ilusério. Assim, a discriminacdo se d& entre
Nirvana e Samsara, e o método de concentragéo é a consciéncia
permanente de Nirvana, o Absoluto, no mundo, Samsara. Como no
Cristianismo, onde o Cristo é o Real entrado no ilusério, no Budismo o
Buda € o Real descido ao mundo. O método de concentracéo ai é o
nembutsu, a “Lembranca do Buda”; no Budismo tibetano, manifesta-se
particularmente pela prece jaculatéria Om mani padme hum, ou "Oh
preciosa Joia [0 Buda] no I6tus [o mundo das formas, ou Sansara]”.

A Religio perennis é assim a quintesséncia de toda tradicao religiosa
ortodoxa, compreendendo a esséncia dos dogmas e expressdes de
sabedoria, de toda forma de culto, oragéo, contemplacdo e moralidade.
Para Schuon, a expressdo doutrinal mais direta da “religido perene” é o
sistema metafisico ndo-dualista do Advaita-Vedanta, cujo maior porta-voz
foi o pensador e monge errante indiano Shankara (século 1X DC), cujas
nogdes basilares sdo Atma (o Absoluto ou Real) e Maya (o relativo ou
ilusério). Estas se encontram, de uma forma ou de outra, nas diversas
religides, e especialmente em suas dimensdes mais esotéricas ou
misticas. Para Schuon, toda religido auténtica é como que uma expressio
indireta e simbdlica da Religio eterna.'

16 Cf. Schuon, F. The Unanimous Tradition. Op. cit. p. 21-24.
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FORMA E SUBSTANCIA NAS RELIGIOES
Frithjof Schuon

Para que ndés possamos considerar uma religido como
intrinsecamente ortodoxa, é preciso que ela se baseie em uma doutrina
globalmente adequada do Absoluto -- a ortodoxia extrinseca sendo fungao
de fatores formais particulares ndo literalmente aplicaveis fora da
perspectiva da qual derivam.’ E preciso, em seguida, que a religido
preconize e realize uma espiritualidade proporcional a esta doutrina, que
ela comporte por consequiéncia a santidade sob o duplo aspecto da nogao
e da coisa; é preciso, portanto, que a religido seja de origem divina, nao
filoséfica, e que ela veicule por este fato uma presenga sacramental ou
teGrgica manifestando-se notadamente mediante milagres, e também -- o
que surpreendera a alguns-- pela arte sacra. Os elementos formais
particulares, como os personagens apostélicos e os eventos sagrados, sao
subordinados enquanto formas aos elementos principiais que noés
acabamos de mencionar; eles podem portanto mudar de significagcdo e de
valor de uma religido para outra -- a diversidade humana tornando
inevitaveis tais flutuagdes --, sem que haja por tanto contradi¢do quanto a
criteriologia essencial, a qual diz respeito simultaneamente a verdade
metafisica e a eficacia salvifica, e secundariamente -- sobre esta base -- a
estabilidade humana; esta pode ter exigéncias paradoxais a primeira vista,
dado que implica forcosamente um certo compromisso entre a terra e o
Céu. O caso do Isld pode parecer dos mais probleméticos do ponto de
vista cristdo, mas atende sem dlvida a esta sinalizagdo global; ele é
intrinsecamente ortodoxo mesmo distinguindo-se extrinsecamente das
outras formas de ortodoxia monoteista, e ele é chamado a distinguir-se
particularmente do Cristianismo, por uma espécie de regressao --segundo
as aparéncias-- a um
equilibrio abradmico e por assim dizer intemporal.

' Quer o Absoluto seja concebido a priori em modo pessoal ou impessoal, teista ou nirvanico.
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Toda religido tem uma forma e uma substancia; o Isla difundiu-se de
uma maneira fulminante gracas a sua substancia, sua expansao detendo-
se em razdo de sua forma. A substancia tem todos os direitos, ela deriva
do Absoluto; a forma é relativa, seus direitos sdo portanto limitados.? Nao
se pode, com pleno conhecimento de causa, fechar-se a esta dupla
evidéncia: em primeiro lugar, que ndo ha credibilidade absoluta no plano
dos meros fendmenos e, em seguida, que a interpretagao literalista e
exclusivista das mensagens religiosas encontra-se desmentida por sua
relativa ineficicia, ndo no interior de sua area de expansdo providencial,
bem entendido, mas em face dos crentes de outras religides; "se Deus
quis sinceramente salvar o mundo--respondeu um imperador da China a
missionarios--, por que deixou a China nas trevas durante tantos séculos?’
A logica irrefutavel deste argumento  prova, nao certamente que
determinada mensagem religiosa seja falsa, mas certamente que ela é
limitada extrinsecamente por sua forma, exatamente como uma
determinada figura geométrica ndo poderia ser a Gnica a dar conta das
possibilidades do espago. Obviamente, este argumento de principio tem
outros aspectos ou outras aplicagdes: por exemplo, se Deus tivesse
realmente desejado salvar o mundo por meio da religiao crista, e por
nenhuma outra, ndo se explicaria porque Ele permitiu que alguns séculos
mais tarde, quando o Cristianismo n&do havia ainda se estabelecido
firmemente na Europa, uma outra religido simultaneamente fulminante e
monolitica, se instalasse em regides nas quais a luz cristd devia penetrar,
impedindo de uma vez por todas qualquer avango do Cristianismo para o
Oriente.* Inversamente, se o advento do Isla significasse que o globo

2 A heresia é uma forma cortada de sua substancia, dai sua ilegitimidade, ao passo que a
sapiéncia, ao contrario, € a substancia vista independentemente de formas, dai sua
universalidade e sua imprescritibilidade. O éxito da heresia é fungdo ndo de um valor interior, de
fato largamente ausente, mas de causas extrinsecas e mais ou menos negativas, a menos que
seu fator determinante seja, num determinado meio, um elemento tradicional que permaneceu
intacto.

3 Falando dos mugulmanos, So Bernardo diz que Deus "dispersara os principes das trevas" e
que "a espada dos bravos logo acabara de exterminar com 0s ultimos de seus satélites" (Elogio
da Nova Milicia, 5). Ele foi obrigado a admitir ao final que "os filhos da Igreja e todos aqueles
que levam o nome de cristios jazem no deserto, vitimas dos combates e da fome", e que "os
chefes da expedicdo envolvem-se em querelas"; que "o julgamento que Deus acaba de
pronunciar sobre nés é um tal abismo de mistério que ndo encontrar nele ocasiao para
escandalo ja é a nossos olhos santidade e beatitude..." (Consideraggo, |l, ). Além das
oposicdes, os sufis lembram as vezes que as diversas Revelagdes s&o raios do mesmo Sol
divino: "O homem de Deus --canta Rumi em seu Diwan-- esta além da infidelidade e da
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inteiro devesse aderir a esta religido, nao se explicaria porque Deus a teria
revestido com uma imageria humana que colide frontalmente com a
sensibilidade cristd e torna o Ocidente irremediavelmente refratario a
mensagem mohamediana; se se objeta que o homem ¢ livre, que Deus |he
da por consequiéncia a liberdade de criar em todo lugar e a todo momento
uma falsa religido, entdo as palavras ndo tém mais sentido: pois uma
intervencdo divina eficaz devia contar com esta liberdade do homem de
se lhe opor, pelo menos na medida em que salvaguarda o essencial desta
intervencdo e permite que a mensagem seja universalmente inteligivel e
que ela seja compreendida por todos os homens de boa vontade. Dir-se-a
sem divida que a vontade de Deus é insondavel; mas se ela o € em tal
caso e a este ponto, entdo a prépria argumentagdo religiosa perde muito
de sua forca. E verdade que o malogro relativo da expansao religiosa
nunca perturbou o espirito dos fiéis, mas a questdo nao podia obviamente
se colocar em épocas nas quais a imagem do mundo era reduzida, e nas
quais, precisamente, a experiéncia de um bloqueio da expansao ainda nao
fora experimentada; e se a atitude dos fiéis ndo se modificou mais tarde,
quando este bloqueio se tornou perceptivel, isto prova, positivamente, que
as religides oferecem valores intrinsecos que nenhuma contigéncia
terrestre poderia invalidar, e também, negativamente, que o preconceito
e a falta de imaginacdo fazem parte da natureza humana e que estes dois
tracos constituem mesmo a tela protetora sem a qual a maioria dos
homens seria incapaz de viver.

Converter-se de uma religido a outra é ndo apenas mudar de
conceitos e de meio, mas é também substituir uma sentimentalidade por
outra. Quem diz sentimentalidade diz limitagdo: a margem sentimental
que envolve cada uma das religides histéricas prova a sua maneira o limite
de todo exoterismo e por conseqiiéncia o limite das reivindicagdes
exotéricas. Interiormente ou substancialmente, a reivindicagao religiosa €
absoluta, mas exteriormente ou formalmente, portanto no plano da

religido...Olhei em meu proprio coracdo; é 14 que eu O (Allah) vi; Ele ndo estava em nenhuma
outra parte... Ndo sou nem cristdo, nem judeu, nem adorador do fogo, nem muculmano; ndo sou
do Oriente, nem do Ocidente, nem da terra, nem do mar... Coloquei a dualidade de lado, vi que
os dois mundos nio sdo sendo um; somente Um eu busco, somente Um eu conhego, Um
somente eu vejo, Um somente eu chamo."
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contingéncia humana, ela é forcosamente relativa; se a metafisica nao
bastasse para provar isto, os préprios fatos se encarregariam de o provar.

Cologuemo-nos agora, a titulo de exemplo, no ponto de vista do Isla
exotérico, portanto totalitéario: no inicio da expansdo mucgulmana, as
circunstancias eram tais que a reivindicacdo doutrinal do Isld se impunha
de uma maneira absoluta; mais tarde, contudo, a relatividade prépria a
toda expressdo formal devia necessariamente mostrar-se. Se a
reivindicacdo exotérica --ndo esotérica-- do Isld fosse absoluta e nao
relativa, nenhum homem de boa vontade poderia resistir a esta
" reivindicagdo ou a este "imperativo categérico”. todo homem que lho
resistisse seria fundamentalmente mau, como era o caso nos primordios
do Isla, quando ndo se poderia, sem perversidade, preferir os idolos
maégicos ao puro Deus de Abrado. Sdo Jodo Damasceno tinha uma fungao
elevada na corte do califa em Damasco’; ele ndo se converteu ao [sl§,
assim como ndo o fizeram S&o Francisco de Assis na Tunisia, nem Sao
Luiz no Egito, nem Sdo Gregério Palamas na Turquia.’ Ora, ndo ha senao
duas conclusdes possiveis dai: ou estes santos eram homens
fundamentalmente maus --suposi¢cdo absurda pois se tratava de santos--,
ou entdo a reivindicacdo do Isla comporta, como a de toda religiao, um
aspecto de relatividade; o que é metafisicamente evidente porque toda
forma tem limites e toda religido é extrinsecamente uma forma, a
absolutés ndo lhe pertencendo sendo em sua esséncia intrinseca e
supraformal. A tradicdo conta que o sufi Ibrahim ben Adham teve por
mestre ocasional um eremita cristdo, sem que qualquer um dos dois se
convertesse a religido do outro; do mesmo modo a tradigdao conta que
Seyyid Ali Hamadani, que jogou um papel decisivo na conversdao de
Cachemira ao Isla, conhecia Lalla Yogishawari, a yogini nua do vale, e que
os dois santos nutriam um pelo outro um profundo respeito, ao ponto em
que se falou de influéncias reciprocas®, e malgrado a diferenga de religido.

4 Foi 14 que o santo escreveu e publicou, com a aquiescéncia do califa, seu célebre tratado em
defesa das imagens, proibidas pelo imperador iconoclasta Le&o il

5 Prisioneiro dos turcos durante um ano, ele manteve discussées amigaveis com o filho do emir,
mas ndo se converteu, assim como o principe turco néo se tornou cristao.

6 Ainda em nossos dias, os mugulmanos de Cachemira veneram Lall, a shivaita dancarina,
tanto quanto um santo do Isld, lado a lado com Seyyid Ali; os hindus compartilham este duplo
culto. A doutrina da santa condensa-se em um de seus cantos: "Meu guru deu-me apenas um
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Tudo isto mostra que a absolutés de toda religido estd na dimensao
interior, e que a relatividade da dimens&o exterior torna-se forcosamente
aparente ao contato com outras grandes religides ou seus santos.

O Cristianismo sobrepde a miséria pdés-edénica do homem a pessoa
salvadora do Cristo; o Islda toma seu ponto de partida na natureza
incorruptivel do homem -- em virtude da qual este ndo pode deixar de ser
o que é--, e salva o homem, ndo Ihe conferindo uma nova natureza, mas
restituindo-lhe sua perfeicdo primitiva mediante os conteddos normais de
sua natureza imutavel. No Isla, a mensagem --a Verdade pura e absoluta--
reflete-se sobre o Mensageiro: este é perfeito na medida em que a
Mensagem o é, ou porque a Mensagem o é. O cristdo é bastante sensivel --
em um sentido negativo-- ao carater extra-divino e socialmente humano
sob o qual se manifesta o Profeta do Isla, e ele nao perdoa este carater em
um fundador de religido surgido apds o Cristo; o mugulmano de seu lado
percebe de bom grado um certo caréater unilateral na doutrina evangélica,
e ele compartilha alids este sentimento com os hindus e os budistas.
Simples questdo de forma, evidentemente, pois toda religido é uma
totalidade por definicdo, mas sdo precisamente as particularidades
formais, e ndo as ilimitagcdes implicitas, que separam as religides.

"N3o julgueis para ndo serem julgados..." "Quem ergue a espada
perecera pela espada..." "Aquele de vés que for sem pecado que atire a
primeira pedra..." Todas estas sentengas ndo se explicam se nao se tem
"em conta sua intencdo caracteristica, ou seja, que elas se dirigem nao ao
homem como tal, mas ao homem passional, ou ao lado passional do
homem: pois é bastante evidente que pode e deve acontecer de um
homem julgar legitimamente um outro, sem o que nao haveria nem
"discernimento dos espiritos’, nem justica; ou que homens saquem da
espada legitimamente sem por isto perecer pela mesma espada; ou ainda
que homens lancem com razdo pedras sem dever-se perguntar se eles sao
pecadores ou ndo, pois desnecessério é dizer que nem os juizes, nem o0s

preceito. Ele me disse: De fora, entra na tua parte mais interior. Isto para mim tornou-se uma
regra; e é por isto que, nua, eu dango" (Lalla Vakyani, 94).
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carrascos tém de se colocar esta questdo no exercicio de suas fungdes.
Confrontar as leis do Sinai ou as do Cordo e da Sunna com as do Cristo
ndo é estabelecer uma contradicdo, mas simplesmente falar de coisas
diferentes.

A mesma observacgao se aplica a divergéncia das morais sexuais, ou
das concepgdes da sexualidade: enquanto que os semitas, como a maioria
dos outros orientais, definem o casamento pela unido fisica e seu
condicionamento religioso, os tedlogos cristdos o definem pelo que esta
"antes" ou "depois" desta unido, ou "ao lado" dela. "Antes": pelo pacto, que
faz dos noivos esposos; "depois": pelos filhos, que fazem dos cdnjuges pais
e educadores religiosos; "ao lado", pela fidelidade dos esposos, que lhes
permite enfrentar a vida juntos, garantindo ao mesmo tempo a ordem
social. Segundo Sdo Tomaéas de Aquino, o casamento torna-se "mais santo
sine carnali commixtione", o que é verdadeiro de um certo ponto de vista
ascético-mistico, mas ndao se se o entende de uma maneira absoluta; em
todo caso, esta opinido ndo deixa subsistir nenhuma davida quanto a
tendéncia fundamental do Cristianismo nesta matéria. E como esta
tendéncia se apoia sobre um aspecto da natureza das coisas,
desnecessario dizer que ela é reencontrada em algum grau em todo clima
religioso, incluido o Isla, assim como, inversamente, a alquimia sexual ndo
pode estar totalmente ausente do esoterismo cristdo da Idade Média, nem
do Cristianismo enquanto tal.

O Cristianismo distingue entre o carnal como tal e o espiritual como
tal, e ele é 16gico ao manter esta alternativa no mundo vindouro: o Paraiso
é por definicdo o espiritual, portanto ele exclui o carnal. O Isla que
distingue entre o carnal bruto e o carnal santificado, é igualmente légico
ao admitir o segundo em seu Paraiso: censurar ao jardim das houris um
carater demasiadamente sensual, segundo a acepg¢ao corrente e terrena do
termo’, é tao injusto quanto censurar ao Paraiso cristdo um carater

demasiadamente abstrato. O simbolismo islamico tem em vista a analogia

” A poligamia tradicional despersonaliza a mulher em vista da Feminilidade em si, a Rahmah
divina. Mas esta poligamia de fundamento contemplativo pode também, como no caso de
David, combinar-se com a perspectiva monogamica: Bethsabé foi a Mulher unica pelo fato de
que ela, precisamente, "personificava" a Feminilidade "impessoal".
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essencial: mas o resultado é o mesmo.* Seria um erro crer que 0
Cristianismo auténtico é hostil ao corpo como tal’; o conceito do "Verbo
feito carne" e a gléria do corpo virginal de Maria opdem-se a todo
maniqueismo.

Uma consideracdo que gostariamos de inserir aqui, ja que falamos
de paralelos e de oposigbes, € a seguinte: censurou-se ao Corao ter
colocado a Santa Virgem na Trindade cristd; respondemos aqui a esta
objecdo ndo somente para explicar a intengdo coranica, mas também, ao
mesmo tempo, para esclarecer o problema da Trindade por uma
acentuacdo metafisica particular. Segundo uma interpretagdo que nao é
teolégica de fato, mas que o é de direito e que tem pontos de apoio nas
Escrituras, o "Pai" é Deus em si, portanto enquanto metacosmo; o "Filho" é
Deus enquanto se manifesta no mundo, portanto no macrocosmo; € o
"Espirito Santo” é Deus enquanto se manifesta na alma, portanto no
microcosmo. De outra parte, o préprio macrocosmo é o "Filho", e o proprio
microcosmo -- em sua perfeicdo primordial -- identifica-se ao "Espirito
Santo™ Jesus é igual ao macrocosmo, a criagdo inteira enquanto
manifestacdo divina, e Maria é igual ao microcosmo "pneumatico”; e
assinalemos a este respeito a equacdo que foi feita por vezes entre o
Espirito Santo e a divina Virgem, equagdo ligada a feminisacao, em alguns
textos antigos, do divino Pneuma.'

® Ha oposigio entre o corpo e a alma, ou entre a terra e 0 céu, mas néo no caso de Enoque, de
Elias, de Jesus e de Maria, que ascenderam corporalmente ao mundo celeste; do mesmo modo,
a ressurrei¢do da carne manifesta ou atualiza uma realidade que abole esta oposigao. Mestre
Eckhart precisa com razao que, subindo ao céu, estes santos corpos foram reduzidos a sua
esséncia, 0 que ndo contradiz em absoluto a idéia da ascenséo corporal.

? 830 Jodo Climaco relata que S&o Nonnos ao batizar santa Pelagia, que entrava nua na
piscina, "tendo percebido uma pessoa de grande beleza, pde-se a louvar imensamente o
Criador, e foi to levado ao amor de Deus por esta contemplagdo que verteu lagrimas do rosto";
e acrescenta: "N3o é extraordinario ver que aquilo que causa a queda dos outros tenha se
tornado para este homem uma recompensa além da natureza? Aquele que por seus esforgos
chega aos mesmos sentimentos em circunsténcias similares € ja.ressuscitado incorruptivel
antes da ressurrei¢do geral. O mesmo vale para as melodias seja sacradas, seja profanas:
aqueles que amam a Deus sdo por elas transportados a alegria e ao amor divinos, e se
emocionam até as lagrimas". (Escada do Paraiso, XV)

190 termo hebraico Ruahh, "Espirito", é feminino. E notemos igualmente que se encontra na
Epistola aos Hebreus a express&o " Minha Mae o Espirito Santo" (Mater mou Hagion Pneuma).
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Ndo h& nenhuma ponte conduzindo da teologia cristd para o Isl§,
assim como ndo ha nenhuma ponte levando da teologia judaica para o
Cristianismo. Para poder se legitimar, o Cristianismo deve mudar de
plano; e isto é precisamente uma possibilidade inaudita que ndo entra em
nenhuma das categorias comuns do Judaismo. A grande novidade do
Cristo, no quadro do mundo judaico, foi portanto a possibilidade de uma
dimensao interior e portanto supraformal: adora a Deus "em espirito e em
verdade", e isto até a abolicdo eventual das formas; a passagem do
Judaismo ao Cristianismo se opera por conseqliéncia ndo no plano da
teologia, como os polemistas cristdos paradoxalmente imaginam, mas por
um retorno a um mistério de interioridade, de santidade, de Vida divina,
de onde brotard uma nova teologia. Do ponto de vista cristdo, a fraqueza
do Judaismo esta em admitir que é preciso descender de Jac6 para poder
pertencer a Deus, e que a realizagdo de atos prescritos é tudo o que Deus
nos pede; quer esta interpretagdo seja exagerada ou nao, Cristo rompeu as
fronteiras do Israel étnico substituindo-o por um Israel unicamente
espiritual, e ele colocou o amor de Deus antes do ato prescrito, e de uma
certa maneira no lugar deste dltimo, introduzindo simultaneamente, por
sua vez, e necessariamente, novas formas. Ora, esta passagem extra-
teolégica da "antiga Lei" para a "nova" impede logicamente aos cristaos de
utilizar, em relacdo ao Isla, a argumentacdo estreitamente teolégica que
eles se recusam a aceitar de parte dos judeus, e os obriga em principio a
admitir pelo menos a possibilidade -- em favor do Isla-- de uma
legitimidade fundada numa nova dimensdo, ndo apreensivel a partir do
sentido literal de sua prépria teologia.

Vimos que, do ponto de vista do Isl3, a limitagdo do Cristianismo é
admitir, primeiramente, que o homem seja totalmente corrompido pelo
pecado e, em segundo lugar, que somente o Cristo possa liberta-lo deste
estado: e como nds observamos igualmente, o Isla funda-se sobre o
axioma da inalteravel deiformidade do homem: ha nele algo que,
participando do Absoluto --sem o que o homem n&o seria o homem--,
permite a salva¢do desde que ele possua o conhecimento necessario, o
qual precisamente é fornecido pela Revelacdo; o que o homem tem
necessidade absoluta nao é, portanto, tal Revelador, mas a
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Revelagdo enquanto tal, isto é, vista sob a perspectiva de seu conteddo
essencial e invariavel. E mencionemos também este ponto crucial: o que o
Isla critica no Cristianismo --ndo ao Evangelho-- ndo é admitir em Deus
uma Trindade, mas colocar a esta no mesmo plano da Unidade; nao
atribuir a Deus um ternério, mas definir Deus como trino, o que significa
dizer seja que o Absoluto é triplo, seja que Deus nédo é o Absoluto."

Um ponto que nds evocamos acima, e sobre o qual gostariamos de
insistir antes de prosseguir, € o seguinte: segundo a perspectiva crista
comum', toda a natureza é corrompida, e mais ou menos maldita em
funcdo da queda --e da corrupgéo consecutiva-- do homem,; resulta dai que
os prazeres sensiveis ndo se justificam sendo na medida em que a
conservagao do individuo corporal ou da espécie terrestre o exijam. Na
perspectiva islamica, o prazer, se permanece nos limites permitidos pela
natureza e se é enquadrado pela religido, comporta ademais uma
qualidade contemplativa, uma barakah ou uma beng¢ao que se refere aos
arquétipos celestes e que por este fato pode beneficiar tanto a virtude
como a contemplacdo'¥; a questdo que se coloca para o Isla é a de saber,
ndo o que vale ou significa um prazer qualquer para um individuo
qualquer, mas o que significam os prazeres normais, e nobres na medida
de suas possibilidades, para o homem enobrecido pela fé, e pelas praticas
e virtudes que ela exige. Para os cristdos, a distingdo entre a ‘carne’e o
‘espirito’apresenta-se de bom grado como uma alternativa irredutivel que
sé é suavizada no plano estético pela nogao superficial e apressada das
‘consolagdes sensiveis’; a perspectiva islamica acrescenta a esta
alternativa, a qual ela ndo poderia negar a legitimidade relativa, dois
aspectos compensatérios: o espirito manifestando-se na carne, e a carne

' E verdade que o Deus criador, revelador e salvador nédo se identifica ao Absoluto como tal; é
verdade igualmente que Deus em si, em toda a profundidade de sua realidade, ndo se reduz a
fungdo criadora.

2 Uma perspectiva tradicional jamais equivale a uma limitag&o total, o que é evidente a priori e
provado por numerosos exemplos.

13 No Paraiso: “...Cada vez que eles receberem um fruto, dirdo: isto é o que nés recebemos
antes (=na Terra)... E eles |a terdo esposas purificadas (= sem maculas terrenas)..."(Surata Al-
Bagarah, 25).

" O hedonismo da escola vichnuita de Vallabha parece constituir um desvio desta perspectiva.
Quanto ao hedonismo grego, o de um Aristipo ou de um Epicuro, tem seu fundamento em uma
filosofia do homem e ndo na natureza metafisica das sensagdes; na origem, este foi contudo
um hedonismo comedido e sereno, nao grosseiro como entre os materialistas do século XVIII.
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se manifestando no espirito; complementaridade entrelagada que nos faz
pensar mais uma vez no Yin-Yang do Taoismo. Em resumo: o cristdo
insiste na rendncia e no sacrificio, 0 mugulmano na nobreza e na bengao;
podemos dizer igualmente que o primeiro coloca a énfase no recipiente
acidental ou no nivel de manifestacdo, e o segundo no conteGdo
substancial e no simbolismo operativo. A gnose simultaneamente engloba
e transcende as duas atitudes.”

Do ponto de vista da interpretacgao literal da teologia crista, o Isla
surge como um doloroso escandalo'®; o caso do Cristianismo é analogo do
ponto de vista da légica rabinica mais impecavel.”” E preciso compreender
cada uma dessas Mensagens a partir delas mesmas e em sua intencéo
profunda; os raciocinios derivados de axiomas que lhes sdo estranhos nao
atingirdo sua verdade intrinseca. E isto nos leva ao ponto seguinte: os
fenémenos  caracteristicos de determinada religido ndo constituem
critérios de uma legitimidade exclusiva, eles resultam de uma intencédo
divina de criar uma perspectiva espiritual e uma via salvifica. No “sistema
salvifico” cristdo --no sentido do termo budista updya--, o Cristo “deve”
nascer de uma Virgem, sem o qual ele ndo pode aparecer como Deus
manifestado; e sendo Manifestacdo divina --esta expressdo constituindo a
definicdo mesma do Cristianismo enquanto “meio divino"ou updya--, o
Cristo “deve” ser Unico e ndo havera portanto salvacdo sendo por ele--; a
funcdo universal e portanto intemporal do Logos coincide aqui por razées
evidentes com a pessoa histérica de Jesus. De parte do Isla, o updya
funda-se na idéia de que ndo ha sendo o Real Unico, quer se o compreenda
exotericamente e separativamente, quer esotericamente e unitivamente,

' Na verdade, encontramos as duas atitudes em toda espiritualidade tradicional.

'8 H4, contudo, este argumento em favor do Isl&, o qual Massignon utilizou: “Farei de ti uma
grande nagao, Eu te abencoarei e farei grande o teu nome. Tu serds uma bengéo ... e todas as
familias da terra serdo abengoadas em ti"(Génese, XI|, 2 e 3). Esta promessa divina engloba
toda a descendéncia de Abrado, ai incluidos os arabes, compreendendo portanto o Isld, tanto
mais que é este e o Cristianismo --ndo o Judaismo-- que se estende a “todas as familias da
terra”; dito de outro modo, uma falsa religido ndo pode ser coberta pelas promessas feitas por
Deus a Abraéo. :

"7 O Testemunho que Deus d&, no Sinai, sobre sua prépria Natureza, ndo foi uma meia-
verdade; foi a afirmacdo --de uma insuperavel gravidade-- da unicidade e da indivisibilidade do
Absoluto. Certamente que este Testemunho nao significa que ndo ha em Deus um mistério tal
como a Trindade; mas significa que, no nivel em que se afirma a Unidade, ndo ha senio esta,
que nao havera portanto nada que lhe possa ser acrescentado.
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ou segundo a transcendéncia, ou segundo a imanéncia; por consequéncia,
o Profeta “ndo tem necessidade” de ser mais do que um homem, e nao ha
nenhuma razdo para que ele seja o Unico, outros Profetas o tendo
precedido. No caso do Judaismo, o updya testemunha a possibilidade de
um Pacto entre Deus e uma sociedade consagrada, portanto globalmente
sacerdotal, algo que o Brahmanismo e o Xintoismo fornecem outros
exemplos; Israel “deve” por conseqliéncia ter o papel do Gnico “povo
eleito” -- pois encarna esta possibilidade fundamental do Pacto celeste --,
mesmo se a necessidade da irradiagdo monoteista ndo encontra sua
solucdo sendo gragas as formas subseqtientes do Monoteismo.'®

Desde que Mohammed nao tinha de se apresentar -- bem como
Abrado e Moisés-- como a Manifestacdo do Absoluto, ele podia, como eles,
permanecer plenamente no estilo semita, o qual & meticulosamente
apegado as coisas humanas,sem desdenhar as menores delas; ao passo
que ha no Cristo --paradoxalmente e providencialmente-- um elemento
que o aproxima do mundo ariano, isto € uma tendéncia a simplificagdo
idealista das contingéncias terrestres.” O fato de que o Cristo é
Manifestacdo do Absoluto sugeriu aos ocidentais --com a ajuda da
cosmolatria dos greco-romanos-- que o Absoluto é deste mundo; uma
sugestdo que o Isla nega expressamente revestindo o terrestre de um
maximo de relatividade (o fogo ndo queima, “s6é Deus” faz queimar, e
assim por diante), e que contribuiu para provocar, através de muitos
rodeios e combinando-se tardiamente com um messianismo judeu tornado
irreligioso, a busca de uma massa de pseudo-absolutos terrestres jamais
realizaveis e cada vez mais explosivos. O fato de se acusar o Isld de
ingenuidade, esterilidade e de inércia coloca em evidéncia um erro de
6ptica que se explica por esta fé na absolutés dos valores terrenos e das

'8 E por uma raz&o analoga --ou em um certo sentido pela mesma razéo -- que o Budismo teve
de sair do mundo fechado do Brahmanismo.

19 Esperamos que nossas expressdes déem conta suficientemente de nossas intengdes, as
quais somos obrigados a condensar em algumas palavras-chave com o risco de parecer
“malsonante”. Sobre a base desta precaugao, diremos que Cristo, destinado a ser “deus ariano”,
tem por antecipacgdo algo de ariano por sua independéncia --aparentemente “grega”ou “hindu” --
em relagédo as formas; assim como o Buda, destinado a ser “deus mongol” , possui algo de
providencialmente mongol pela monotonia horizontal e a profundidade estatica de sua
manifestagdo. No que diz respeito & “independéncia” do espirito ariano, precisemos que ela
pode ser uma qualidade ou um defeito, dependendo do caso, exatamente como o formalismo
semitico; seja como for, tudo é relativo e é preciso colocar cada coisa em seu lugar.
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empreitadas humanas; objetivamente e positivamente, os tracos que
provocam estas censuras marcam uma intencdo de equilibrio biblico em
face do verdadeiro e Gnico Absoluto. Para os mugulmanos, o tempo é uma
rotacdo em torno de um centro imével, e ele seria reversivel “se Deus
quisesse”; a histéria ndo tem interesse sendo na medida em que ela se
refere a Origem, ou, ao contrario, na medida em que ela flui rumo ao
“Ultimo Dia”. Pois Deus é “o Primeiro e o Ultimo”.

O Isla visa a realizar a combinag¢do do senso do Absoluto com a
qualidade de Equilibrio: idéia do Absoluto determinando o Equilibrio, e
realizagdo do Equilibrio em vista do Absoluto. O Equilibrio engloba tudo o
que nés somos, portanto o homem coletivo e 0 homem individual; e sendo
homens, temos direito, em face do Absoluto, a tudo o que é normalmente
humano, sem que este direito possa excluir vocagdes particulares de
afastamento do mundo. O Cristianismo tem algo de dramatico; ele tem
mais o senso do Sublime do que o do Absoluto, e mais o senso do
Sacrificio do que o do Equilibrio; sob este segundo aspecto, ele estende
uma vocacado propriamente ascética a toda a sociedade --na Igreja latina
sobretudo--, 0 que é certamente seu direito de upédya particular, mas que
ndo obstante provocou desequilibrios histéricos simultaneamente nefastos
e providenciais.™

Segundo o ponto de vista mugulmano, os cristdos “cristificaram”
Deus: desde Cristo, Deus ndo pode mais ser concebido nem adorado fora
do Homem-Deus, e quem ainda concebe Deus da maneira pré-crista é
acusado de nao conhecer Deus; adorar a Deus fora de Jesus --ou nao
admitir que Jesus seja Deus-- , é ser inimigo de Jesus, portanto inimigo de
Deus, mesmo se se combina o culto do Deus Uno com o amor de Jesus e
de Maria, como o fazem precisamente os muculmanos. Em suma, para
estes Ultimos, os cristdos por assim dizer “confiscaram”o culto de Deus

A humanidade européia tem algo de prometéico e de tragico; requeria por conseqiiéncia
uma religido que pudesse superar e sublimar o dramatismo dos deuses e dos herdis gregos e
germanicos. Ademais, o génio criador dos europeus implica uma necessidade de “queimar o
que se adorava”, e dai resulta uma prodigiosa propensdo a negagao e a mudanga; a
Renascenga fornece a prova mais patente e o exemplo mais assombroso disso, sem falar do
que acontece em nossa propria época e num nivel incomparavelmente mais grave; o que esta
em jogo é sempre 0 “Homem”, mas com acentuagdes totalmente diferentes.
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mediante o culto exclusivo e absoluto de determinada Manifestacao
Divina, ao ponto de negar toda religido anterior, ao passo que o Isld, ao
contrario, reconhece a validade dos cultos monoteistas pré-cristdos,
adotando por sua vez uma atitude exclusiva no que diz respeito ao ultimo
ciclo da humanidade, que é o seu. E isto é importante: a evidéncia
ofuscante dos “direitos”"do Absoluto --portanto do Deus-Unidade-- parece
ter por conseqléncia o carater bastante humano da manifestagao
mohamediana, no sentido de que esta evidéncia basta-se a si mesma, e
deve ser compreendida como suficiente, de maneira que um mensageiro
subrehumano nada lhe acrescentaria.

Partindo da idéia de que toda religido funda-se sobre uma Revelagao
que emana da Unica e mesma Consciéncia infinita, ou da mesma Vontade
celeste de atracdo e equilibrio, pode-se especificar --como j& o fizemos
mais de uma vez-- que o Cristianismo esta fundado no Prodigio salvifico de
Deus, e o Islad sobre a Verdade salvifica: do ponto de vista cristao --falando
em termos bem sumarios-- 0 nascimento virginal de Jesus prova que a
religido cristd é a Unica verdadeira,” enquanto que do ponto de vista
mucgulmano este mesmo prodigio prova simplesmente que o Poder divino
tinha uma razao suficiente para engendra-lo, mas nao que ele seja --ou
possa ser-- 0 Unico critério da Autoridade divina ou a Gnica garantia da
Verdade absoluta, portanto que poderia tomar precedéncia sobre algum
aspecto da Evidéncia metafisica. Em suma, o Isla busca evitar a impressao
de que esta Verdade ou esta Evidéncia seja dependente do carater
sobrehumano do porta-voz: é como se Deus estivesse “ciumento “ --no
sentido biblico e metaférico do termo-- de seus representantes terrestres
e ansioso por manifestar, ou lembrar, sua absoluta pré-eminéncia e sua
indivisivel essencialidade. “Ciiime”estritamente l6gico ou ontolégico, pois

2 O raciocinio implicito € em suma o seguinte: a doutrina vedantina é falsa, porque Cristo, que
nasceu de uma virgem, ndo a ensinou, e porque Badarayana, que a ensinou, ndo nasceu de
uma virgem. Acrescentemos ndo obstante que, de uma parte, os postulados vedantinos
encontram-se esporadicamente também na metafisica e na mistica cristas e,de outra parte, que
a verdade de determinda tese aristotélica ou platonica levou os cristdos que a compreenderam a
cristianiza-la, o que significa dizer que toda verdade deriva do Verbo eterno.

2 Desnecessario dizer que no se trata aqui de de constestar a legitimidade do upéya cristdo
enquanto tal, mas de dar conta de um aspecto, ou de um argumento subjacente, do fendmeno
islamico, o qual em seu conjunto aparece, em face do cristocentrismo voluntarista, como um
corretivo reestabelecendo um certo equilibrio.
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seu fundamento é a natureza das coisas --a qual nada escapa no fim das
contas-- e também a Misericérdia,pois a Verdade divina possui
essencialmente uma qualidade salvadora que compensa de alguma
maneira seu carater altivo ou majestoso. Esta qualidade salvifica da
Verdade pura é a grande tese do Isla, juntamente com a Unidade de Deus.

Os mugulmanos colocam a priori a questdo de saber, nao se Jesus é
Deus, mas se Deus pode fazer-se homem no sentido em que os cristdaos o
entendem; se se encara Deus como o fazem os mugulmanos, ou seja, sob
a 6tica da absolutés, Deus em si ndo pode tornar-se homem porque o
Absoluto em si ndo pode tornar-se contingéncia. Na doutrina trinitéria,
Deus pode fazer-se homem porque a Manifestacdo encontra-se ja
antecipada no Principio visto sob um aspecto ja relativo; este é o caso
igualmente na doutrina hindu dos Avataras, mas ndao na de Atma enquanto
transcendente e excluindo Maya. Quando a Manifestacdo encontra-se
prefigurada no Principio € que, precisamente, este ndo é encarado sob o
aspecto da absolutés; ora, a razdo de ser do Islda é de colocar a énfase
dogmaticamente sobre este Gltimo, de ser por conseqliéncia a mensagem
da esséncia e do intemporal. Esta verdade devia necessariamente tomar
corpo no ciclo monoteista, quaisquer que possam ser a legitimidade e o
mérito de outras perspectivas igualmente possiveis.

Dogmaticamente, a divergéncia cristiano-islamica é irredutivel;
metafisicamente e misticamente ela é relativa, como dois pontos opostos
tornam-se complementares em virtude do circulo sobre o qual se situam,
e que os coordena ou os une desde que ele é percebido. Convém nunca
perder de vista que os dogmas sao coagulacdes-chave da luz informal; ora,
quem diz coagulacdo diz forma, portanto limitagdo e exclusdo. O Espirito
pode ser manifestado, mas nao cercado; Spiritus autem ubi vult spirat.

Um esclarecimento acerca do Sufismo poderia encontrar seu lugar
aqui: pretendeu-se , com uma seguran¢a algo surpreendente, que o
Sufismo original sé conhecia o temor; que o Sufismo de amor surgiu mais
tarde, e que mais tardio ainda é o Sufismo de gnose; e esta sucessdo foi
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apresentada como uma evolugdo, cujas fases foram atribuidas a
influéncias estrangeiras. Na realidade, este desdobramento em trés fases é
uma projegdo ciclica normal das virtualidades espirituais do Isla; o que
em principio é de ordem mais elevada, deve manifestar-se --do ponto de
vista da acentuacdo geral-- em ultimo lugar, o que pode evidentemente dar
a ilusdo de um progresso quando se ignora as razdes profundas do
fendmeno, e quando se ignora igualmente que os trés elementos --temor,
amor, conhecimento-- existiam necessariamente desde a origem, e
sobretudo na proépria pessoa do Profeta, como atestam o Cordo e a Sunna,
sem o que eles ndo teriam podido florescer mais tarde sob as formas
especificas de doutrina e de método.

H& dois movimentos paralelos compensatérios: de uma parte, a
coletividade se degenera a medida que se afasta da origem; mas de outra
parte, sem evidentemente que haja um incremento global da
espiritualidade, ha floragbes sucessivas na ordem ascendente que
descrevemos, no sentido de que os valores implicitos da origem se
desdobram na ordem doutrinal e tornam-se explicitos, de modo que
poder-se-ia dizer que hd um desabrochamento progressivo compensatério
no quadro mesmo da decadéncia geral. Este € um fendmeno que se pode
observar em todos os ciclos religiosos, notavelmente também no
Budismo®; e é por isto que surgem no seio de cada religiao "renovadores”
(mujaddid), que sdo "profetas" em um sentido derivado e secundario.* No
Isla, Rabiah Adawiyah, Dhul Nun al-Misri, Niffari, Ghazali, Abd al-Qadir al-
Jilani, |bn Arabi, Abu 'l Hassan ash-Shadhili e Rumi incluem-se nesta
categoria.

3 Meio milénio apds o Buda, a tradigdo corria o risco, se ndo de se extinguir, pelo menos de
reduzir-se cada vez mais a uma comunidade monastica sem radiagdo mundial possivel; todos
os esforgos convergiam para o Pratyéka-Buda, o contemplativo silencioso e isolado. E entdo
que intervém o Mahayana com seu ideal do Bodhisattwa, personificagdo nao apenas de
desapego herdico, mas também de misericérdia ativa. Observemos aqui que a "piedade”
budista significa que o Conhecimento total implica essencialmente, ndo determinada atividade
exterior sem duvida, mas a consciéncia participativa de uma dimens&o do Ser, a saber a Beleza
ou a Bondade; a qual é precisamente um aspecto da Esséncia divina, segundo Ibn Arabi.

24 Seria uma brincadeira de muito mau gosto assimila-los aos "reformadores" cuja fungéo €
exatamente inversa. Escutamos uma vez que se sdo Francisco de Assis ndo tivesse surgido, 0
préprio Cristo teria tido de voltar, formulagdo simbélica que sugere bem a fungéo em questéo.
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Uma razdo paradoxal deste fendmeno é que a eclosdao aberta da
perspectiva do amor pressupde um meio humano forjado pela perspectiva
do temor,” e que a eclosdo da perspectiva de gnose pressupde um meio
moldado pela do amor. Isto quer dizer que uma religido deve ter tempo
para formar sua humanidade para ser capaz de nela projetar , com a
ajuda deste ambiente, esta ou aquela acentuagao espiritual; exatamente o
mesmo vale para a arte sacra ou para a liturgia em geral.

O ternario suafico ‘"temor" (makhafah), "amor" (mahabbah) e
"conhecimento" (marifah) se manifesta, na escala do Monoteismo integral,
respectivamente sob as formas das trés religides semitas, cada qual
comportando por sua vez e a sua maneira, com maior ou menor énfase, 0s
trés modos em questdo. O Cristianismo come¢a com os austeros Padres
do deserto; refloresce mais suavemente, sob o signo da Virgem-Mae, na
|dade Média, para dar lugar, mas de uma maneira bastante precaria pois
coloca toda a énfase na caridade, a manifestagdes de gnose, discerniveis --
em diversos graus-- particularmente entre os misticos renanos e na
escolastica, sem esquecer os tedsofos aleméaes --numa espécie de exilio
tradicional-- e outros grupos mais ou menos isolados.

No Judaismo também, a época dos Salmos e do Cantico dos
Canticos ndo podia ser a do Pentateuco, e os cabalistas ndo poderiam
emergir ou desabrochar antes da |dade Média.* E lembremos neste
contexto que o Judaismo, que coloca a énfase na relacdo entre Deus e
Israel, é globalmente uma perspectiva de fé e de temor; o temor de Deus
enquadra as perspectivas de amor e de conhecimento, as quais nao
poderiam estar ausentes”, o amor sendo aqui estreitamente solidario da

esperanga.

5 Por razdes as quais nos ja fizemos aluséo, ndo se poderia objetar aqui que muitos ahadith
tratam do Amor e que este ndo poderia estar ausente na origem do Isla. O Amor ndo entra
explicitamente nos postulados do Sufismo original, o qual se funda --como dissemos-- sobre a
"conversdo" (fawbah) efetiva e sobre o percurso das "estagdes" (magamat). "O Isla € a religido
do Amor" disse Ibn Arabi; quanto ao resultado, sim, mas ndo quanto as premissas gerais; sim
quanto a esséncia, ndo quanto aos postulados metédicos. O "Vinho" (khamr) e a "Noite" (Lay/a),
ou a embriagués contemplativa e a feminidade interior e quase-divina, intervém apenas no
esoterismo.

% Filo de Alexandria foi um platnico, ndo um cabalista.

7 Estas quase definicdes sdo simultaneamente exatas e aproximativas, pois dificilmente é
possivel fazer justica a todos os matizes em poucas palavras.
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O Cristianismo, de sua parte, coloca a énfase nao a priori sobre a
Natureza divina, mas sobre a Manifestagcdo divina e redentora; € uma
perspectiva de amor, que emoldura a sua maneira a de temor e a de
gnose. O Isld enfim enfatiza a Unidade divina e suas consequéncias
humanas, ele representa uma perspectiva de fé e de conhecimento, o
temor e o amor sendo aqui funcdo da fé.® Lembramos aqui estas coisas
ndo para definir mais uma vez as perspectivas religiosas, mas para
sublinhar que elas se contém mutuamente.

2 \/4rios ahadith véem de fato no amor de Deus e no temor do pecado ou do mundo os critérios
da fé sincera , a qual é sempre acentuada. Notemos esta sentenca de Hassan al-Basri,
eminente representante do Sufismo nascente: "Quem conhece Deus O ama, quem conhece o

mundo, foge dele".
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VERDADE E PRESENCA
Frithjof Schuon

A manifestacdo salvadora do Absoluto é Verdade, ou Presenga, mas
ela ndo é nem uma, nem outra de uma maneira exclusiva; pois, Verdade,
ela comporta a Presenca, e Presenga, ela comporta a Verdade. E a dupla
natureza de todas as teofanias; assim, o Cristo & essencialmente uma
manifestacdo da Presenca divina, mas ele é por isso mesmo Verdade: "Eu
sou a Via, a Verdade e a Vida". Ninguém chega na proximidade salvadora
do Absoluto se ndo for por uma manifestagdo do Absoluto, seja ela a priori

Presenga ou Verdade.

No Cristianismo, o elemento Presenca prima sobre o elemento
Verdade: o primeiro elemento absorve por assim dizer o segundo, no
sentido de que a Verdade se identifica ao fendmeno do Cristo; a Verdade
cristd é a idéia de que o Cristo é Deus. Resulta dai a doutrina trinitaria;
esta ndo se explicaria se o ponto de partida no Cristianismo fosse o
elemento Verdade, isto é uma doutrina do Absoluto, como é o caso no
Isld, no qual Deus se apresenta antes de tudo como o Um Real, na medida

em que um exoterismo semitico o permite.??

O Isl&, portanto, funda-se sobre o axioma de que a Verdade absoluta
é o que salva, juntamente com suas conseqiiéncias volitivas, bem
entendido; a limitacdo exotérica desta perspectiva € o axioma de que s a
Verdade salva, ndo a Presenca. O Cristianismo, ao contrario, funda-se
sobre o axioma de que a Presenca divina salva; a limitacdo exotérica é

aqui o axioma, de uma parte, de que somente tal Presenga salva, e nao
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outra, e, de outra parte, que s6 o elemento Presenca pode salvar, nao o

elemento Verdade em si.%°

Dizer com o Isld que a Verdade salva -- desde que ela seja a do
Absoluto -- significa dizer que é preciso tirar todas as consequéncias da
Verdade, que é preciso portanto aceitd-la totalmente, isto €, com a
vontade e a afetividade, tanto quanto com a inteligéncia. E dizer com o
Cristianismo que a Presenca salva -- desde que ela seja a do Amor divino --
significa dizer que ¢é preciso entrar no molde desta Presenca,
sacramentalmente e sacrificialmente, e se deixar levar por ela ao Amor
divino. E preciso antes amar, depois querer e eventualmente conhecer em
funcdo do amor de Deus, enquanto que no Isld é preciso antes conhecer,
depois querer e eventualmente amar em fungdo deste conhecimento de
Deus, se é permitido exprimir-se nesta matéria de uma maneira assim

esquematica.

A priori ou exotericamente, o elemento Verdade no Cristianismo, ja o
dissemos, é o axioma de que o Cristo é Deus, e que somente o Cristo é
Deus; mas a posteriori ou esotericamente, a Verdade cristica significa, de
uma parte, que toda manifestagdo do Absoluto & idéntica ao Absoluto, e
de outra parte que esta manifestagdo é simultaneamente transcendente e
imanente. Transcendente, ela é o Cristo acima de nés; imanente, € o
Cristo em nés mesmos; ela é o Coragdo que é ao mesmo tempo Intelecto e
Amor. Entrar no Coragdo é entrar no Cristo, e inversamente; o Cristo € o
Coracdo do macrocosmo, como o Intelecto € o Cristo do microcosmo.

"Deus fez-Se Homem a fim de que o homem se faca Deus" o Si se fez

% Esta reserva significa que o ponto de vista teoldgico ndo poderia escapar a um certo dualismo, pelo fato
mesmo de sua perspectiva devocional e voluntarista.

30 A Verdade salvadora do Isla é "a Verdade" -- ndo "determinada Verdade" -- porque ela diz respeito ao
Absoluto e ndo a um fenémeno.
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Coracéo a fim de que o Coragéo se torne o Si; e é por isso que "o Reino de
Deus esta dentro de vos".

E nesta gnose que o Isld e o Cristianismo se encontram, pois o
Coracéo é o Cordo imanente, ou o Profeta imanente, se se coloca a énfase
na funcdo ativa e inspiradora do Intelecto. Isto equivale a dizer que, no
Isld, o elemento Presenca é representado pelo Cordo de uma parte e pelo
Profeta de outra; valorizar este elemento Presenca -- em fungdo do
elemento Verdade, que no Isld é o ponto de partida -- € identificar-se
sacramentalmente ou eucaristicamente ao Cordo®, e & também
identificar-se ao Profeta ao entrar no molde mohamediano, que nao é
outro que a "norma primordial”, a Fitrah. Entra-se neste molde encerrando-
se na Sunna, o conjunto de regras de conduta ditadas pelo Profeta e
personificadas por ele; ora, essas regras sdo "horizontais" tanto quanto

"verticais", elas abordam a vida material e social como a vida espiritual.

O Cordo também é simultaneamente Verdade e Presenca: é Verdade
pela doutrina, que ensina que nao ha sendo um sé Absoluto, e € Presenca
por sua qualidade teofénica ou sacramental, que esta na origem do Dhikr,

a oracao quintessencial.

Se para os cristdos Cristo é a Verdade da Presenca, isto é, ele € a
Presenca verdadeira ou a Unica verdadeira Presenca de Deus, para os
muculmanos o Profeta sera, ao contrario, a presenca da Verdade, isto é,
s6 ele torna presente a Verdade pura ou total, a Verdade em si; o que
explica que para os mugulmanos, que sdo insensiveis a outros
argumentos, Mohammed é o maior dos "Enviados". "Tal Verdade, tal

Profeta", parecem pensar os mugulmanos, enquanto que para os cristéos,

3! H4 mugulmanos que passam sua vida recitando o Cordo, ¢ ha mugulmanos ndo-arabes que o salmodiam
mesmo sem o compreender.

128



ao contrario, a Verdade parece ser totalmente funcdo da

incomparabilidade do Homem-Deus.

Para os mucgulmanos, sé6 a Verdade do Absoluto salva: dai sua
tendéncia a diminuir ou a depreciar, no Cristianismo, o elemento Presenca
sob todos os seus aspectos; enquanto que para os cristdos, sé a Presenca
.- ou esta Presenca -- possui uma eficacia salvifica, donde sua tendéncia a
subestimar ou a rejeitar todo "platonismo”, isto é, toda perspectiva de

Verdade libertadora.

A preeminéncia de Mohammed no Isld -- cuja motivagao légica
acabamos de indicar, pelo menos no aspecto mais fundamental — tem, por
consequiéncia, ou por concomitancia, uma curiosa tendéncia a diminuir os
Reveladores anteriores a Mohammed, mesmo que apenas incidentemente
e ndo obstante a veneragao que o Isla lhes devota. N6s nos sentimos
obrigados a dar conta deste aspecto porque ele se manifesta em obras
sufis®2, bem como nas exegeses coranicas, e encontramos seus tracgos
mesmo em alguns ahadith®3; relembraremos , para prevenir indignagdes
apressadas de parte do arabista ocidental, que uma religiao é o que os
budistas chamam de upaya*, e que por este fato ela tem um certo direito
a reflexos defensivos objetivamente inadequados, mas logicamente
conformes ao axioma religioso ao qual eles servem, e justificados por sua

eficacia pro domo tanto quanto por sua verdade simbdlica e indireta.

De um outro angulo, e no que diz respeito a certas opiniGes
enganosas sobre o Cristo e a Virgem, é preciso ter em conta, de um lado, a

necessidade de todo exoterismo de se proteger contra a atracao de outra

32 Fusus al-Hikam. de Ibn Arabi. oferece exemplos patentes disso.

33 Talvez ndo auténticos. mas em todo o caso difundidos e ndo desaprovados quanto ao conteudo.

3% Upaya ¢ o "meio engenhoso" mediante o qual o Céu busca atrair as almas: como estas estdo na ilusdo, o
"meio" assume forgosamente algo de ilusorio. donde a diversidade das doutrinas, dos métodos, das
religides. ou antes de seus aspectos de incomparabilidade.
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perspectiva religiosa, e neste caso o fim justifica os meios, as
coletividades humanas sendo o que sdo, e, de outro lado, um certo
ressentimento de parte do Isla em relagcdo ao antropoteismo cristdo. Uma
expressdo como o titulo de "Mae de Deus" atribuido a uma criatura de
incomparavel eminéncia é uma elipse metafisica defensavel; mas nao se
pode negar que, no plano exotérico, e na auséncia de comentarios sutis
que compensariam sua audacia ou imprudéncia, esta expressao assinala
um obscurecimento da metafisica do Absoluto, um enfraquecimento de
nossa consciéncia imediata, plena e operativa da absolutez de Deus; pois,
ou um fenémeno é Deus -- o que é contraditério--, e entdo ele ndo tem
mae, ou entdo ele tem uma maée e assim nao é Deus, pelo menos sob o
aspecto em que ele possui uma mae e fazendo-se abstracdo da
contradicao inicial da hipétese.®® Se diminuis assim o Absoluto -- parecem
dizer os mucgulmanos --, ndo ficais indignados se nés diminuimos o
relativo, tanto mais que o fazemos em fun¢do do Absoluto e de sua gléria

apenas.>®

Os muculmanos sdo censurados por ndo tirar nenhuma conclusao
teolégica adequada do nascimento virginal do Cristo; eles poderiam
responder que a ascensdo de Enoque, de Moisés e de Elias ndo significa
nada para os cristdos, que colocam estes personagens no ‘inferno" dos
Patriarcas até o advento histérico do Gnico Salvador. Se se é de opinido

que 0os mugulmanos "permitem-se tudo" em virtude do elemento Verdade,

3% Esta contradigdo. bem entendido, s6 diz respeito ao sentido literal e ndo ao mistério subjacente; ora. no
plano do exoterismo € o sentido literal que conta.

% Segundo uma tradigdo islamica. no fim dos tempos o Sol e a Lua serdo atirados no inferno porque foram
adorados pelos homens. opinido que esta nos antipodas da perspectiva hindu, e de toda perspectiva
mitoldgica ou "paga". baseadas no que varias vezes denominamos a transparéncia metafisica dos
fendmenos.E preciso reconhecer. contudo. que este principio ocasiona subjetivamente muitas aplicagdes
abusivas --ndo pensamos aqui na idolatria, que € um desvio e ndo um simples abuso --, por exemplo no
plano da divinizagdo quase ritual de alguns marajds, onde o antropoteismo se combina com todo o
meticuloso pedantismo de que a mentalidade sacerdotal ¢ capaz. O reflexo iconoclasta do Isld visa a
idolatria sob todas as suas formas, mas ergue-se no mesmo golpe, em nome da Transcendéncia, contra a
Imanéncia toda a vez que esta parece entrar em concorréncia com aquela; so o esoterismo escapa em
principio a esta tendéncia limitativa.
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que no seu caso enfatiza a Transcendéncia em detrimento de
determinados aspectos considerados perigosos do elemento Presenga,
pode-se estimar com ndo menos razdo que os cristdos tomam iguais
liberdades em favor do elemento Presenca e as expensas de determinadas
consequiéncias metafisicas da Transcendéncia, portanto em detrimento do
elemento Verdade; quer se queira, quer ndo, é-se obrigado a admitir de
uma maneira geral que o upaya possui direitos a primeira vista
exorbitantes, mas afinal explicaveis e justificaveis por certos dados da

natureza humana.

Em uma palavra: o mal-entendido entre cristaos e mugulmanos®’ é
no fundo que, para os primeiros, o Sacramento serve de Verdade,

enquanto que para os segundos a Verdade serve de Sacramento.

Podemos descrever a acentuacdo islamica do elemento Verdade da
seguinte maneira: o Monoteismo em si, que é o de Abrado e dos
Patriarcas, deriva do elemento Verdade porque é a Verdade do Deus Uno
que salva; ou seja, o homem é salvo pela fé e por nada mais, as obras
sendo funcdo da fé ou da sinceridade. A perspectiva crista €
essencialmente determinada pela Manifestagdo divina -- teofania 'que
repercute sobre a concepgdo mesma de Deus, -- e esta manifestacao da
lugar a uma espiritualidade do sacrificio e do amor; este antropoteismo,
com o trinitarismo que dai resulta, é certamente uma possibilidade

espiritual entre outras, mas ndo é o monoteismo em si.
Ora, o Isla, que representa o Monoteismo em si e nada mais, €

l6gico em censurar o Cristianismo por nao valorizar a mensagem do

Monoteismo, e de substitui-la por uma outra mensagem, a da
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manifestagao divina precisamente; o Isla é légico igualmente em censurar
ao Judaismo, primeiramente por ter nacionalizado o Monoteismo e, em
seguida, por ter monopolizado a profecia. Certamente que o Mosaismo e o
Cristianismo sdo intrinsecamente ortodoxos, mas esta ndo é a questdo
quando se trata de resgatar a mensagem essencial, caracteristica e

universal do Monoteismo, como o Isla entende fazer.

As nogdes teofanicas de “Verdade” e de “Preseng¢a” nos conduzem a
duas nog¢des analogas préprias ao Amidismo, a saber o “poder de si
mesmo” e o “poder do Outro” (em japonés, jiriki e tariki)*®. O primeiro
poder é o da inteligéncia e da vontade vistos sob o aspecto da capacidade
salvifica que possuem em principio, e que em conseqliéncia pode agir de
fato desde que as condi¢bes requeridas sejam cumpridas; neste caso, o
homem libera-se gracas a sua inteligéncia e por seus préprios esforgos,
pelo menos segundo as aparéncias humanas, pois metafisicamente o
poder iluminador e liberador escapa ao individuo, que ndo é sendo seu
instrumento. O segundo poder ndo nos pertence de nenhum modo,
pertence ao “Outro”, como seu nome indica e como quer sua razao de ser;
neste contexto, o homem é salvo pela Graga, o que contudo ndo poderia
significar que ele ndo deva colaborar nesta salvacado, por sua receptividade

e segundo os modos que a natureza humana lhe permitem ou impdem.

A inteligéncia, que se refere ao elemento Verdade, deriva
essencialmente do “poder de Si-mesmo”, e é o que entende representar o
Zen, que se funda de fato sobre a Verdade imanente e liberadora; a fé, que
se refere a graca e por conseqtiéncia ao elemento Presenca, deriva pelo

contrario do “poder do Outro”, e é o que entende representar o J6do, que

37 Ou entre cristdos e platdnicos. com as reservas ou 0s matizes que se impdem.
*® Ou Shédé-mon, “escola do Caminho Sagrado”, e Jédo-mon, “escola da Terra Pura”.

132



se funda sobre a Presenca transcendente e salvadora. Pela for¢ca das
coisas -- € preciso insistir --, 0 elemento Verdade, ou o Intelecto imanente
quando se encara este elemento subjetivamente, atualiza um elemento
“Presenca” que nos supera e nos determina, enquanto que, inversamente,
o elemento Presenca faz apelo, para poder nos salvar, a fé e por

consequiéncia a nossa inteligéncia e ao elemento “Verdade”.%°

Uma digressdo acerca da interpretacdo pratica dos dois
“poderes”(jiriki e tariki) poderia justificar-se aqui: sem querer formular
censura em um plano que deriva da ortodoxia intrinseca -- mas que nao
obstante estda ligado a relatividade do upaya --, nés ndao podemos evitar o
sentimento de que ha algo de excessivo no totalitarismo, de uma parte de
um Zen que entende ndo possuir nenhum traco de tariki, e de outra parte
de um Jédo que entende ndo apresentar o menor jiriki. Certamente, o
homem pode em principio salvar a “si-mesmo”, mas € preciso que uma
Poténcia celeste --portanto um “poder do Outro”-- abengoe tal esforgo;
certamente, o homem pode em principio ser salvo apenas pelo abandono a
Misericérdia, mas é preciso que este abandono comporte um elemento de
iniciativa, pois a auséncia de todo elemento de “poder de Si-mesmo” é
contraria a natureza do homem. Os partidérios de Shinran, protagonista
do tariki extremo, censuram as vezes a Honen, mestre de Shinran, por
admitir que a atividade invocatéria combinada com a fé é a causa da
salvacdo, o que lhes parece uma inconsequliéncia e uma falta de fé; para
eles, s6 a fé salva, e a atividade de oragdo ndo é sendo um sinal de
gratiddo. Ora, Shinran, na medida mesmo em que entende facilitar a via,
torna mais dificil nossa confianga, pois se tudo depende da fé e ndo de
atos, a base -- ou a substancia psicolégica -- da fé torna-se tanto mais

precéria; dito de outro modo, é humanamente dificil crer em uma

¥ Como indica o Yin-Yang do Taoismo, de uma parte dando as duas regides opostas uma forma que
marca uma espécie de enlagamento, e de outra parte transferindo a cada uma das regides um elemento da

outra.
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Misericérdia que ndo nos pede absolutamente nada. Em Hoénen, ao
contréario, os atos comportam uma garantia objetiva de autenticidade em
face da fé porque eles facilitam e reforgam esta Gltima, e favorecem assim
a condigdo essencial do nascimento na “Terra Pura”; esta maneira de ver,
longe de comprometer nossa confianga na Misericérdia, comporta ademais
um elemento ativo de felicidade. De resto, ndo é tanto a tese intrinseca
de Shinran que nés criticamos aqui, mas sim o parti pris de seus fiéis de
criticar a tese de Honen, a qual é suficiente e irrepreensivel, se bem que
menos aguda sem duvida do ponto de vista de um certo totalitarismo

simultaneamente légico e emocional.*®

O Budismo se apresenta a priori, isto € em sua moldura formal,
como uma via segundo o “poder de Si-mesmo”, portanto baseada no
elemento Verdade enquanto poder iluminador e liberador imanente; mas
ele da lugar a posteriori, com uma perfeita légica e sem sair de seu
esquema original, a uma via segundo o “poder do Outro”, portanto
fundada no elemento Presenca enquanto poder misericordioso e salvifico
transcendente. A Revelacdo budica oferece de fato dois principios, um
geral e um particular, e o segundo incrustado no primeiro: primeiramente,
o principio da salvagdo por nosso préprio esfor¢o, cujo paradigma € o
jovem Gautama sob a arvore da Bodhi, e em seguida o principio da
salvacdo gracas ao poder salvifico inerente ao estado de Buddha obtido por
Gautama. Antes de mais nada, Gautama nos mostra a via por seu exemplo;
depois, tornado Buda, ele prega esta mesma via, mas ao mesmo tempo

da-se a si mesmo -- sua natureza badica®! -- como um sacramento, e ele o

“0° A questdo que se coloca aqui € menos de saber quem tem razdo do que de saber a quem se dirigem as
mensagens. Em todo caso. Shinran ndo melhorou nada. ele simplesmente deslocou a énfase doutrinal do
Amidismo, o que ¢ aceitdvel em si, mas ndo em detrimento da posi¢do antecedente; pensar o contrario €
cair na ilusdo do “progresso teologico”. Ha em suma trés vias possiveis: predominéncia do “poder de Si-
mesmo”; predominancia do “poder do Outro™; equilibrio entre os dois.

! Esta ¢ apresentada também como “Corpo da Lei”, Dharma-kaya; o Buda absoluto identifica-se a0
Dharma-Principio, ao passo que a personalidade do Buda terrestre € a lei enquanto Presenga teofanica.
De um modo analogo. a alma do Profeta -- segundo Aisha -- identifica-se ao Cordo. ou mais precisamente
a “substancia humana“do Cordo, isto € , seu carater arabe.
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faz sob a forma dos sutras da “Terra Pura”, ou mais precisamente
mediante o Nome salvador do Buda Amitdbha, o qual ele mesmo, o Buda
Gautama, é de alguma maneira a personificagdo terrestre atual. O Buda
Amitabha surge assim como o Logos em si, enquanto que o Buda histérico
é um determinado Profeta manifestando o Logos por direito de
identificacdo. Gautama ou Shakya-Muni é o individuo tornado Buda e
mostrando como se chega a Buda, e Amitdbha é a natureza budica eterna,

portanto preexistente, que atrai por sua Misericérdia toda-poderosa.

Em outros termos: a via segundo o elemento Verdade participa
ativamente na realizaco iluminadora do Buda, e a via segundo o elemento
Presenca participa de forma receptiva no imensuravel mérito desta mesma
realizacdo. De uma parte, o fiel imita o exemplo do Bodhisatva Shakya-
Muni, e esta é a via dos teravadinos e também, no seio mesmo do
Mahayana, dos zenistas, discipulos de Bodhidharma; e, de outra parte, o
fiel vale-se do poder avatarico e sacramental do Buda -- ou da forca
salvifica da natureza bldica--, e esta é a via dos amidistas, de

Vasubandhu até Shinran.

A questdo de saber por que o homem pode, e as vezes deve, seguir a
via do “poder de Si-mesmo”quando ele pode seguir a via do “poder do
Outro”, nao se coloca, pois a natureza humana é diversa, como o € antes
de tudo a Possibilidade divina, que a cria; de outra parte, as duas vias se
combinam o mais geralmente,*? e sua oposi¢do sob a forma do Zen e do

Amidismo ndo é sendo um fendmeno de polarizagao extrema.

2 Agescolas Tendai, Shingon e Kegon admitem em principio ou de fato a combinagdo dos dois métodos,
a saber o culto de Amida e a meditagdo intelectiva.
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Na constituicdo natural do homem, o elemento Verdade é
representado pelo Conhecimento, e o elemento Presenca pela virtude*3; o
Conhecimento é a satde da inteligéncia, e a virtude a satde da vontade. O
Conhecimento néo é perfeito sendo gragas a um certo concurso da virtude,
e inversamente; é evidente que a inteligéncia bem aplicada pode produzir
ou reforcar a virtude, porque nos explica a natureza e a necessidade desta;
é igualmente evidente que a virtude, de seu lado, pode favorecer o
Conhecimento, porque determina alguns modos deste. Dito de outro
modo, nés conhecemos a Realidade metafisica ndo apenas porque nés
compreendemos ou concebemos, mas também porque desejamos,
portanto pelo que nés somos; pois nosso conhecimento de Deus nao pode
ser outra coisa que o que Deus mesmo é, e Deus é Majestade e Beleza (em
arabe, Jaldl e Jamal) simultaneamente®®; ora, a Beleza do Objeto ndo é
compreendida plenamente sendo pela beleza do sujeito. A Realidade
universal é simultaneamente geométrica e musical, intelectual e
existencial, 'abstrata’ ou incomparéavel (tanzih) e 'concreta’ ou analoga
(tashbih) %°, transcendente e imanente; a 'Verdade' € como um fogo que
queima o mundo dos acidentes para ndo deixar subsistir sendo a
Substancia intangivel, enquanto que a 'Presenga’ ao contrario nos faz
tangivel esta mesma Substancia, étravés dos acidentes translicidos que a

revelam segundo modos variados e inumerdveis.*®

3 No Isla, os termos ¢aldh e saldm, 'bengio' e 'paz' -- colocados junto ao nome do Profeta -- referem-se
respectivamente a estes dois elementos, abstragdo feita das significagdes mais imediatas.

“ Este segundo termo evoca imediatamente, para a sensibilidade islimica, a idéia de /kram. de
'generosidade acolhedora”: Allah, que comporta essencialmente a 'Majestade' e a 'Beleza', é chamado na
surata Er-Rahman ‘o Possuidor da Majestade e da acolhedora Generosidade' (Dhil-Jalali wal-lkram).
% E a esta polaridade que se referem metafisicamente, no Isla, os dois Testemunhos, 0 do Deus unico,
Allah, que exclui. e o de seu Profeta, Muhammad, que reintegra.

6 Modos de 'Misericordia' (Rahmah), ou de Beleza, ou de Amor, como diria Ibn Arabi.
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Algumas Dificuldades dos Textos Sagrados
Frithjof Schuon

Ler as Escrituras Sagradas da humanidade com uma admiragao
irrestrita € uma coisa, e reconhecer que nem sempre se € capaz de
aprecia-las é outra; nés podemos, de fato, saber que um texto, sendo
sagrado, deve ser perfeito sob o duplo aspecto do conteddo e da forma,
mas podemos ndo estar em condigdo de constata-lo, dependendo das
passagens com as quais nossa ignorancia se choca, passagens estas as
quais somente o comentério tradicional tornaria inteligiveis. Aceitar com
veneracdo "toda palavra que sai da boca de Deus" ndo exige portanto,
evidentemente, nenhuma piedosa hipocrisia; isto é, nossa aquiescéncia,
ndo de principio somente, mas de fato, sé é inteligente e sincera com a
condicdo de fundar-se sobre motivos reais, sem o que deveriamos aceitar
qualquer dissonancia devida a um erro de tradugdo, enquanto ignorarmos

sua falsidade.*’

E verdade, e é mesmo inevitavel, que ilusdes piedosas desse género,
ou de um género vizinho, produzam-se mesmo no seio das ortodoxias:
tomamos como exemplo a afirmagdo, bastante comum entre os
muculmanos, de que o Cordo apresenta, ndo uma forma simplesmente
perfeita, o que seria plausivel e mesmo evidente, mas um estilo
sobrehumano e inimitavel; e contam-se numerosas histérias de homens
que, tendo desejado imitar o Cordo, fracassaram lamentavelmente. Que

eles fracassaram, ndo temos ddvida, mas ndo que tenha sido por causa da

47 A Biblia seria muito mais compreensivel e bem menos vulneravel se ndo se ignorasse
sistematicamente a exegese rabinica, 0 que ndo quer dizer que 0s autores cristdos a tenham
sempre ignorado. Mestre Eckhart, por exemplo, conhecia a exegese de Maiménides; este foi "o
Rabi", como Aristételes foi "o Filésofo". ‘
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inimitabilidade do estilo*®, pois o Cordo esta formulado em uma lingua
humana, e a gama de possibilidades de perfeicdo neste plano €
forcosamente bastante restrita; a linguagem ndo pode ser mais do que a
linguagem. Que o Cordo seja perfeito e normativo do ponto de vista da
graméatica e da sintaxe, isto é incontestavel -- e o contrario seria
inconcebivel para um Livro revelado--, mas ele ndo é dnico nisto; que sua
linguagem seja por vezes de uma beleza poética insuperavel é algo
igualmente certo, mas insuperavel nao é forcosamente inigualavel; enfim,
que ele comporte todas as verdades necessarias, para dizer o minimo, nao
é igualmente em si um milagre. O caréater divino de um Livro revelado nao
pode ser aparente de uma maneira absoluta na forma terrestre, nem no
simples contedo conceitual; a qualidade divina, e portanto sobrenatural,
miraculosa e inimitavel, a qual somente um piedoso preconceito atribui
abusivamente as palavras, estd na realidade em uma outra ordem: esta
antes de tudo na riqueza das significagées -- e isto ndo poderia ser
imitado--, e em seguida no que nés poderiamos chamar de substancia
divina subjacente, a qual é sensivel através da expressao formal, e se
manifesta sobretudo por seus resultados nas almas e no mundo, no
espaco e no tempo. S6 esta substancia divina pode explicar fatos como a
eficacia mistica, de uma parte, e telrgica, de outra, dos versiculos
coranicos, a expansado fulminante do Isld primitivo nas condi¢ées em que
ela ocorreu, a estabilidade das instituigdes mugulmanas, a extraordinaria
fecundidade da doutrina e a forca da espiritualidade, sem esquecer a
profunda originalidade da arte arquitetural e ornamental, quaisquer que

tenham sido suas "matérias-primas"; e somente esta substancia nao-

8 Desnecessario dizer que, sob um certo aspecto, o estilo do Cordo néo pode ser imitado, mas
o mesmo vale para toda obra-prima; quanto ao carater eliptico e de alguma maneira
sobressaturado que o Cordo tem de sua origem celeste, ndo se poderia afirmar que seja uma
perfei¢do linguistica ou literaria.
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humana pode explicar a convicgao litdide que caracteriza a fé mugulmana,

cujas causas buscar-se-ia em vao apenas nas idéias ou no estilo. *°

O caréater privilegiado do Cordo desvela-se sem ddvida em algumas
passagens mais diretamente do que em outras, sobretudo nas suratas
escatologicas de Meca, ou em passagens como 0 Versiculo do Trono (lI,
255), ou no da Luz (XXIV, 35), mas os zelosos nos quais pensamos
pretendem precisamente estender a sublimidade divina a todo o Livro,
incluindo ai as estipulagdes de direito civil; ademais, a distingcao que
acabamos de estabelecer entre os graus de expressividade nao soluciona
esta questdo crucial: ha um estilo de linguagem que seja necessariamente
divino ou, dito de outro modo, h& critérios formais ou literarios para a
proveniéncia divina de um texto?° O problema é no fundo o mesmo que o
da beleza sobrehumana -- e eventualmente miraculosa em seus efeitos --
do Avatéra: se se trata unicamente da beleza pléastica, o rosto e o corpo do
Mensageiro celeste ndo podem constituir nem mais, nem outra coisa que
4pices de beleza humana e racial -- dpices sem ddvida rarissimos ou antes
Gnicos por uma certa originalidade providencial -- e ndo é sendao com a
alma, a expressdo, as atitudes, que aparecera a beleza estritamente
sobrehumana: nio hé perfeicdo monstruosa -- ou seja, violando a norma®?-.
no Mensageiro divino, tanto quanto na Mensagem. Se 0s céticos arabes
que tentaram imitar o Cordo malograram, nao é tanto em razao de uma
impossibilidade literaria, mas sim de uma realidade sobrenatural que
torna vaos seus esforcos, e isto tanto mais infalivelmente quanto eles eram

mugulmanos "de direito", se ndo "de fato"; seu pecado foi o de Prometeu,

#® Pois as idéias encontram-se também nos grandes tratados teol6gicos, como a beleza se
encontra igualmente nos poemas sufis; mas nem uns,nem outros teriam podido conquistar --ou
conservar-- toda uma parte do mundo.

$ O sublimismo em questdo tem de resto efeitos diversos: assim ele da lugar, numa certa
salmodia "especializada" do Coréo, a uma curiosa sobresaturagdo, uma idolatria do som que faz
perder a leitura sua beleza espiritual e também sonora.

S E nao esquegamos que a norma é por defini¢@o divina.
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de [caro, dos titds. Mas isto pertence a uma ordem de coisas que uma

critica literaria, tanto oriental como ocidental, ndo poderia dar conta.

* * *

Para ler sem dificuldades um Livro Sagrado, € preciso ter
consciéncia, entre outras, das associagbes de idéias que determinada
paavra evoca em determinada lingua; e isto nos conduz a seguinte
distingdo: ha Escrituras Sagradas nas quais a lingua original é de uma
importancia capital, dai a interdigdo mais ou menos expressa de traduzi-
las para uso candnico -- € o caso da Tor4, do Cordo, do Veda e poder-se-ia
dizer do Tao Té King --, e hd outras Escrituras nas quais todo o sentido
estd nas imagens, na expressdo direta do pensamento --é o caso do
Evangelho e dos livros budistas --, e nas quais as tradugbes em linguas
pcpulares, mas nobres, estdo mesmo tradicionalmente previstas.>? E
preciso sublinhar aqui o fato de que estas duas formas da Revelagao, a
budista como a cristd, fundam-se sobre uma humanizagdo do Divino -
Divino impessoal no primeiro caso e pessoal no segundo--, a0 passo que
nas tradi¢cdes judaica, isldmica e hindu a Revelagdo assume antes de
tudo, e essencialmente, a forma de Escrituras; o avatarismo hindu nao
muda isto em nada, pois o Veda vem antes dos Avataras, e ndo sao eles

que revelam o Santana-Dharma, ou que o criam, por assim dizer.

52 Dizemos em "linguas nobres" para enfatizar que as linguas ocidentais modernas representam
linguas tornadas mais ou menos triviais --em face do sagrado-- por alguns séculos de literatura
irreligiosa e pela mentalidade democratica, e estdo longe de serem aptas a transmitir as
Escrituras Sagradas, levando em conta todos os aspectos candnicos, litirgicos e psicolégicos,
ao passo que estas mesmas linguas ainda eram aptas a isto na Idade Média; e nos falamos de
"tradugdes tradicionalmente previstas" para lembrar que a possibilidade de traduzir a Escritura
encontra-se ja prefigurada no "dom das linguas”, e, quanto ao Budismo, no paralelismo original
entre o pali e 0 sanscrito.Mas, uma vez tornada litdrgica, a lingua & cristalizada e ndo muda
mais, mesmo se se modifica no uso profano. Como escreve Joseph de Maistre: "Toda lingua
cambiante convém pouco a uma religido imutdvel. O movimento natural das coisas ataca
constantemente as linguas vivas; e sem falar destas grandes. mudangas que as desnaturam
absolutamente, ha outras que ndo parecem importantes, mas que 0 s&o em muito. A corrupgao
do século apossa-se todos os dias de algumas palavras, e as estraga como que para se divertir.
Se a Igreja falasse nossa lingua, poderia acontecer de um espirito atrevido tornar a palavra mais
sagrada da liturgia ou ridicula, ou indecente. Sob todos os aspectos imaginaveis, a lingua
religiosa deve ser colocada fora do dominio do homem."(Du Pape, Livro I, cap. XX)
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A compreensdo detalhada da Tora, do Cordo e dos Livros
brahmanicos pressupde o conhecimento, ndo apenas das associagbes de
idéias que determinado termo hebreu, arabe ou sanscrito evoca, mas
também das proposi¢des implicitas e subentendidas, que os comentaristas
fornecem precisamente, seja por ciéncia, seja por inspira¢do; quanto ao
simbolismo, tdo importante em todas as Escrituras sagradas, incluindo o
Evangelho, é preciso distinguir entre um simbolismo direto, inteiro e
essencial, e um outro indireto, parcial e acidental: quando Jesus, ao rezar,
eleva os olhos para o céu, o simbolismo é direto, pois o céu, ou o "alto",
representa por sua situagdo espacial, tanto quanto por sua natureza
césmica, a "dimensdo divina"; mas quando, na parabola do semeador, 0s
passaros que levam a semente representam o diabo, o simbolismo é
totalmente indireto e provisério, pois ndo é sendao na medida em que eles
tiram a semente e volteiam em todos os sentidos que os passaros, os
quais em si mesmos simbolizam, ao contrario, os estados celestes,
podem assumir esta significacdo negativa. E preciso notar aqui igualmente
um outro caso, o do simbolismo simultaneamente parcial e direto: o Corado
compara o bramido do asno a voz de Sata, mas o asno em si mesmo nao
estd em questdo, se bem que seu ganido jamais seja suscetivel de uma
interpretacdo benéfica.>® Estes diversos graus de simbolismo s&o bastante
freqlientes na Lei de Manu, a qual é impossivel compreender em detalhe

semn conhecer as ramificagées implicitas dos diversos simbolos.

3 E a uma burrica -- a de Balado-- que Deus d& a palavra, e € um asno que carrega a Virgem e
o Menino Jesus na fuga para o Egito, e também o Cristo em sua entrada triunfal em Jerusalém;
e lembremos igualmente que o asno tem sobre as costas o desenho de uma cruz. O asno
simboliza a humildade, em contraste com a soberba principesca do cavalo, e ele encarna de
fato, ao lado de seu nobre congénere, o carater pacifico, modesto e tocante -- e vizinho da
infancia-- das criaturas sem gloria, mas ndo obstante boas; quanto ao bramido, ele parece
manifestar a ambi¢do de igualar o relincho, como se houvesse ai a marca caricatural da
tentagido dos pequenos em se fazer de grandes, portanto do pecado de orgulho. Pode-se admitir
igualmente que o asno da manjedoura tem uma significacdo inferior, se ndo maléfica -- em
relagdo ao bramido e a reputagdo de teimosia--, mas, segundo uma outra interpretagdo em
suma mais adequada, e corroborada pela Legenda Dourada, ele representa aqui a presenga dos
pequenos e dos humildes, aqueles que sdo desprezados pelo mundo, mas que sdo aceitos pelo
Senhor.
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Para o leitor ndo prevenido, muitas passagens das Escrituras
contém repeticdes surpreendentes e pleonasmos, a menos que nao sejam
mesmo totalmente ininteligiveis ou aparentemente absurdas. Assim, por
exemplo, o Cordo diz de Abrado: "Nés (Allah) o escolhemos neste mundo,e
em verdade ele estd no mundo vindouro entre os justos'(ll, 130); poder-se-
ia questionar qual é a fungdo desta segunda proposi¢ao, que € contudo a
evidéncia mesma. Ora, esta precisdo é tornada necessaria pela enunciagao
precedente: "no mundo”; se a Escritura dissesse unicamente: "Nés o
escolhemos", seria inGtil precisar o que quer que seja, mas como diz "no
mundo", esta obrigada, a fim de evitar que esta precisdo seja interpretada
num sentido limitativo, a acrescentar "e no mundo vindouro”. ** Isto era
ainda mais indispenséavel, do ponto de vista islamico, na medida em que o
Cristianismo colocou Abrado no 'limbo dos patriarcas" e que Jesus se

apresentou como "anterior" a ele.>

Outro exemplo: Jesus diz (111,49): "Eu vos anunciarei 0 que comereis
e 0o que acumulareis em vossas casas"; esta passagem faz alusdo
primeiramente a Eucaristia e, em seguida, a acumulagcdo de um tesouro
no mundo vindouro, dois elementos essenciais da mensagem cristica; ora,
estas ndo sdo associacdes de idéias que se imponham forgosamente a
primeira vista e & uma simples leitura. Uma passagem analoga é esta:
"Jesus, filho de Maria, fez esta prece: '‘Senhor Nosso, fazei-nos descer do
céu uma mesa; que ela seja um festim para o primeiro e o ultimo entre
nés, e um sinal de teu Poder..." (V, 114). As palavras "o primeiro e o
Gltimo" designam respectivamente o santo e o homem de virtude

suficiente, e também, sob um aspecto diferente, o gnéstico e o simples

4 Este versiculo tem relagdo com o seguinte: "Nés (Allah) mostramos a Abra&o o reino dos
céus e da terra para que ele fosse daqueles que possuem a certeza"(Vl, 75), "céus" significando
simultaneamente os astros e 0os mundos celestes ou, segundo Ghazzali, a "visao interior".

55 O que o Cristo foi enquanto manifestagdo atual e concreta do Logos, e central para um dado

mundo.
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crente; a seqliéncia da passagem contém uma ameacga divina contra os
indignos, o que recorda a ameaga analoga de sdo Paulo: "Aquele que
comer deste pdo sem ser digno, comeré sua prépria condenagao” (I Cor.
Xl, 27-29).

Em um plano totalmente diferente, e em uma passagem acerca da
peregrinacdo (I, 198), o Cordo nota, para estupefacao do leitor
inadvertido, que "ndo é um pecado para vés se buscais algum favor de
vosso Senhor", o que significa: é permitido, durante a peregrinagdo, ganhar
a subsisténcia fazendo comércio. De uma ordem analoga € a seguinte
dificuldade: "Ndo ha pecado, para aqueles que créem e fazem boas obras,
no que eles comeram, se eles temem a Deus e sdo crentes, e fazem as
boas obras, e de novo temem a Deus e créem, e ainda O temem e se
esforcam no bem..." (V, 93). O que significa globalmente que, entre os
verdadeiros crentes, ndo resta nenhum traco do mal que eles puderam
cometer por ignordncia antes da revelagdo da prescri¢cdo correspondente,
ou antes de sua entrada no Isld; ou ainda: entre aqueles dos verdadeiros
crentes --ndo hipécritas-- que morreram antes desta revelagdo. Quanto as
repeticdes contidas nesta passagem, elas se referem, segundo 0s
comentadores, as divisbes do tempo --passado, presente, futuro--, e
também aos graus de aplicagdo --eu, Deus, o préximo-- de nossos deveres
morais e das atitudes espirituais que a eles se referem. Mas este versiculo
tem igualmente um sentido simultaneamente literal e mais geral, e entao
significa que, em caso de circunstancias excepcionais, as prescricoes
alimentares s3o subordinadas aos principios intrinsecos, isto €&, a
observancia destes pode compensar em necessidade a inobservancia

daqueles.

Um detalhe que pode surpreender no Cordo é que freqlientemente, e
sem transicdo nem relagdo légica, acrescenta-se a uma estipulagao legal

qualquer uma expressao como esta: "E Allah é poderoso e s&bio." E que o

143



Cordo comporta por assim dizer vérias "camadas" sobrepostas; ap6s a
enunciacdo de uma coisa temporal, o véu da contingéncia se rasga e o

fundo imutavel reaparece.

Mas, perguntar-se-a, se a leitura do Cordo € algo tdo arduo e
precario, mesmo para os que sabem o arabe, como o Isla pode difundir-se
pacificamente entre povos que nao sabem esta lingua? E que o Isl3
difunde-se, ndo pela leitura do Cordo, mas por sua manifestacdo humana,
espiritual, psicoldgica e social: se os negros da Africa abracam a religido
arabe, é porque eles observam o género de vida dos mugulmanos, véem-
nos rezar, ouvem o canto dos muezzins, constatam a serenidade dos
homens piedosos; é somente depois que aprendem o minimo de arabe
exigido para a prece candnica. A imensa maioria dos mugulmanos nao-
4rabes nunca saberd ler o Cordo, nem muito menos apreciar suas
qualidades literarias; eles vivem nos efeitos sem conhecer as causas.
Compreender-se-a a importancia, no Isla, dos ulamas, se se sabe que eles
sd0 os depositarios e por assim dizer os reservatérios, ndo apenas das
sentencas do Cordo --muito freqtientemente sibilinas®®--, mas também, e
sobretudo, das significacdes implicitas, tiradas seja da Sunna, seja dos

comentarios tradicionais.

H4 uma passagem que gostariamos de mencionar ainda: quando
Sata diz que seduzird os homens "da frente e de tras, de sua direita e de
sua esquerda” (VII, 17), os comentadores observam que nem o alto, nem o
baixo sdo mencionados, e concluem que esta passagem exprime a
limitacdo do poder satanico; ora, as duas dimensdes inviolaveis sdo em

suma a "grandeza" e a "pequenez’, isto é, que o homem € salvo seja porque

% Este carater diz respeito bem mais aos versiculos "parabolicos" (mutashabihdt) do que
aos versiculos "confirmados" (muhkamdt), os quais constituem a "Mae do Livro" (umm al
Kitdb); os primeiros contém sentidos multiplos, e os segundos um so sentido; este pode
comportar gradagdes, mas elas sdo paralelas e ndo divergentes. A "Mae do Livro" ¢, em
suma, o conjunto dos dogmas, depois das prescrigdes e proibigdes essenciais.

144



permanece "pequenc’ como uma crianga, seja porque eleva-se acima das
coisas como uma aguia.’’ As duas posicdes podem e devem, de resto,
combinar-se, como indica o nome de Lao-Tsé, "Crianga-Velho"; em outros
termos, pode-se ser ou 'muito pequeno”, ou “muito grande” --muito
humilde ou muito elevado-- para o pecado mortal e a desgraca final; o tipo
mesmo do pecador prometéico ou titanesco é o adulto movido pela paixao
e ambigdo que, ndo sendo nem crianga, nem idoso, ndo possui nem a
inocéncia humilde e confiante dos pequenos, nem a sabedoria desapegada
e serena dos grandes. Mas a “altura” é também a Verdade inatacéavel, e a
“profundidade”, a inalterdvel natureza das coisas, a incorruptivel

inocéncia do puro Ser, ou a interioridade inviolavel do Coragao.

* * *

Podem haver nos textos sagrados antinomias simbolistas ou
dialéticas, mas ndo contradigdes; é sempre a diferenga de ponto de vista e
de aspecto que fornece a chave, mesmo em casos como 0 dos relatos
evangélicos divergentes: por exemplo, quando, segundo sdo Lucas, um dos
ladrdes é mau e o outro é bom, trata-se evidentemente da simples

oposi¢do entre o mal e o bem, a descrenca e a fé, o vicio e a virtude®®,

57 A mesma passagem afirma que a maioria dos homens sdo ingratos, sublinhando assim
que o que atrai os homens as redes do demonio ¢€ a falta de gratiddo para com Deus, 0 que
seria suscetivel de muitos desdobramentos. E de fato por uma espécie de ingratidao --ou
por mil tipos de ingratiddo ou de inconsciéncia culpavel-- que o homem se afasta do
Centro-Origem; é o dom da existéncia, ou da inteligéncia, profanado e desprezado.

¢ Tauler compara a crucifixo do primeiro ladrdo ao vao arrependimento das pessoas que
colocam toda a sua fé nas austeridades exteriores e peniténcias orgulhosas, as quais nao
lhes trazem sendo a danagdo em troca de seus sofrimentos; este € o "zelo de amargura” de
que fala sdo Bento. A segunda cruz € a do pecador realmente desinteressado do mundo:
ele a tudo sacrificou por Deus e aceita de bom grado os sofrimentos merecidos por seus
pecados, com a firme esperanca no amor e na misericordia de Deus. A cruz central € a do
homem perfeito, que escolheu seguir o Cristo em todas as coisas, € que deve ser
crucificado na carne a fim de alcangar a " cruz da natureza divina do Cristo". Do ponto de
vista do simbolismo hermético, esta imagem se identifica ao Caduceu, no qual o eixo
central ou "arvore do mundo" comporta dois ciclos, um ascendente e um descendente, 0
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pelo contrério, quando, segundo sdo Mateus e sdo Marcos, 0s dois ladrdes
injuriam ao Cristo, eles se identificam aos dois p6los --mental e moral-- do
mal, os quais reecontram-se na alma humana, onde o Cristo aparece como
o Intelecto, e em um nivel inferior como a voz da consciéncia, a qual é um
prolongamento ou um reflexo do Intelecto puro. Ha na alma, de resto, o
bem e o mal como tais, mas encontra-se nela também o mal dissimulado
por virtudes e o bem estragado pelos vicios: e observemos que, se um dos
ladrdes era bom, nem por isto deixava de ser, enquanto ladrao, uma
injaria para o Cristo, se bem que os relatos de Mateus e de Marcos
guardam mesmo uma certa verdade literal. Seja como for, € o relato de
Lucas que prima, pois a Misericérdia prevalece sobre o Rigor, segundo

uma férmula islamica.>®

Este género de interpretacdo -- do qual se encontram, do lado
cristido, as primicias em Origenes, santo Ambrdsio, santo Agostinho,
Cassiano, sdo Gregbrio e outros -- estd profundamente estribado na
natureza das coisas e se reencontra, por conseqiiéncia, em todos os
climas tradicionais; mas o que importa aqui é que muitas imagens
contidas nas Escrituras sagradas seriam ininteligiveis sem a transposicao

aos planos metafisico, macrocésmico ou microcésmico.

Por vezes, as diferencas nos textos sagrados -- e a fortiori entre
textos de origem diversa -- sd0 mais ou menos comparaveis aquelas que
opdem a astronomia exata a astronomia de Ptolomeu, a primeira sendo
sustentada pela natureza objetiva, mas de certa maneira " extra-humana”,

dos fatos, e a segunda pela experiéncia humana for¢osamente limitada,

que tem relagdo com o janua coeli e a janua inferni, € também, em termos hindus, com o
déva-ydna e o pitri-yana.

% £ a inscricdo do Trono de Allah: "Na verdade, minha Misericordia precede minha
Colera."
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mas simbolicamente e espiritualmente adequada, pois "natural"®®; uma
perspectiva espiritual pode, em um caso particular, optar por uma ou
outra das solucdes -- analogicamente falando --, segundo sua l6gica
interna e a oportunidade que dai resulta. Por exemplo, na divergéncia
fundamental que opde as teses cristd e mugulmana a respeito do fim
terrestre de Jesus, ha um mistério acerca do qual o Evangelho ndo da
conta explicitamente, sendo que cada uma das duas teses transmite
providencialmente um aspecto de alguma maneira extremo, segundo as

exigéncias ou os interesses da espiritualidade respectiva.®!

A maior divergéncia possivel, neste dominio, &€ sem dlvida aquela
que opde o ndo-teismo --ou o nirvanismo-- budista ao monoteismo de
origem semita, o primeiro fundando-se sobre o carater onirico e
impermanente do cosmo, em conexao com a aparéncia negativa ou "vazia"
da Realidade absoluta, e o segundo sobre a realidade de experiéncia do
mundo e sobre a manifestacdo positiva e ativa do Principio criador; estas
defini¢ées, por mais insuficientes que possam ser a certos pontos de vista,
ilustram a sua maneira a ndo-contradi¢do -- ou a coeréncia profunda -- da

Palavra celeste universal.®?

% Observemos de passagem que a India tradicional admite simultaneamente a terra chata e
a terra esférica: enquanto que, para os Puranas, a terra ¢ um disco suportado por Vishnu
como tartaruga, ela é para o Sirya-Sidhanta uma esfera suspensa no vazio.

s O docetismo e o monofisismo apresentaram diversos aspectos deste mistério; dizemos
"aspectos” pois a questdo é mais complexa e € mesmo mais que provavel que ela seja
insoliivel em termos terrestres. E em todo o caso este mistério que explica, de uma parte,
o heroismo suprahumano e sobrenatural dos martires integrados na natureza do Cristo e,
de outra parte --em um plano completamente distinto--, a profusao de doutrinas
divergentes tratando desta natureza, desde as origens do Cristianismo.

62 O "teismo" reencontra-se de certa maneira, sob a forma do Amidismo notadamente, no
quadro do Budismo, que ¢ ndo obstante "ndo-teista", e este "n3o-teismo" reencontra-se
por sua vez na concepgdo da "Esséncia impessoal” da Divindade nos esoterismos
monoteistas (/mages de I'Esprit, Paris, 1960, capitulo Sur les traces du Bouddhisme).
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Mas, podemos ficar por aqui, pois nossa intengao era simplesmente,
de uma parte, mostrar que as deficiéncias aparentes --no interior de um
mesmo Livro sagrado-- sdo na realidade sinteses ou elipses e, de outra,
enfatizar que para estar na verdade ou na ortodoxia nao é necesséario em
absoluto considerar como sublime o que se estd na impossibilidade de
compreender e de apreciar. Para ser respeitoso sem hipocrisia e sincero
sem irrespeito, basta saber que a Palavra divina é necessariamente

perfeita, estejamos realmente em condigdes de constatar isto ou nao.
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Contornos de Tipologia Religiosa
Frithjof Schuon

O Absoluto®® pode ser abordado de duas maneiras, uma baseada em
“Deus em si”, e a outra fundada no “Deus feito homem". Isto € o que faz a
distincdo entre, de uma parte, Abrahamismo, Mosaismo, Isla, Platonismo
e Vedantismo e, de outra parte, Cristianismo, Ramaismo, Krishnaismo,
Amidismo e em um certo sentido mesmo o Budismo como um todo. A
segunda destas vias — a do Logos— € comparéavel a um barco que nos leva
A outra margem: a terra distante faz-se préxima através da forma do
barco: Deus faz-se homem porque nés somos homens; Ele nos estende Sua
mao assumindo nossa prépria forma. O que implica, primeiramente, que 0
homem ndo pode salvar a si mesmo sendo mediante esta mao estendida
por Deus e, em segundo lugar, que a imagem de “Deus em si” fica

obscurecida na mitologia e na economia salvifica do “Deus feito homem”.

A primeira destas duas vias, pelo contrario, funda-se na idéia de que
o homem tem acesso a Deus por sua prépria natureza -—caida ou ndo--, e €
esta fé em “Deus em si” que salva. Mas esta fé deve ser integral, deve
englobar tudo o que somos, a saber, o pensamento, a vontade, a atividade,
o sentimento: e isto é o que as Leis Sagradas visam realizar, para a

coletividade e para o individuo.®* O homem se salva conformando-se

¢ Mesmo que seja o “Absoluto relativo”, pois toda a Ordem Divina
é absoluta em relacdo a relatividade humana, apesar de ndo com
respeito ao Intelecto puro, o qual transcende toda relatividade
-efetivamente ou potencialmente --, e se assim nao fosse nao
teriamos nem mesmo a nocdo do Absoluto.

® Do ponto de vista da Lei, o que se conforma a virtude nao é
apenas O© que serve ao linteresse espiritual e possivelmente
também ao interesse material do individuo e de seu préximo
imediato --o interesse espiritual sendo incondicional e o
material condicional--, mas também o que serve ao equilibrio da
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perfeitamente & sua natureza teomorfica; a Lei sagrada é o que nés somos,
essencialmente e portanto primordialmente.
* * *

Faz parte da natureza das coisas que nenhuma das duas vias
fundamentais possa excluir totalmente a verdade da outra via; a via do
Logos deve encontrar seu lugar secundario --mesmo que a titulo simbdlico-
- no arcabouco da via do “Deus em si”, e inversamente. O Xiismo, com sua
quase-divinizagdo de Ali e Fatima e sua imolatria subsequente, projeta por
assim dizer a perspectiva crista no Isla. O Amidismo, com sua confianga
salvadora na Misericérdia do Buda-Deus Amida, parece introduzir esta
mesma perspectiva fundamental no Budismo.%® O Hinduismo —-como era de
se esperar—contém as duas perspectivas, uma ao lado da outra, ele é

krishnaita tanto quanto vedantino.

Mas os exemplos extremos do Xiismo e do Amidismo sao
insuficientes, pois trata-se de reencontrar a perspectiva estrangeira nao
apenas em determinada cristalizagao particularista, mas também e antes
de mais nada na religido geral: assim, o culto do Logos reencontra-se no
Isla geral sob a forma atenuada e por assim dizer neutralizada do culto
mistico de Mohamed , cuja expressdo candnica é a “Beng¢do do Profeta”; o
culto do Logos é reencontrado igualmente no Budismo geral, sob a forma
da quase-adoracdo do Buda, cujo trago mais notério € a imagem classica e

universal do Buda.

sociedade; ao passo que, do ponto de vista da simples natureza
das coisas, esta em conformidade com a virtude aquilo que é
justo em si --sem relacdo com as necessidades da coletividade--
e o que portanto serve a um dado interesse espiritual, com a
condicdo de nao prejudicar os interesses legitimos de quem quer
ue seja.

®> Nos dois acasos, influéncias cristds estdo totalmente
excluidas. Trata-se de arquétipos espirituais, n&o de fendmenos
histéricos.
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Evidentemente, a reverberagdo inversa existe igualmente, e ela se
manifesta, bastante paradoxalmente, no fato de que as religioes do Logos
“feito homem” encaram, numa certa medida, este homem como se ele
fosse “Deus em si”: elas também visam realizar o humano integral e
primordial mediante o recurso a uma Lei, mas sempre partindo da idéia de
um “Verbo feito carne” e da incapacidade fundamental do homem

marcado pela queda; portanto sem sair de sua Gtica geral e determinante.

A confrontacdo entre os dois tipos de religido, um tipo centrado
sobre Deus em si e o outra sobre Deus-feito-homem, evoca o principio de
uma dupla relagdo, ndo apenas do homem com Deus, mas também da
esposa para com O esposo, do povo para com 0 monarca, € outras
complementaridades do género. Se nossa confrontacdo de religides nos
mostrou que h& um acesso rumo a Deus que é direto e outro que é
indireto, podemos dizer o mesmo de situagdes puramente humanas: a
esposa ndo pode ser subordinada ao esposo sendo com a condicao de ser,
num outro plano, sua amiga, a saber, no plano de sua humanidade
comum: do mesmo modo, é uma regra elementar da monarquia que o
monarca, se de uma parte domina seus stditos, de outra deve sempre
salvaguardar em relagéo a eles uma relagao de homem para homem, como
nos mostra o exemplo dos grandes reis do passado.

Para o ocidental, o acesso a personalidade do Profeta estd como
que bloqueado pelos seguintes fatores: a linguagem do Profeta, a primeira
vista estranhamente a do "homem médio", mesmo "terra-a-terra’, "pratica”,
algo ‘"descontinua”; em seguida, uma certa complicacdo e quase-
acidentalidade de sua vida privada; e, sobretudo, a pretensdo candnica de
coloca-lo acima de Cristo. Assim, o acesso a personalidade do Profeta nao
é possivel -- exceto no caso de uma conversdao pura e simples, cujo
resultado seria o esquecimento ou a incompreensdo da personalidade de

Jesus -- este acesso, diziamos, ndo é possivel sendo mediante um rodeio
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metafisico ou esotérico que apreenda o fendmeno a partir do interior e
que proceda da sintese para a andlise, da esséncia a forma, ou da
substancia ao acidente. Abordamos este ponto em outras ocasiées e nos
limitaremos aqui & seguinte constatacdo, a qual aparecera a priori como
uma peticdo de principio, mas pouco importa, pois as conseqtiéncias
espirituais, religiosas, culturais e histéricas do fenémeno mohamediano
provam sua legitimidade, eficacia e grandeza: contrariamente ao que
acontece com o Cristo, que passa pelo estado humano por assim dizer de
forma relutante, e que nele se encontra quase como um estrangeiro, 0
Profeta, deliberadamente separado da Ordem divina -- pois a razdo de ser
do Isla quer que o Enviado seja "homem, totalmente homem, e nada a nao
ser homem"--, o Profeta, portanto, tem os dois pés na condi¢dao humana e
assim aceita e realiza a perfeicdo tudo o que é positivamente humano e
natural; o que , para os cristdos, obscurece a pista de sua santidade. Ele
tem essencialmente o sentido da sociedade, ao passo que o Cristo tem em
vista 0 homem em si; assim, Sdo Paulo, mesmo consciente da utilidade
social do casamento, parece querer fazer deste uma espécie de punigéo,
como que para se vingar do homem que nao escolheu o celibato em vista
do Espirito Santo, e isto a despeito da sacralizagdo® do matriménio, que
se refere ao Espirito Santo e solicita sua participagdo. Seja como for, as
formulacdes dogmaticas e as estipulagdes éticas possuem forgosamente

algo de brutal, se é permitido colocar as coisas assim; nao se constréi

uma religido com matizes.

Por mais estranha que possa parecer uma tal assergao -- que no
caso do Cristo ndo teria nenhum sentido --, Mohamed é o Profeta do
"razodvel™ de um razoavel ndo mediocre, bem entendido, mas feito de
realismo psicolégico e social, e suscetivel por consequiéncia de veicular a
via ascendente. Ocasionalmente, mas ndo raramente, o Profeta sabia ser

também "piedosamente irrazodvel" como os ascetas cristaos, e é a estes

6 0 que neste contexto equivale a um expediente utilitério.
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exemplos "a margem" que se refere o ascetismo esotérico anteriormente
mencionado; "a margem" porque estes exemplos sdo estranhos --quando

ndo contrarios-- ao principio de medida e equilibrio da religiao comum.

O Profeta, dizem os sufis, realiza a sintese de todas as
possibilidades espirituais, enquanto que cada um dos outros "Enviados”
representa uma s6 destas possibilidades, ou pelo menos sé enfatiza uma
delas. Enquanto que a mensagem de "interioridade" ou de "essencialidade”
de Jesus -- oposta ao culto das "observancias exteriores"- € univoca e
profunda, é precisamente o cardter de sintese ou de equilibrio da
mensagem mohamediana que torna mais ou menos "impreciso” o retrato
espiritual do Profeta, pelo menos visto de fora e na auséncia das chaves
necessarias; mas, para os mugulmanos, este mesmo retrato é
perfeitamente inteligivel, pois eles o concebem a priori como
corporificando toda a gama de grandeza e de beleza, e isto ndo sobre a
base de uma abstracdo, bem entendido, mas seguindo o itinerario
complexo dos grandes e pequenos incidentes que marcam a vida do
her6i. Poder-se-ia dizer que em um certo sentido a perspectiva islamica,
no que diz respeito ao Mensageiro e a vida espiritual, procede da analise
para a sintese, enquanto que a perspectiva cristd, ao contrério, procede da

sintese para a analise, em ambos os aspectos.

Uma verdade simbélica ndo é sempre literal, mas uma verdade
literal é forcosamente sempre simbdlica. As diversas tradi¢bes islamicas
sobre o Cristo, a Virgem e os cristdos ndo sdo certamente para se tomar
ao pé da letra --0o que ndo invalida em nada sua intencao ou seu
simbolismo, precisamente--, mas quando o Isld ensina que ha, e que
sempre houve, a possibilidade de salvagéo fora da pessoa do Cristo, e que
este é uma manifestacdo salvadora entre outras —o que nédo significa que

ela seja como as outras--, a verdade literal esté de seu lado, ao menos sob
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esta relagao particular.67 Jesus é exclusivamente “a Porta” e “o Caminho”,
sim, mas a Porta, ou o Caminho, ndo é exclusivamente Jesus; o Logos €
Deus, mas Deus ndo é o Logos. Toda a questao esta em saber em que grau

nds aceitamos este axioma e quais consequiéncias tiramos dele.

De um ponto de vista completamente diferente, ndo ha religidao que
ndo comporte elementos comparéaveis na pratica ao que, em linguagem do
Zen, chama-se um Koan: ou seja, uma férmula irritante do ponto de vista
da légica, destinada a fazer explodir a casca do mental, ndo para baixo,
bem entendido, mas para o alto; e neste sentido toda religido, neste ou
naquele aspecto ou detalhe, é uma “extravagancia divina”, o que e
compensado a priori pela evidéncia deslumbrante e quase-existencial de
sua mensagem global. O cético ou o pedante podem chocar-se com
inevitaveis contra-sensos, mas sempre haverd na religido um elemento
fundamental que ndo lhe deixa desculpa, mas que, ao contrario, fornece
uma desculpa em grande medida suficiente para as dissonancias do

simbolismo religioso.
* * *

Depois de todas estas consideragdes acerca de uma questao de
tipologia religiosa, e no fim das contas sobre os enigmas da linguagem
dogmatica em geral, cremos poder mudar de tema ainda no guadro deste
mesmo capitulo, para entrar num problema conexo, o da relagao --ou de
algumas relagdes-- entre o Ocidente cristdo e o Oriente muc¢ulmano;
dizemos “entrar”, pois a questdo ndo é tratar o problema a fundo. Antes
de mais nada, devemos assinalar o seguinte fenémeno: freqlientemente
acontece de os ocidentais mais ou menos préximos do Isla acusarem os
outros ocidentais de desconhecerem este mesmo Isld e de entreterem a

seu respeito preconceitos imperdoéveis, ao invés de o estudarem com

67 Nio sob o aspecto da modalidade caracteristica, e realmente
Gnica, que realiza o “Werbo feito carne”; apesar de o Coréo
reconhecer que Cristo é “Espirito de Deus”e que ele nasceu de
uma Virgem.
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amor. Mas isto é perfeitamente injusto e até absurdo, pois, mesmo
fazendo abstracdo de todos os preconceitos possiveis —e 0s ocidentais nao
s30 certamente os Gnicos a ter preconceitos--, trata-se de um fato que o
Isla rejeita os dogmas do Cristianismo, coloca o Corao no lugar do
Evangelho, o Profeta no lugar do Cristo e considera que a religido crista
deveria ceder seu lugar a religido mugulmana; ora, estas opinioes bastam
em grande medida para tornar o Isla inaceitavel e mesmo odioso aos olhos
dos cristdos. O que importa do ponto de vista da verdade total — como
dissemos e agora repetimos—é saber que as teses anticristas do Isla nao
tém fundamentalmente sendo uma significagdo simbdlica, extrinseca e
“estratégica”, e isto em fung¢do de uma intengao espiritual positiva que nao
tem evidentemente relagdo com fendmenos histéricos. A mesma
observagdo aplica-se, mutatis mutandis, as teses cristds que buscam
invalidar todas as outras religides, e assim por diante. Deus quis —nao
podemos duvidar—que mundos religiosos diferentes e divergentes
coexistam em um mesmo planeta; no interior de um destes mundos, Ele
ndo pede contas sobre os outros; € alias com a mesma “légica existencial”
que cada individuo cré ser “eu”. Se Deus quer que haja diversas religioes,
Ele ndo pode querer que uma dada religido seja outra religido, cada uma

deve portanto ter barreiras sélidas.

Nas condicdes normais, o mugulmano tem uma s religido, que o
envolve e o penetra ao ponto que lhe é impossivel deixa-la, a nao ser por
apostasia; este truismo pode surpreender, mas ver-se-a imediatamente sua
funcdo se acrescentamos que 0 cristdo médio, ao contrério, parece ter na
pratica trés religides simultaneamente; primeiramente o Cristianismo,
depois “a civilizagdo”, e enfim a “patria”, ou a “nacdo”, ou a “sociedade”,
ou uma outra ideologia politica qualquer, seguindo as flutuagdes da moda

ou segundo o meio; a religido propriamente dita é posta num canto, os
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reflexos humanos sio compartimentalizados.®® Uma das causas deste
fendmeno é um gosto pelas novidades, notdria ja entre os gregos da época
dita classica, e ndo menos notéria entre os celtas e os germanicos; dai
uma tendéncia & mudanca e portanto a infidelidade, e mesmo a aventura
luciferina; uma tendéncia neutralizada, é verdade, por mais de um milénio
de Cristianismo. Bastante paradoxalmente, uma causa para esta
incoeréncia cultural --causa indireta sem ddvida, mas combinando-se a
longo prazo com a causa assinalada—est4 na propria religido, isto é, no
fato de que a doutrina e os meios do Cristianismo superam as
possibilidades psicolégicas da maioria e ddo lugar a uma cisao secular
entre o dominio religioso, que tende a reter'os homens em uma espécie de
gueto sagrado, e o “mundo” com seus convites sedutores —irresistiveis
para os ocidentais—a aventura filoséfica, cientifica, artistica ou outra;
aventura cada vez mais separada da religido, e no fim voltando-se contra

ela.

O Isl3, dir-se-a, é estéril, e esmaga toda iniciativa criadora; talvez,
mas ele o faz “deliberadamente” e com conhecimento de causa; pois é
assim que péde manter um mundo biblico durante um milénio e meio em
face de um Ocidente cada vez mais prometéico e perigosamente
“civilizado”. Sem duvida, o Isla ndo conseguiu escapar a decadéncia que
invadiu todo o Oriente, com raras excecdes — decadéncia por assim dizer
passiva, pela qual o Ocidente ndo passou, ocupado que tem estado com
seu desvio ativo e criador--, mas o Isld ndo obstante tem protegido o
Oriente por vérios séculos contra o virus civilizacionista, cuja expansao ele

tem retardado consideravelmente e cujos efeitos ele mais ou menos

% Nisto, o Oriente finalmente alcangou o Ocidente, as vezes com
um zelo de “aprendiz de feiticeiro”.No que diz respeito a
degenerescéncia geral da humanidade, ela foli prevista por todas
as tradicdes, e seria no minimo paradoxal negé-la para o Oriente
em nome do tradicionalismo.
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amorteceu de modo preventivo.®® O Ocidente, de sua parte, pode manter,
no quadro mesmo de seu desvio e independentemente dele, qualidades
humanas que no Oriente tém sido seriamente atacadas, ndo em todo lugar
mas em muitos setores, ao ponto de que certos julgamentos ocidentais
beneficiam-se pelo menos de circunstancias atenuantes; os sentimentos de
superioridade dos colonizadores nem sempre foram inteiramente
gratuitos,’® como os defensores tdo entusiasmados quanto abstratos do

Oriente gostam de pensar.

Sem ddvida, o abuso luciferino da inteligéncia que se volta contra a
verdade, e finalmente contra o homem, é pior do que o simples
enfraquecimento moral; mas a surpreendente facilidade com a qual o
Oriente decadente solidarizou-se com o modernismo ocidental, logo que
péde, prova ndo obstante que ha entre os dois excessos como que uma
complementaridade providencial, e que o debilitamento moral, a partir de
um certo grau, é muito menos inocente espiritualmente, e portanto do
ponto de vista da verdade, do que acreditar-se-ia a primeira vista; ou que
se apreciaria crer por amor da tradicdo.”! Ademais, aderir realmente a
tradicdo é aderir com discernimento e ndo por simples rotina; carecer de
discernimento ao ponto de desertar da tradigdo assim que as condigoes

politicas o permitam ou convidem a fazé-lo --,ou aceitar esta desercao sem

8 Um fendmeno que é preciso assinalar aqui, a fim de antecipar
as confusdes mais inoportunas, é o falso tradicionalismo que faz
do Islad o porta-bandeira de um nacionalismo ultra-moderno e
subversivo mediante a introducdo, no formalismo religioso, de
idéias e tendéncias que estdo nos antipodas da doutrina islamica
e da mentalidade muculmana. Empreendimentos analogos
manifestaram-se em outros mundos tradicionais.

% o0s modernistas orientais reconhecem isto mais ou menos, mas
apontam como responsavel a tradicdo, e é aliads em virtude de seu
modernismo que eles tém interesse em reconhecer isto; eles
chegam mesmo a censurar ao colonialismo por ter mantido as
instituicdes tradicionais.

"l Apesar de se poder acusar o Ocidente de espalhar seus erros
pelo mundo inteiro, ainda assim & preciso que alguém os aceite.
A teologia nunca desculpou Addo porque foi Eva quem comegou.
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protestar’2.- nao é ter realmente espirito tradicional e ndo da testemunho
de uma mentalidade digna de ser citada como exemplo ou de ser

admirada sem reservas.

De uma maneira geral, uma das descobertas mais decepcionantes
de nosso século é o fato de que a média dos crentes, ndo importa aonde,
ndo sdo mais crentes; que eles ndo tém mais verdadeiramente a
sensibilidade conforme a sua religido e que se pode dizer seja o que for a
eles. A humanidade acha-se imersa na kali-yuga, a “idade de ferro”, e a
maioria dos homens estd aquém de sua religido — se eles ainda tém uma--,
ao ponto de ndo poder mais representa-la conscientemente e solidamente;
seria portanto ingénuo acreditar que eles encarnam determinado mundo
tradicional, ou seja, que eles sdo o que este ultimo é. Quanto a questao de
saber se o Oriente costumeiro é a tradicdo, deve-se responder sim e nao;,
ndo se poderia, com conhecimento de causa, responder simplesmente sim,
mas seria sem divida ainda mais inadequado responder simplesmente
ndo, dada a complexidade do problema. Tudo isto ndo tem relagdo com a
tipologia religiosa, sobre a qual falamos no inicio do texto, mas como o
mal procede por excesso tanto como por privagao-- e a falsificagdo do bem

acarreta ambas as faltas’3--, os caracteres formais de uma religiao influem

2 Em alguns casos, deve-se levar em conta o fato de que s&o
forcosamente os homens anti-tradicionais que dispdem dos meios
técnicos e sobretudo do armamento, de maneira que os homens
tradicionais ndo tém defesa; mas na maioria dos casos esta
situacdo geral ndo impediria que os partidarios da tradicgédo
manifestem sua resisténcia. No Oriente foi-nos dito mais de uma
vez que tudo o que acontece é “desejado por Deus”; ora, poder-
se-ia, em situacdes andlogas, fazer este raciocinio desde a
Idade Média e mesmo desde a Antiguidade, mas ninguém sonhou em
fazé-lo antes desta segunda metade do século XX.

3 A falsificacdo resulta do pecado de orgulho: falsificar um
bem é apropria-lo para si mesmo, subordind-lo a um fim que lhe &
contrario, viciando-o entdo por uma inteng¢do inferior. O
orgulho, como a hipocrisia que o acompanha, ndo poderia produzir
sendo a falsificacéo.
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forcosamente na génese de uma dada degenerescéncia particular, se bem
que bastante indiretamente e por subversdo; o que se constata tanto na

decadéncia oriental como no desvio ocidental.

O que caracteriza fundamentalmente este desvio, o qual o simples
termo “materialismo” ndo poderia definir, € um triplo abuso da
inteligéncia: filosofico, artistico e cientifico; & deste luciferismo -
inaugurado pela Grécia “cléassica”, depois neutralizado por um milénio de
Cristianismo e enfim reeditado pela Renascenga—que nasceu o mundo
moderno, o qual de resto deixou de ser unicamente ocidental, o que nao

poderia ser culpa apenas dos ocidentais.

H4 por toda parte, evidentemente, uma diferenga decisiva de
qualidade entre os homens espirituais e os homens mundanos, ou entre os
tradicionais e os anti-tradicionais, os ortodoxos e os heterodoxos; mas nao
ha, do ponto de vista do valor humano global, diferenca decisiva entre
Oriente e Ocidente. Se a priori o Ocidente tem necessidade do Oriente
tradicional, este tem necessidade a posteriori do Ocidente que passou por

sua escola.
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Esquema da Mensagem Crista
Frithjof Schuon

Se nés partimos da idéia incontestavel de que a esséncia de toda
religido é a verdade do Absoluto com suas conseqiéncias humanas,
misticas e também sociais, pode-se colocar a questdo de saber de que
maneira a religido cristd satisfaz a esta defini¢do; pois seu contedado
central parece ser ndo Deus enquanto tal, mas o Cristo; ou seja, nao tanto
a natureza do Ser divino como a manifestagdo humana deste. Assim, uma
voz patristica proclamou com pertinéncia: “Deus se fez homem a fim de
que o homem se faga Deus”; o que € a maneira cristd de dizer que
“Brahma é real, o mundo é aparéncia”. O Cristianismo, em vez de justapor
simplesmente o Absoluto e o contingente, o Real e o ilusério, propde
inicialmente a reciprocidade entre um e outro: ele vé o Absoluto a priori
em relacdo ao homem, e este - correlativamente - é definido
conformemente a esta reciprocidade, a qual ndo é metafisica apenas, mas
dinamica, voluntdria, escatolégica. E verdade que o Judaismo procede de
uma maneira analoga, mas num grau menor: ele ndo define Deus em
funcdo do drama humano, partindo portanto da contingéncia, mas
estabelece nio obstante a relacdo quase absoluta entre Deus e seu povo:
Deus é “Deus de Israel”, a simbiose é imutével; o que ndo impede que
Deus continue Deus e o homem continue homem; ndo ha nem “Deus

humano”, nem “homem divino”.

Seja como for, a reciprocidade colocada pelo Cristianismo é
metafisicamente transparente, e ela o é necessariamente, sob pena de ser
um erro; incontestavelmente, a partir do momento em que constatamos a

existéncia da contingéncia ou da relatividade, nés devemos saber que 0
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Absoluto nelas se interessa de uma maneira ou de outra, isto é, antes de
mais nada, que a contingéncia deve achar-se prefigurada no Absoluto, e
que, em seguida, este deve se refletir na contingéncia; este é o esquema
ontolégico dos mistérios da Encarnagéo e da Redencdo. O resto é questao
de modalidade: o Cristianismo propde de uma parte a oposi¢do abrupta
entre a “carne” e o “espirito”, e de outra parte — e é seu lado esotérico -
sua op¢ao pela “interioridade” contra a exterioridade das prescrigdes
legais e contra a “letra que mata”. Ademais, ele opera com este
sacramento central e profundamente caracteristico que € a Eucaristia:
Deus ndo se limita mais a promulgar uma Lei, Ele desce a terra e se faz

P30 da vida e Bebida da imortalidade.

Em relacdo ao Judaismo, o Cristianismo comporta um aspecto de
esoterismo por trés elementos: a interioridade; a caridade quase
incondicional: os sacramentos. O primeiro elemento consiste em
desdenhar mais ou menos as praticas exteriores e em acentuar a atitude
interior, trata-se de adorar a Deus em “espirito e verdade”; o segundo
elemento corresponde & ahimsa hindu, o “ndo-prejudicar”, o qual pode ir
até a renGncia ao nosso direito, portanto a sair deliberadamente da
engrenagem dos interesses humanos e da justica social; é oferecer a face
esquerda aquele que bateu na direita, e sempre dar mais do que se deve.
O Isld marca um retorno ao “realismo” mosaico, integrando ao mesmo
tempo Jesus em sua perspectiva, a titulo de profeta da “pobreza” sufi; seja
como for, o préprio Cristianismo foi obrigado, a fim de poder assumir a
funcdo de uma religido mundial, a atenuar seu rigor original e se
apresentar como um legalismo socialmente realista, num certo grau pelo

menos.
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Se “Deus se fez homem”, ou se o Absoluto se fez contingéncia, ou se
o Ser necessario se fez ser possivel — se é assim, concebe-se a significagao
de um Deus que se fez pdo e vinho e que fez da comunhao uma condi¢ao
sine qua non da salvagdo; certamente que nao a Gnica condi¢do, pois a
comunh3o exige a pratica quase permanente da oragao, a qual Cristo
ordena em sua parébola do juiz iniquo e da qual sdo Paulo destaca a
importancia prescrevendo aos fiéis “orar em cessar”. Pode-se conceber um
homem que, impedido de comungar, se salve apenas pela ora¢ao, mas nao
se pode conceber um homem que seria impedido de rezar e que se
salvaria apenas com a comunhdo; de fato, alguns dos maiores santos, nos
primérdios do Cristianismo, viviam na soliddo sem poder comungar, pelo
menos durante alguns anos. O que se explica pelo fato de que a oragao
prima sobre tudo, que ela contém portanto, a sua maneira, a comunhao, e
isto necessariamente, pois em principio levamos em nés mesmos tudo o
que podemos obter de fora; “O Reino de Deus esta dentro de vés.” Os
meios sdo relativos: nossa relacdo fundamental com o Absoluto nao o

poderia ser.

No que diz respeito ao rito eucaristico, a precisao seguinte nos
parece permitida: o pdo parece significar que “Deus entra em nés”, e 0
vinho, que “nés entramos em Deus”; presenca da graca de uma parte, e
extincdo unitiva de outra. Deus é o Sujeito absoluto e perfeito que , ou
penetra no sujeito contingente e imperfeito, ou se assimila a este
libertando-o dos entraves da subjetividade objetivada, exteriorizada e por
isto tornada paradoxalmente multipla. Poder-se-ia dizer também que o pao
se refere mais particularmente a salvagédo, e o vinho a unido, o que evoca a

distincdo antiga entre os pequenos e os grandes mistérios.” Na

" Em um sentido mais geral. diremos que os sacramentos cristdos sao exotéricos para os exoteristas €
esotéricos ou iniciaticos para os esoteristas: no primeiro caso. eles visam a salvagao € no segundo a unido
mistica.
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Eucaristia, o Absoluto - ou o Si divino™- se faz Alimento; em outros casos,
faz-Se Imagem ou [cone, em outros ainda, Palavra ou Férmula: é todo o
mistério da assimilacdo concreta da Divindade mediante um simbolo
propriamente sacramental: visual, auditivo ou outro. Um destes simbolos,
e mesmo o mais central, é o Nome de Deus, quintesséncia de toda prece,
quer seja um Nome de Deus em si, ou um Nome de Deus feito homem.” Os
hesicastas entendem que “o coragdo bebe o Nome a fim de que o Nome
beba o Coragdo”; portanto, o coragdo “liquefeito” que, pelo efeito da
“queda”, estava “endurecido”, dai a comparacdo frequente do coragao
profano com uma pedra. “E em razdo da dureza de vosso coragdo que ele
[Moisés] escreveu para vés este preceito”; Cristo almejava criar um
homem novo mediante seu corpo sacrificial de Homem-Deus e a partir de
uma antropologia moral particular. Especifiquemos que uma possibilidade
de salvacdo se manifesta ndo porque ela é necessariamente melhor do
que uma outra, mas porque, sendo possivel, precisamente, ela ndo pode
nio se manifestar: como disse Platdo, e depois dele Santo Agostinho, esta

na natureza do Bem querer se comunicar.

N3o sem relacdo com o mistério da Eucaristia é o mistério do fcone;
aqui também, trata-se de uma materializagdo do celeste e portanto de
uma assimilacdo sensivel do espiritual. Quintessencialmente, o
Cristianismo comporta dois icones, a Santa Face e a Virgem com a
Crianga, o protétipo do primeiro icone sendo o Santo Sudério e o do
segundo o retrato de Maria feito por Sdo Lucas; é destas duas fontes que

jorram, simbolicamente falando, todas as outras imagens sagradas, para

75 O Principio supremo. desde que se faz interlocutor do homem, entra na relatividade cosmica pelo fato
mesmo de Sua personificagdo; nem por isto deixa de ser o Absoluto em relacdo ao homem, salvo do ponto
de vista do Intelecto puro.

76 Citemos Sio Bernardino de Sena. grande promotor —hoje esquecido—da invocagdo do Nome de Jesus:
“Colocai 0 Nome de Jesus em vossas casas, €m vossos quartos € COnservai-o em vossos coragdes”: “A
melhor inscrigio do Nome de Jesus é a do coragdo, depois a da palavra e enfim aquela que esta no simbolo
pintado ou esculpido™: “Tudo o que Deus criou para a salvagao do mundo esta oculto no Nome de Jesus:
toda a Biblia. do Génese ao tiltimo Livro. A razio disso € que o Nome ¢é origem sem origem... O Nome de
Jesus ¢é tdo digno de louvor quanto o préprio Deus.”
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chegar a estas cristalizagGes litirgicas que sdo a iconostase bizantina e o
retdbulo gético; é preciso mencionar ainda o crucifixo --pintado ou
esculpido-- no qual um simbolo primordial combina-se com uma imagem
mais tardia. Acrescentemos que a estatuéria - estranha a Igreja do Oriente
. estd mais proxima da arquitetura do que da iconografia propriamente
dita.”

* * *

"Deus feito homem"; é o mistério de Jesus, mas é também, e por
isto mesmo, o de Maria; pois humanamente Jesus nédo é nada que ele nao
tenha herdado de sua Méae, a qual é chamada justamente de
"Corredentora” e de "divina Maria". Do mesmo modo, o Nome de Maria é
como que um prolongamento do Nome de Jesus; sim, a realidade
espiritual de Maria estd contida em Jesus --0 inverso € verdadeiro
igualmente-, mas a distingdo dos dois aspectos tem sua razao de ser; a
sintese ndo exclui a analise. Se o Cristo é "o Caminho, a Verdade e a
Vida", a Santa Virgem, que é feita da mesma substancia, detém gracgas
que facilitam o acesso a estes mistérios, e € a ela que se aplica em

primeiro lugar esta palavra do Cristo: "Meu jugo é doce e meu fardo leve".

Poder-se-ia dizer que o Cristianismo ndo é a priori esta ou
aquela verdade metafisica, é o Cristo; e é a participagdo no Cristo pelos
sacramentos e pela santidade. Isto posto, ndo se escapa da Realidade
divina quintessencial: no Cristianismo, como em toda religido, ha
fundamentalmente duas coisas a considerar, abstratamente e
concretamente: o Absoluto, ou o absolutamente Real, que é o Bem
Soberano e que da um sentido a tudo; e nossa consciéncia do Absoluto, a
qual deve se tornar para nés uma segunda natureza, e a qual nos liberta

dos meandros, dos impasses, e dos abismos da contingéncia. O resto €

" O Judaismo e o Isli. que proscrevem as imagens, substituem-nas de uma certa maneira pela caligrafia,
expressdo visual do discurso divino. Uma pégina ornada de iluminuras do Cordo, um nicho para oragdo
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questdo de adaptacdo as necessidades de determinadas almas e
determinadas sociedades; mas as formas tém também seu valor
intrinseco, pois a Verdade quer a beleza, nos velamentos e também na

Beatitude ultima.

* * *

A metafisica intrinsecamente cristd, ndo helenisada, exprime-se
pelas sentencas iniciais do Evangelho de Sdo Jodo. "No comego era o
Verbo": trata-se evidentemente nio de uma origem temporal, mas de uma
prioridade principial, a da Ordem divina, a qual o Intelecto universal --o0
Verbo-- pertence, mesmo estando vinculado a Manifestacao cdésmica, da
qual Ele é o centro simultaneamente transcendente e imanente. "E o
Verbo estava com Deus" com relacdo a Manifestagdao precisamente, o
Logos se distingue do Principio, mesmo estando por sua esséncia "com”
ele: "E o Verbo era Deus": com relagdo a Ordem divina, o Logos ndo é
distinto do Principio; a distingdo entre as duas naturezas do Cristo reflete
a inevitdvel ambiguidade da relagdo Atméa-Maya. "Tudo foi feito por ele"
ndo ha nada de criado que ndo esteja concebido e prefigurado no
Intelecto divino. "A luz brilhou nas trevas e as trevas nao a
compreenderam": estd na natureza de Atma penetrar em Maya, e esta na
natureza de uma certa Maya resistir-lhe,” sem o que o mundo deixaria de
ser o mundo; e “"é preciso que o escandalo venha". A vitéria do Cristo
sobre o mundo e a morte retraca ou antecipa a vitéria em si intemporal
do Bem sobre o Mal, ou de Ormuzd sobre Ahriman; vitéria
ontologicamente necessaria porque resultante da natureza do préprio Ser,
a despeito das aparéncias contrérias iniciais. As trevas, mesmo ganhando,
perdem; e a luz, mesmo perdendo, ganha; Paixao, Ressurreigdo,

Redencgao.

com arabescos so "Icones abstratos”.

7 Trata-se aqui da dimensdo negativa propria a AMaya infraceleste, a qual ¢ feita de obscuridade na
medida em que se afasta do Principio, e de luz na medida em que manifesta aspectos do Principio. E o
dominio da imperfeigdo e da impermanéncia, mas também do teomorfismo potencialmente liberador,
enquanto que a Maya celeste é o dominio dos arquétipos e das Hipdstases.

165



ESOUEMA DA MENSAGEM ISLAMICA
Frithjof Schuon

O enigma da expansdo reldmpago do Isld e de sua estabilidade
adamantina estd no fato de que ele deu uma forma religiosa ao que
constitui a substancia de toda religido. E neste sentido que sufis puderam
dizer que, sendo a religido terminal, o Isla é ipso facto a sintese das
religides precedentes; a terminalidade e a primordialidade se encontram.

Na superficie do Isld nés encontramos tragos da mentalidade
beduina, os quais evidentemente ndo tém nada de universal; nos
elementos fundamentais, contudo, encontramos por assim dizer a religido
enquanto tal, a qual por sua essencialidade desemboca naturalmente na
metafisica e na gnose.

Toda a metafisica estd com efeito contida no Testemunho de Fé
(Shahadah), o qual é o pivo do Isla.” Exotericamente, este Testemunho
significa que s6 o Ser criador é o Principio supremo que determina tudo;
esotericamente, significa ademais -- ou antes a priori -- que somente o
Supra-Ser é o Absoluto intrinseco, o Ser ndo sendo o Absoluto senao em
relagdo a Existéncia; trata-se da distingdo entre Atmd e Maya, a qual é a
substancia mesma do esoterismo. “Nem eu (o individuo), nem Tu (a
Pessoa divina), mas Ele ( a esséncia)”: é a partir desta sentenc¢a sufi que o
pronome “Ele” tem sido freqiientemente interpretado como significando a
Esséncia impessoal; e a mesma significagdo foi atribuida ao sopro final do
Nome Allah.

Depois do Testemunho de Fé vem, na ordem dos “pilares da
religido” (arqgan ed-din), a Prece (Calat): o discurso humano enderegado a

7 “N3o ha divindade a ndo ser a (unica) Divindade (A4/lGh).”” A comparar com a formula vedantina:
“Brahma é real, o mundo € aparéncia”.
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Divindade, o qual é de primeira importdncia porque nds somos seres
dotados de inteligéncia,® portanto de fala; ndo falar a Deus quando se fala
aos homens significa negar Deus e seu Senhorio. A intencdo de
primordialidade, no Isld, manifesta-se pelo fato de que todo mugulmano é
seu préprio sacerdote; o homem primordial, ou o homem conforme a sua
natureza original, é sacerdote por definicdo; sem sacerdécio nao hé
dignidade humana. O sentido da prece € tomar consciéncia, sempre de
novo, da Realidade total; em seguida, de nossa situagdo em face desta
realidade; portanto, afirmar as relagdes necessdrias entre o homem e
Deus. A prece se impde ndo porque nds possuimos, ou nao, determinada
qualidade espiritual, mas porque somos homens.

O Testemunho e a Prece sdo incondicionais; a Esmola (Zakat) é
condicional no sentido de que pressupde a presenca de uma coletividade
humana. De uma parte ela é socialmente Gtil e mesmo necessaria; de
outra, ela veicula as virtudes de desapego e generosidade, sem as quais
nio somos “interlocutores validos” em face de Deus.

Quanto ao Jejum (Ciydm) -- praticado durante o Ramada -- ele se
imp&e porque a ascese, como o sacrificio em geral, é uma possibilidade
fundamental do comportamento humano em face da maya césmica; todo
homem deve se resignar a ela num grau ou noutro. De fato, todo homem,
quer queira, quer ndo, experimenta o prazer, e deve portanto experimentar
também a renuncia, ja& que ele opta pelo Céu; ser homem é ser capaz de
se superar. De outro lado, o Isld& é bem consciente dos direitos da
natureza: tudo o que é natural e normal, e vivido sem avidez nem excesso,
é compativel com a via espiritual e pode mesmo nela assumir uma funcao
positiva.® A nobreza é aqui a consciéncia dos arquétipos, e acima de tudo
o senso do sagrado; ndo pode desfrutar de forma nobre sendo aquele que
sabe renunciar, e é este um dos significados do Jejum.

8 poderiamos dizer “dotados de razdo”, mas ndo € a razdo em si que conta, € a inteligéncia
integral, da qual a razdo ndo ¢ sendo o modo discursivo.

8 E 0 que exprimem € em principio atualizam, em toda religido, as formulas de consagragdo, como
o benedicite ou a basmalah.
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Contrariamente ao que acontece com o Testemunho de Fé, a Prece,
o Jejum e em certa medida com a Esmola, a Peregrinagao e a Guerra
Santa sdo condicionais: a Peregrinacdo depende de nossa capacidade de
realizé-la, e a Guerra Santa ndo se impde sendo em certas circunstancias.
NZo ha porque tomar em consideragdo aqui o fato de que toda obrigagao
da religido -- exceto o Testemunho -- é condicional no sentido de que
sempre podem haver impedimentos invenciveis; a Lei nunca exige nada

que é impossivel ou irrazoavel.

O sentido da Peregrinagao (Hajj) é o retorno a origem, trata-se
portanto de uma afirmagéo vivida de primordialidade, de uma retomada
de contato com a Bencdo original, abradmica no caso do Isld. Mas ha
também, segundo os sufis, a Peregrinagdo rumo ao coragao: rumo ao
santudrio imanente, o nucleo divino da alma imortal.

De uma maneira analoga, ha, ao lado da Guerra Santa exterior
(Jihad), a "Grande Guerra Santa" (al-Jihad al-akbar), aquela que o homem
lanca contra sua alma decaida e concupiscente; sua arma €
fundamentalmente a "Lembrancga de Deus" (Dhikru ‘Llah), mas este combate
pressupde nio obstante nosso esfor¢o moral. A virtude global da "pobreza’
(fagr) é a conformidade as exigéncias da Natureza divina: a saber, o
apagamento, a paciéncia, a gratiddo, a generosidade; e também, e mesmo
antes de tudo, a resignacdo a Vontade de Deus e a confianga em sua
Misericordia. Seja como for, o objetivo da Guerra Santa interior € o
perfeito conhecimento de si, para além dos velamentos passionais; pois
"quem conhece a sua alma, conhece o seu Senhor".

Para retornar ao Testemunho de Fé, crer em Deus é crer também no
que Deus fez e no que fard; é crer na Criacdo, nos Profetas, nas
Revelacdes, no Mundo Vindouro, nos Anjos, no Julgamento Final. E crer é
admitir sinceramente, tirando as consequéncias do que se cré; “crenca
obriga", poder-se-ia dizer. Dai a importancia crucial, no pensamento e na
sensibilidade do Isla, da virtude da sinceridade (¢idg), a qual coincide com
o "bem fazer" (ihsén), trate-se do zelo religioso ou do aprofundamento
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esotérico.®® Distingue-se teologicamente a fé (iman), a pratica (islam) e
sua qualidade ( ihsan), o "bem fazer" precisamente; e este, segundo uma
sentenca mohamediana, consiste em "adorar a Deus como se tu O visses;
mas, mesmo que tu ndo O vejas, Ele contudo te vé".

8 Fazendo eco a pardbola dos talentos, sdo Tiago diz em sua Epistola que "aquele que sabe fazer um bem,
¢ nio o faz, comete um pecado”; o que quer dizer que Deus requer a sabedoria daquele que a possui
potencialmente; dai a inclusdo da espiritualidade esotérica (tagawuf) no ihsdn.

169



DIALOGO ENTRE HELENISTAS E CRISTAOS
FRITHJOF SCHUON

Como a maioria das polémicas intertradicionais, a que opds
Helenismo e Cristianismo foi, em larga medida, um falso didlogo. Pelo fato
de cada um ter razdo num certo plano -- ou em uma "dimensao espiritual”
particular --, resulta que cada qual saiu vencedor & sua maneira: o
Cristianismo impondo-se a todo o Ocidente e o Helenismo sobrevivendo no
seio mesmo do Cristianismo e imprimindo a intelectualidade deste uma

marca indelével.

Os mal-entendidos nao foram por isso menos profundos, e isto é facil
de compreender se se tem em conta as diferencas de perspectiva. Para os
helenistas, o Principio divino é ao mesmo tempo uno e multiplo; os deuses
personificam as qualidades e fungbes divinas ao mesmo tempo que os
prolongamentos angélicos dessas qualidades ou fungdes; a idéia de
imanéncia predomina sobra a de transcendéncia, pelo menos no exoterismo.
O universo é uma ordem por assim dizer arquitetural que se desdobra a
partir do Principio Supremo através de intermediérios -- ou de hierarquias
de intermediérios -- até as criaturas terrestres; todos os principios césmicos
e seus raios sao divinos, ou semidivinos, o que significa dizer que eles sdo
encarados sob o aspecto de sua divindade essencial e funcional. Se Deus
nos da vida, calor e luz, ele o faz através de Hélio, ou enquanto tal; o Sol é
como a mao de Deus, é portanto divino; e como ele o é em principio, por
que nado o seria em sua manifestagdo sensivel? Esta maneira de ver baseia-
se na continuidade essencial entre a Causa e o efeito, ndo sobre a
descontinuidade ou acidentalidade existencial; sendo o mundo a
manifesta¢do necesséria -- e estritamente ordenada-- da Divindade, é eterno
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como esta; para Deus, € uma maneira de se desdobrar "fora de Si mesmo";
esta eternidade ndo significa que o mundo nao possa sofrer eclipses, mas se
ele os sofre fatalmente -- como ensinam todas as mitologias --, é para
ressurgir segundo um ritmo eterno; ele ndo pode portanto ndo ser. A
absolutés mesma do Absoluto exige a relatividade; Maya é "sem origem",
dizem os vedantinos. Ndo ha "criagdo gratuita" e ex nihilo; hd manifestacio
necessaria ex divino, e esta manifestacdo é livre no quadro de sua
necessidade, e necessaria no quadro de sua liberdade. O mundo é divino
por seu carater de manifestacdo divina, ou pelo prodigio metafisico de sua

existéncia.

Ndo é o caso de descrever aqui, por preocupagdo de simetria, a
perspectiva cristd, que € a do monoteismo semita e que por este fato é
conhecida de todos; parece-nos, ao contrario, indispensavel precisar, antes
de avangar mais, que o conceito helenista da "divindade do mundo" ndo tem
nenhuma relacdo com o erro panteista, pois a manifestacdo césmica de
Deus ndo tira nada da absoluta transcendéncia que o Principio tem em si e
nao se opde em nada ao que o conceito semita e cristdo de uma creatio ex
nihilo tem de metafisicamente plausivel. Crer que o mundo é uma "parte” de
Deus e que este se expande, por sua aseidade ou sua prépria esséncia, nas
formas do mundo, seria uma concepgdo propriamente "pagd" -- ndo
duvidamos que ela tenha existido, aqui e ali, mesmo entre os antigos --, e
para escapar dela é preciso possuir um conhecimento que é intrinsecamente
0 que seria, no plano das idéias, uma combinacdo entre a cosmosofia
helenistica e a teologia judaico-cristd, estas duas perspectivas fazendo
reciprocamente funcdo de pedra de toque em face da verdade total.
Metafisicamente falando, o “"criacionismo" semitico e monoteista, desde que
se coloque como verdade exclusiva e absoluta, é quase tdo falso como o
panteismo; dizemos "metafisicamente" porque trata-se do conhecimento
total e ndo apenas da oportunidade da salvagdo, e dizemos "quase" porque
uma meia-verdade que tende a salvaguardar a transcendéncia de Deus em
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detrimento da inteligibilidade metafisica do mundo é menos erronea do que
uma meia-verdade que tende a salvaguardar a natureza divina do mundo em

detrimento da inteligibilidade de Deus.

Se os polemistas cristdos ndo compreenderam que a posi¢do dos
sabios gregos complementava esotericamente a nog¢ao biblica da criacdo, os
polemistas gregos ndo compreenderam igualmente a compatibilidade entre
as duas maneiras de ver; é verdade que uma incompreensao as vezes chama
outra, pois € dificil penetrar a intencdo profunda de um conceito estrangeiro
quando ele permanece implicito e quando, ademais, este conceito é
apresentado como devendo substituir verdades talvez parciais, mas em todo
0 caso evidentes para aqueles que as aceitam tradicionalmente. Uma
verdade parcial pode ser insuficiente deste ou daquele ponto de vista, nem

por isso deixa de ser uma verdade.

* * *

Para bem compreender o sentido deste didlogo que em certos
aspectos nao foi sendo a confrontagdo de dois mondlogos, é preciso ter em
conta isto: para os cristdos, ndo havia conhecimento possivel sem amor, isto
é, para eles a gnose nao era valida sendo sob a condi¢do de inserir-se em
uma experiéncia unitiva; fora da realidade espiritual vivida, o conhecimento
intelectual do Universo ndo tinha para eles nenhum sentido; mas, afinal, os
cristdos tiveram de reconhecer os direitos do conhecimento teérico,
portanto conceitual e antecipado, o que fizeram tomando emprestado dos
gregos elementos desta ciéncia, ndo sem antes maldizer as vezes o
helenismo enquanto tal, com tanta ingratiddao quanto inconseqtiéncia. Se
nés podemos nos permitir uma formulagio simples e algo sumdria, diremos
que, para os gregos, a verdade é o que é conforme a natureza das coisas;
para os cristdos, a verdade é o que leva a Deus. Ora, esta atitude cristd, no
que tinha de exclusivo, devia aparecer aos gregos como uma "“loucura”; aos

olhos dos cristdos, a atitude dos gregos consistia em ver no pensamento
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um fim em si, a margem de todo relacionamento pessoal com Deus; tratava-
se por consequéncia de uma "sabedoria segundo a carne" porque nao
regeneraria por si sé a vontade decaida e impotente e que, ao contrério, ela
afastava, por sua suficiéncia, da sede de Deus e da salvagdo. Para os
gregos, as coisas sao o que sdo, qualquer que seja o partido que nés delas
tiremos; para os cristdos --esquematicamente falando e a priori --, s6 nossa
relagdo com Deus tem sentido. Poder-se-ia censurar aos cristdos por uma
maneira de ver demasiado voluntarista e interessada e, aos gregos, de uma
parte, por uma demasiada “jovialidade” de pensamento e, de outra parte,
por um perfeccionismo demasiadamente racional e humano; foi em certos
aspectos a disputa entre um canto de amor e um teorema matematico.
Podemos talvez dizer também que os helenistas tinham razdo antes em
principio e os cristdos de fato, pelo menos sob um certo aspecto que se
adivinhara sem dificuldade. Os gnésticos cristdos admitiam forcosamente as
antecipagGes doutrinais dos mistérios divinos, mas com a condicdo --no se
poderia insistir demasiadamente nisto -- de que elas se encontrem em
conexao quase organica com a experiéncia espiritual da gnose-amor:
conhecer Deus é ama-Lo, ou melhor, j& que o ponto de partida escritural é
o amor: amar a Deus perfeitamente é conhecé-lo. Conhecer era a priori
conceber verdades sobrenaturais, mas fazendo todo o nosso ser participar
desta compreensdo; era portanto amar a quintesséncia divina de toda
gnose, esta quintesséncia que é "amor" pois é simultaneamente unido e
beatitude. A escola de Alexandria era tdo cristd quanto a de Antioquia, no
sentido de que ela via na aceitagdo do Cristo a condigdo sine qua non da
salvagdo; suas bases eram perfeitamente paulinas. Para Sdo Paulo, a gnose
conceitual e expressével é "coisa parcial" (ex parte), e ela serd descartada
quando "o que é perfeito chegar" !, isto é, a totalidade da gnose que, pelo
fato mesmo de sua totalidade, é o "amor" (caritas, ), o protétipo
divino da gnose humana; para o homem, ha uma distincdo --ou um

complementarismo -- entre o amor e o conhecimento, enquanto que em

"I Cor., Xiii, 8.
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Deus esta polaridade estd superada e unificada. Na perspectiva crist3,
chamar-se-a "amor" a este grau supremo, mas, em uma outra perspectiva -- a
vedantina sobretudo --, poder-se-ia muito bem chama-la "conhecimento" e
afirmar, ndo que o conhecimento encontra sua totalizacdo ou sua exaltacdo
no amor mas, ao contrario, que o amor (bhakti), coisa individual, encontra
sua sublimagdo no puro conhecimento (jnédna), coisa universal; esta segunda

maneira de se exprimir € diretamente conforme a perspectiva sapiencial.

* * *

O protesto cristao justifica-se sem discussdo na medida em que vise o
lado "humanista" do helenismo "classico” e a ineficacia mistica da filosofia
enquanto tal; ao contrério, ndo € nada légico censurar aos gregos por uma
divinizagdo do cosmo -- sob o pretexto de que ndo pode haver "entrada" de
Deus no mundo --, enquanto se admite que o Cristo, e somente ele, opera
tal. entrada; com efeito, se o Cristo pode operéa-la, é precisamente porque
esta entrada é possivel e porque ela é realizada a priori pelo préprio cosmo;
o prodigio "avatérico" do Cristo reconstitui, ou humaniza, o prodigio césmico

da criacdo ou da "emanagao”.

Para os platdnicos -- no sentido mais amplo--, o retorno a Deus é dado
pelo fato da existéncia: nosso préprio ser oferece a via de retorno, pois este
ser é de natureza divina, sem o que ele ndo seria nada; é preciso portanto
retornar, através das camadas de nossa realidade ontolégica, até a
Substancia pura, que é una; é assim que nés nos tornamos perfeitamente
"nés mesmos". O homem realiza o que ele conhece: a plena compreensao --
em funcdo do Absoluto -- da relatividade dissolve esta e conduz ao Absoluto.
Aqui também ndo h& nenhum antagonismo irredutivel entre gregos e
cristdos: se a intervencao do Cristo pode impor-se é, ndo porque a liberagao
ndo consistiria em retornar, através das camadas de nosso préprio ser, a
nosso verdadeiro Si, mas porque a fungdo do Cristo é tornar tal retorno

possivel. Ele o torna possivel em dois planos, existencial e exotérico de uma
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parte e intelectual e esotérico de outra; ao estar oculto o segundo plano no
primeiro, sé este aparece a luz do dia, e é por isto que para 0 comum dos
mortais a perspectiva cristd ndo é sendo existencial e separativa, e nao
intelectual e unitiva. Dai surge outro mal-entendido entre cristdos e
platdnicos: enquanto estes propéem a liberagdo pelo Conhecimento porque
o homem é uma inteligéncia,? aqueles concebem em sua doutrina geral
uma salvacdo pela Graga pois o homem é uma existéncia -- como tal
separada de Deus-- e uma vontade decaida e impotente. Mais uma vez,
pode-se censurar aos gregos por ndo dispor sendo de uma via de fato
inacessivel a maioria e de dar a impressao que é a filosofia que salva, como
se pode censurar aos cristdos por ignorar a liberacdo pelo Conhecimento e
por emprestar um carater absoluto apenas a nossa realidade existencial e
volitiva, e também aos meios que dizem respeito a este aspecto, ou de nio
levar em consideragdo sendo nossa relatividade existencial e nio nossa
"absolutez intelectual”; a censura feita aos gregos ndo poderia contudo
atingir os sabios, assim como a censura feita aos cristdos ndo pode atingir

sua gnose, nem sua santidade de maneira geral.

A possibilidade de nosso retorno a Deus -- e ha ai diversos graus -- é
universal e intemporal, est4 inscrita na natureza mesma de nossa existéncia
e de nossa inteligéncia; nossa impoténcia ndo pode ser sendo acidental, ndo
essencial. O que é principialmente indispensavel é uma intervencdo do
Logos, mas ndo em todos os casos a intervencdo de uma manifestacdo
particular do Logos, a menos que nés |he pertencamos em razdo de nossa
situacdo e que, por este fato, ela nos escolhesse; desde que nos escolhe, ela
assume para nés fungdo de Absoluto, e "é" entdo o Absoluto. Poderiamos
dizer mesmo que o carater imperativo que o Cristo assume para os cristaos

20 Isla, conforme ao seu carater "paraclético”, reflete esta perspectiva -- que é ademais a
do Vedanta e de toda outra forma de gnose-- em modo semitico e religioso, e a realiza tanto
mais facilmente em seu esoterismo; como o Helenismo, o0 mugulmano exige antes de tudo:
*Que devo conhecer ou admitir, dado que possuo uma inteligéncia capaz de objetividade e
de totalidade? *, e ndo a priori: "Que devo querer, pois possuo uma vontade livre, mas
decaida?"
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ou para os homens providencialmente destinados ao Cristianismo
reconstitui o carater imperativo que o Logos possui em toda via espiritual,

do Ocidente ou do Oriente.

* * *

E preciso reagir contra o preconceito evolucionista que quer que o
pensamento dos gregos tenha "alcan¢ado" determinado nivel ou resultado,
isto é, que o ternario Sécrates-Platdo-Aristételes seria o &pice de um
pensamento completamente "natural”, apice atingido apés longos periodos
de esforcos e tentativas; é o inverso que é verdadeiro, no sentido de que o
ternario acima nao faz mais do que cristalizar bastante imperfeitamente
uma sabedoria primordial e em si intemporal, de origem ariana, ademais, e
tipologicamente vizinha dos esoterismos céltico, germanico, mazdeano e
brahmanico. H& na racionalidade aristotélica, e mesmo na dialética
socratica, uma espécie de "humanismo" mais ou menos aparentado ao
naturalismo artistico e a curiosidade cientifica, e portanto ao empirismo;
mas esta dialética ja demasiado contigente --ndo esque¢camos, contudo, que
os didlogos socraticos derivam da "pedagogia” espiritual e tém algo de
provisério --, esta dialética, diziamos, ndo deve nos levar a atribuir um
carater "natural® a intelecgdes que sdo "sobrenaturais" por definicdo, ou
"naturalmente sobrenaturais". Em suma, Platdo exprimiu verdades sagradas
em uma linguagem ja profana -- profana porque mais racional e discursiva
do que intuitiva e simbolista, ou porque segue demasiadamente as
contigéncias e os humores do espelho mental --, enquanto que Aristoteles
colocou a propria verdade, e ndo apenas sua expressdao, em um plano
profano e "humanista"; a originalidade do aristotelismo é sem divida dar a
verdade um maximo de bases racionais, 0 que ndo ocorre sem diminui-la e
que ndo tem sentido sendo na presenca de uma regressdao da intuicdo
intelectual; € uma espada de duplo fio, precisamente porque a verdade
parece estar dai em diante & mercé dos silogismos. A questdo de saber se
esta é uma traicdo ou uma readaptacdo providencial nos importa pouco, e
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poder-se-ia sem divida respondé-la num sentido ou no outro 3 o que é certo
€ que o aristotelismo, por seus contetidos essenciais, ainda é demasiado
verdadeiro para ser compreendido e apreciado pelos protagonistas do
pensamento "dinamico” e relativista, ou "existencialista’, de nossa época.
Este pensamento meio-plebeu, meio-demoniaco encontra-se desde suas
premissas em contradi¢do com si mesmo, pois dizer que tudo é relativo, ou
"dindmico”, portanto "em movimento", é o mesmo que dizer que no existe
nenhum ponto de vista que permita constata-lo; Aristételes, de resto, previu

perfeitamente este contra-senso.

Os modernos  censuraram aos filésofos pré-socraticos -- como
ademais a todos os sabios do Oriente -- por buscarem fazer uma imagem do
universo sem se perguntarem se nossas faculdades de conhecimento estio a
altura de tal empreitada; censura perfeitamente va, pois o fato mesmo de
nés podermos colocar esta questdo prova que nossa inteligéncia é em
principio capaz da adequagdo de que se trata; ndo sdo os "dogmatistas” que
s3o ingénuos, mas sim os céticos, que ndo tém a menor idéia do que
implica na realidade o "dogmatismo" que eles combatem. Em nossos dias,
alguns chegam até a pretender que o propésito da filosofia ndo pode ser
sendao a busca de um "tipo de racionalidade” conveniente para a
compreensao da ‘realidade humana"; trata-se do mesmo erro, sé que mais

grosseiro e mais baixo, e também mais insolente; como nao ver que a idéia

’ Pitagoras ainda é o Oriente ariano; Sécrates-Platio ja ndao sdo completamente este
Oriente -- na realidade, nem *oriental®, nem ‘ocidental®, esta distingdo nao tendo sentido na
Europa arcaica --, mas nao sio ainda totalmente o Ocidente, ao passo que com Arist6teles
a Europa comecga a se tornar especificamente *ocidental* no sentido corrente e cultural do
termo. O Oriente --ou um certo Oriente-- irrompe com o Cristianismo, mas o Ocidente
aristotélico e cesariano acabou por predominar, para escapar ao fim das contas a
Aristételes e a César, mas por baixo. Observemos neste momento que todas as tentativas
teolégicas modernas de *superar® o aristotelismo ndo podem sendo tender para baixo, dada
a falsidade de seus motivos implicitos ou explicitos; o que se busca no fundo é uma
capitulacdo elegante diante do cientismo evolucionista, diante da maquina, do socialismo
ativista e demagégico, do psicologismo destruidor, da arte abstrata e do surrealismo, em
suma, do modernismo sob todas as suas formas , --este modernismo que é cada vez
menos um *humanismo®, porque ele se desumaniza, ou este individualismo que é cada vez
mais infra-individual. Os modernos, que nio sdo nem pitagéricos, nem vedantinos, sio
seguramente os ultimos a poder se queixar de Aristételes.
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mesma de inventar uma inteligéncia capaz de resolver tais problemas prova,
primeiramente, que esta inteligéncia ja existe -- pois s6 ela pode conceber
tal idéia-- e, em segundo lugar, mostra que o fim que se propde é de uma
absurdés insondavel? Mas nossa intencdo ndo é nos estender sobre este
tema; simplesmente nos limitamos a sublinhar o paralelismo entre a
sabedoria pré-socratica --ou mais precisamente jonica-- e doutrinas
orientais como o Vaishéshica e o Shéankhya, e a realgar, de uma parte, que
em todas estas antigas visées do Universo o postulado implicito é o carater
inato da natureza das coisas no intelecto *, ndo uma suposi¢do ou outra
operagao légica e, de outra parte, que esta nogdo do carater inato fornece a
definicdo mesma do que os céticos e os empiristas créem dever qualificar
desdenhosamente de "dogmatismo”; eles mostram assim que ignoram nio
apenas a natureza da inteleccdo, mas também a natureza dos dogmas no
sentido préprio do termo. O que amamos nos platénicos ndo &, bem
entendido, o "pensamento”, mas seu conteddo, chame-se-o "dogmatico” ou
de outra maneira.

Os sofistas inauguraram a era do racionalismo individualista e de
pretensdes ilimitadas; abriram assim a porta a todos os totalitarismos
arbitrérios. E verdade que a filosofia profana come¢a também com
Aristoteles, mas em um sentido bastante diferente, porque a racionalidade
do estagirita tende para o alto, e ndo para baixo como a de Protagoras e de
seus pares; dito de outro modo, se o individualismo dissolvente vem dos
sofistas --sem esquecer espiritos aparentados como Demécrito e Epicuro --,
Aristételes abre, ao contrario, a era do racionalismo ainda ancorado na
certeza metafisica, mas ndo obstante fragil e ambiguo por seu principio

mesmo, como observamos mais de uma vez.

“Na terminologia dos antigos cosmélogos , é preciso levar em conta a parte jogada pelo
simbolismo: quando Tales vé na "4gua’ a origem de todas as coisas, trata-se com
verossimilhanga da Substancia universal -- a Prakriti dos hindus-- e n3o do elemento
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Em todo caso, se se quer compreender a reacao crista, é preciso levar
em conta todos esses aspectos do espirito grego, ao mesmo tempo que o
carater biblico, mistico e "realizador" do Cristianismo. O pensamento grego
aparecia, em boa parte, como uma tentativa prometéica de se apropriar da
luz do Céu, de queimar temerariamente etapas na via rumo a Verdade, mas
ao mesmo tempo ele era em grande medida irresistivel por causa das
evidéncias que veiculava; tendo isto em conta, é preciso ndo perder de vista
que no Oriente as doutrinas sapienciais jamais se apresentavam como uma
‘literatura” aberta a todos, que sua assimilagdo exigia, ao contrario, um
método espiritual correspondente, o que, precisamente, havia desaparecido
e nao podia mais ser encontrado entre os gregos da época cléssica.

* * *

Foi dito e repetido que os helenistas e os orientais -- os espiritos
"platonicos” no sentido mais amplo-- se tornam culpaveis por recusar
‘orgulhosamente” o Cristo, ou que eles tentam fugir de suas
‘responsabilidades" -- ainda e sempre! -- de criaturas para com o Criador
isolando-se em seu préprio centro, onde eles pretendem encontrar, no seu
puro ser, a esséncia das coisas e a Realidade divina; eles diluem assim,
parece, a qualidade de criatura e simultaneamente do Criador em uma
espécie de impersonalismo panteista, o que significa dizer que arruinam a
relagdo de "obrigacdo" entre Criador e criatura. Na realidade, as
‘responsabilidades” sdo relativas como nés mesmos somos relativos em
nossa particularidade existencial; elas ndo poderiam ser menos relativas --
ou "mais absolutas" -- que o sujeito com o qual se relacionam. Aquele que,
pela graga do Céu, consegue escapar da tirania do ego esta por isto mesmo
isento das responsabilidades que o ego implica; Deus se mostra como
Personalidade criadora na medida -- ou sob a relagdo -- em que somos
“criatura” e individuo, mas esta é, precisamente, uma reciprocidade que esta

sensivel; o mesmo vale para o "ar* de Anaximenes de Mileto ou de Diégenes de Apolénio,
ou para o "fogo" de Heraclito.
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longe de esgotar toda a nossa natureza ontolégica e intelectual, isto é, esta
natureza nao se deixa definir exaustivamente pelas nogdes de "dever”, de
"direito’, ou por outras conexdes deste género. Ja se disse que a "recusa”, da
parte dos espiritos "platonicos”, do dom cristico constitui a perversidade
mais sutil e mais luciferina da inteligéncia; este argumento, nascido de um
instinto de conservagdo mal inspirado, mas compreensivel em seu nivel,
deixa-se voltar facilmente contra aqueles que o usam, e com muito mais
pertinéncia: com efeito, se se quer a todo custo nos obrigar a constatar
perversao mental em alguma parte, nés a veremos entre aqueles que
entendem substituir o Absoluto por um Deus pessoal e portanto relativo, e
os principios metafisicos por fenémenos temporais, e isto ndo em funcao de
uma fé ingénua que ndo pede nada a ninguém, mas no quadro da erudicdo
mais exigente e da pretensdo intelectual mais totalitaria. Se ha abuso de
inteligéncia, ela estd no fato de substituir o Absoluto pelo relativo, ou a
Substéncia pelo acidente, sob o pretexto de colocar o "concreto" acima do
"abstrato";> ndo est4 na recusa -- em nome de principios transcendentes e

imutaveis -- de uma relatividade apresentada como absolutés.

O mal-entendido entre cristdos e helenistas reduz-se em grande
medida a uma falsa alternativa: com efeito, o fato de que Deus reside em
nosso "ser" mais profundo --, ou no fundo transpessoal de nossa consciéncia
-~ @ que n6s podemos em principio realiz4-lo com a ajuda do intelecto puro e
teomorfo, ndo exclui absolutamente que esta Divindade imanente e
impessoal se afirme igualmente, e simultaneamente, como objetiva e
pessoal, e que n6és nada podemos sem sua graca, a despeito do carater
essencialmente "divino" do Intelecto no qual participamos naturalmente e

sobrenaturalmente.

° Na realidade, trata-se de um abuso de linguagem qualificar de "abstrato® tudo o que est4
acima da ordem fenoménica.
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E perfeitamente verdadeiro que o individuo humano é uma pessoa
concreta e determinada, e responséavel ante um Criador, um Legislador
pessoal e onisciente; mas é igualmente verdadeiro -- para dizer o minimo --
que o homem ndo é sendo uma modalidade por assim dizer exterior e
coagulada da Divindade simultaneamente impessoal e pessoal, e que a
inteligéncia humana permite em principio tomar consciéncia disso e
realizar assim sua verdadeira identidade. Em um sentido é evidentemente a
individualidade decaida e pecadora que é "nés mesmos”; em um outro
sentido, é o Si transcendente e inalteravel; os planos sdo diferentes, ndo ha

entre eles nenhuma medida comum.

Quando o dogmatismo religioso reivindica para determinado fato
terrestre um alcance absoluto -- e nés n3o contestamos o carater
‘relativamente absoluto” de tal fato --, o platénico ou o oriental recorre as
certezas principiais e intemporais; em outros termos, quando o dogmatista
afirma que "isto €', o gnéstico pergunta imediatamente: "em virtude de que
possibilidade? Para ele, "tudo ja& foi"; ele ndo admite o "novo" sendo na
medida em que este reconstitui ou manifesta o "antigo”, ou antes o
intemporal, a "idéia" incriada; as mensagens celestes tém, pratica e
humanamente falando, uma fungdo de absoluto, sem davida, mas nio sio
por isso o Absoluto e, no que concerne as suas formas, ndo saem da
relatividade. O mesmo vale para o intelecto simultaneamente "criado" e
“incriado": o elemento "incriado" o penetra como a luz penetra o ar ou o éter;
este elemento ndo € a luz, mas ele a veicula, e ndo se pode na préatica

dissocia-los.

Ha duas fontes de certezas, de uma parte o carater inato do Absoluto
na inteligéncia pura, e de outra o fenémeno sobrenatural da graca; é
bastante evidente -- ndo se poderia repeti-lo demasiado -- que estas duas
fontes podem, e por conseqtiéncia devem, combinar-se numa certa medida,
mas de fato os exoteristas tém interesse em opo-las, o que fazem negando a
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inteligéncia sua esséncia sobrenatural e negando o carater inato do
Absoluto, e também negando a graca aqueles que pensam diferentemente
deles. A oposicdo irredutivel entre a inteleccdo e a graca é das mais
artificiais, pois a intelecgdo é ela também uma graca, mas é uma graca
estatica e inata; ndo vemos por que este género de graca ndo seria uma
possibilidade e por que ndo se manifestaria jamais, j4 que, por sua propria
natureza, ndo pode nédo ser. Se se objeta que nio se trata ai de "graca” mas
de outra coisa, n6és respondemos que neste caso a graca ndo € necessaria,
pois de duas uma: ou a graga é indispensavel, e entdo a intelecgdo é uma
graca, ou a intelec¢do ndo € uma graca, e entdo a graga nao é indispensavel.

Se os tedlogos admitem, com a Escritura, que nio se pode enunciar
uma verdade essencial sobre o Cristo "se ndo for pelo Espirito Santo", eles
devem admitir igualmente que ndo se pode enunciar uma verdade essencial
sobre Deus sem a intervengdo do Espirito Santo; as verdades da sabedoria
grega, como as verdades metafisicas de todos os povos, ndo poderiam
portanto ser privadas de caréter "sobrenatural” e em principio salvifico.

De um certo ponto de vista, o argumento cristdo é a historicidade do
Cristo-Salvador, enquanto que o argumento platonico ou "ariano" é a
natureza das coisas ou o Imutavel; se, simbolicamente falando, todos os
homens correm o risco de se afogar em conseqtiéncia da queda de Ad3o, o
cristdo se salvara agarrando o bordao que Cristo lhe estende e que nenhum
outro pode Ihe estender, enquanto que o platénico se salva nadando, sem
que nenhum dos dois procedimentos possa invalidar ou anular a eficacia do
outro. De uma parte, ha certamente homens que nio sabem nadar ou que
sdo impedidos de fazé-lo, e de outra parte a natagdo é incontestavelmente
uma das possibilidades do homem; tudo consiste em saber o que conta de

182



fato, segundo as situagées individuais e coletivas.® Vimos que o Helenismo,
como todas as doutrinas direta ou indiretamente sapienciais, funda-se mais
no axioma homem-inteligéncia do que no axioma homem-vontade, e esta é
uma das razdes pelas quais ele devia aparecer como coisa inoperante aos
olhos da maioria dos cristdos; dizemos "maioria" porque os gnésticos .
cristdos ndo poderiam fazer esta censura aos pitagéricos-platonicos: os
gnosticos ndo podiam nao admitir a primazia do intelecto e, por este fato, a
idéia do resgate divino implicava para eles algo completamente distinto e
bem mais que uma mistica da histéria € um dogmatismo sacramental. E
preciso repetir mais uma vez -- e outros o disseram antes e melhor do que
nds -- que os fatos sagrados sdo verdadeiros porque reconstituem em seu
plano a natureza das coisas, e ndo inversamente; a natureza das coisas nio
é real ou normativa porque evoca tais fatos sagrados. Os principios,
essencialmente acessiveis a inteligéncia pura -- sem o que o homem nio
seria 0 homem, e é quase uma blasfémia negar que a inteligéncia humana
possui em relagdo a inteligéncia animal um lado sobrenatural --, os
principios universais confirmam os fatos sagrados, que por sua vez os
refletem e deles tiram sua eficacia; ndo é a histéria, quaisquer que sejam
seus conteudos, quem confirma os principios. Os budistas exprimem esta
relacdo dizendo que a verdade espiritual estd além da distincdo entre
objetividade e subjetividade, que ela tira sua evidéncia das profundezas do
proprio Ser, ou da presenca inata da Verdade em tudo o que é.

Para as perspectivas sapienciais, o resgate divino estd sempre
presente; ele preexiste a toda alquimia terrestre e é seu modelo celeste, se
bem que é sempre gracgas a esta redencgao eterna -- seja qual for seu veiculo
na Terra -- que o homem é libertado do peso de seus extravios e até mesmo,

Deo volente, de sua existéncia separativa; se " Minhas Palavras nio passario”

® Em outros termos: se uns ndo podem negar logicamente que hd homens que se salvam
nadando, os outros tampouco podem negar que had homens que ndo se salvam se nio se
Ihes estende uma vara.
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é porque elas sempre foram. O Cristo dos gnésticos é aquele que "é antes
que Abrado fosse" e de quem derivam todas as antigas sabedorias; esta
consciéncia, longe de diminuir a participacdo nos tesouros da Redencao
historica, confere-lhes um alcance que toca as préprias raizes da Existéncia.
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UNIVERSALIDADE E ATUALIDADE DO MONAQUISMO

Frithjof Schuon

Encontrar um denominador comum para fenémenos tio variados
como os diferentes monaquismos do Ocidente e do Oriente nio parece
tarefa facil a primeira vista, pois, para poder definir, é preciso ter
encontrado um critério que no-lo permita; ora, este critério, ao que nos
parece, resulta sem dificuldade da natureza das coisas, pois é impossivel
dar conta da natureza humana sem vincula-la a seu condicionamento
divino, ou de um fendémeno humano sem liga-lo positivamente ou
negativamente a Deus; pois sem Deus ndo h4 homem. Podemos portanto
dizer que o esforco de reduzir a complexidade da vida a uma férmula
simples, mas essencial e liberadora, resulta da condicdo humana no que ela
tem de mais inteira e profunda, e que este esforco deu lugar, nos climas
espirituais mais diversos, a esta espécie de santidade institucional que é o

monaquismo.

O homem foi criado s6 e morre s6; 0 monaquismo quer preservar esta
soliddo no que ela tem de metafisicamente insubstituivel: ele entende
restituir ao homem sua soliddo primordial em face de Deus, ou ainda, quer
conduzir o homem & sua integridade espiritual e 3 sua totalidade. Uma
sociedade perfeita seria uma sociedade de eremitas, se se permite este
paradoxo; ora, é exatamente o que tende a realizar a comunidade
monastica, que em um certo sentido é o eremitismo organizado.

Algumas reflexdes que se seguem parecerdo talvez truismos para
alguns, mas se referem a héabitos mentais tio inextirpaveis que é dificil
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subestimar sua importancia quando se vai ao fundo das coisas. O que
queremos dizer é que, segundo a opinido corrente, 0 monaquismo é uma
questao de "vocagdo", mas ndo no sentido préprio do termo: quando um
homem € o bastante simples para tomar a religido ao pé da letra e comete a
imprudéncia de deixar transparecer opinides ou atitudes demasiado
espirituais, ndo se perde a oportunidade de comentar que seu lugar é "no
convento’, como se ele fosse um corpo estranho que ndo teria nenhum
direito a existéncia fora dos muros de um instituto apropriado. A nog¢ao de
"vocagdo’, positiva em si mesma, torna-se entdo negativa; é "chamado” nio
aquele que estd na verdade e porque estd nela, mas sim aquele que
perturba a sociedade fazendo-lhe sentir involuntariamente o que ela é.
Segundo esta maneira de ver mais ou menos convencional, a auséncia de
vocacao -- ou digamos a mundanidade -- existe de jure e ndo de facto
apenas, o que significa que a perfeicdo aparece como um luxo; ela é
reservada aos religiosos, mas esquece-se de colocar a questdo de saber por

que ela ndo é para todo mundo.

Certamente que o religioso ndo censurard nenhum homem pelo
simples fato de viver no século; é a evidéncia mesma, em atenco ao clero
secular e aos santos leigos; o que é censuravel é, ndo "viver no mundo”, mas
viver mal nele e assim cria-lo de uma certa maneira. Quando se censura ao
eremita e ao monge de "fugir' do mundo, comete-se um erro duplo:
primeiramente, perde-se de vista que o isolamento contemplativo possui um
valor intrinseco que é independente da existéncia de um ‘mundo”
circundante; em segundo lugar, finge-se esquecer que ha fugas que sao
perfeitamente honradas e que, se ndo é nem absurdo, nem vergonhoso fugir
de uma avalanche, se isto é possivel, ndo o é menos fugir das tentacées ou
mesmo simplesmente das distragées do mundo, ou de nosso préprio ego, na
medida em que ele se encontra enraizado neste circulo vicioso: e nio nos
esquegamos que, ao nos libertarmos do mundo, nés o liberamos de nossa
prépria miséria. Nos dias de hoje, declara-se de bom grado que fugir do
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mundo € desertar das ‘"responsabilidades”, eufemismo perfeitamente
hipéerita que dissimula detrds de uma nocdo “altruista” ou "social' a
preguica espiritual e o édio do absoluto; quer-se ignorar que o dom de si
para Deus é sempre um dom de si para todos. E metafisicamente impossivel
dar-se a Deus sem que dai resulte um bem para o ambiente; dar-se a Deus,
mesmo que seja sem ninguém saber, é dar-se aos homens, pois ha neste
dom de si um valor sacrificial cuja irradiagédo é incalculavel.

De outro lado, fazer a prépria salvagdo é como respirar, comer,
dormir; ndo se pode fazer pelos outros, nem ajuda-los abstendo-se dela. O
egoismo € tirar dos outros aquilo de que tém necessidade: ndo é tomar para

si 0 que eles ignoram, ou 0 que ndo querem.

N3o &€ o monaquismo que se situa fora do mundo, é o mundo que se
situa fora do monaquismo: se todo homem vivesse no amor de Deus, o
mosteiro estaria em toda a parte, e é neste sentido que se pode dizer que
todo santo é implicitamente monge ou eremita. Ou ainda: assim como é
possivel introduzir o "mundo” no quadro monéstico, pois nem todo monge é
um santo, do mesmo modo é possivel transferir o monaquismo, ou a atitude
que ele representa, para o mundo, pois pode haver contemplativos em todo

lugar.

* * *

Se nés definimos o monaquismo como um "entrincheiramento para
Deus”, reconhecendo-lhe simultaneamente um caréter universal e inter-
religioso -- pois a sede do sobrenatural faz parte da natureza do homem
normal--, como podemos aplicar esta definicio aos homens espirituais
mucgulmanos, que ndo se separam da sociedade, ou aos budistas, que se
separam mas que nao parecem ter a no¢ao de Deus? Dito de outro modo --
no que concerne ao Isla --, como pode haver uma espiritualidade em uma
religido que recusa o monaquismo, ou ainda, por que o monaquismo
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encontra-se excluido de uma religido que ndo obstante possui uma mistica,
disciplinas ascéticas e um culto dos santos? A isto devemos responder que
uma das razbes de ser do Isla é precisamente a possibilidade de uma
"sociedade-convento”, se é que é permitido tal expressdo; ou seja, o Isla
entende transferir a vida contemplativa para o marco mesmo da sociedade
total; ele consegue realizar, neste marco, condicbes de estrutura e de
comportamento que permitem o isolamento contemplativo no meio mesmo
das atividades do mundo. E preciso acrescentar que o convento, para o
mugulmano, é antes de mais nada a vinculacdo iniciatica a uma confraria e
a submissao -- perinde ac cadaver -- a0 mestre espiritual, depois a pratica
das oragGes supererogatérias, com vigilias e jejuns; o elemento isolante, em
relacdo aos mundanos, é o rigor na observagdo da Sunna’; é portanto este
rigor -- ao qual a sociedade circundante ndo poderia se opor em pais
isldamico -- que equivale praticamente aos muros do mosteiro. E verdade que
os derviches reinem-se nas zawias® para suas praticas comuns e nelas
cumprem jejuns que as vezes duram varios meses; alguns chegam a morar
nelas, consagrando toda a sua vida a oragdo e ao servigo do xeque; mas dai
nao resulta um monaquismo propriamente dito, compardvel ao dos
cristdos e dos budistas. Seja como for, o famoso "ndo ha4 monaquismo no
Isl&" (Ia rahbaniyah fi 'l - islam) significa no fundo, ndo que os contemplativos
nao devam separar-se do mundo, mas, ao contrario, que o0 mundo nio deve
estar separado dos contemplativos; o ideal intrinseco do monaquismo ou do
eremitismo, a saber, a ascese e a vida mistica, ndo est4 absolutamente em
causa. E ndo nos esquegcamos que a "guerra santa" d4& lugar, no Isl3, 3
mesma valorizagdo mistica da cavalaria crista, especialmente na dos
templarios; h& ai uma via do sacrificio e do martirio que uniu -- na época
das cruzadas -- cristdos e mugulmanos em um mesmo amor sacrificial de

Deus.

7 A lei islamica. Nota do tradutor.
¥ “Capelas”. N.dot.
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No caso do Budismo, a dificuldade consiste em que esta religido,
mesmo sendo essencialmente monastica -- e ela 0 é em um grau insuperavel
-, parece ignorar a nogdo de Deus; ora, desnecessario é dizer que uma
"espiritualidade atéia" é uma contradicdo de termos e, de fato, o Budismo
possui perfeitamente a no¢do de um Absoluto transcendente, como possui a
nocao de um contato entre este Absoluto e o homem. Se o Budismo nio tem
a idéia de um "Deus" no sentido semitico ou ariano do termo, nio deixa de
ter a sua maneira consciéncia da Realidade divina, pois est4 longe de
ignorar as nogdes cruciais de absolutés, transcendéncia, perfeicdo e, do
lado humano, as de sacrificio e santidade; o Budismo é sem divida "no-
teista”, mas ele ndo é certamente "ateu". O aspecto "Deus pessoal" aparece
notadamente no culto mahayénico do Buda Amitabha -- o0 Amidismo japonés
-+, onde ele se combina com uma perspectiva de Misericérdia redentora;
falou-se de influéncias cristds, o que é nao apenas falso como também
inverossimil sob mais de um aspecto; isto é esquecer que a natureza
profunda das coisas pode suscitar por toda a parte, nos marcos
apropriados, fenébmenos pelo menos formalmente anélogos. Este preconceito
das ‘influéncias” ou dos "empréstimos” nos faz pensar naquele etnégrafo
que, encontrando nos peles-vermelhas o mito do dildvio, conclui
ingenuamente que os missionarios haviam passado por |4, enquanto que
este mito -- ou, antes, esta lembranca-- encontra-se em quase todos os

povos da Terra.

Estas dltimas observagdes nos fornecem a ocasido de dizer algumas
palavras sobre a confuséo corrente entre sincretismo e ecletismo, ainda que
corramos o risco de nos afastarmos um pouco de nosso tema. O sincretismo
nunca € coisa séria; trata-se do ajuntamento de elementos heteréclitos em
uma falsa unidade, ou seja, sem verdadeira sintese; o ecletismo, ao
contrario, € algo natural por toda a parte em que doutrinas diferentes se
encontrem, como prova o platonismo ou o aristotelismo integrados na
perspectiva cristd. O que importa em casos semelhantes é que a perspectiva
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original permaneca fiel a si mesma e s6 aceite os conceitos estrangeiros na
medida em que corroborem esta fidelidade, auxiliando a esclarecer as
intengbées fundamentais da perspectiva-mae; os cristdos ndo tinham
nenhuma razdo para ndo se inspirarem na sabedoria helénica, dado que esta
existia, assim como os muculmanos ndo podiam impedir-se, na doutrina
mistica, de utilizar em certa medida os conceitos neoplaténicos desde que
eles chegaram a seu conhecimento; mas seria um grave erro falar de
sincretismo nestes casos, evocando abusivamente o exemplo de doutrinas
artificiais tais como a teosofia moderna. Jamais houve, entre duas religides
vivas, empréstimos de elementos essenciais afetando as estruturas

fundamentais, como se supde atribuindo o0 Amidismo aos nestorianos.

Precisamos mencionar ainda, como exemplos do monaquismo
asiatico, o dos hindus e dos taoistas, mas estes casos ndo apresentam
dificuldades comparaveis as que nés observamos com o Isld e o Budismo:
sempre ha, certamente, a dificuldade geral das diferencas religiosas, mas
este € um problema complexo a respeito do qual nossos comentarios antes
sintéticos acerca do monaquismo enquanto fenémeno da humanidade nio
tém de dar conta.

* ¥ ¥

Um mundo é absurdo na medida em que o contemplativo, o eremita
Oou 0 monge surgem como um paradoxo ou como um "anacronismo”. Ora, o
monge estd no presente precisamente porque é intemporal: vivemos na
época da idolatria do "tempo”, e 0 monge encarna tudo o que é imutével,

nao por esclerose ou inércia, mas por transcendéncia.

E isto nos leva a consideracGes que colocam negativamente em relevo
a candente atualidade do ideal monastico, ou simplesmente religioso, o que
em Ultima anélise significa o mesmo. Neste mundo absurdo de relativismo
em que vivemos, quem diz "nosso tempo" cré ter dito tudo: identificar
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fendmenos quaisquer com um "outro tempo®, ou o que é pior, com um "
tempo passado’, € o0 mesmo que liquida-los; e notemos o sadismo hipdcrita
que palavras como "terminado”, "caduco" ou "irreversivel" encobrem, termos
estes que substituem o pensamento por uma espécie de sugestdo
imaginativa, uma "masica do preconceito" poder-se-ia dizer. Constata-se, por
exemplo, que tal préatica litargica ou cerimonial ofende os gostos cienticistas
ou demagdgicos de nossa época, e fica-se muito contente de observar que o
uso em questdo data da Idade Média, e mesmo de "Bizancio", o que permite
concluir sem outra forma de processo que ndo tem direito a existéncia;
esquece-se totalmente a Unica questdo que deveria ser colocada, a saber,
por que os bizantinos praticaram tal coisa; ocorre que este porque se situa
freqlientemente fora do tempo, que tem uma razido de ser que deriva de
fatores intemporais. Identificar-se a si mesmo com um " tempo" e tirar por
isto todo valor intrinseco ou quase as coisas é uma atitude completamente
nova, que se projeta arbitrariamente sobre o que nés chamamos
retrospectivamente de "passado”; na realidade, nossos ancestrais ndo viviam
em um tempo, subjetiva e intelectualmente falando, mas num "espacgo”, isto
é, em um mundo de valores estéveis onde o fluxo da durac¢do nio era sendo,
por assim dizer, acidental; eles tinham um maravilhoso senso do absoluto

nas coisas, e do enraizamento das coisas no absoluto.

Nossa época tende cada vez mais a cortar o homem de suas raizes:;
mas ao querer "comecar do zero" e reduzir o homem ao puramente humano,
0 que se consegue ndo é sendao desumaniza-lo, o que prova que o
"puramente humano" ndo passa de uma ficcdo; o homem ndo é plenamente
humano sendo ficando acima de si mesmo, e ndo pode alcangar isto senio
pela religido. O monaquismo esté ai para lembrar que o homem s6 é homem
por sua consciéncia permanente do Absoluto e dos valores absolutos, e
que as obras humanas ndo sdo nada em si mesmas; os Padres do deserto,
os Cassiano e os sdo Bento mostraram que antes de agir é preciso ser, e que
as acgOes sdao preciosas na medida em que o amor de Deus as anima ou
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nelas se reflete, e sdo tolerdveis na medida em que n3o se opdem a este
amor. A plenitude do ser, a qual depende do espirito, pode em principio
prescindir da acdo; esta Gltima ndo tem seu fim em si mesma; Marta nao é
certamente superior a Maria. O homem distingue-se do animal por dois
aspectos essenciais, em primeiro lugar por sua inteligéncia capaz do
absoluto, e por conseqtiéncia de objetividade e do senso do relativo, e
depois por sua vontade livre, capaz de escolher Deus e de vincular-se a Ele:
o resto ndo €& sendo contingente, sobretudo esta “cultura" profana e
quantitativa da qual a Igreja primitiva ndo tinha nenhuma idéia, e da qual
se faz agora um pilar do valor humano, contra a experiéncia corrente e a

evidéncia.

Em nossa época, o0 homem é definido em fun¢do, ndo de sua natureza
especifica -- a qual ndo é definivel sendo em um contexto divino --, mas sim
das consequéncias inextricaveis de um prometeismo ja secular: sdo as obras
humanas, ou mesmo as consequiéncias longinquas dessas obras, que
determinam e definem, no espirito de nossos contemporaneos, o homem.
Vivemos em um mundo de bastidores onde se tornou quase impossivel tocar
as realidades primordiais das coisas; a cada passo interpdem-se os
preconceitos e os reflexos que exigem uma derrapada irreversivel; é como
se antes da Renascenca, ou antes dos enciclopedistas, 0 homem néo tivesse
sido inteiramente homem, ou como se para ser homem tivesse sido preciso
passar por Descartes, Rousseau, Voltaire, Kant, Marx, Darwin e Freud, sem
esquecer -- a Gltima hora -- o fatal Teilhard de Chardin. E triste ver como as
convicgbes religiosas sdo freqlientemente envolvidas por uma sensibilidade
irreligiosa, ou como essas convicgdes sdo acompanhadas de reflexos que
Ihes sdo perfeitamente opostos; a apologética tende cada vez mais a situar-
se em um falso terreno, sobre o qual sua vitéria é ademais impossivel, e
tende a adotar uma linguagem que soa falso e que ndo pode convencer a
ninguém, abstracdo feita de um certo éxito propagandistico que ndo serve
em nada a religido como tal; quando a apologética roga com a demagogia,
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ela se engaja na via do suicidio. Em vez de se ater & verdade pura e simples
-- uma verdade que evidentemente ndo pode agradar a todos --, deixa-se
fascinar pelos postulados do adversario, depois por sua auto-confianga, seu
dinamismo, seu éxito facil e sua vulgaridade eficaz; sob o pretexto de nio
querer "confiscar" a mensagem religiosa, ela é "falsificada" extrinsicamente e
imperceptivelmente, mas evita-se acreditar neste perigo e pronunciar esta
palavra; fala-se no maximo de um perigo de "atenuagdo da mensagem”,

eufemismo cuja parcialidade é evidente.

"Submetei a terra®, diz a Biblia, e os progressistas ndo deixaram de
explorar esta sentenca para justificar o industrialismo cada vez mais
totalitario de nossa época e para preconizar uma ‘espiritualidade”
correspondente; na realidade, ha muito que o homem obedeceu a esta
injungao do Criador; para captar sua verdadeira intencdo e seus limites, é
preciso lembra-se da ordem divina de "ndo se preocupar com o dia de
amanh&" e de injungdes analogas.’ _ E pura hipocrisia valer-se da sentenca
biblica citada sem situd-la em seu contexto global, pois, com esta légica,
deveriamos igualmente conceder um alcance absoluto ao "Sede fecundos e
multiplicai-vos" '° e abolir toda castidade no Cristianismo e até mesmo
voltar a poligamia dos hebreus. Esta curiosa pressa em seguir as "ordens de
Deus” poderia levar, parece-nos, a muitas outras descobertas escriturais
além da passagem concernente & agricultura, pesca, caca e criacdo de
animais, e a muitas outras preocupagbes espirituais do que a

industrializagdo da religido.!!

? "De que serve ao homem ganhar o mundo todo se vier a perder a sua alma?" (Mateus, XVI, 26.)

10 "Sede fecundos, multiplicai-vos, ocupeis a terra e submetei-a, dominando os peixes do mar, os
passaros do céu € os animais que se movem sobre a terra." (Génesis I, 28.)

"' Aos partidarios desta " marcha acelerada" ¢ preciso responder com as Escrituras: "Quem quer ser
amigo do mundo se faz inimigo de Deus" (Tiago IV,4). "Nio vos conformeis ao século presente, mas
transformai-vos pela renovagio de vosso espirito, a fim de que experimenteis qual é a vontade de
Deus, o que € bom, o que lhe agrada, o que é perfeito” (Romanos-XII, 2). Em nossos dias, acontece o
inverso: € 0 cientismo ateu, ¢ a demagogia, é a maquina que decidem o que é bom, o que deve
agradar a Deus, o que € perfeito. "Ai de vos quando todos os homens falarem bem de vos, pois foi
assim que seus pais tratavam os falsos profetas!" (Lucas VI, 26).
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* * *

Os complexos de inferioridade e os reflexos de mimetismo sdo maus
conselheiros; quantas vezes devemos constatar que criticas absurdas sio
feitas ndo apenas a religido da Idade Média, mas também & do século XIX,
que tampouco era "atémico”, como se todos os homens que viveram antes
de nés tivessem sido atacados de uma cegueira inexplicavel, e como se
fosse preciso esperar o advento de determinado filésofo ateu para descobrir
uma luz decisiva, e misteriosamente ignorada por todos os santos; esquece-
se muito freqtientemente que, se a natureza humana tem direito hoje as
suas fraquezas, o que ninguém discute, ela tinha o mesmo direito em outros
tempos; o "progresso" na maioria das vezes ndo é mais do que uma
transferéncia, uma troca de um mal por outro mal, sem o que nossa época
seria perfeita e santa. No mundo humano enquanto tal ndo se consegue
escolher um bem; sempre se esta limitado a escolher um mal menor, e para
determinar que mal é o menor, forgoso é nos referir a uma hierarquia de
valores que deriva das realidades eternas, o que, precisamente, "nosso
tempo" nunca faz. A Idade Média partia da idéia de que o homem é mau
porque € pecador, enquanto que para nosso século o homem é bom porque
o pecado nao existe, de maneira que o mal é antes de tudo o que nos faz
crer no pecado; o humanitarismo moderno, persuadido de que o homem é
bom, entende proteger o homem, mas contra quem? Contra o homem,
evidentemente, mas contra que homem? E se o0 mal ndo vem do homem, de
quem vem, dada a convicgdo de que nada de inteligente existe fora do ser

humano, nem sobretudo acima dele?

H& o preconceito da ciéncia e o do social; 0 monaquismo, com sua
insisténcia na "Gnica coisa necessaria" e com seu pauperismo coletivo livre
de todo desejo -- e perfeitamente concreto em relagdo aos individuos,
mesmo que o mosteiro seja rico--, 0 monaquismo oferece & sua maneira a
resposta as duas dificuldades. Que ciéncia é esta que ndo da conta nem de
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um Infinito transcendente e consciente, nem do mundo vindouro, nem de
fenédmenos fundamentais tais como a Revelagdo, o milagre, a intelecgédo
pura, a contemplacdo, a santidade; e que equilibrio social & este que abole
toda superioridade real e ndo leva nada em conta a natureza intrinseca do
homem e seus fins altimos? Sorri-se com o relato biblico da criagdo, mas
ignora-se o simbolismo  semitico, que fornece a chave para coisas
aparentemente ingénuas; pretende-se que a Igreja sempre esteve "do lado
dos ricos", e esquece-se que do ponto de vista da religido ndo ha sendo o
homem, seja rico ou pobre -- 0 homem feito de carne e de espirito, sempre
exposto as misérias e fadado a morte--; e se a Igreja enquanto instituicdo
terrestre forgcosamente se apoiou nos poderosos que a protegiam ou que
deveriam protegé-la, ela jamais se recusou aos pobres, e compensa
largamente suas imperfeicdes acidentais e humanas por seus dons
espirituais e por seus inumeraveis santos, sem esquecer esta presenca
espiritual permanente que, precisamente, 0 monaquismo realiza. Censurou-
se a lgreja catdlica por sua "suficiéncia” ora, a Igreja tem mil razdes para
ser " suficiente", ja que ela € o que é e oferece o que oferece; ela ndo tem
nem de se agitar, nem de fazer sua "autocritica’, nem "dar uma virada",
como exigem aqueles que ndo tém mais nenhum senso de sua dignidade. A
Igreja tem o direito de repousar em si mesma; sua linha de combate sdo os
santos; ela ndo precisa de demagogos atarefados que jogam com o "drama"

e a "agonia". Os santos |he bastam, e ela sempre os teve. 2

O sucesso do materialismo ateu explica-se em parte pelo fato de ser
uma posi¢cao extremada, e de um extremismo facil dado o mundo
escorregadio que é sua moldura, e dados os elementos psicolégicos aos
quais recorre; o Cristianismo também é uma posi¢cao extrema, mas em vez
de valoriza-la, dissimula-se esta posi¢do -- esta é pelo menos a tendéncia
que parece prevalecer -- e adapta-se-a ao adversario, enquanto que é

'2 E acrescentemos a este respeito que uma Igreja que ndo é "triunfalista” ndo é uma Igreja, como
tampouco um dogma que ndo "troveja" ndo € um dogma.

195



precisamente o extremismo da mensagem cristd que, se se afirma sem
disfarce -- mas também sem "dinamismo" de encomenda --, possui 0 dom de
fascinar e convencer. Ao capitular conscientemente ou inconscientemente
diante dos argumentos do adversario busca-se evidentemente |he dar a
impressao que o absoluto cristao realiza o mesmo género de perfeicao que o
absoluto progressista e socialista, e renega-se esses dois aspectos -- nao
obstante essenciais -- do absoluto cristdao que se chocam com as tendéncias
adversas, de maneira que nao ha nada mais a lhe opor que um semi-
absoluto sem originalidade; pois as duas atitudes sao falsas: dizer que o que
sempre se teve em vista ndo é sendo o progresso social, o que ndo passa de
uma mentira ridicula e sem relacdo com a perspectiva crista, e acusar-se --
prometendo ao mesmo tempo fazer melhor no futuro -- de ter negligenciado
este progresso, o que é uma traicdo pura e simples; o que deveria se fazer é
colocar cada coisa em seu lugar e lembrar a cada passo o que sao, do ponto
de vista religioso, o homem, a vida, o mundo, a sociedade. O Cristianismo é
uma perspectiva escatolégica, ele encara as coisas em fungdo do mundo
vindouro ou nao as considera em absoluto; fingir que se adota uma outra
maneira de ver as coisas -- ou adotando-a realmente --, e permanecendo na
religido, € um contra-senso ininteligivel e ruinoso. A atualidade do
monaquismo é que ele encarna -- quer se queira, quer nao -- precisamente
este algo que, na religido, é extremo e absoluto e que é de esséncia
espiritual e contemplativa; a caridade terrestre ndao tem sentido sendo em
funcdo da caridade celeste. "Buscai primeiro o reino de Deus e sua

justica..."

Que a religido possa e deva, dependendo das ocasides, adaptar-se a
novas circunstancias, isto é evidente e inevitavel; mas é preciso atentar para
nao dar a priori razdo as circunstancias e de nelas ver normas, simplesmente

porque existem e agradam a maioria. Ao proceder a uma adaptacdo, é

importante ater-se estritamente a perspectiva religiosa e a hierarquia de
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valores que ela implica; é preciso inspirar-se em uma criteriologia metafisica
e espiritual e ndo ceder a pressdes, ou mesmo deixar-se contaminar por
uma falsa avaliagdo das coisas. Nao se fala de "uma religido voltada para o
social”, o que é um pleonasmo ou um absurdo, e até mesmo de uma
‘espiritualidade do desenvolvimento econdémico”, o que, a parte a
monstruosidade, € uma contradicdo de termos? Segundo estas tendéncias,
0 erro, ou 0 pecado, ja ndo devem submeter-se aos imperativos da verdade e
da espiritualidade, é ao contrario a verdade, a espiritualidade, que devem se
adaptar ao erro e ao pecado; e é o sentimento do adversario que € o critério
do verdadeiro e do falso, do bem e do mal.

* * *

Mas voltemos um instante ao cientismo, j& que ele desempenha um
papel tdo decisivo na mentalidade contemporanea; ndo vemos em absoluto
porque extasiar-se diante dos voos espaciais; os santos, em seus éxtases,
ascendem infinitamente mais alto, e nés dizemos isso ndo em sentido
alegérico, mas num sentido bem concreto que poderiamos qualificar de
‘cientifico” ou de "exato". A ciéncia moderna, por mais que explore o
infinitamente distante e também o infinitamente pequeno, pode alcangar a
sua maneira o mundo das galaxias e o das moléculas, mas ela contudo
ignora --pois nao cré nem na Revelacdo, nem na pura Intelec¢do -- todos os
mundos imateriais e suprasensoriais que envolvem por assim dizer nossa
dimensdo sensivel, e que em relagdes aos quais esta ultima ndo é mais do
que uma espécie de fragil coagulagao, fadada a desaparecer a sua hora sob
o efeito fulgurante da Realidade divina. Ora, postular uma ciéncia sem
metafisica é uma contradicao flagrante, pois sem metafisica ndo ha medidas
nem critérios, ndo ha inteligéncia que penetre, contemple e coordene. O
psicologismo relativista, e ignorante do absoluto, assim como o
evolucionismo -- absurdo porque contraditério, o0 mais ndo podendo vir do
menos -- ndo se explicam sendo por esta exclusdo da inteligéncia no que ela

tem de essencial e de total.
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Outrora duvidava-se as vezes do objeto, incluido ai aquele que pode
se encontrar em n6s mesmos -- é "objeto” tudo o que o sujeito pode ter
consciéncia distintivamente e separativamente, mesmo que seja um defeito
moral do sujeito-, mas em nossos dias ndo se teme a contradi¢do de
duvidar do sujeito cognoscente no que ele tem de intrinseco e de
‘insubstituivel: coloca-se em questdo a inteligéncia como tal, ela é "criticada"
inclusive, sem se perguntar "quem" a critica --ndo se fala de fabricar um
homem mais perfeito? -- e sem se perceber que a divida filoséfica esté
compreendida nesta desvalorizacdo, que cai com a inteligéncia, e que
simultaneamente toda ciéncia e toda filosofia desmoronam. Pois se nossa
inteligéncia é por defini¢do ineficaz, se somos irresponsaveis ou monticulos

de terra, inutil filosofar.

O que nos querem fazer admitir é que nosso espirito é relativo em sua
propria esséncia, que esta ndo comporta nenhuma medida estavel -- como
se a razao suficiente do intelecto humano néo fosse precisamente implicar
tais medidas! -- e que por conseqtiéncia as nogdes de verdadeiro e falso sdo
intrinsecamente relativas, portanto sempre vacilantes; e como certas
consequiéncias dos erros acumulados se chocam com nossas medidas inatas
e sdo desmascaradas e condenadas por elas, dizem-nos que se trata de uma
questdo de costume e que é preciso modificar nossa natureza, isto é, que é
preciso criar uma nova inteligéncia que ache belo o que é feio e aceite por
verdadeiro o que é falso. O diabo é essencialmente incapaz de reconhecer
que se enganou, a menos que tal reconhecimento seja de seu interesse; é
entdo o erro tornado habitual que deve ter razdo a todo custo, mesmo ao
preco de nossa inteligéncia e, em ultima andlise, de nossa existéncia; a
natureza das coisas e nossa faculdade de adequagdo sdo o "preconceito”.

Diz-se e repetiu-se que o0 monaquismo sob todas as suas formas, seja
cristdo ou budista, é uma manifestacdo de "pessimismo”™ subtrai-se
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habilmente assim, por comodidade ou leviandade, o aspecto intelectual e
realista da questdo e as constatacdes objetivas, idéias metafisicas e
conclusdes légicas sdo reduzidas a disposi¢des puramente sentimentais. E
taxado de “pessimista” aquele que sabe que uma avalanche é uma
avalanche, e é "otimista" aquele que a toma por névoa; pensar serenamente
na morte desprezando as distragdes é ver o mundo sob cores sombrias, mas
pensar na morte com repugnancia, ou evitar pensar nela, encontrando ao
mesmo tempo a felicidade que se é capaz nas coisas passageiras, isto é
"coragem’, parece, e é ter "senso de responsabilidade”. Nunca entendemos
porque aqueles que colocam sua esperanca em Deus, tendo suficiente
discernimento para poder ler os "sinais dos tempos', sdo acusados de
amargura, ao passo que outros passam por naturezas fortes e felizes porque
tomam miragens por realidades; é dificilmente crivel que este falso
otimismo, que se encontra em perfeita oposicdo com a Escritura, de uma
parte, e com os critérios mais tangiveis, de outra, possa ganhar homens que
fazem profissao de crer em Deus e na vida futura.
* * *

Agora gostariamos de tentar descrever de uma certa maneira -- mas
haveriam mil outras maneiras de o fazer-- como o homem vinculado a Deus
se situa espiritualmente na existéncia, ou como ele toma posicdo em face
deste abismo vertiginoso que é o mundo. A condigdo do monge --pois é ele
que nos interessa aqui mais particularmente, se bem que teriamos podido
falar do contemplativo em geral --, a condicdo do monge constitui uma
vitéria sobre o espacgo e o tempo, ou sobre o mundo e a vida, no sentido de
que o monge situa-se por sua atitude no centro e no presente: no centro em
relagdo ao mundo repleto de fenémenos, e no presente em relacdo a vida
repleta de acontecimentos. Concentracéo de oragio e ritmo de oracgio: estas
sao em um certo sentido as duas dimensdes da existéncia espiritual em
geral e monastica em particular. O religioso se abstrai do mundo, ele se fixa
num lugar definido -- e o lugar é centro porque é consagrado a Deus--, ele
fecha moralmente os olhos e permanece no lugar esperando a morte, como
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uma estatua colocada num nicho, para falar com Sao Francisco de Sales;
por esta "concentragdo”, o monge coloca-se entdo sob o eixo divino, ja
participa do Céu vinculando-se concretamente a Deus. Fazendo isso, o
contemplativo abstrai-se igualmente da duragdo, pois pela oragdo --esta
atualizacao permanente da consciéncia do Absoluto-- ele se situa num
instante intemporal: a oragdo --ou a recordagdo de Deus-- é agora e sempre,
ela é "sempre agora" e ja4 pertence a Eternidade. A vida do monge, pela
eliminagdo de movimentos desordenados, é um ritmo; ora, o ritmo é a
fixagdo de um instante -- ou do presente-- na duragdo, assim como a
imobilidade é a fixagdo de um ponto -- ou do centro -- na extenso; este
simbolismo, fundado na lei da analogia, torna-se concreto em virtude da
consagracdo a Deus. E assim que o monge tem o mundo na mio e domina
assim a vida: pois ndo hd nada de precioso no mundo que nés nio
possuamos aqui mesmo, se este ponto onde estamos pertence a Deus e se,
estando aqui por Deus, nés |he pertencemos; e do mesmo modo, toda a

nossa vida esta neste instante em que escolhemos Deus e ndo as coisas vas.

Na dimensdo temporal que se estende diante de nés, ha trés certezas:
a da morte, a do Julgamento e a da Vida eterna. Nao temos nenhum poder
sobre o passado e ignoramos o futuro; ndo temos, para o futuro, sendo estas
trés certezas, mas nés possuimos uma quarta certeza neste momento
mesmo, e é ela que é tudo: é a certeza de nossa atualidade, de nossa
liberdade atual de escolher Deus e de escolher assim todo o nosso destino.
Neste instante, neste presente, possuimos toda a nossa existéncia: tudo é
bom se este instante é bom, e se sabemos fixar nossa vida neste instante
abengoado; todo o segredo da fidelidade espiritual estd em permanecer
neste instante, em renova-lo e em perpetua-lo pela prece, em reté-lo pelo
ritmo espiritual, em nele colocar todo o tempo que se verte sobre nés e que
arrisca-se a arrastar-nos para longe deste "momento divino". A vocacdo do
religioso é a prece perpétua, ndo porque a vida é longa, mas porque ela no
é mais do que um momento; a perpetuidade --ou o ritmo-- da oracdo
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demonstra que a vida ndo é sendo um instante sempre presente, assim
como a fixagdo espacial em um lugar consagrado demonstra que o mundo
nao é mais do que um ponto, mas um ponto que, ao pertencer a Deus, est4
por toda a parte e ndo exclui nenhuma felicidade.

Esta reducdo das dimensdes existenciais -- no que elas tém de
indefinido e de arbitrério --em uma unidade abengoada é ao mesmo tempo o
que faz a esséncia do homem; o resto é contingéncia ou acidente. Esta é
uma verdade que diz respeito a todo ser humano; por isso 0 monge nao é
um ser a parte, mas simplesmente um prot6tipo ou um modelo, ou um
esquema espiritual, um ponto de referéncia: todo homem -- porque é homem
-~ deve realizar de uma certa maneira esta vitéria sobre o mundo que
dispersa e sobre a vida que escraviza. Muitas pessoas créem nao ter tempo
para rezar, mas esta é uma ilusdo devida a indiferenca que é, segundo
Fenelon, a maior doen¢a da alma; pois os inimeros momentos que nés
ocupamos com nossos sonhos costumeiros, incluindo ai nossa reflexdes
muito freqlientemente inGteis, nés os tiramos de Deus e de nés mesmos.

A grande missdo do monaquismo é mostrar a0 mundo que a
felicidade ndo estd em algum lugar distante, ou em algo fora de nds
mesmos, num tesouro a buscar ou num mundo a construir, mas aqui
mesmo onde estamos com Deus. O monge representa frente a um mundo
desumanizado o que sdo nossas verdadeiras medidas; sua missdo é lembrar

aos homens quem é o homem.
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FALHAS NO MUNDO DA FE
Frithjof Schuon

Pode surpreender e mesmo escandalizar a freqiiéncia, em clima
religioso, de opinides e atitudes mais ou menos ininteligentes, seja isto dito
sem eufemismo. A causa indireta do fendmeno é que a religido, cujo objetivo
€ salvar o maior nimero possivel e ndo satisfazer a necessidade de
causalidade de uma elite intelectual, nido tem motivo de se dirigir
diretamente a inteligéncia propriamente dita. Conformemente 3 sua
finalidade e a capacidade da maioria, a mensagem religiosa dirige-se
globalmente a intuicdo, ao sentimento e a imaginacdo, depois a vontade e 3
razdo na medida em que a condi¢do humana o exige; ela informa os homens
sobre a realidade de Deus, a imortalidade da alma e as conseqiiéncias que
dai decorrem para o homem, e oferece a este os meios de se salvar. Ela ndo
€, ndo quer e ndo pode ser e oferecer outra coisa, explicitamente pelo

menos; pois implicitamente ela oferece tudo.

Em outros termos: a religido dirige-se a priori ao que é suscetivel de
"estimular” a acdo a vontade do homem médio; ela ndo poderia dirigir-se
imediatamente a inteligéncia, a qual precisamente ndo estimula & acdo --
espiritualmente e escatologicamente falando-- o homem médio ou comum,
portanto a maioria. Resulta dai que a religido “age” como se a inteligéncia
jamais pudesse determinar a vontade espiritual: dai sua desconfianca, e
mesmo sua hostilidade, para com os “filésofos” ou, 0o que d4 no mesmo,
para com a inteligéncia dita “natural”.

Uma certa exclusédo da inteligéncia constata-se j4 ao nivel escritural,

ndo no sentido de que as Escrituras careceriam de inteligéncia, quod absit,
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mas no sentido de que Ihe acontece de usar argumentos que, dirigindo-se a
determinada disposicdo no fundo passional, colocam a inteligéncia entre
parénteses, em vista de uma eficacia que ndo lhe diz respeito; esta atitude
acentua-se forcosamente do lado da Revelagdo, até dar livre curso a um
oportunismo moralista que ndo coincide forcosamente com a verdade pura e
simples, para dizer o minimo. Nas Escrituras, a inteligéncia --ou o apelo a
esta-- esta acima de tudo no simbolismo, o qual oferece tudo o que os
espiritos mais elevados podem ter necessidade; isto resulta antes de mais
nada da origem divina e em seguida da exigéncia absoluta da religido. Dito
de outro modo, Deus nunca d4 menos do que promete, e Ele nunca

promete mais do que de fato da.

Quanto a metafisica pura -- e ndo precisamos insistir aqui in extenso
sobre o fato de que ela se encontra necessariamente nos dogmas enquanto
simbolos universais __, ela ndo poderia apresentar o carater concreto e
eficaz de uma mensagem para o homem médio, mesmo que ele possa
apreender mentalmente alguns de seus elementos; a metafisica pura dirige-
se diretamente apenas aqueles cuja inteligéncia possua uma qualidade
simultaneamente discriminativa, contemplativa e operativa. Discriminativa:
ou seja, capaz de discernir intuitivamente entre o Absoluto e o relativo, e de
prolongar este discernimento até os planos pertencentes a relatividade:
contemplativa: ou seja, capaz de vincular-se -- de uma maneira
“naturalmente sobrenatural” -- & consciéncia do puro Ser e da pura
Esséncia--; operativa: isto é, predisposta a passar da poténcia ao ato,
portanto do abstrato ao concreto e da inteligéncia & vontade. Estes dons
nao estdo ausentes necessariamente em clima especificamente religioso ou
exotérico, certamente, mas eles s3o ai forcosamente limitados em razdo do
primado, em tal clima, da Revelagdo formal e legislante em detrimento da
Intelec¢ado informal e imanente.

A religido dirige-se aos homens enquanto seres capazes de fé; ela se
dirige de uma maneira direta a vontade e ao amor e exige dos homens crer,

203



amar e agir. Insistimos nisto a fim de que os buscadores espirituais, ao
lerem livros religiosos, ndo se choquem ao encontrar neles opiniGes ou
imagens excessivas até o ponto do absurdo. Paradoxalmente, em climas
tradicionais hd um certo direito a extravagéncia piedosa, e é melhor saber
disso antecipadamente, a despeito daqueles tradicionalistas que
consideram que tudo o que é tradicional é sublime,'® e que por vezes nio
estdo longe de confundir o fanatismo confessional com a "ortodoxia"

intrinseca e a " autenticidade" espiritual.

Seja como for, para dar conta de uma certa "auséncia de inteligéncia"
em clima religioso, ndo basta dizer que a maioria das pessoas ndo é de
metafisicos no sentido estrito do termo, tanto mais que ha homens que, sem
pneumaticos”, sdo dotados de uma perfeita

serem metafisicos ou
objetividade, portanto de uma inteligéncia discernidora, incorruptivel e
imparcial; o que é preciso dizer € que a maioria € bem menos do que
simplesmente ndo-metafisica, que ela tem realmente pouca inteligéncia,
como a histéria do mundo o demonstra a saciedade, e como é provado pela
mundanidade sob todas as suas formas.

* * *

O leitor terd compreendido que nossa intencdo ndo é em absoluto
sustentar que o mundo da fé seja sem inteligéncia; ele ndo o poderia ser
pois a fé & um fendbmeno fundamentalmente humano e ademais, e
sobretudo, ela visa o celestial e o eterno; mas a fé visa o celestial e o eterno
--e nés falamos aqui da fé enquanto simples crenca e ndo enquanto virtude
teologal e carisma santificante!*- de uma maneira interessada e
voluntarista, e ndo em vista de uma percepcdo desinteressada da natureza

das coisas; percepc¢do intelectual que ndo penetraria nos coragbes da

'3 "Tudo o0 que ¢ tradicional é nosso", como dizia o duque de Orleans.
'* Sem a crenga, a via espiritual carece de arcabougo; mas é a fé no sentido paulino e mistico
que opera a santidade.
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maioria, dada a natureza passional da maior parte dos homens que vivem

na "idade do ferro".

As perspectivas confessionais tém tendéncia a colocar a forma, que é
particular, acima da esséncia, que é universal, e a preocupagdo moral, que é
interessada, acima da verdade --em si amoral--, que é desinteressada: ¢é
como se determinada cor de uma lanterna fosse tomada pela luz em si e
como a causa da luminosidade. E pode-se dizer sem exagerar que, para os
confessionalistas, a sentimentalidade — a parcialidade piedosa-- entra no
arsenal dos meios intelectuais, em tal medida que a suspeicdo moralista faz
praticamente funcdo de argumento doutrinal; ndo basta que o erro
atribuido, com ou sem razédo, ao adversario seja falso'®, é preciso ipso facto
que ele seja imoral, e que a causa dele esteja em seu autor. A parcialidade
moralista combina-se aqui com a parcialidade confessionalista; o verdadeiro
e o falso tornam-se na pratica sinénimos de moral e de imoral, o que pode
justificar-se em determinados casos, mas ndo em todos 0s casos.

O que pode se justificar em casos determinados, dissemos; pois é
preciso evitar cair no erro inverso. O fato de que alguns atribuem
injustamente uma opinido teolégica a uma causa psicolégica, a um vicio
moral sobretudo, ndo poderia impedir que muitas filosofias "segundo a
carne” derivem de um tal vicio, as circunstincias ajudando. Muito
freqlentemente, os erros sdo o que seu autor é, nem mais, nem menos.

* * *

Talvez nos seja permitido abrir aqui, a titulo de exemplo, um
paréntese, que por seu conteido nos afastara de nosso tema, mas que néo
obstante a ele se refere por seu contexto psicolégico. S30 conhecidas as

** E preciso ainda distinguir entre o erro que é honrado e o que é desonroso; elogiar alguém
enganando-se de género ndo € a mesma coisa que falar mal; mas muito freqiientemente isto
¢ a mesma coisa para os te6logos.

205



asperas controvérsias surgidas, no século V, em torno da questdo das duas
naturezas do Cristo: enquanto que para a Igreja oficial -- o cisma ainda n&o
era um fato consumado -- as duas naturezas, a humana e a divina, unem-se
na pessoa do "Verbo feito carne", para Nestério elas estdo claramente
separadas, de maneira que Maria é "Mae de Jesus", mas ndo "Mae de Deus"
para Eutiques, ao contrério, Cristo ndo possui sendo uma natureza divina, a
natureza humana sendo apenas uma aparéncia. O que importa aqui nao sao
tanto estas doutrinas como a maneira pela qual elas foram anatematizadas
por Roma: segundo o papa Ledo |, Nestério e Eutiques nido podiam ser
sendo "impios"; ele fala, em seu Sermao XCVI, da "maldade dos heréticos”,
dos "pérfidos ataques de lobos e bandidos”, de sua intengdo de "atrair outros
na perdicdo”, depois deles mesmos terem "seguido as mentiras de Satd", e
assim por diante. Ou seja, homens que, por piedade e por zelo
evidentemente, tém opinides teolégicas diferentes das de Roma, sé as
podem ter por causa de Satd e ndo podem ser, como ele, sendo maus e
pérfidos; ndo podem ser sendo inimigos de Deus e da Igreja. Isto é piedoso
e € zeloso -- nem mais, nem menos do que as opinides de Nestério e de
Eutiques --, mas certamente nédo é inteligente, se se entende por inteligéncia

a adequacao a realidades.

Pois enfim, as duas opinides extremas em questdo aqui podem se
sustentar de uma forma relativa: a primeira porque estd profundamente
preocupada com a gléria do Deus transcendente -- ndo vemos nesta
intencdo nada de satanico, assim como na tendéncia fundamental do
Judaismo e do Isla -, e a segunda porque ela est4, ao contrério, preocupada
com a divindade do Cristo; opinides sem divida excessivas, mas que
certamente n3o tém nada de pérfido, nem de demoniaco. E preciso nao
esquecer , de resto, que no século V uma certa flutuacdo teolégica nao era
coisa fundamentalmente anormal; mesmo um santo Tomas , bem mais
tarde, péde permitir-se negar a Imaculada Conceigéo, e foi preciso esperar
até o século XX para ver a Assuncdo erigida em dogma. O protesto de

206



Nestoério contra a expressdo Mater Dei pode sustentar-se de forma séria e
honesta; ninguém duvida que esta expressao, --a qual nés aceitamos a titulo
de elipse e sobre a base de uma perspectiva relativa mas ndo obstante
eficaz em seu quadro-- que esta expressdo, diziamos, comporta
incontestavelmente uma certa ‘“neutralizacdo" da perspectiva de
transcendéncia, a qual Nestério tinha o direito sagrado de ser muito
apegado.'® De uma maneira analoga, a reducédo --do lado monofisita-- da
humanidade do Cristo a sua divindade, é uma das consequiéncias possiveis
que contém a perspectiva cristd em si; trata-se em todo caso --como a tese
nestoriana-- de um aspecto do Cristo, o qual podia e mesmo devia em certas
circunstancias se afirmar. Quanto aos autores destas teses, ignoramos se
foram santos, mas eles teriam podido sé-lo, e & mesmo verossimil que o

tenham sido.!”

Aqui poder-se-ia fazer a seguinte objegdo: se para um teélogo levado
as alternativas abruptas sé a doutrina providencialmente normativa pode
provir do Espirito Santo, de quem entdo podem provir as teses divergentes
sendo do deménio? Nés poderiamos responder "da alma", pois convém
distinguir entre uma inspiragdo que é satdnica e uma outra que é
simplesmente natural e psiquica; mas esta resposta, mesmo tendo o0 mérito
de dar conta de uma distin¢do real, passaria ao largo dos seguintes fatores:
primeiramente, que uma inspiragdo natural corre o risco de ser explorada
pelo adversario se o conteldo da inspiracdo a isto se presta; em segundo
lugar, que em casos como os de Nestério e Eutiques, a inspiracdo ndo é
simplesmente natural, nem a fortiori satanica; ela € o que nés
denominaremos "arquetipica”, ou seja, mesmo ndo derivando da intencdo
paraclética que rege toda ortodoxia providencial, ela deriva ndo obstante do

' Sem querer ser descortés, pode-se falar de uma "cristificagdo” de Deus --¢ a Trindade
apresentada como o Real absoluto--, do mesmo modo que se poderia falar, no caso do
Judaismo, de uma "israeliza¢do" de Deus. Simples questio de updya ou de darshana.

' Enquanto tantas heresias da Antiguidade desapareceram, as Igrejas nestoriana e
monofisita ainda existem, um milénio e meio apds a feroz anatemizagio de seus fundadores.
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Espirito Santo em si na medida em que manifesta um aspecto plausivel de

uma realidade espiritual ou divina.

* * *

A piedosa miopia é um fenédmeno pouco grave em alguns casos e
gravissimo em outros; o que ndo ha duvida é que encontramos esta falha em
todos os climas religiosos, pois 0 homem é por todas as partes o homem, e
as mesmas causas produzem sempre os mesmos efeitos nas mesmas
circunstancias, qualquer que seja 0 modo ou grau do fendmeno. Ademais,
ndo ha apenas tolices mentais, ha também tolices institucionais, as quais
evidentemente sdo da ordem dos “preceitos dos homens”; para dar apenas
um exemplo - deliberadamente escolhido fora da Biblia--, podemos
mencionar a “macula” que se supde o brahmane contrai da sombra de um
shudra ou de um paria. Os defensores mais ou menos farisaicos da tradigao
nos dirdo sem duvida que, para poder manter um principio racional em si
plausivel — a saber, a integridade da casta brahmanica, — durante milénios,
€ preciso necessariamente exagerar; o que pode com efeito sustentar-se,
mas a teoria € uma coisa e a pratica outra, pois é preciso levar em conta
modalidades que a teoria ndo pode sempre prever. Uma “guerra preventiva”
pode ter sua justificacdo, pois o fim pode justificar os meios, mas estes
podem também comprometer o fim; tudo tem limites, e corre-se o risco de
matar o paciente a custa dos remédios. Assim nao surpreende que o Isl3
tenha tido tal sucesso na [ndia; que ele tenha se difundido simplesmente
mediante a persuasdo e por contagio, sem nenhuma participacdo dos

arabes.

Estas consideragées sobre um género particular de absurdés nos
fazem pensar, por associacdo de idéias, na estupidez humana em si; ndo na
estupidez do homem como tal, pois nem todo homem é tolo, mas na da
maioria, em todos os climas. Pode-se imaginar coisa mais néscia do que o
6dio ou a tristeza de um individuo cuja mulher deu a luz a uma menina,
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quando ele esperava um menino? Este, contudo, é um fenémeno habitual
entre muitos povos, outrora e nos dias de hoje; o fato de que consideracdes
econémicas ou politicas podem entrar em jogo ndo torna a atitude mais
inteligente, nem mais nobre. Poder-se-ia citar outros exemplos analogos de
tolices que se tornaram costumeiras; sem falar —-numa ordem bem mais
pretenciosa — da filosofia e da “cultura” em geral, que de fato sdo terrenos
de predilecdo da mais insigne estupidez, mas isto diz respeito antes ao
mundo moderno do que @ humanidade em si. Seja como for, é aos homens
como eles sdo — aos homens de sempre — que deve dirigir-se a religido; ela
ndo tem escolha. Dois mistérios se combinam nesta fatalidade: o da
Misericérdia e o do absurdo.

Alguns consideram que a religido deve ser adaptada ao “homem dos
nossos tempos”, 0 que é no minimo desproporcional, pois a religido dirige-
se ao homem como tal, e ndo a tal ou qual homem.!® Sem duvida, é preciso
dar ao homem moderno algumas explicagdes adicionais, pois novos erros —
e novas experiéncias—exigem novos argumentos; mas explicar a religido é
uma coisa, e desmantela-la sob o pretexto de explicé-la é outra. E aqui que
poderia e deveria intervir o esoterismo essencial; mas, segundo a lei da
gravidade ou do menor esfor¢o, preferem-se solu¢ées novas que levam para
baixo; o cimulo é que adotam-se algumas posicdes esotéricas mais ou
menos extrinsecas, evidentemente tornadas inoperantes na auséncia de seu

contexto fundamental.®

'® Ao homem como tal: portanto a todo homem. N3o a tal ou qual homem: n#o a determinada
categoria contingente ou mesmo artificial de homens. O fato de que uma religido dirige-se a priori
a um determinado setor da humanidade n&o serve como objegdo, tanto mais que esta restrigdo
n&o tem nada de absoluto.

'® Reconhecer a validade de todas as religides é certamente uma atitude louvavel, com a
condicdo que ndo seja em nome de um psicologismo que reduz o sobrenatural ao natural, com a
condigcdo também de que sejam excluidas as pseudo-religides e as pseudo-espiritualidades, algo
que um certo “ecumenismo” parece ignorar. Universalismo ndo é nem “humanismo”, nem
indiferentismo.
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Trés nogdes que faltam em grande medida ao que nés podemos
chamar de “mundo da fé” sdo as seguintes: primeiramente, a nogdo de
“Relatividade”universal (Maya); em segundo lugar, a no¢do de “ponto de
vista”"do cognoscente; em terceiro lugar, a de “aspecto” no que diz respeito
ao conhecido. Ndo se trata em absoluto de cair num relativismo integral e
de negar a existéncia de heresias intrinsecas, as quais convém, ao contrério,
condenar inapelavelmente; o fato é que existem heresias relativas — eficazes
em certos limites— e que, rigorosamente falando, a prépria religido
apresenta este carater em face da verdade total, o que exprime
precisamente o termo budista upaya, o qual poder-se-ia traduzir por
“estratagema espiritual” (Kunstgriff em alemao) ou por “miragem salvadora”.
Sem duavida, a perspectiva da fé ndo pode —-sob pena de se contradizer—
admitir os “pontos de vista” e os “aspectos”, assim como ndo pode admitir
a “relatividade”das hipostases ou do Ser criador;?° tudo nesta perspectiva
deve ser absoluto, sob pena de perder a for¢a penetrante que corresponde 2
sensibilidade do homem médio.

A perspectiva da fé ndo implica necessariamente um
desconhecimento principial da inteligéncia, mas ela ndo obstante da da
inteligéncia uma idéia mais limitada —que se pense no sensualismo
tomista—e isto abre a porta fatalmente aos abusos do sentimentalismo:; isto
explica ou corrobora ao mesmo tempo a necessidade compensatéria da
dimensao esotérica. Quando esta dimenséo falta, sdo as filosofias profanas
que tomam a frente, para grande prejuizo de toda a civilizagdo; pois o
raciocinio, como ja o dissemos mais de uma vez, é inoperante na auséncia
da pura intelec¢do, pelo menos no plano encarado aqui. O que todos os
racionalistas ignoram é que neste plano a razdo tem essencialmente
necessidade de informagdes que vém seja do “Céu”, seja do “Coracdo”;
portanto de origem seja externa, seja interna, a primeira sendo 0 mais
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freqlientemente a causa ocasional da segunda, o que indica que de fato a
gnose nao poderia prescindir da Revelacdo;?! a posteriori e sob um outro

aspecto, a Revelagado enquanto “letra” nao poderia dispensar a gnose.

A reagdo racionalista, mesmo sendo por vezes justificada no detalhe,
é tanto mais futil na medida em que ela substitui globalmente uma
ininteligéncia crente por uma ininteligéncia descrente, e por conseqtiéncia
muito mais perniciosa porque privada de todo o essencial; pois & inuatil
possuir um conhecimento rigorosamente légico do calgamento quando se
ignora para onde leva a rua; mais vale ignorar o calgamento e conhecer o
fim. Isto significa que ha uma inteligéncia ignorante, e néscia por causa da
ignorancia de sua ignorancia; ndo é certamente a esta inteligéncia
puramente mecanica que nés daremos razado contra a ingenuidade religiosa,
a qual pelo menos sabe para onde vai, o que do ponto de vista humano é
tudo.

Nossa conclusdo ndo serd por isso que a ingenuidade piedosa —e
mesmo a estupidez piedosa—é sempre excusavel; inevitdvel enquanto
possibilidade, ela ndo o é necessariamente em uma determinada
manifesta¢ao; é assim que nés podemos abolir determinado mal, mas ndo o
mal enquanto tal. H4 o jogo de Maya e ha a Providéncia; a histéria da Igreja
e a do mundo dao testemunho disso. Podemos censurar as falhas, mas nio

discutiremos com o que “esta escrito”.

Ha muitas coisas que poderiam ser ditas acerca das miltiplas
relagbes entre o conhecimento e a fé, ou entre a inteligéncia e o fervor; por
exemplo, que os semitas sobressairam-se neste Gltimo, e os arianos
naquela; ainda assim, no Ocidente pelo menos, ambos precisaram uns dos

% Algo que um Mestre Eckhart percebeu perfeitamente.
2! Seria fatil crer que um Platéo tenha tirado tudo de si mesmo, ou que um Shankara néo teve
necessidade dos Upanishads, se bem que em principio a coisa ndo seja inconcebivel.
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outros, como na narrativa do cego e do paralitico.?? Os trés monoteismos
nao puderam no final das contas dispensar a intelectualidade dos gregos; e
a Europa por sua vez tinha a maior necessidade do dom semitico da fé. Esta
fé vivificante e salvadora a qual a india bhaktica e o Budismo devocional
estao longe de ignorar; como uma dimensdo do Coracdo-Intelecto, a fé, que
coincide entdo com o amor, combina-se com a gnose no fundo de nosso ser.

Mundo da fé, mundo da gnose: os dois se reencontram na Beleza, a
qual é o “esplendor da Verdade”; e que reconcilia —como sob o manto da
Santa Virgem—todos os antagonismos que as aspiracdes espirituais dos
homens podem assumir.

# A escoléstica foi uma primeira tentativa —parcialmente bem-sucedida — de reabilitagio da
intelectualidade; mais tarde veio a Renascenga, reacéo profana e luciferina, a despeito de certas
ilhas de platonismo e de esoterismo. A arte barroca significa uma monstruosa alianga entre o
abuso da inteligéncia e a estupidez piedosa; esta podia celebrar orgias gragas as aquisigdes de
uma Renascenca cada vez mais estéril. O que o estilo barroco prova em todo o caso é que uma
estupidez “inteligente” € cem vezes pior do que uma estupidez ingénua, a das Madonas de origem
camponesa por exemplo.
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A base da religido e da metafisica

Uma entrevista com Frithjof Schuon.
Por Deborah Casey.??

Pergunta: Seu primeiro livro intitula-se “A Unidade Transcendente das Religiées”. Como
se deve entender esta unidade?

Frithjof Schuon - Nosso ponto de partida é o reconhecimento do fato de que ha
diversas religides, que se excluem umas as outras. Isto poderia significar que uma
religido € a certa e que todas as outras sdo falsas; poderia significar também que
todas sao falsas. Na realidade, significa que todas estdo certas, ndo em seu
exclusivismo dogmatico, mas em sua significagdo interior unanime, que coincide
com a metafisica pura ou, em outros termos, com a philosophia perennis.

Como podemos saber que este significado metafisico é a verdade?

Schuon - A perspectiva metafisica estd baseada na intuigédo intelectual, a qual, por
sua prépria natureza, é infalivel porque é uma visdo do intelecto puro, enquanto
que a filosofia profana opera apenas com a razéo, portanto com suposi¢des e
conclusdes logicas.

Sendo assim, qual é a base da religido?

Schuon - A perspectiva religiosa, dogmatica ou teoldgica, estd baseada na
Revelagdo. Seu principal propésito ndo é explicar a natureza das coisas ou 0s
principios universais, mas salvar o homem do pecado e da danagéo, e também
estabelecer um equilibrio social realista.

Se temos a religido, que nos salva, por que precisamos também da metafisica?

Schuon - Porque a metafisica satisfaz as necessidades de pessoas intelectualmente

dotadas. A verdade metafisica ndo abrange apenas nosso pensamento, mas penetra
também todo o nosso ser; portanto estd muito acima da filosofia no sentido comum
do termo.

No nivel espiritual, o que todo ser humano precisa?

Schuon - Trés coisas: a verdade, a prética espiritual, a moral. A verdade pura e sem
véus coincide com a metafisica; os dogmas religiosos sdo simbolos das verdades
metafisicas; o entendimento profundo do simbolismo religioso constitui o
esoterismo. A metafisica pura estd oculta em toda religido.

E o que dizer da prética espiritual?

Schuon - A prética espiritual é essencialmente a oragdo. Ha trés formas de oragéo:
primeiramente, a prece candnica, por exemplo o Pai Nosso; em seguida, a prece
pessoal, cujo melhor modelo é dado pelos Salmos; finalmente, ha a prece
contemplativa do coragao; isto é a espiritualidade mistica, a qual exige certas
condigées. A narrativa de O Peregrino Russo oferece uma imagem dela, do mesmo
modo como os textos hindus acerca de japa-yoga, invocagdo metédica.

3 Extraido da revista The Quest. Wheaton, Illinois, EUA, Summer, 1996.
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E o que dizer da moral?

Schuon - Esta é, depois da verdade e da prética espiritual, a terceira dimensao da
vida espiritual. De uma parte, moral significa um comportamento razoével,
saudével e generoso; de outra, significa beleza de alma, portanto nobreza
intrinseca. Sem esta qualidade, a doutrina e a préatica espiritual seriam estéreis.

O senhor mencionou anteriormente a intui¢ao intelectual. Todos possuem esta
faculdade?

Schuon - Sim e ndo. Em principio todo homem é capaz de intelecgéo, pela simples
razao de que o homem é o homem; mas, de fato, a intuigéo intelectual -- 0 "olho do
coragdo™-- esta oculta sob uma camada de gelo, por assim dizer, por causa da
degeneragdo da espécie humana. Entdo podemos dizer que a pura intelecgdo é um
dom e ndo uma faculdade da humanidade em geral.

E possivel desenvolver esta intuicdo mais elevada?

Schuon - N&o é necesséario desenvolvé-la. Podemos ser salvos apenas pela fé. Mas
é evidente que uma pessoa muito piedosa ou contemplativa possui mais intuigdo do
que uma pessoa mundana.

O Papel da Arte

Qual é o papel das artes na existéncia espiritual do homem?

Schuon - Podemos dizer que, depois da moral, a arte -- no sentido mais amplo do
termo -- € uma dimensé&o natural e necessaria da condigdo humana. Platdo disse: "A
Beleza é o esplendor da Verdade". Digamos entdo que a arte, incluindo o
artesanato, € uma projecdo da verdade e da beleza no mundo das formas; é ipso
facto uma projecdo dos arquétipos. E é essencialmente uma exteriorizagdo com
vistas a uma interiorizag&o. Arte ndo significa dispersao; significa concentragéo,
uma via de volta a Deus. Toda civilizagéo tradicional criou uma moldura de beleza;
um ambiente circundante natural, ecologicamente necessério para a vida espiritual.
Quais sao os critérios para saber o valor de uma obra de arte, seu nivel de inspiracdo?
Schuon - Os arquétipos da arte sacra sdo interpretacdes celestes; todas as outras
obras de arte tiram sua inspiracdo da personalidade espiritual do artista. Os
critérios para saber o valor da arte s&o o contelido da obra, seu modo de expresséo
e sua técnica, seu estilo.

Os critérios sao diferentes para os varios tipos de arte -- pintura, escultura, danga,
muasica, poesia e arquitetura?
Schuon - N&o, os critérios ndo sdo diferentes para os vérios tipos de arte.

Com a beleza ha o que se poderia chamar de um elemento ambiguo, j& que ela pode
contribuir para um inchamento mundano de si mesmo ou, ao contrario, para uma
recordagao do divino. O que acontece com algumas artes -- misica, poesia e danga , por
exemplo -- que torna o elemento ambiguo mais pronunciado nelas?

Schuon - Pintura e escultura sdo num sentido mais cerebrais e objetivas do que
poesia, musica e danga, que sd@o mais psiquicas e subjetivas; assim o elemento
ambiguo é mais pronunciado nestas trés artes.
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Pode-se dizer que a nogdo hindu de darshan tem uma aplicagdo ao experienciar a arte e a
beleza?

Schuon - Certamente, a nogdo hindu de darshan aplica-se a qualquer experiéncia
estética ou artistica; mas neste caso envolve também percepcdes mentais e
auditivas, ndo apenas a visao.

Pode-se dizer que ha uma ligagado natural entre a beleza no sentido mais amplo e o
esoterismo?

Schuon - Sim, porque a “Beleza é o explendor da Verdade". A arte tradicional é
esotérica, ndo exotérica. O exoterismo estad interessado na moral, ndo na beleza; e
acontece até de o exoterismo poder opor-se a beleza em razdo de um preconceito
moralista.

Seria legitimo dizer que o esoterismo tem certos direitos em relagao a arte e 3 beleza que
transcendem os limites e proibicoes estabelecidos pelos vaios exoterismos?

Schuon - Em principio sim, mas de fato o esoterismo raramente pode fazer uso
destes direitos. Ndo obstante, isto ja ocorreu, como por exemplo no caso das
dangas dos derviches ou das pinturas tibetanas aparentemente indecentes.

A parte as "belas artes” ha -- no Japao por exemplo -- a arte do arranjo floral, a ceriménia
do cha, e mesmo as artes marciais, que sao -- ou eram originalmente -- reconhecidas
como manifestagoes de natureza espiritual. Como se explica que uma atividade do dia-a-
dia como preparar cha possa tornar-se veiculo de uma graga espiritual?

Schuon - As artes Zen, como a ceriménia do ch4, cristalizam algumas maneiras de
agir do Budha ou, digamos, do homem primordial; ora, o0 Budha nunca empunhou
uma espada, mas se o tivesse feito ele a empunharia como um mestre Zen. Agir
como o Budha, mesmo num nivel como o do preparo do ch4, significa assimilar
algo da natureza do Budha; é uma porta aberta a iluminag&o.

A arte moderna ndo é tradicional. Isto significa que uma obra moderna é
necessariamente ruim?

Schuon - N&o, porque uma obra de arte moderna -- moderna no sentido mais amplo
-- pode manifestar qualidades diferentes, em relagdo ao contetido bem como ao
tratamento e também ao artista. Algumas produgdes tradicionais sdo ruins, e
algumas produgdes nao-tradicionais sdo boas.

O que a arte significa para o artista individual?

Schuon - Ao criar uma obra de arte nobre, o artista trabalha sobre sua prépria
alma; em um sentido, ele cria seu préprio arquétipo. Portanto, a pratica de toda
arte € uma via de auto-realizagdo, em principio ou também de fato. Com temas nao
importantes ou mesmo negativos, o artista pode permanecer intencionalmente nao-
afetado mas, com temas nobres e profundos, o artista trabalha com seu préprio
coragao.

Primordialidade

O livro The Feathered Sun (“O Sol Emplumado”) revela seu interesse pelos indios
americanos. Qual é o estimulo deste interesse ou afinidade?
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Schuon - Os indios americanos -- e especialmente os indios das planicies -- tém
muito em comum com o samurai japonés, que frequentemente praticava a
espiritualidade Zen. Moralmente e esteticamente falando, os indios das planicies
constituiam um dos povos mais fascinantes do mundo. Foi um grande erro do
século XIX distinguir apenas entre "civilizados" e "selvagens”. Ha distingdes que sdo
muito mais reais e importantes, pois é 6bvio que "civilizag@o" no sentido comum
nao é o valor mais elevado da humanidade, e tampouco o termo "selvagem" é
adequado aos indios. O que determina o valor das pessoas ndo é nem sua cultura
mundana, nem sua inteligéncia pratica ou inventiva, mas sua atitude em face do
Absoluto. Aquele que tem o senso do Absoluto nunca esquece a relagé@o entre os
homens e a natureza virgem, pois a natureza é nossa origem, nossa patria natural
e uma mensagem transparente de Deus. Para o historiador arabe Ibn Khaldun, a
condi¢gdo mesma de uma civilizagao realista é o equilibrio entre os beduinos e os
habitantes das cidades, o que significa entre némades e sedentarios; entre os
saudaveis filhos da natureza e os representantes de valores culturais elaborados.

Seus livros de arte, The Feathered Sun e especialmente Images of Primordial and
Mystic Beauty (“/magens de Beleza Primordial e Mistica”) lidam com o mistério da
nudez sagrada. O senhor poderia explicar o significado desta perspectiva?

Schuon - A nudez sagrada -- que joga um papel importante ndo apenas com os
hindus, mas também com os indios americanos, -- estd baseada na
correspondéncia analdgica entre o "mais exterior" e o "mais interior" : o corpo é
entao visto como o “coragdo exteriorizado” e o coragao, de sua parte, “absorve" por
assim dizer a projecao corporal; "os extremos se tocam". Diz-se na India que a
nudez favorece a irradiacdo de influéncias espirituais, e também que a nudez
feminina em particular manifesta Lakshmi e, consequentemente, tem um efeito
benéfico sobre 0 meio circundante. De uma maneira bem geral, a nudez expressa e
virtualmente atualiza uma volta a esséncia, a origem, ao arquétipo, portanto ao
estado celeste. "E & por isso que, nua, eu dango’, como a grande santa de
Cachemira, Lalla Yogishvari, disse depois de ter encontrado o Si divino em seu
coracgdo. Certamente que na nudez ha também uma ambiguidade de facto por
causa da natureza passional da humanidade; mas nado ha apenas a natureza
passional, ha também o dom da contemplatividade, que pode neutraliza-la, como é
precisamente o caso da "nudez sagrada“. De modo similar, ndo ha apenas a
seducgdo das aparéncias, ha também a transparéncia metafisica dos fendbmenos que
permite perceber a esséncia arquetipica através da experiéncia sensoéria. Sado
Nonnos, quando contemplou santa Pelagia entrando nua na pia batismal, louvou a
Deus por ter colocado na beleza humana ndo apenas uma ocasiao de queda, mas
também uma ocasido de elevar-se para Deus.

Mensagem

Qual seria a sua mensagem para as pessoas em geral?

Schuon - Oragdo. Ser humano significa estar conectado a Deus. A vida ndo tem
sentido sem isto. Oragdo e também beleza, certamente; pois vivemos entre formas
e ndo no vazio. Beleza de alma em primeiro lugar e depois beleza de simbolos ao
nosso redor.

O Sr. falou de metafisica. Posso perguntar-lhe qual é o principal conteddo desta
sabedoria perene?
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Schuon - Metafisica significa essencialmente discernimento entre o Real e o
aparente, ou o ilusério; em termos vedantinos, entre Atma e Maya, o divino e o
cdsmico. A metafisica lida também com as raizes de Maya em Atma -- é a
personificagdo divina, o Deus criador e revelador-- e entdo com a projecédo de Atma
em Maya -- isto significa tudo que é positivo ou bom no mundo. E isto é essencial: o
conhecimento metafisico exige a assimilagéo intelectual, psiquica e moral;
discernimento exige concentragdo, contemplagéo e unido. Portanto, a teoria
metafisica ndo é uma filosofia no sentido moderno da palavra; ela é essencialmente
sagrada. O senso do sagrado é uma qualificagao indispensavel para a realizago
metafisica, como o é para toda via espiritual. Para o indio americano, como
também para o hindu, tudo na natureza é sagrado; isto os homens modernos tém
de aprender, pois € uma questdo de ecologia no sentido mais amplo da palavra. O
que € necessario em primeiro lugar é oragéo, e entdo a volta a natureza. Poder-se-ia
objetar que é muito tarde para isso; ainda assim, cada pessoa é responsével pelo
que ele ou ela faz -- ndo pelo que os outros fazem --, pois cada um coloca-se diante
de Deus e pode fazer o que é necessario por sua alma imortal. O primeiro passo de
retorno a natureza é a dignidade, dignidade de formas e de comportamento; isto
cria o clima no qual as oragdes ficam a vontade, pois a dignidade participa da
Verdade imutavel.
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