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ESOTERISMO

“(IThsan) € adorar Deus como $€ vocé O visse, pois se
vocé ndo O vé, Ele vé vocé.”

(Hadith do Profeta Muhammad, sobre ele a béngao e a
paz.)
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Nesta parte destacamos o texto original de Muhiyddin
ibn *Arabi, na cldssica traducio comentada de Titus
Burckhardt. Esse texto € uma das mais preciosas pegas
do sufismo, expressando de modo magistral o verda-
deiro no belo. O texto ““A Natureza do Sufismo” de
Titus Burckhardt apresenta de modo introdutSrio
questdes que ganham agudo aprofundamento no texto
de Frithjof Schuon. Dentre um amplo leque de possi-
bilidades, optamos por selecionar dois textos com o
intuito de fornecer ao leitor duas “‘exemplificagGes’ da
espiritualidade islamica: o misticismo e a arte sacra,

A Natureza do Sufismo
Titus Burckhardt*

A Natureza do Sufismo (at-tasawwuf)

O sufismo (ar-tasawwuf),! o aspecto esotérico, ou “interior”
(batin) do Isla, distingue-se do Isla exotérico ou “‘exterior” (zahir) do
mesmo modo que a contemplagio direta das realidades espirituais — ou
divinas — se diferencia das leis que as refletem na ordem individwal, em
relacdo as condigdes de um determinado ciclo da humanidade. En-
quanto a via’ habitual dos crentes pretende a obtengdo de um estado
benéfico apds a morte, acessivel em virtude de uma participagio indi-
reta, e, pode-se dizer, simbdlica, nas verdades divinas, através das
obras prescritas, o sufismo tem seu fim em si mesmo, no sentido de que
pode dar acesso ao conhecimento imediato do eterno. Este conheci-
mento, por ser uno com seu objeto, liberta da cadeia inevitivel das
existéncias individuais.

O estado espiritual de baga, a que aspiram os contemplativos sufis,
e cujo nome significa a “‘subsisténcia” pura, além de qualquer forma, €
i1gual ao estado de moksha ou a “libertagdo’”, de que falam as doutrinas
hindus, da mesma forma que a “extingéo’’ (al-fana) da individualidade,
que precede a “subsisténcia’’, € anfloga ao nirvana, como agio negativa.

* Extrafdo de Infroduction aux Doctrines Esoteriques de Lislam, Dervy Livres, Paris, 1969

(tradug3o espanhola de Jesus Garcia Varela: Esoterismo Isidmico, Taurus Ediciones, Madri,
1980). Utilizamos a tradugfio espanhola devido a sua qualidade, e em particular, 35 notas ex-
?Iicativas do tradutor.

Segundo a explicagio mais comum, af-tasawwuf significaria unicamente *‘vestir-se de I3
{(s#f); os primeiros sufis, diz-se, n&0 usavam nada além de vestes de pura Ja. O que nunca se
observou foi que muitos ascetas judeus e cristaos dos primeiros tempos se cobriam apenas com
peles de carneiro, como Sio Jodo Batista. E possivel que este exemplo fosse seguido também
por alguns dos primeiros sufis, Apesar de tudo isso, ““vestir-se de 13" pode ser apenas um sig-
nificado externo e popular do termo tasawwuf, que & equivalente, em seu simbolismo numéri-
co, a al-hikmat al-idahiyya, *“A Sabedoria Divina”. Al-Birini sugere a derivagdo de sifi (plu-
ral: sufiya) do grego Sophia, Sabedoria, mas esta derivagio € insustentdvel, de um ponto de
vista etimol6gico, j4 que a letra grega sigma se transforma normalmente em sin em 4rabe € nio
em sdd. Contudo, pode haver neste caso uma consoniincia voluntiria e simb6lica.

) Cf. René Guénon, L’ &sotérione islamique, revista Cahiers du Sud, 22° ano, 1935.

Traduzimos voie, indistintamente, por via, caminho ou senda, termos equivalentes para de-
signar o processo de realizago espiritual de acordo com um método tradicional (nota da tra-
dug3o espanhola).
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Para que o sufismo implique em tal possibilidade, deve identificar-
se com o “niicleo” (al-lubb) da forma tradicional que lhe serve de su-
porte. Nao pode sobrepor-s¢ ao Isla, pois teria um caréter periférico em
comparagao com os meios espirituais deste dltimo. Esti, ao contrério,
mais préximo a sua origem supra-humana do que o exoterismo religio-
so, e participa ativamente, ainda que de maneira completamente inte-
rior, na fungdo renovadora que esta forma tradicional manifestou € que
continua mantendo-a com vida.

Este papel “central” do sufismo no seio do mundo islimico pode
estar oculto aos espectadores do exterior porque O esoterismo, por ser
consciente do significado das formas, & ao mesmo tempo  intelectual-
mente soberano em relagdo a elas, de modo que pode assimilar, a0 me-
nos para sua exposi¢do doutrinal, algumas nogdes ou simbolos que
procedam de uma heranga diferente de sua raiz tradicional peculiar.
Pode parecer estranho que O sufismo seja o ‘‘espirito” ou 0 “‘coragdo”
do Isld (rith al-islam ou qalb al-islam) e que a0 mesmo tempo repre-
sente, dentro do mundo islmico, o espirito mais livre em relagao aos
limites mentais deste mundo. (€ importante ndo confundir esta verda-
deira liberdade, completamente interior, com 0s movimentos rebeldes a
tradigdo que ndo sdo intelectualmente livres em relagdo as formas que
negam porque nao as compreendem.) Por isso, 0 papel do sufismo no
mundo isldmico® é semelhante ao do coragdo no homem, no sentido de
que o coragio € o centro vital do organismo e também, em sua realidade
sutil, a “sede” de uma esséncia que transcende qualquer forma individual.

Os orientalistas, atentos em reduzir tudo ao plano histdrico, qua-
se nunca podem explicar esse duplo aspecto do sufismo, a ndo ser por

_ influéncias alheias ao Isla; deste modo atribufram a origem do sufis-

mo, segundo suas diferentes preocupagdes, a fontes iranianas, hindus,
neoplatOnicas ou cristds. Mas essas atribui¢Ges divergentes terminaram
por equilibrar-se reciprocamente, ainda mais se se leva em conta que
ndio éxiste razio suficiente para por em divida a autenticidade histérica
da filiagdo espiritual dos mestres sufis, filiagdo que, numa “cadeia”
(silsilah) ininterrupta, remonta até o Profeta.

3 Referimo-nos a0 sufismo em si mesmo, nio a suas organizagdes iniciiticas. Os grupos hu-
manos podem recobrir-se com fungdes mais ou menos contingentes, apesar de sua conexio
com o sufismo; a elite espiritual & dificilmente perceptivel do exterior. De outro lado, € um
fato bem conhecido que um grande nimero dos mais eminentes defensores da ortodoxia isla-
mica como ‘Abd al-Qadir Jilant, ai-Ghazzali, o sultao Salah ad-Din (Saladino) e outros esti-
veram vinculados ao sufismo.
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O :argumemo decisivo a favor da origem muhammadiana do sufis-
mo reside, efntretanto, em si mesmo. Se a sabedoria sufi procedesse de
uma fonte sitwada & margem do Isld, os que aspiram a esta sabedoria —
que, com seguranga, ndo € de natureza livresca ou simplesmente mental
- nac poiiepam apoiar-se, para realizd-la sempre de novo, no simbo-
lismo cordnico. Tudo que forma parte integrante do métod,o espiritual
do suﬁ§mo € extraido, de maneira constante e necesséria, do Corao e
dos ensinamentos do Profeta. '

Os orientalistas, que sustentam a hipStese de uma origem ndo-mu-
gl_llmana do sufismo, em geral sublinham o fato de que a doutrina sufi
nao a}’)grece nos primeiros s€culos do Isla com todo o desenvolvimento
metafisico que conterd mais tarde. Mas esta observagao, caso seja vali-
da em relagdo a uma tradicio esotérica — transmitida principalmente por
meio dp um et?sino oral —, demonstra o contrério daquilo que se preten-
de, 9015 os primeiros sufis se expressavam com uma linguagem muito
p_r6x1ma do Corio e suas expressOes concisas € sintéticas carregam em
si mesmas. o essencial da doutrina. Se, posteriormente, esta vai se tor-
nando mais explicita e elaborada, isto néo € mais que um fato normal ¢
caractens-uCo de qualquer tradig@o espiritual: a literatura doutrinal au-
mana, nao tan}o pelo aporte de novos conhecimentos quanto pela ne-
;Z]S:Ld;iz ie pdr um freio nos erros e reanimar uma intuigao que se vai

Por outro lado, como as verdades doutrinais sdo suscetiveis de um
desenvolvimento indefinido € a civilizagio mugulmana havia absorvido
a!gumas herangas pré-isldmicas, os mestres sempre podiam, ém seu en-
sino oral ou escrito, fazer uso de nogGes tomadas desses legados, desde
que fossem adequados as verdades que era preciso tornar acessi"veis as
mell}ores mentes de sua época, verdades que o simbolismo sufi, no
sentido estrito, j4 inclufa de modo sucinto. Desta forma, € em parcic’ular
a cosmologia, ciéncia derivada da metaffsica pura, que constitui o fun-

daq:emo doutrinal indispensdvel do sufismo, se expressava, em sua
maior parte, através de nogoes ji definidas por antigos mestres, como
Empedocles € Plotino. Além disso os mestres sufis que t.mhax’n uma
cultl_lra filoséfica n3o podiam ignorar a validade dos ensinamentos de
Platdo, e o platonismo que se lhes atribui € da mesma ordem que o dos
Padres gregos, cuja doutrina continua, entretanto, essencialmente
apostdlica.

) A ortodoxia do sufismo nao se manifesta unicamente na conserva-
¢a0 das formas isldmicas; se expressa igualmente por seu desenvolvi-
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mento organico a partir do ensinamento do Profeta e, em especial, por
sua capacidade de assimilar qualquer forma de expressdo espiritual que
ndo seja essencialmente alheia ao Isla. Isto ndo se aplica apenas as
formas doutrinais, mas também a questdes secundérias que tenham re-
lagdo com alguma arte.*

Ainda que, seguramente, tenha havido contatos entre 0s primeiros -

sufis e os contemplativos cristaos — como demonstra a hist6ria do sufi
Ibrahim ibn Addam’® —, certo parentesco entre o sufismo € 0 mona-
quismo do Oriente ndo se explica a priori apenas por interferéncias
histéricas. Tal como ‘Abd al-Karim al-Jili o explica, em seu livro al-
Insan al-Kamil (o Homem Universal)®, a mensagem de Cristo “‘desco-
bre” alguns aspectos interiores — ¢ portanto esotéricos — do monoteis-
mo de Abraio: os dogmas cristdos, que podem ser reduzidos em sua
totalidade ao dogma das duas naturezas, divina € humana, de Cristo, de
certa forma resumem, de forma “histdrica”, tudo o que o sufismo ensi-
nari sobre a uniio com Deus. Por isso os sufis pensam que o Senhor

- Jesus (Sayydna ‘Isa) representa, entre 0s enviados divinos (rsud), o ti-

po mais perfeito do santo contemplativo: oferecer a face esquerda a
quem nos bateu na direita € o desapego espiritual por exceléncia, a reti-
rada voluntéria para fora do jogo das agoes € reagOes cosmicas.

Isto ndo quer dizer que, para os sufis, a pessoa de Cristo situe-se
na mesma perspectiva que para os cristdos. Apesar de todas as seme-
lhangas, a via dos sufis difere muito da dos contemplativos cristios.
Podemos nos referir aqui 3 imagem segundo a qual os diferentes cami-
nhos tradicionais sd como os raios de um circulo que se unem num
inico ponto: na medida em que Os raios se aproximam do centro, também
se aproximam entre si: nunca coincidem, a nao ser no centro, onde cessam

* Alguns sufis manifestaram, intencionalmente, atitudes que, sem serem contrérias a0 espirito
da Tradig3o, ofendiam a generalidade dos exoteristas. Era uma maneira de liberarem-se do
iquismo coletivo ¢ dos costumes mentais.

Sufi da segunda metade do século 1T da Hégira (777), origin4rio de Balkh (Khurasan — Tur-

questio), morto expatriado na Sfria, L. Goldziher v&, nesta legendiria figura, uma imitagdo da
biografia de Buda. Cf. Le Dogme et la Loi en !slam (traducio F. Arin), ed. Geuther, Paris,
1920, p.134, Para comentirios sobre sua conversio e ahadith atribufdos, ver Mystique Musul-
mane de G.C. Anawatii e L. Gardet, Librairie Philosophique J. Vrin, Paris, 1976, pigs. 3Ce
31, Ver também Propos &’ amour des Mystiques Musubnans, de René Khawan, Editions de
L’Orante, Paris, 1960, pigs. 19 e ss. (nota da tradugao espanhola).
6 «Abd al-Katim b. Ibrihim al-JilI, nasceu no ano de 767 da Hégira em Jil, na regido de Bag-
d4. 6 considerado continuador do ensinamento metaflsico de Ibn ‘Arabi. Ver De FHomme
Universel, extratos do livro Al-Insan al-Kamil, deste autor, traduzidos e comentados por T.
Burckhardt, Desvy Livres, Paris, 1975 (nota da tradugéo espanhola).
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de ser raios. Esta distingdo dos caminhos evidentemente ndo impede
o intelecto de se situar, por antecipacao intuitiva, no centro, para onde
todos convergem.

Para precisar melhor a constitui¢do interna do sufismo, acrescen-
tamos que ele sempre compreende, como elementos indispenséveis,
uma doutrina, uma iniciagdo ¢ um método espiritual. A doutrina € como
uma prefiguragdo simbdlica do conhecimento que se trata de conseguir
e também, em sua manifestacdo, um fruto deste conhecimento. A quin-
tesséncia da doutrina sufi vem do Profeta; mas como néo ha esoterismo
sem ura certa inspiracdo, a doutrina sempre se manifesta de novo pela
boca dos mestres. Em conseqiiéncia, o ensinamento oral € superior, por
seu cardter imediato e “‘pessoal’’, ao que se possa obter dos escritos.
Esses Gltimos desempenharam um papel secundério, como preparagao,
complemento ou ajuda para a meméria e, por esta razdo, a continuidade
histérica do ensinamento sufi se subtrai, ocasionalmente, as Investiga-
¢oOes dos eruditos.

Quanto 2 iniciag@o sufi, consiste na transmissdo de uma influéncia
espiritual (barakah), que deve ser conferida por um representante da
“cadeia’, que tem sua origem no Profeta. E em geral transmitida pelo
mestre, que também comunica o método e proporciona os meios de
concentracdo espiritual apropriados 2s atitudes do discipulo. O marco
geral do método € a Lei islamica, ainda que sempre tenha havido sufis
isolados que, por causa do carfter excepcional de seus estados contem-
plativos, deixaram de participar do ritual ordindrio do Isla. Para preve-
nir qualquer objecdo que se pudesse deduzir do que acabamos de dizer
em relagdo A origem muhammadiana do sufismo, precisaremos que 0s
suportes espirituais — que constituem seus principais meios — € que, em
certas circunstincias, podem substituir o ritual habitual do Isld — se
apresentam como as ‘‘pedras angulares™ de todo o simbolismo isldmico
e, nesse sentido, foram dados pelo préprio Profeta.

A iniciagdo toma, comumente, a forma de um pacto (bay’ah) entre
o candidato ¢ o mestre espiritual (al-murshid), que representa o Profe-
ta. Este pacto implica a total submissio do discfpulo ao mestre em tudo
o que se refere 2 vida espiritual ¢ ndo pode nunca ser anulado pela
vontade unilateral do discipulo.

Os diferentes “‘ramos” da filiagiio espiritual do sufismo correspon-
dem, de forma muito natural, aos diversos “caminhos” (turug). Cada
grande mestre, a partir do qual pode ser determinado o comeco de uma
cadeia particular, tem autoridade para adaptar o método as aptidoes de
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uma determinada categoria de homens dotados para a vida espiritual.
Os diferentes “caminhos” correspondem, portanto, as diferentes “vo-
cacbes” e estdo orientados para 0 mMesmo fim; ndo representam de mo-
do algum cisGes ou “seitas” no interior do sufismo, ainda que tenham
podido se produzir incidentalmente desvios parciais que deram lugar a
verdadeiras seitas. O sinal exterior de uma tendéncia sectdria serd sem-
pre o cardter quantitativo “dinamico’’ da propagacdo. O sufismo au-
téntico nunca pode chegar a ser um movimento,” em fungao de recorrer
ao que h4 de mais “‘estético’ no homem, 0 intelecto contemplativo.®

Assinalaremos, a ess¢ respeito, que se o Isld pode manter-se n-
tacto através dos séculos, apesar da natureza tao volivel do psiquismo
humano e das divergéncias étnicas dos povos que abarca, ndo €, a prin-
cipio, por causa de seu caréter relativamente dinamico, que lhe € ca-
racterfstico como forma coletiva, mas porque implica, desde a sua ori-
gem, e por destino, a possibilidade de uma contemplacdo intelectual
que transcende a corrente das afetividades humanas.

Sufisme e Misticismo

Os manuais cientificos definem, habitualmente, o sufismo como
“misticismo mucgulmano”’. Adotarfamos de bom grado o epiteto de
“mistico” para designar o que distingue o sufismo da religifo islamica
comum, se este termo fosse entendido ainda no sentido em que o em-
pregavam os Padres gregos € 0s que continuam sua linha espiritual, ou
seja, para designar o que tem relagio com o conhecimento dos *‘misté-
rios”’. Mas a expresso ‘‘misticismo’™ — ¢, como conseqiiéncia também a
de “mistico” — se estendeu abusivamente a manifestagoes religiosas
fortemente impregnadas de subjetividade individual e regidas por uma
mentalidade que ndo vai além do horizonte do exoterismo. E certo que
existem, tanto no Oriente como no Ocidente, casos limites como o do

7 O caso de algumas furug, como a Qadiriyya, a Dargawiyya, a Nagsbandiyya eic., que com-
preendem cfrculos exteriores e, por isso, uma expansio popular, ndio & compardvel aos movi-
mentos sectfrios, j4 que esses circulos ndo se opdem ao exoterismo, do qual se apresentam s
vezes como modalidades mais intensas. A expansio popular dos furug de esséncia intelectual
se explica, além disso, pelo fato de que 0 simbolismo esotérico &, de alguma forma, acessivel
a0 povo, ainda que nem sempre 0 seja para os doutores da Lei.

¥ O que hoje, de modo habitual, s¢ chama “intelecto”” ndo & na realidade mais que a faculdade
discursiva, que se distingue precisamente por seu dinamismo e sua agitagao do intelecto pro-
priamente dito, imutével em si mesmo e sempre imediato € sereno em suas operagoes.
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maydib, por exemplo, no qual a atragio divina (al-yadb) predomina até
o ponto de invalidar suas faculdades mentais; um mayditb nao seré ca-
paz de formular doutrinalmente seu estado contemplativo. Também po-
de ocorrer, excepcionalmente, que uma realizagao espiritual se produza
quasi sem o apoio de um método regular, pois ““o Espirito sopra onde
quer”’. No mundo isldmico, entretanto, o nome de tasawwuf se aplica
apenas a vias contemplativas regulares, que incluam uma doutrina eso-
térica e uma transmissdo de mestre a mestre. Ndo se pode, entido, tradu-
zir tasawwuf como mistica, a ndo ser com a condigao de atribuir expli-
citamente a este iiltimo termo seu sentido estrito que, além disso, € o
original. Se as coisas sdo assim entendidas, evidentemente & licito
comparar os sufis com os verdadeiros misticos cristdos. Intervém, nao
obstante, um matiz que ndo diminui em nada o alcance do termo misti-
co em si mesmo, mas que explica por que sua transposi¢do para o su-
fismo nao resulta satisfatéria em todas as ordens: os contemplativos
cris:t:'ios e, sobretudo, os contemplativos pds-medievais se parecem
muito com os contemplativos mugulmanos que seguem o caminho do
amor espiritual (al-mahabbah) — o bhakti-marga dos hindus, mas muito
poucas vezes com 0s contemplativos orientais de ordem puramente in-
telectual, como Ibn ‘Arabi ou, no mundo hindu, Shri Shankaracharya.®
Assim, entao, o amor espiritual &, de certo modo, mediador entre o im-
pulso devocional € o conhecimento; por isso a linguagem bhaktica
projeta a polaridade de que brota o amor ao terreno da unido final. Sem
divida, esta € uma das razdes pelas quais, dentro do mundo cristao,
ndo € sempre muito marcada a distingdo entre a mistica real € o “misti-
cismo’ puramente religioso, enquanto que dentro do mundo isldmico o
esoterismo, que € antes de tudo uma posigdo intelectual, inclusive em
sua;; variantes bhakticas, separa-se claramente do exoterismo, definido
muito mais como “Lei” comum.'®

Definitivamente, qualquer via contemplativa integral — como a sufi
ou a mistica cristd no sentido original do termo — distingue-se de uma
via devocional chamada impropriamente mistica, por implicar uma ati-

9 nyx . o o
Nzo h4 nisso nada que indique a superioridade de uma tradigio em relagio 3 outra, mas ten-

dénc.ias co_ndf'cionadas pelo génio e temperamento dos povos. Por causa do carfiter bhaktico da
mfi:t}ca cristd, alguns orientalistas puderam afirmar que Ibn ‘Arabi ndo era um verdadeiro
mfstico.
10 P .

o l§la nio contém,‘ em sua prépria estrutura, graus de certa maneira intermediArios entre o
€Xoterismo ¢ 0 esoterismo, tal como o estado mon4stico, cujo papel original € constituir um
marco imediato da via contemplativa crista,
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tude intelectual ativa, € por ativa ndo entendemos uma espécie de indi-
vidualismo de aspecto “‘intelectualista”, mas, muito pelo contrério, uma
disposicdo para abrir-se & Realidade Essencial (al-haqigah), que trans-
cende o pensamento discursivo e daf a possibilidade de colocar-se in-
telectualmente fora de qualquer subjetividade individual.

Para que ndo haja equivocos sobre 0 que acabamos de dizer, preci-
samos que o sufi realiza uma atitude de adoragio perpétua, ajustada a
forma religiosa; deve rezar COmMo todo o crente ¢ conformar-se a Lei
revelada, pois sua natureza individual e humana sempre permanecerd
passiva com respeito & Realidade ou Verdade Divina, seja qual for o
grau de sua identificagao espiritual com Esta; “‘o servo (o individuo)
permanece Sempre Como Servo (al-‘abd yabqa-l-‘abd)”, nos disse em
certa ocasiio um mestre marroquino. Deste ponto de vista, a Presenca
Divina se manifestars, pois, como Graca. Mas a inteligéncia do sufi, na
medida em que se identifica diretamente com O “Raio Divino”, de
certa forma se afasta, em sua atualidade espiritual e em seus proprios
meios de expressao, dos marcos que a religidio e a razio impdem ao in-
dividuo e, neste sentido, a patureza intima do sufi ndo é receptividade,
mas ato puro.

E Sbvio que todo contemplativo que segue O caminho sufi ndo
chega a realizar um estado de conhecimento supraformal, pois eviden-
temente isto ndo depende de sua vontade apenas, entretanto, O fim
pretendido nao s6 determina o horizonte intelectual, mas também exige
meios espirituais que, ao serem sua prefiguracio, permitem ao contem-
plativo tomar uma posigéo em relagdo a sua prépria forma psiquica: em
vez de identificar-se com seu “‘eu” empirico, lhe dé4 forma, em virtude
de uma posigio simbélica ¢ implicitamente ndo individual. O Cordo diz
“opomos a Verdade ao erro, atacamo-lo e em seguida ele dissipa-se”
(XXI, 18) e o sufi ‘Abd as-Salam ibn Mashish reza: *‘Golpeia comigo a
vaidade a fim de destrui-la’’.'' De acordo com sua emancipagao efeti-
va, o contemplativo cessaré de ser “‘um individuo® para “converter-se”
na verdade na qual medita ¢ no Nome Divino que invoca.

A esséncia intelectual do sufismo proporciona seu selo inclusive as

11 «() sufi marroquino ‘Abd as-Salim ibn Mashish, mestre de Abu-l-Hasan ash-Shadili —
fundador da tarigah shadiliyya — foi o pélo (qutb) espiritual de sua época. Morreu no ano 1128
da era cristd, em sua ermida no monte al-*Alam; seu sepulcro, no cimo desta montanha, é um
dos locais de peregrinagao mais venerados de todo 0 Maghreb’’ (tradugdo da introdugéo de T.
Burckhardt a seu artigo ““La priere de lbn Mashid”, na revista Les Etudes Traditionnelles, n°
399, janeiro-fevereiro, Paris, 1967 — (nota da tradug@o espanhola).
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expr_essﬁes puramente humanas do caminho, que podem coincidir na
prética com as virtudes religiosas: assim como para os hesicastas'?, na
perspectiva sufi, as virtudes ndo sdo sendo “orientagdes” humanas que
dz'z.o acesso as Verdades Universais ou marcas subjetivas destas; dafi
a incompatibilidade entre o espfrito do sufismo e a concepgio “n;ora-
lista”, apriorfstica, quantitativa e individualista da virtude.!'?

Dado que a doutrina € tanto o fundamento da via como o fruto da
contemplaciio que constitui o seu objetivo'*, a diferenca entre o sufis-
mo € o misticismo religioso pode reduzir-se a uma questio de doutrina,
P?de-sg exemplificar dizendo que o crente, cuja perspectiva doutrinal
ndo vai além do exoterismo, mantém sempre uma separagio funda-
mental ¢ irredutivel entre a Divindade e ele mesmo, enquanto o sufi re-
conhece, a0 menos em principio, a Unidade essencial de todos os seres
ou — para expressar 0 mesmo de modo negativo — a irrealidade de tudo
que aparece como distinto de Deus. E necessério ter presente este du-

12 Nps escritores espirituais, como S3o Gregério do Sinai ou Sio Simedo, o Novo Teblogo
as V_'lrtudcs sﬁ-() descritas como sfnteses concisas ¢ transparentes da alma 2 vista de uma verdadé
d}vma, por nfo ter o conteddo puramente psicolégico da virtude mais que um valor provisG-
rio, 0 que difere singularmente das anflises da alma na maioria dos mfsticos latinos ps-me-
dievais. Pode-se lembrar que, para Plotino, a virtude £ um intermedidrio entre a alma ¢ a in-
teligéncia.

(O hesicasmo — termo que designa um estado complexo de siléncio, solidio —foi
um ‘_ios nicleos dffpositérios da tradigao cristd, ““Seu oegtm de difusao fc;i pximciri)%azmorflz
Sinai, de onqe emigrou para 0 monte Athos. . . A partir do século 1V, seguindo o exemplo de
Santo _Antomo, alguns anacoretas se retiraram para as ermidas dos desertos do Egito ¢ da Ca-
paddcia.” Seus representantes mais qualificados sdo Evigrio o Pdntico, Jodo Climaco, Simio
o Novo Teélogo e, posteriormente, Gregério Palamas — morto em 1359.) ’

O método espiritual do hesicasmo se baseia fundamentalmente na *““oragio do coragdo”.
Pode-se consultar E! Esoterisno, de Luc Benoist, pigs. 101 a 104, Editora Nova, Bucnos Ai-
res, 1969;.9: E} Peregrino Ruso, Editorial de Espiritualidad, Triana, Nove, Madrid-16. Em
frafnoés existe uma excelente selegdo de textos hesicastas com o titulo Petise Philocalie de la
Prigre du. Coeur, Editions du Seuil, Paris, 1968, Sobre Santo Gregdrio Palamas pode-se con-
splm Samt Grégoire Palamas et La Mystigue Orthodoxe, Jean Meyendorff, Col, Maitres Spi-
xl'natuel, Editions du Seuil, Paris, 1959 — (nota da tradug&o espanhola), (Ver também nota 16.)

A_ concepgao quantitativa da virtude provém da consideragio religiosa do mérito ov, in-
c_luswc: de um simples critério social. Sua concepgao qualitativa, ao contririo, toma em ::on-
s1dcmgao_ a relagio de analogia entre uma qualidade césmica ou divina e uma virtude humana,
Necessanamefxtc a concepgo religiosa da virtude se mantém individualista, j4 que a considera
apenas com vista A salvagdo individual. Vladimir Lossky (Théologie mystique de [’ Eglise d°O-
rienz, p. 194) assinala que *“‘a nogdo de mérito € estranha 2 tradigdo oriental”, cujo carfter &
z;lillcs de tudo contemplativo.

Alguns oriexflalistas querem separar artificialmente a doutrina da “experiéncia’ espiritual:
véem na c_lot_xtnna uma ““conceituagdo’ que teria primazia sobre uma “experiéncia” pura-
mente subjetiva. Esquecem duas coisas: primeiro, que a doutrina € derivada do estado de co-
nhecimento que € o fim da via e, em segundo lugar, que Deus ndo mente.
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plo aspecto da orientagdo esotérica, pois 0 exoterista — ¢ em particu-
lar 0 mistico religioso — tamb&m afirma ndo ser nada diante de Deus.
Entretanto, se esta afirmacdo tivesse para ele todo seu alcance metafi-
sico, a l6gica o obrigaria, a0 mesmo tempo, a admitir a face positiva
da mesma verdade: que a esséncia de sua prépria realidade, isso pelo
que ele ndo & ‘“‘nada”, se identifica misteriosamente com Deus. Mestre
Eckhart!® escreve: “H4 na alma algo incriado e incridvel; se toda a al-
ma fosse assim, seria incriada e incridvel; e isto € o Intelecto.” Ha
nisto uma verdade que todo o esoterismo reconhece a priori, scja qual
for a maneira em que a expresse. A mentalidade religiosa, ao invés,
a ignora ou, inclusive, a nega de modo explicito, pois a grande maioria
dos crentes confundiriam o Intelecto Divino com seu reflexo humano
ou “criado” e ndo poderiam conceber a unidade transcendente de outra
forma que a semelhanga de uma substincia cuja coeréncia quase ‘‘ma-
terial” seria contréria 2 unicidade essencial de cada ser. E verdade que
o Intelecto implica um aspecto “‘criado”, ndo apenas na ordem humana,
mas também na ordem cOsmica, na medida em que € considerado nao
como esséncia, mas como agente de qualquer intelec¢ado; o que nos im-
porta assinalar aqui néo € o alcance que se pode dar ao termo Intelec-
to;'* independentemente desta questdo, © esoterismo se caracteriza
por sua afirmagio da natureza essencialmente divina do Conhecimento. O
exoterismo se situa no plano da inteligéncia formal, que € condicionada
por seus préprios objetos: as verdades parciais que se excluem entre si.

15 Eckhart de Hochheim (perto de Goth, Alemanha) nasceu por volta de 1260 e morren em
1327. Ingressou na Ordem dos Pregadores. Em 1302 lhe foi concedido o grau de doutor pelo
Papa Boniffcio VIIL. Em setembro de 1326 se instaura em Col8nia um processo cujo resulta-
do final € a bula, publicada em 27/3/1329, do Papa Jodio XX11, que condenou 28 de suas pro-
posigdes doutrinais. O Papa Jodo XXII o proibiu de expor em piblico suas doutrinas, 0 que
Eckhart aceitou. Eckhart & considerado um dos maiores representantes do esoterismo dentro
da tradigio cristd. Em castelhano hi E! Libro del Consuelo Divino (Aguilan, 1973). Ver tam-
bém p. 117, El Esoterismo, de Bénoist. (Nota da tradugdo espanhola).

16 O hesicasmo, ainda que claramente esotérico, mantém uma distingio, aparentemente irse-
dutfvel, entre a “luz incriada” e o intelecto (nous), faculdade humana, portanto criada, mas
criada para conhecer essa Luz. A *“identidade essencial” se expressa nesse caso pela imanéncia
da “Luz incriada”, por sua presenga no coragio. A distin¢do enire 0 intelecto e esta Luz pre-
serva, metodicamente, da confusao “luciferina’ do érgao intelectual com o Intelecto Divino.
O Intelecto Divino, imanente ao mundo, pode ser concebido, inclusive, como o ““vazio’’, pois
o Intelecto, que “‘apreende” tudo, ndo pode ser “‘apreendido”. A intrinseca ortodoxia deste
critério, que € o do Budismo, se afirmard tanto quanto a realidade essencial de cada coisa se
identifica com este vazio (sunya).
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O esoterismo realiza a inteligéncia informal: move-se livremente em
seu espaco ilimitado e vé como as verdades relativas se delimitam."’
Tudo isto nos conduz a fazer outro esclarecimento, que ademais se
relaciona de forma indireta com a distingéo entre a “mistica’ verdadeira
e o “‘misticismo” religioso: os homens do *“exterior” com freqiéncia
atribuem aos sufis a pretensao de poderem alcangar a Deus por meio
unicamente de sua vontade, Na verdade, € precisamente 0 homem dirigi-
do a ag@o e ao mérito, o exoterista, quem tem, a maioria das vezes, a in-
clinacao a considera-lo todo em relag@o ao esforgo voluntério e daf sua
incompreensdo do ponto de vista puramente contemplativo que conside-
ra, antes de tudo, a via do conhecimento. Na ordem principial'® a vonta-
de depende do conhecimento, € nao ao contririo, por ser o conhecimento
de natureza “impessoal’”. Embora sua expansao a partir do simbolismo
transmitido pelo ensinamento tradicional implique uma ordem légica,
nio deixa de ser um dom divino, que o homem nao poderia arrogar-se
por iniciativa prépria. Se se tem isto em conta, se compreenderd melhor
ainda o que dizfamos antes acerca da natureza dos meios espirituais pro-
priamente “‘inicidticos”, meios que sdo como que a prefiguracdo do fim
nédo humano do Caminho: quando todo esforgo humano e voluntirio para
superar os limites da individualidade deve recair sobre a prépria pessoa,
apenas 0os meios que, como dissemos, sdo da mesma natureza que a Ver-
dade supra-individual (al-hagiqah) que evocam e prefiguram, podem
dissolver o né da individualizacio microcésmica ou da ilusdo egocéntrica,
segundo a perspectiva védica — pois apenas a Verdade, em suarealidade
universal e supramental, consome a seu contrério sem deixar residuo al-
gum. Em comparacdo com esta negagdo radical do ‘“‘eu” (nafs) qual-
quer meio puramente voluntirio, como a ascese (az-zuhd), por exem-
plo, ndo terd mais que um papel preparatdrio ¢ auxiliar.!® Esta € a razdo,

17 Diz 0 Cordo: “(Deus) Criou os Céus e a Terra com a Verdade™ (al-Haqq) (LX1V,3).

”Trgduzimos principiel por principial, ainda que nio exista este termo em castelhano, para
respeitar o sentido preciso com o que se utiliza este termo na Tradigdo, Principial se referiré,
assim, a do relacionado com os principios fundamentais em seu alcance puramente metaffsi-
<o, Um bom texto introdutério para o leitor nao familiarizado com esses temas € o ji citado de
Luc Benoist, Ef esoterismo (nota da tradugio espanhola).

Pelo mesmo motivo, foi mantido o termo principial em portugués, nio sé no presente
iexto, mas em outros desta coletinea. (N.da 7.)

’ Qs_ sufis véem no corpo nio sé o campo que alimenta as paixdes mas também seu aspecto
eSl:urltL_lalmerm: positivo, ou seja, uma imagem ou resumo do cosmos. Encontra-se nos escri-
tos sufis a expressdo de “templo” (haykal) para designar o corpo. Muhiyddin ibn *Arabi o
compara, no capftulo sobre Moisés de seus Fusies al-Hikam, com a “‘arca onde habita a Paz
(sakinah) do Senhor”.
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acrescentemos, pela qual no sufismo esses meios nunca tenham obtido
a importincia quase absoluta que tiveram para alguns religiosos, seja
qual for, de fato, seu rigor em uma ou outra zarigah.

Resumiremos o que acabamos de expor com auxflio de um simbo-
lismo sufi que tem a vantagem de situar-se¢ & margem de qualquer tipo
de anilise psicol6gica:?*® segundo esta imagem, o Espirito (ar-Rith) e a
alma (ar-nafs) travam um combate pela posse de seu filho comum, o
coracdo (al-galb). Por ar-Rizh se entende neste caso o principio funda-
mental que transcende a natureza individual®' e por an-nafs a psiqué
cujas tendéncias centrffugas determinam a esfera difusa e inconsistente
do “eu’; o coragdo (al-qalb) representa o 6rgao central da alma, em
correspondéncia com o centro vital do organismo fisico; €, por assim
dizer, o ponto de intersecgdo do raio ‘‘vertical” ar-Rith com o plano
“horizontal”’ an-nafs. Diz-se que o corago toma a forma de um dos
elementos geradores: o que o obtém no combate. Quando an-nafs pre-
domina, o coragio & “coberto” por ela, pois a alma, que se cr€ um todo
auténomo, o envolve, de certo modo, com seu ““véu” (hiyab). Ao mes-
mo tempo a nafs é cimplice do mundo no que ele tem de miltiplo
cambiante, ji que se adapta passivamente 3 condigdo césmica da forma;
esta divide e liga, enquanto o Espirito supraformal une, ao afirmar a
unicidade qualitativa de toda coisa. Se, ao invés, € o Espirito quem
consegue a vitdria sobre a alma, o coragiio se transformaré n‘Ele ¢, por
sua vez, transmutari a alma, com a luz espiritual que se difundiré nela.
O coragido se revela entdo tal como é na realidade, como o tabernéculo
(mishkat) do Mistério (sirr) Divino no homem.

Na imagem comentada, o Espirito aparece com uma fungao viril em
relagdo 2 alma, que & feminina. Mas o termo &rabe para designar o “Es~
pirito”’, ar-Rizh, & feminino, pois o Espirito € receptivo e, por sua vez,
feminino, em relagio ao Ser Supremo, do qual, entretanto, ndo se distin-
gue sendo por seu carfter c6smico, enquanto se polariza em relagao aos
seres criados. Em esséncia, ar-Rizh se identifica com o Ato ou a Ordem
Divina (al-amr) que o Cordo simboliza com a Palavra criadora “seja”
(kun) e que constitui a ‘‘enunciagao’ imediata e eterna do Ser Supremo:

20 Alguns créem poder aproximar-se da esséncia do sufismo fazendo a anélise psicolégica dos
termos sufis que se referem 3s etapas e graus da realizagio espiritnal. Na realidade, a psicolo-
gia espiritual s6 se compreende em virtude de um elemento supra-individual, necessariamente
misterioso e inconcebfvel no plano da psicologia ordinéria,

2} O termo rizh pode ter também um significado mais particular: o de “espfrito vital” e €
nesse sentido que se emprega a maioria das vezes em cosmologia (nota da tradug@o espanhola).
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Perguntam-te acerca do Espirito. Responde: “O Espirito provém da
Ordem do meu Senhor: apenas se vos deu uma parte da ciéncia”. (XVII,
84.)
No processo de sua libertagio espiritual, o contemplativo se reintegra
no Espinto e, com Este, na enunciagdo primordial de Deus, pela qual
“tudo foi feito” e sem a qual “nada foi feito” (Evangelho de Sao
Jodo).?* Por outro lado, o nome de sufi designa, falando com rigor, o
que esté essencialmente identificado com o Ato Divino, e daf a méxima
de que ““o Sufi ndo foi criado” (as-sifi lam yujlag) que também pode
ser entendida no sentido de que o ser reintegrado deste modo na reali-
dade divina se reconhece nela ““tal como era’’ desde toda a eternidade,
segundo sua “‘possitilidade principial, imutidvel em seu estado de nao-
manifestagdo’ — como disse Muhiyddin ibn ‘Arabi —, ao aparecerem
entdao todas as suas modalidades criadas, temporais € atemporais, cComo
simples reflexos inconsistentes daquela possibilidade principial.??

Sufismo e Pantefsmo

O panteismo, que costuma-se atribuir a todas as doutrinas metafisi-
cas do Oriente ¢ a algumas do Ocidente, na realidade nao existe, a ndo
ser entre alguns fil6sofos europeus e alguns orientais influenciados
pelo pensamento ocidental do século XIX. O panteismo provém da
mesma tendéncia mental que primeiro desembocou no naturalismo e
mais tarde no materialismo. O pantefsmo s6 concebe a relagéo entre o
Princfpio Divino e as coisas a partir do tinico aspecto de uma continui-
dade existencial, erro que se rechaca de modo explicito por parte de
qualquer doutrina tradicional:** se houvesse uma continuidade em vir-

22 Também para os Alexandrinos a liberagdo se efetua em trés fases, que correspondem efeti-

vamente ao Espfrito Santo, ao Verbo ¢ a Deus Pai,

3Se, com razio, se pode falar da possibilidade principial — ou divina - de cada ser, a0 ser esta
possibilidade a prépria razdo de sua ‘“‘unicidade pessoal™, ndo resulta disso, entretanto, que
haja, na Ordem Divina, uma multiplicidade de qualquer classe que seja, pois nfio pode haver
unidade fora da Unidade Divina. Esta verdade ndo € um paradoxo, a niio ser no plano da razio
discursiva. Nao € diffcil concebé-lo, a nfo ser porque forjamos, quase que inevitavelmente,
uma linguagem **substancial” da Unidade Divina.

M m realidade, o pantefsmo consiste em admitir uma continuidade entre o Infinito € 0
finito, continnidade que s6 se pode conceber se se admite de antem®o uma identidade substan-
cial entre o Princfpio ontolégico — que € o ponto fundamental de qualguer Tefsmo — ¢ a ordem
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tude da qual Deus ¢ 0o Universo manifestado se pudessem comparar
COmO Um ramo s€ compara ao tronco de que saiu, esta continuidade —
ou, 0 que vem a Ser 0 mesmo, esta substincia comum aos dois termos —
seria determinada por um principio superior que a diferencia, ou ela
mesma seria superior aos dois termos que, de certo modo, enlaga ¢ en-
globa; por conseguinte, Deus ndo seria Deus. Pois bem, se pode dizer
que Deus mesmo € esta continuidade — ou esta Unidade —, mas neste
caso nfio se concebe fora dele mesmo, de forma que Deus € realmente
incomparével, distinto de qualquer objeto manifestado, sem que, apesar
disso, nada possa situar-se ‘“‘fora” ou “ao lado” d‘Ele. “Ninguém O
apreende, salvo Ele mesmo. Ninguém O conhece, salvo Ele Mesmo.
Ele Se conhece por Si mesmo. . . Qualquer outro que nao seja Ele nao
pode apreendé-1’0. Seu véu impenetrdvel & Sua prépria Unicidade.
Qualquer outro que ndo fosse Ele ndo O pode dissimular. Seu véu é
Sua prépria existéncia. Estd coberto por Sua Unicidade de uma forma
inexplicével. Qualquer outro que nao seja Ele ndo O vé. Nenhum pro-

do manifesto, concepgio que pressupde uma idéia substancial e portanto falsa do Ser, ou que
se confunda a identidade essencial da manifestagio do Ser com uma identidade substancial. E
nisto e em nada mais que consiste 0 pantefsmo; mas parece que algumas inteligéncias so ir-
remediavelmente refratfrias a uma verdade téo simples, a menos que alguma paixio ou inte-
resse os leve a nio prescindir de um instrumento de polémica tdo c6modo como o termo
*pantefsmo’, 0 que permite infundir uma suspeita genérica sobre algumas doutrinas que se
ache danosas, sem que se tenha que se dar ao trabalho de examini-las em si mesmas. Entre-
tanto, 20 afirmar sem cessar a existéncia de Deus, os que créem que devem protegg-la contra
um pantefsmo inexistente demonstram que sua concepgio nem sequer € propriamente tefsta, j4
que ndo alcanga o Ser, mas se detém na Existéncia e, mais particularmente, no aspecto exis-
tencial desta; pois seu aspecto puramente essencial a reduziria de novo ao Ser. Contudo, in-
clusive a idéia de Deus nio fosse mais que uma concepgio da substincia universal (materia
prima) e o Principio ontol6gico estivesse por isso fora de discussio, a crftica de pantefsmo se-
ria também justificada, por permanecer sempre a materia prina transcendente ¢ virgem em
relagio a suas produgdes. Se Deus fosse concebido como a Unidade primordial, ou seja, como
a esséncia pura, nada poderia ser substancialmente idéntico a Ele; mas ao qualificar de pan-
tefsmo a concepgdo da identidade essencial, se nega a0 mesmo tempo a relatividade das coisas
¢ se lhes atribui uma realidade auténoma em relagdo ao Ser ou 2 Existéncia, como se pudesse
haver duas realidades essencialmente distintas, ou duas Unidades, ou duas Unicidades. . .”
Frithjof Schuon, em De Funité transcendante des Religions, capftulo ““Transcendance et uni-
versalité de I'€soterisme”’, E. Gallimard, Paris, 1948, (A vers3o deste trabalho &ém inglés con-
tém importantes corregdes do original e apareceu recentemente no Editorial Harper and Row.
A versio original foi traduzida para o castelhano com o tftulo De la unidad transcendente de
las religiones, Editorial Anaconda de Buenos Aires.) Em 1979 saiu em Du Seuil a nova versdo
francesa (nota da tradugzo espanhola).

Precisemos que a palavra “‘substancial’’ toma-se neste caso ndo em sua acepgio escolis-
tica, que por vezes corresponde 2 *“esséncia”, mas designando, a0 contrério, o “pélo passivo™
em oposigio ao “*pélo ativo™ da Existéncia universal.
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feta enviado, nenhum santo perfeito, nenhum anjo préximo a Deus. Seu
profeta € Ele mesmo. Seu mensageiro € Ele. Sua mensagem € Ele. Sua
palavra € Ele. Ele mandou Sua ipseidade por Si mesmo, desde Ele
mesmo até Si mesmo, sem outro intermedidrio ou causalidade que Ele
mesmo. . . Qualquer outro que ndo scja Ele ndo tem existéncia e nao
pode, portanto, aniquilar-se. . .”” (Muhiyddin ibn ‘Arabi, “Tratado da
Unidade” — Risalat al-ahadiyyah).”

Se ocorre que os mestres do esoterismo empreguem a imagem de
uma continuidade material para expressar a Unidade essencial das coi-
sas — como os hindus “advaitinos’?¢ comparam as coisas com vasos de
cores diferentes, mas todos feitos de argila — contudo, se dao conta per-
feitamente da insuficiéncia de uma semelhante imagem. Esta insufi-
ciéncia, por ser por demais evidente, exclui, além disso, o perigo de
que se possa ver nela outra coisa além de uma alusdo simbélica, a qual
tem toda a justificag3o na analogia inversa que existe entre a unidade
essencial de todas @ coisas — “feitas de conhecimento” — e sua unida-
de ““material”’, o que nao diz respeito a uma teoria da ‘““causalidade” no
sentido cosmoldgico do termo. .
Ademais, o espfrito contemplativo nunca tende a encerrar a reali-
dade em apenas um de seus modos, como a continuidade substancial,
por exemplo, ou em apenas um de seus graus, GpMO a existéncia sensi-
vel ou inteligivel, com exclusio de outros. Reconhece, ao invés, inu-
meréveis graus de realidade cuja hierarquia € irreversivel, de modo que
se possa afirmar do relativo que seja essencialmente um com seu prin-
cipio,’” ou que “seja’ seu principio, sem que s¢ possa dizer do princi-
pio que esteja englobado em sua produgéo. Desta forma, todos os seres
sio Deus, se se considera sua realidade essencial, mas Deus ndo € to-
dos os seres, ndo no sentido de que Sua realidade os exclua, mas por-
que sua realidade & nula frente a Sua infinitude.

A unidade essencial (al-ahadiyyah), em que qualquer diversidade
se “afoga’ ou se “‘apaga’, em absoluto se contradiz com a idéia meta-
fisica da multidio indefinida dos graus da existéncia, muito pelo con-

2% Traduzido por Abdul Hadi em Le Voile & Isis, n2 de janeiro e fevereiro de 1933 (nota da
tradugio espanhola).

De advaitia (ndo-dualidade). Na tradic3o hindu, doutrina metaffsica que supera a antitese
do monismo-dualismo na unidade de um principio comum de ordem universal. Ver a este
respeito o capftulo VIU da Introduction générale & P études des doutrines hindoues, René Gué-
non, Les Editions Vega, Paris, 1976 (nota da tradugio espanhola).

Por princfpio entendemos a causa ontolégica, independentemente de seus cfeitos,
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trdrio. Essas duas verdades sdo solidédrias entre si, o que € evidente
desde que se contemple a Infinitude Divina (al-karnal) “‘através™ de
cada uma delas, se € que se pode contemplar o Infinito. A Infinitude,
falando de modo figurado, ‘“‘engloba” ou *“‘dilata” segundo & conside-
rada em sua determinag@o principal, que € a Unidade, ou em seu refle-
xo cdsmico, que € o cariter inesgotivel indefinido da existéncia. Pode-
se compreender por isso que a doutrina sufi da Unidade que, apesar da
diferenca terminolégica, € estritamente aniloga a doutrina hindu da
“n3o-dualidade’ (advaitia), nao se relaciona a um “monismo” filoséfi-
co, como facilmente pretendem os criticos modernos de intelectuais su-
fis como Ibn ‘Arabi ou ‘Abd al-Karim al-Jili. Além disso, este parecer
€ ainda mais surpreendente, J4 que o método doutrinal destes mestres
consiste em pdr em relevo os contrastes ontoldgicos extremos € consi-
derar a Unidade essencial nunca por redugfo racional, mas por uma
integracao do paradoxo.?*

Conhecimento ¢ Amor

Um trago caracteristico do sufismo € que, freqientemente, suas
expressdes mantém o equilibrio entre 0 amor € o conhecimento. A ex-
pressdo afetiva integra, sem diivida, mais facilmente a atitude religiosa
que € o ponto de partida de toda a espiritualidade islamica; a linguagem
do amor permite enunciar as verdades mais esotéricas sem entrar em
conflito com a teologia dogmitica e, por iltimo, a embriaguez do amor
corresponde simbolicamente aos estados de conhecimento que superam
o pensamento discursivo. H4 também expressoes que, sem dar sinais de
uma atitude amorosa, evocam, nao obstante, o amor, porque refletem
uma beleza interior que € o selo da Unidade na alma. Desta Unidade se
desprendem a claridade e o ritmo, enquanto que qualquer crispagio
mental, qualquer vaidade nas palavras contradizem a simplicidade e,
em conseqiiéncia, a transparéncia da alma com respeito ao Espfrito.

Entre os autores sufis, alguns como Muhiyddin ibn ‘Arabi, Ahmad
ibn al-*‘Arif, Suhrawardi de Alepo, Al-Junayd e Abu-l-Hasan ash-
Shadili manifestam uma atitude fundamentalmente intelectual; consi-
deram a Realidade Divina como a esséncia universal de todo conheci-

28 De acordo com a expressdo de Sahl at-Tustari: “Conhece-se a Deus pela unifio das (quali-
dades) contrérias que se referem a Ele”.

— 154 -

mento. Outros como ‘Umar ibn al-Farid, Mansir al-Halldj e Jalal ad-
Din Rimi, se expressam com a linguagem do amor; para eles a reali-
dade divina &€ antes de tudo o objeto iluminado do desejo. Mas esta di-
versidade de atitudes ndo diz respeito as divergéncias entre as escolas,
como alguns acreditaram. Segundo estes, os sufis que utilizam uma lin-
guagem intelectual haviam sofrido a influéncia de doutrinas estranhas
ao Isla, como o neoplatonismo, ¢ apenas os representantes de uma ati-
tude emotiva seriam os porta-vozes da mistica verdadeira, derivada da
perspectiva monotefsta. Na realidade, a diversidade de que se trata re-
laciona-se com a diferenca de vocagles, que se interiorizam de modo
muito natural nos diversos cariteres humanos ¢ encontram o seu lugar
ao marco do tasawwuf verdadeiro; a diferenca entre a atitude intelec-
tual e a atitude afetiva ndo € sendo a mais importante e geral que se
pode observar neste terreno.

O Hindufsmo, que se caracteriza por uma diferencia¢do extrema
dos métodos espirituais, distingue, de maneira expressa, as trés vias de
conhecimento (jndna), do amor (bhakti) e da agdo (karma) e, de fato,
esta distingio se volta a encontrar em qualquer tradi¢do completa. No
sufismo a distingio das trés vias corresponde 2 dos trés principais mo-
tivos de aspiragio a Deus: o conhecimento — ou gnose — (al-ma ‘rifah),
o amor (al-mahabbah) € o temor (al-khawf). O sufismo tende 4 sintese
destas trés atitudes, mais que 2 diferenciagio das trés respectivas vias
e, de fato, se pode observar no sufismo cléssico um certo equilibrio
entre as atitudes intelectuais e emotivas. A razio disso, sem diivida,
estd na estrutura geral do Isla, cujo fundamento € a doutrina da Unida-
de (at-tawhid) e, em conseqiiéncia, a orientagdo intelectual que se 1m-
poe a todas as variantes da vida contemplativa. Quanto a0 amor, nasce
espontancamente por todas as partes onde a Realidade Divina € reco-
nhecida ou contemplada.

Isto nos faz voltar 3 opinido segundo a qual apenas os sufis que
manifestam uma atitude de amor seriam os verdadeiros representantes
da mfstica do Isla. H4 nisso uma falsa aplicagio de critérios que nao
sdo validos a ndo ser no interior do Cristianismo, cujo tema fundamen-
tal € o Amor Divino, de tal modo que 0s porta-vozes cristaos da gnose
se expressam, com raras excegdes, através do simbolismo do Amor. Nao
ocorre o mesmo com o Isld, onde a primazia do conhecimento em todos
os seus graus ¢ indiscutivel.?® Além disso, o conhecimento da gnose

*® Observemos de passagem que se Muhiyddin ibn ‘Arabl atribui A expressio ‘im, que igual~
mente & traduzida como *“‘conhecimento’’, um significado mais universal que a de ma‘rifah, &
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ndo implica em absoluto uma afirmagéo do mental em detrimento das
faculdades emotivas; por ser seu 6rgdo o coragao, O Centro secreto €
impenetrdvel do ser, a irradiagado do conhecimento abarcard toda a esfe-
ra da alma. Um sufi que tenha efetivado o conhecimento mais “impes-
soal” se expressa, apesar de tudo, com a linguagem do amor e rechaca
qualquer dialética doutrinal, nele a embriaguez do amor corresponderé
aos estados de conhecimento informal que vao além de qualquer pen-
samento.

A distingio entre a via do conhecimento e a do amor se reduz, em
resumo, a uma questio de predominio de um ou outro; de fato, nunca
h4 uma separagio completa entre esses dois modos de espiritualidade.
O conhecimento de Deus sempre engendra 0 amor, € 0 amor pressupde
um conhecimento — ao menos indireto e por reflexo — do objeto amado.
O amor espiritual tem por objetivo a Beleza Divina, que ¢ um aspecto
da Infinitude; por este objeto o desejo chega a ser licido; o0 amor inte-
gral, que gira ao redor de um s6 ponto inefivel, leva consigo uma es-
pécie de infalibilidade subjetiva, ou scja, que sua infalibilidade nao se
aplica, como a do conhecimento, as verdades universais e ‘objetivas”,
mas a tudo que faz parte da relagdo “‘pessoal” do adorador com seu
Senhor. E por seu objeto, a Beleza, que o amor coincide virtuaimente
com o conhecimento. Em certo sentido a verdade e a beleza sao o crité-
rio recfproco, ainda que nem todos saibam aplicar esses critérios, pois
os preconceitos sentimentais deformam o conceito de beleza, como, por
outro lado, o racionalismo limita a verdade.

E muito significativo que, como dissemos, ndo exista metafisico
mugulmano que ndo tenha composto poesias e cuja prosa mais ardua
ndo se transforme, em algumas passagens, numa linguagem cadenciada,
com imagens poéticas. Por outro lado, as poesias dos mais célebres
cantores do amor, como ‘Umar ibn al-Farid*® ou Jalil ad-Din Rimi,
estao salpicadas de apreciagGes intelectuais.

Em relagio 2 atitude do temor (al-khawf), que corresponde dviada
acdo, ndo se manifesta pelo estilo da expressao; sua funcao esté impli-
cita. E verdade que o temor ndo se manifesta mais que no umbral da
contemplagio, mas pode, em sua realidade espiritual, fazer sair o ho-

porque a primeira corresponde, em teologia islimica, a um atributo divino, Al-ma‘rifah — que
poderia ser traduzido por *“gnose” no sentido de Sao Clemente de Alexandria — é uma partici-
gagﬁo incidental no Conhecimento Divino (nota da tradug&o espanhola).

9 Cf, Emile Dermenghem, L'Eloge du Vin, Poeme mystique de ‘Omar ibn al-Faridh, Paris,
1931.
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mem deste sonho coletivo que é o “mundo” e pé-lo frente & Realidade
eterna. O amor & superior ao temor, do mesmo modo que o conheci-
mento & superior ao amor, mas isto s6 € verdade para o conhecimento
imediato, que vai mais longe que a razdo, o pensamento discursivo,
pois o amor espiritual abarca todas as faculdades individuais e lhes im-
prime o selo da Unidade.’*

Ahmad ibn al-*Arif diz do amor (al-mahabbah) que &: “o principio
dos vales da extingéio (fana) e a colina de que desce até os graus do
aniquilamento (al-mahw); € o iltimo dos graus onde se encontra a van-
guarda do crente ordinério com a retaguarda dos eleitos. . .”.**

Muhiyddin ibn ‘Arabi, por sua vez, considera 0 amor como a esta-
¢io suprema da alma e subordina a ele qualquer outra perfeigao huma-
na possivel, o que pode parecer estranho, sendo ele um dos represen-
tantes mais eminentes da via do conhecimento. Isso se explica porque,
segundo Ibn ‘Arabi, o conhecimento nfio € uma estaco da alma,; j4 ndo
tem, em sua perfeigdo, nada de especificamente humano, pois se identi-
fica com seu objeto que € a Realidade Divina. Em sua atualidade ime-
diata, o conhecimento j4 ndo esté, portanto, ‘‘do lado™ do homem ou da
alma, mas unicamente “‘do lado” de Deus, pois ndo tem limite psiqui-
co. Em comparagio, a estagio mais elevada da alma ndo € um correla-
tivo psicol6gico do conhecimento, como a prudéncia ou a veracidade,
mas o amor integral, a absor¢ao completa da vontade humana pela atra-
¢do divina; e € o estado do “louco de amor”, cujo prot6tipo humano €
Abrado.?

Os Ramos da Doutrina

A doutrina sufi, ndo sendo uma filosofia — um pensamento mera-
mente humano —, nio se apresenta como o desenvolvimento homoge-
neo de um ponto de vista mental. Engloba necessariamente uma multi-
plicidade de aspectos que podem até chegar a se contradizer, s¢ apenas
se leva em conta suas formas l6gicas, sem considerar a realidade universal
a que todos se referem. Em conseqii€ncia, pode ocorrer que um mestre

31 gobre o conhecimento e o amor e a distingo entre as duas vias correspondentes, ver F.
Schuon, Perspectives spirituelles et faits hwnains, Paris, 1931.

32 ¢ bn al-*Axif, Mahasin al-Mayalis, texto frabe, tradugdo e comentfrio de Miguel Asfn
Pal4cios, Ed. P. Geuthner, Paris, 1933.

33 Cf, Ibn *Arab}, La Sabiduria de los Profetas, capftlo sobre Abrafio,
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rechace uma determinada afirmativa de outro, cuja autoridade, contudo,
reconhece. ‘Abd al-Karim al-Jili, por exemplo, em seu livro Al-Insan
al-Kamil (O Homem Universal),>* que se funda no ensinamento de Ibn
‘Arabi, rechaga a afirmagéo deste iltimo de que o Conhecimento Divi-
no, como qualquer ciéncia, depende do seu objeto, porque semelhante
afirmagdo poderia fazer crer que o Conhecimento Divino depende do
relativo. Pois bem, Muhiyddin Ibn ‘Arabi relaciona o Conhecimento
Divino com as possibilidades puras, principalmente as contidas na Es-
séncia Divina, de forma que a aparente dualidade entre o Conheci-
mento e seu objeto existe apenas na terminologia utilizada e a depen-
déncia de que fala ndo & sendo uma imagem l6gica da identidade prin-
cipal entre o possivel ¢ o real.”

A doutrina sufi compreende vérios ramos onde se pode distinguir
dois campos principais, o das Verdades Universais (al-Haga’iq) ¢ o
que se refere aos graus humanos e individuais da via (ad-daqd’iq), em
outras palavras: a metaffsica & “uma ciéncia da alma™. Evidentemente
ndo estio separadas entre si por barreiras impenetrveis. A metafisica
engloba tudo; mas & considerada sempre segundo os aspectos que se
relacionam com a religag@o espiritual. A cosmologia deriva-se da meta-
fisica, e se aplica a0 macrocosmo como ao microcosmo, de modo que
existe uma psicologia de amplitude césmica assim como uma cosmolo-
gia que procede em analogia com a constitui¢do interior do homem.

A fim de sermos perfeitamente claros, queremos insistir mais de-
tidamente sobre estas relagdes. Além dos campos (al-haqd’'iq e
ad-daqgé’ig) a que ja fizemos alusio, pode-se distinguir igualmente trés
partes principais da doutrina: a metaffsica, a cosmologia ¢ a psicologia
espiritual; distingio que corresponde ao terndrio “Deus, mundo (ma-
crocosmo) € alma (microcosmo)”’. Por sua vez, a cosmologia pode ser
concebida seja por aplicagio dos principios metafisicos ao cosmos — é
a contemplagio de Deus no mundo —, seja por analogia com a consti-
tuicdo da alma. Além disso, a cosmologia, em seu desenvolvimento
completo, necessariamente compreende a realidade césmica da alma.
Por outro lado, uma psicologia espiritual ndo poderia separar a alma
dos princfpios c6smicos. Nao hé, no tecido do cosmos, nenhuma ruptu-
ra radical. A descontinuidade existe 3 sua maneira, é o que €, mas s6 €

** Ver nota 6.

3% Da mesma forma, segundo Orfgenes, a presciéncia divina se refere s possibilidades puras;
engloba as possibilidades, mas ndo as determina, e € por isso que a presciéncia divina € a von-
tade livre do homem nio se excluem. Cf. Filocalia de Orfgenes sobre o destino.
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concebivel 3 margem de um principio de unidade que a controle, € sem
o fundo de uma continuidade que a manifeste. Assim, por exemplo, a
descontinuidade aparente entre os individuos, o isolamento de seus
centros de consciéncia®® respectivos, nao € senfio o indicio de sua Es-
séncia tnica, que transcende “‘verticalmente’ o “plano horizontal” de
sua natureza comum. Quanto a descontinuidade entre a consciéncia in-
dividual em geral ¢ os graus informais da Inteligéncia, ela existe em
funcdo do nivel quase material da consciéncia, nivel que a vincula “‘ho-
rizontalmente” com as outras consciéncias formais, mas que ao mesmo
tempo a separa de sua Esséncia tnica.

Deste modo, a realidade se apresenta segundo diferentes ordens de
continuidade, em conformidade com o ponto de vista que se adote ou
que a natureza das coisas nos imponha. S$ a metafisica pode abarcar
todas estas perspectivas diversas ¢ assinalar-lhes seus lugares dentro
dessa tessitura de visdes que € o universo.

A cosmologia & em si uma ci€ncia analitica, segundo o sentido ori-
ginal deste termo, pois reduz cada aspecto do cosmos a seus principios
subjacentes, que s&o, no fundo, os p6los, ativo e passivo, da existéncia:
o principio que ““informa’ e a substincia pléstica ou materia prima.
Quanto 3 integracio destes principios complementares na Unidade pri-
meira, isso ndo concerne 2 cosmologia, mas a metaffsica.

A psicologia sufi, dizfamos antes, nunca separa a alma nem da or-
dem metaffsica nem da césmica. A vinculagdo com a ordem metafisica
proporciona critérios qualitativos & psicologia espiritual que faltam por
completo na psicologia profana. Esta s6 estuda o cariter dindmico dos
fendmenos, sua causalidade mediada. Quando a psicologia moderna
aspira ser uma espécie de hermenéutica dos contetidos da alma, fica fe-
chada, contudo, dentro de uma perspectiva individual, pois realmente
nao poderia distinguir entre as formas psfquicas que manifestam reali-
dgdes universais e as formas aparentemente simbdlicas, mas que trans-
mitem impulsos individuais. O ‘‘subconsciente coletivo” ndo diz res-
peito 2 real origem dos simbolos; tudo o mais é um depdsito caédtico de
resfduos, um pouco como o fundo do oceano, que conserva as marcas
das épocas passadas.

Para a psicologia profana, o \inico lago entre 0 macrocosmos e o
mundo da alma sio as impressdes que chegam a este (ltimo pelas por-

36 . )
Traqu_zlmos neste caso conscience por consciéncia no sentido mais profundo do termo, co-
mo £ utilizado, sobretudo, em filosofia (nota da tradug@io espanhola). .
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tas dos sentidos, mas a psicologia sufi tem presente a analogia constru-
tiva entre O MACIOCOSMOS € O MICIOCOSMOS humano. Nesta ordem de
idéias é que se situam ciéncias como a astrologia, cujo simbolismo foi
utilizado incidentalmente por alguns mestres sufis.*’

Podemos considerar todo o caminho sufi como uma via para o co-
nhecimento de si mesmo, de acordo com a sentenga do Profeta: “‘quem
conhece a si mesmo (nafsahu) conhece a seu Senhor”. E verdade
que este conhecimento no fundo se aplica a Esséncia unica, 0 Si (al-
huwiyya) imutivel e, deste angulo, se situa 2 margem de qualquer pers-
pectiva cosmoldgica, assim como de qualquer psicologia; mas, num
grau relativo, como concerne 3 natureza individual do ser, 0 conheci-
mento de si mesmo implica, por necessidade, uma ciéncia da alma. Esta
ciéncia &, em certa medida, uma cosmologia; &, sobretudo, uma discri-
minagio dos méveis da alma.

Para fazer ver de que modo a discriminagdo da alma se inspira em
principios cosmologicos, mencionaremos aqui, a titulo de exemplo, al-
guns critérios muito gerais da inspiragao (al-warid). Precisemos, em
primeiro lugar, que ndo se trata, neste caso, da inspiracdo profética,
mas a intuigio repentina que normalmente provocam as préticas espi-
rituais. Esta inspiragiio pode ter origens diversas; ndo € vilida se nao se
deriva do centro atemporal do ser, quando vem do “Anjo”’, do raio da
Inteligéncia Universal que une o homem a Deus. A inspiragdo € enga-
nosa quando procede do-mundo psiquico, do psiquismo individual ou
de seu ambiente sutil, ou também, através do psiquismo humano, do
mundo infra-humano e seu pSio satinico. A inspiragdo que provém do
Anjo — e, implicitamente, de Deus — sempre transmite uma percepcao
que ilumina o “eu’ e a0 mesmo tempo O relativiza, dissolvendo algu-
mas de suas ilusdes. A inspiracao de procedéncia psiquica individual €
o porta-voz de uma paixdo oculta ¢ tem, assim, algo de egocéntrica € é
acompanhada de uma pretensdo direta ou indireta. Quanto 2 inspiragao
que emana do pSlo satanico, implica uma invers@o das relagBes hierér-
quicas e a negagdo de uma realidade superior. O impulso que chega da
alma individual ou coletiva insiste incansavelmente sobre O mesmo
objeto — 0 objeto de um desejo —, enquanto que a influéncia satanica s6

se serve de modo provisional de um incentivo passional: o que quer
ndo & o objetivo da paixdo, mas a negagdo implicita de uma realidade

37 Cf. nosso estudo: Une clef spirituelle de rastrologie musulmane & aprés Muhyi-d-din Ibn
*Arabi, Ed. Les Etudes Tradicionales. Paris, 1950.
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espiritual; por esta razio o diabo elimina a discussao trocando de “‘te-
ma’’ cada vez que se destréi seu argumento. Sé discute para perturbar,
Em troca, a alma passional possui uma certa conseqiiéncia 16gica, de
forma que seu impulso pode canalizar-se através de argumentos sufi-
cientemente firmes; jd o impulso satdnico deve ser rechacado em bloco.
As trés tendéncias em questdo, que correspondem respectivamente a
integragao na Esséncia, a dispersao centrifuga e a ‘““queda’ no caos in-
fra-humano, tem suas analogias na ordem universal.*?

Poderia parecer estranho o fato de ver tantos livros sufis tratarem
das virtudes, quando o conhecimento (al-ma‘rifah) é o tdnico fim da
via, ¢ a concentragio perpétua em Deus. a tnica condi¢do necesséria
para chegar a Ele. Se as virtudes estdo longe de serem descuidadas &€
precisamente porgque nenhuma modalidade da consci€éncia pode ser
considerada situada & margem do conhecimento integral — ou da verda-
de — e nenhuma atitude interior pode ser vista como indiferente.

A “visg'lo do coragdo” (ru‘yat al-qalb) € um conhecimento do ser
completo. E impossivel que o coragio se abra a Verdade Divina, en-
quanto a alma guarda uma atitude que — se ndo conscientemente, peto
menos de fato — negue esta Verdade; e esta alternativa € tio mais pre-
caria quando a esfera da alma (an-nafs) € regida a priori pela ilusao
eggcéntrica que supde um ponto cego.’” Tudo isso equivale a dizer que
a ciéncia das virtudes, que aplica a Verdade 4 alma, concerne direta-
mente 2 realizagdo espiritual. Seus critérios sdo sutis em alto grau; nao
se pode resumi-la num esquema de exortagoes morais € suas determina-
¢oes ndo sdo mais que paradigmas. Seu objeto, a virtude espiritual, €
como que um simbolo vivido, cuja justa percepgdo depende de um
certo desenvolvimento interior: o que € necessariamente 0 €aso para a
compreensao doutrinal.

Em certo sentido o método sufi consiste na arte de manter a alma
aberta ao influxo do Infinito. Mas a alma tem uma tendéncia natural a
fechar-se em si mesma, e esta tendéncia s6 pode ser compensada por
um movimento no sentido contrario que € precisamente a virtude sendo

k
*% O hindufsmo as chama sattva, rajas e tamas.
- 8] :er tem, conmd_o, uma certa_ cons«_ciénc ia da falsidade de sua atitude, inclusive se sua ra-
0 1?-:10 se d4 conta disso. No Corfo € dito: “Nio! O homem, contra si, serd clarividente, ainda
;11;1: apresente as suas desculpgs" (LXXV, 14-15). O homem que quer alcangar o Conbheci-
I.lioleVlﬂO desprezando a virtude & como um ladrao que quisesse se converier em justo sem
Testituir o produto do roube.
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exercida no mesmo plano. A Verdade Metafisica como tal € impessoal
e imével; a virtude a reflete de modo ““pessoal”.

A virtude pessoal nao € necessariamente uma virtude social num
sentido imediato; as manifestacdes exteriores de uma mesma virtude
podem, além disso, ser diferentes, de acordo com as opinides e as cir-
cunstincias. Deste modo alguns sufis manifestaram seu desprezo pelo
mundo usando vestes pobres e remendadas, outros demonstraram a
mesma atitude interior com o uso de vestes suntuosas. Num sufi a afir-
macgio de sua pessoa nio &, na realidade, mais que uma submissdo 2
verdade impessoal que encama; sua humildade € sua extingao num as-
pecto de gléria que nio lhe pertence.

Se a virtude sufi coincide na forma com a virtude religiosa, difere
contudo dela em sua esséncia contemplativa: por exemplo, a virtude da
gratiddo se fundamenta, para o crente comum, na recordacéo dos bene-
ficios recebidos por parte de Deus: implica o sentimento de que esses
beneficios sdo mais reais que os sofrimentos experimentados por outro
motivo. No contemplativo este sentimento di lugar 4 certeza: para ele a
plenitude do Ser presente em cada fragmento da exist®ncia € infinita-
mente mais real que os limites das coisas; alguns sufis chegam at€ a ter
alegria com 0 que, para outros, seria apenas uma negacio dolorosa de si.

As virtudes espirituais sdo como suportes da Verdade Divina (al-
hagiqah) no homem, também sdo seus reflexos. Pois bem, qualquer re-
flexo implica também certa inversdo com relagdo & sua origem: a po-
breza espiritual (al-fagr), por exemplo, € o reflexo invertido da pleni-
tude do Espfrito. A sinceridade (al-ijlas) € a veracidade (as-sidg) sao
expressdes de independéncia do espirito em relagdo s tendéncias psi-
quicas, € a nobreza (al-karam) &€ um reflexo humano da Grandeza Di-
vina.*® Nestas virtudes ‘“‘positivas” a invers@o se enrafza no modo, e
ndo no contetido, ou seja, que estdo saturadas de humildade, enquanto
seus protétipos sdo feitos de majestade e gléria.

A Exegese Sufi do Cordo

J4 que o sufismo representa o aspecto interior do Isla, sua doutrina
&, em substincia, um comentério esotérico do Coréo. O préprio Profeta
proporcionou a chave para qualquer exegese cordnica em seus ensina-

4% Um dos livros mais profundos escrito sobre as virtudes espirituais € o de Ibn al-’Arif:
Mahésin al-Majaks.
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mentos transmitidos oralmente ¢ verificados pela concordincia das ca-
deias de intermedidrios.'! Entre essas sentengas proféticas, algumas
sao fundamentais para o sufismo: as que o Profeta enunciava nao em
sua qualidade de legislador, mas como santo contemplativo — e que
destinava aqueles entre seus companheiros que mais tarde seriam os
primeiros mestres sufis — assim como as sentengas em que Deus fala di-
retamente pela boca do Profeta, chamadas ‘‘sentengas santas™ (ahadith
qudsiya). Estas tltimas respondem ao mesmo grau de inspiracdo que o
Corao, ainda que ndo do mesmo modo “‘objetivo™ de Revelagao; além
disso enunciam verdades que ndo se destinam a toda a comunidade re-
ligiosa, mas apenas aos contemplativos. Daf € que parte a exegese sufi
do Cordo.

Como disse o Profeta, cada palavra do Cordo compreende vérios
sentidos,** 0 que € um trago comum a todos os textos revelados, por-
que o processo de revelagdo de certo modo retoma o da manifestagao
divina, que igualmente implica uma multiplicidade de graus. A inter-
pretagdo dos sentidos “‘interiores” do Cordo se fundamenta tanto na
natureza simbélica das coisas mencionadas quanto nos miltiplos signi-
ficados das palavras. Cada lingua relativamente primordial, como o &ra-
be, o hebreu, o sanscrito, possui um carfter sintético, uma expressio ver-
bal que ainda contém todas as modalidades de uma idéia, desde o concreto
até o universal.** Pode-se dizer que a exegese ordindria do Cordo con-

*! Para julgar a autenticidade dos ahadith do Profeta, alguns *“‘especialistas” créem poder es-
tabelecer os seguintes critérios, apesar de treze séculos de erudigao mugulmana. 1?2 Se um
hadith pode ser interpretado em favor de um grupo ou de qualquer escola €, seguramente,
porque foi inventado. Se, por exemplo, & em defesa da vida espiritual, s3o os sufis que o in-
ventaram; se, ao contririo, proporciona argumento aos literalistas hostis 3 espiritualidade,
foram esses que os idealizaram. 22 Quanto mais completa € a cadeia dos intermedifrios — indi-
cada pelos tradicionalistas ~ hd mais oportunidades de que o hadith mencionado seja falso
porque, pensa-se, a exigéncia de provas aumenta em fung3o do distanciamento histérico, Se-
mcmwlcs argumentos sio peculiarmente diabélicos, pois, em resumo, se reduz ao seguinte
raciocinio: se niio me d4s uma prova, & porque nfo tens razio; se a forneces, € porque tens ne-
cessidade disso e, portanto, também estés equivocado. Como esses orientalistas podem crer
que indmeros sbios mugulmanos — homens que temiam a Deus ¢ o inferno - tenham podido
nventar deliberadamente sentengas proféticas? Poderia dizer-se que a m4-fé € o que hé de
mals 11‘:Samrzil no mundo; mas os ““especialistas” ndo vislumbram sequer as incompatibilidades
psicaldgicas.

: Segundo uma mé4xima do Profeta, no foi revelado nenhum versfculo cordnico que ndo te-
?‘ha um aspecto exterior e outro interior. Cada Jetia tem seu sentido (hadd) € cada definigdo
implica um lugar de ascensio (matia‘)

) 135_‘3 polivaléncia da expressio tem, além disso, sua analogia com a arte figurativa das civi-
lizagSes “‘arcaicas™, onde a imagem de um objeto pode designar tanto uma coisa concreta
quanto uma idéia geral, ou um principio universal.
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sidera as expressGes em seu sentido imediato, enquanto a exegese sufi
descobre nelas os significados transparentes; ou, com outras palavras, 0
exoterismo as compreende de maneira convencional, enquanto a inter-
pretagdo sufi percebe o cardter direto, original e espiritualinente neces-
sério. Por exemplo, quando o Cordo diz que aquele que aceita ser
guiado por Deus sers guiado “‘para si mesmo” (linafsihi) — o que tam-
bém significa *‘até si mesmo” — € 0 que permanece ignorante o € “so-
bre si mesmo” (‘ala nafsihi)**, a interpretagio dos exoteristas se limita-
r4 2 idéia da recompensa que receberd o que obedece & exortagdo divi-
na; o sufi, por sua vez, entenderd este versiculo cordnico no sentido da
sentenga do Profeta: “O que se conhece a si mesmo (nafsahu) conhece
a seu Senhor’”;** interpretacio que, nao obstante, € téo fiel ao sentido
literal como a do exoterista e faz ressaltar claramente todo o vigor 16gi-
co da férmula sem excluir além disso a aplicagio contemplada pelos
doutores do “‘exterior’’. Do mesmo modo, quando o Cordo afirma que a
criagdo dos céus e da terra e a de todos os seres era para Deus ‘‘como a
criagdo de uma sé alma”, o exoterista vera nisso a simultaneidade da
criagdo total, enquanto o esoterista deduzird, a0 mesmo tempo, a uni-
dade intrinseca do cosmos, constituido como um s6 ser universal.

Algumas vezes a exegese sufi de certa forma inverte o significado
exotérico do texto. Desta forma é que as ameagas divinas da destruicao
e aniquilamento “exteriormente’ aplicadas aos condenados sao inter-
pretadas incidentalmente no sentido de descrever a discriminagdo ¢ a
extingdo da alma durante a realizagao espiritual. E indubitivel que o
ponto de vista préprio da individualidade como tal e o do intelecto
transcendente e impessoal podem se contradizer pelo préprio fato de
sua oposicdo, real ainda que néo absoluta.

Existe, por dltimo, a exegese baseada no simbolismo fonético do
Corio. De acordo com esta ciéncia, cada letra, ou seja, cada som — a
escrita irabe & fonética — corresponde a uma determinagdo do som pri-
mordial e indiferenciado que & como a substancia da perpétua enuncia-
¢ao divina.

O europeu modemno tem dificuldade em conceber que um texto sa-
grado, ainda que manifestamente ligado a determinadas contingéncias

44 Cordo, XVII, 14; ver também IV, 104,
45 Esta interpretagdo se encontra, além disso, confirmada pelo contexto da passagem corani-

ca. Assim, quando se diz que o homem, 1o dia da ressurreicio, recebe um livro aberto: **1€ teu

livro, basta que tu mesmo te facas hoje tua conta™, o jufzo final se apresenta como wn conhe-
cimento de si mesmo, frente 20 qual a vontade do homem estaré completamente passiva.
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histéricas, corresponda, até em sua forma sonora, com realidades de
ordem supra-individual. Por conseguinte, nao sera initil dar aqui um
preve resumo da teoria da revelagdo do Corao: De acordo com o senti-
do ““interior’”’ da sura al-gadr (XCVII), o Cordo foi “feito descer” glo-
balmente, na “‘noite do poder”, como um estado indiferenciado de co-
nhecimento divino, e se ‘‘fixou”’ ndo na mente do Profeta, mas em seu
corpo, ou seja, na modalidade da consciéncia que se identifica com o
corpo e cuja natureza relativamente indiferenciada se relaciona com a
pura potencialidade césmica.*® Toda a potencialidade € uma *‘noite”, ja
que contém as possibilidades de manifestac3o de maneira global e con-
fusa. Do mesmo modo o estado de receptividade perfeita, que € o esta-
do do Profeta no momento de “descida” do Corao, € uma ‘““noite” na
qual ndo penetra nenhum outro conhecimento; a manifestacdo se com-
para aqui com o dia. Este estado € também *‘paz” por causa da Presen-
¢a Divina, que compreende, em sua plenitude (imutdvel), todas as rea-
lidades primeiras das coisas, todos os “mandamentos’ divinos:

Sabeti que o (Cordo) revelamos (Deus) na Noite do Poder.

Como poder4s tu distinguir a Noite do Poder? (J4 que a razo nio po-
der4d compreendé-la?)

A Noite do Poder vale mais do que mil meses. (Ou seja, € de duragio
infinita.)

Nela descem os Anjos e o Espirito (ar-Rieh) com a permissao (ou o po-
der pleno) de teu Senhor para executarem todas as Suas ordens (comandos,
al-amr; a fim de regular todas as coisas).

Nela hé paz até ao romper da aurora.

(Corido, Sura XCVII, Al-Qadr.)*

O estado de conhecimento integral, que estava oculto na “noi-
te _do poder”, impenetrivel para o pensamento, vai se expressando
mais tarde com palavras, 3 medida que os acontecimentos exteriores 0

‘_ﬁ René Guénon escreve acerca da “noite do poder” (laylat-al-qadr), em que teve Jugar a des-
cida (tangl) do Coréo: *. . . esta noite, segundo 0 comentirio de Muhiyddin ibn *Arabi, se
identifica com o préprio corpo do Profeta. O que hé para assinalar particularmente neste caso
€ que a ‘revelagiio® € recebida nfo na mente, mas no corpo do ser a quem se confiou a “missao’
de expressar o Princfpio: Et Verbum caro factuwm est, diz também o Evangelho (caro e nio
mens) ¢ esta & outra cxpress3o muito exata, na forma peculiar da tradigio cristd, do que repre-
senta. laylat al-qadr na tradig3o islimica” (Les deux nuits, em Etudes Traditionelles, 02 de abril
€ maio, 1939).

* As palavras entre parénteses s30 anol explicativ i i
Burckhardt, (N. daT.)par tagSes explicativas ao texto cornico feitas por T.
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efetivavam em um ou outro aspecto, e dai se deriva a fragmentagao do
texto em miltiplas partes, e a repeticao, sempre com novas variagoes,
das mesmas verdades essenciais, que sdo ao mesmo tempo simples e
racionalmente inesgotiveis. Por outro lado, esta tradug¢do em palavras
se fez por necessidade césmica, como o relampago desce das nuvens
supersaturadas, € sem elaboragao discursiva, 0 que traz consigo o ca-
riter direto da forma nao sé no que se refere & imagem mental, mas
também 2 sonoridade das frases, onde ainda vibra o poder espiritual
que as fez brotar. ‘

A fim de evitar qualquer equivoco, precisaremos, também, que tu-
do isto nao tem nenhuma relagdo com algumas especulacdes modernas
sobre o “brotar’” psiquico a partir de alguma fonte inconsciente; o que
chamamos cdsmico, no sentido tradicional deste termo, ndo implica a
inconsci€ncia, ao menos em relacdo ao principio que opera tal “‘desci~
da”.*’ Além disso, a teoria tradicional da revelagdo do Cordo € essen-
cialmente a mesma que a da revelagao do Veda no Hinduismo: como o
Cordo, o Veda subsiste desde toda a eternidade no Intelecto Divino e
sua “‘descida’ se opera em virtude da primordialidade do som; os rishis
— a semelhanca dos profetas — o receberam por inspiragio (tanto visual
como auditiva) € o transmitiram como haviam visto e ouvido sem dis-
criminagcio mental por sua parte. A este respeito assinalaremos outra
teorta hindu que se refere & revelagdo, pois igualmente pode fazer
compreender alguns caracteres do Cordo: como o texto revelado uni-
camente tem por fim o conhecimento de Deus, as coisas deste mundo
que cita, a titulo de exemplos ou pardbolas, devem ser compreendidas
segundo a experiéncia ordindria, ou seja, segundo a subjetividade co-
letiva dos homens € nido como objeto de uma afirmagio cientifica.*®

A primeira vista o comentirio metafisico do Corfio parece intelec-
tualmente superior ao prdprio texto, pela simples razao de que a lin-
guagem cordnica tem forma religiosa e por este fato parece estar unida
a emotividade humana e ao antropomorfismo da imaginagao, enquanto

AT A revelacio € “sobrenatural”, posto que € divina; ndo obstante, também & “natural’’, em
outro aspecto. H4, além disso, inclusive na esfera sensfvel, acontecimentos que, sendo natu-
rais, rompem a continuidade “normal” e sio como imagens da revelagao: j& mencionamos
o reldmpago; a neve também € como uma imagem de uma ‘‘descida” divina que transfigura o
mundo e apaga as impurezas; expressa mais um estado de santificagio que uma inspirag@o.

% por exemplo, quando um livro sagrado como o Cordo menciona o0 movimento dos astros,
se sitna no ponto de vista geocéntrico, pois esta perspectiva € natural ao homem; ademais, leva
consigo um simbolismo imediato, de acordo com a posi¢do predestinada do homem no cos-
mos.
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o comentério expde, de modo direto, as verdades universais. A exegese
tem, contudo, as desvantagens da expressao abstrata, enquanto o texto
sagrado possui as qualidades do simbolo concreto: a natureza sintética
em que uma forma sucinta engloba significados indefinidamente varia-
dos. Os exegetas sufis sabem que a forma antropomorfa — e, pode-se
dizer, ingénua — do texto sagrado ndo responde unicamente a uma ne-
cessidade pritica, de ser acessivel a0 conjunto de uma coletividade
humana e, por conseqiiéncia, a cada homem,*’ mas que esta linguagem
corresponde, a0 mesmo tempo, ao processo de manifestagio divina, no
sentido de que o Espfrito Divino quer, por assim dizer, revestir-se com
formas concretas, simples € nido discursivas, € nisso h4 um aspecto da
incomensurabilidade de Deus, que ‘““ndo tem vergonha de tomar uma
mosca por sfimbolo”, como diz o Corao.*° Isto significa que a limitagio
inerente ao simbolo ndo poderia rebaixar o simbolizado, mas comple-
tamente 0 oposto. Pois € precisamente em virtude de sua perfeigdo — ou
de Sua Infinitude — que Ele se reflete, em todos os niveis possiveis da
existéncia, com *‘signos’’ que sdo sempre \inicos.

4% “As escrituras reveladas como lei comum (shari*ah) se expressam, ao falar de Deus, de
forma que a maioria dos homens captem o sentido mais imediato, enquanto a elite compreen-
de todo o seu sentido, todo o significado que cada palavra implica, conforme s regras da lin-
guagem empregada” (Muhiyddin ibn ‘Arabi, La Sabiduria de los Profetas, capftulo sobre
Noé). *Os profetas utilizam uma lingeagem concreta porque se dirigem a uma coletividade ¢
confiam na compreensio do sibio que as entenderf. Se falam num seatido figurado &€ por
causa da maioria, e porque conhecem o grau de intuigio dos que verdadeiramente compreen-
dem. . . Tudo 0 que os profetas extrafram das ciéncias esté revestido de formas acessfveis s
capacidades intelectuais mais comuns com a finalidade de que quem nfo v4 ao fundo das coi-
sas s¢ detenha nessa envoltdria e a tome pelo mais belo que existe, enquanto que o homem de
compreensdo sutil, o que mergulha para pescar as pérolas da Sabedoria, saiba assinalar por
que wma Verdade (Divina) se reveste de semelhante forma terrestre. . . Desde 0 momento que
os profetas, os enviados (rusul) divinos ¢ seus herdeiros (espirituais) sabem que h4 no mundo e
em suas comunidades homens que possuem esta intuig3o, s apSiam, para suas demonstragdes,
numa linguagem concreta, acessfvel igualmente 2 elite ¢ ao homem comum, de forma que o
l;;)ﬂ;e;:) da elite aproveite 0 mesmo que 0 homem comum ¢ ainda mais™ (ibid., capftulo sobre
0! .

s‘.) Séo Dionfsio, o Areopagita escreve neste mesmo sentido: “Se, por conseguinte, nas coisas
divinas a afirmagio & menos apropriada e a negago mais verdadeira, convém que nunca se
tente expor, com formas que lhes sejam anfllogas, csses segregos envoltos ern santa obscurida-
de; pois descrever as belezas com tragos evidentemente inexatos nfo & rebaix4-las, mas realgé-
las, j& que se confessa com isso que hi todo um mundo entre elas € os objetos materiais. . .
Além dJsso € preciso recordar-se que nada do que existe & radicalmente desprovido de alguma
beleza; pois a Verdade disse que todas as coisas estio evidentemente bem” (La Jerarquda Ce-
"-_f‘C, cap.ll, traduzido por Mgr Darboy). Se o sfmbolo e seu arquétipo sio incompreensiveis,
nao delxa tjle existir, entretanto, uma analogia rigorosa entre o primeiro e o segundo, como
S30 Dionfsio 0 explica em outra parte.
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Damos a continuagio da tradugdo da sura al-fatiha, “‘a que abre”’,
que serve de introdugao ao Corao:

Louvado seja Deus, Senhor dos Mundos,

Beneficente ¢ Misericordioso,

Senhor do Dia do Julgamento!

A Ti, somente, adoramos; de Ti, somente, esperamos SoCorro!

Mostra-nos o bom caminho,

O caminho desses que tens favorecido; ndo o caminho desses que incorrem
na Tua célera nem o dos que se perdem!

A divisdo tripartite € tradicional: a primeira parte da Sura, at€ as
palavras “Senhor do Dia do Julgamento”, menciona 0s aspectos prin-
cipais da divindade; a dltima parte, que comega com as palavras
“Mostra-nos o bom caminho”’, enumera as tendéncias fundamentais da
criatura; o versiculo intermedidrio expressa a relago entre Deus e o
homem, que tem dois aspectos: dependéncia e participag@o.

Segundo o Profeta, tudo o que os livros revelados contém volta a
ser encontrado no Cordo, € tudo o que contém o Corao estd resumido
na sura al-fatihah (a que abre); que por sua vez esti contida na férmula
bismillahi-r-Rahmani-r-Rahim (“Em nome de Deus, o Clemente, o Mi-
sericordioso™). A sura al-fatihah constitui o texto principal da oragao
ritual. A férmula mencionada, que se chama correntemente a basmalah,
& a férmula de consagragio que se pronuncia antes de qualquer recita-
cao sagrada e ato ritual. De acordo com outra tradigao, que geralmente
se faz remontar ao Califa ‘Alf, o sobrinho do Profeta, a basmalah estd
contida essencialmente em sua primeira letra ba, € esta, em seu ponto
diacritico, que simboliza assim a Unidade principial.

Na tradugéio convencional da basrmalah que acabamos de transcre-
ver, a interpretagdo dos dois nomes ar-Rahman e ar-Rahim como 0o
“Clemente” e o “Misericordioso” ndo € mais que aproximativa, na
falta de sindnimos franceses.*! Os dois nomes implicam a idéia da Mi-
sericérdia (ar-Rahman): ar-Rahman corresponde & Miseric6rdia que
“abrange todas as coisas”, segundo uma expressao cordnica, € €xXpres-
sa a plenitude do Ser, Sua beatitude essencial e a natureza universal de
Sua irradiagfo; ar-Rahim corresponde a Graga. Como Rahman Deus Se
manifesta com a aparéncia do mundo; como Rahim Ele Se manifesta
divinamente no interior do mundo.

Os trés nomes divinos mencionados na basmalah refletem trés
“dimensGes’” ou trés ‘““fases” da Infinitude Divina, se se pode expressar
desta forma: o nome Allah simboliza, por seu caréter indeterminado, 0
Infinito, em sua transcendéncia absoluta; Deus, por sua infinitude, “‘€
rico em si mesmo”’. O nome ar-Rahman expressa a “‘Infinitude supera- |
bundante”: dado que o Infinito ndo exclui nenhuma realidade possivel,:
inclusive Sua aparente limitagdo ao ser Ele a causa do mundo; a mani-
festacao do mundo é pura “miseric6rdia’, pois gragas a ela Deus se
desdobra em possibilidades limitativas que nao agregam nada a sua
plenitude essencial. O nome de ar-Rahim expressa a “‘Infinitude ima-
nente”’: o mundo, que parece limitar-se ao Infinito, ndo se limita pa.
realidade mais que a si mesmo; ndo poderia excluir o Infinito que desce
misteriosamente nele e o reabsorve virtualmente em Sua plenitude. A
Infinitude Divina implica necessariamente este ternirio de aspectos.

Mediante a glorificagdo (al-hamd) oferecida a Deus, o espirito
“empreende o voo™ a partir de tudo o que, no mundo, ndo se reduz as
limitagGes dos objetos € ndo se finaliza em fatos aparentes; cada quali-
dade positiva implica um fundo de realidade inesgotavel; cada cor, por
exemplo, € tanto evidente como insondavel em sua unicidade essencial,
que revela o Ser iinico, o “‘Senhor dos Mundos™.

O Ser em si mesimno se obscurece diante do Infinito, e Este se mani-
festa por meio do Ser segundo as duas “‘dimensdes” antes descritas, a
primeira € a plenitude ‘‘estitica” de ar-Rahman, € a segunda, a pleni-
tude “‘dinimica’’, salvadora e¢ imanente de ar-Rahim. Por outro lado, a
Beatitude-Misericérdia (ar-Rahma) expande e satisfaz a criatura, en-
quanto o Rigor (al-Jalal), que € uma expressdo da “Majestade’ ou
transcendéncia divina, a contrai € a deixa impotente.

Na ordem das categorias da existéncia individual, € o tempo 0 que
manifesta o Rigor. Ao consumir este mundo € 0s seres que s¢ encon-
tram nele, os lembra de sua “divida” a seu Principio de existéncia.
A totalidade do tempo, seu ciclo completo, é o “‘dia (do pagamento) da
divida” (yawm ad-din), que significa igualmente “‘o dia da religido™,
pois a religidio € como o reconhecimento de uma divida.’? A mesma ex-
pressio significa também “o dia do juizo”, que nao € outra coisa que a

51 Nas tradugGes castelhanas do Cordo costuma-se traduzir estes termos iguaimente como @
“Clemente” e 0 “Misericordioso”, ¢ também como o *“Bom™ e 0 “Compassivo™.
O mesmo ocorre nas versdes em portuguds. (N. da 7.)

52 ¢- . M N _—
Este & igualmente um dos sentidos do termo latino religio.
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reintegragio final do ciclo temporal no intemporal. Esta reintegragiio

pode ser concebida em graus diferentes, segundo se considere o fim do |
homem, o fim deste mundo ou o de todo o universo manifestado, pois :

“tudo € efémero, salvo Sua Face”, como diz o Cor3o.

No intemporal a liberdade confiada aos seres individuais retorna a §

sua origem divina, nesse dia ““s6 Deus & o Rei Absoluto’”: a prépria es-

séncia do “livre-arbitrio”’, seu fundamento incondicionado, se identifi-

ca desde esse momento com o Ato Divino. S6 em Deus coincidem a li-

berdade, o ato ¢ a verdade® e por isso alguns sufis asseguram que os 4

seres, no juizo final, se julgarao a si mesmos em Deus, de acordo com
um texto cordnico segundo o qual sio os membros do homem que o
acusam.

O homem € julgado de acordo com sua tendéncia essencial; esta
pode ser conforme 2 atrag@o divina, oposta a ela ou indecisa entre as
duas diregdes; sdo, respectivamente, os caminhos ““desses que tens fa-
vorecido™; os ‘‘que incorrem na Tua c6lera”, “os que se perdem’”, ou
seja, os que se dispersam no aspecto indefinido da existéncia, onde
estao como que dando voltas sem descanso. Ao falar destas trés ten-
déncias, o Profeta desenhou uma cruz: “o caminho reto” € a vertical
ascendente: “a célera divina” atua no sentido contrério; a dispersdo
dos “que se perdem’ estd na linha horizontal. As mesmas tendéncias

universais voltam a se encontrar em todo o universo; constituem as di- 1

mensdes ontolSgicas de “altura’ (as-tizd); “‘profundidade” (al-‘wmngq) e
“amplitude” (al-‘urd). O Hinduismo designa essas trés tendéncias co-
mo sattva, rajas € tamas; sattva expressa a conformidade com o Prin-

*3 Por ser a liberdade em todas as partes o que &, ou seja, sem coaglo interna, se pode dizer
que 0 homem € livre para condenar-se, assim como & livre para precipitar-se num abismo, se
0 deseja; contudo, assim que 0 homem passa 2 a¢io, a liberdade se torna ilusdria na medida em
que v4 contra a verdade; o que voluntariamente se langa no abismo se priva por este mesmo
motivo de sua liberdade de agir. Ocorre 0 mesmo com relagio ac homem com tend@ncia in-
fernal: converte-se no escravo de sua escolha, enquanto 0 homem com tendéncia espiritual se
eleva até uma liberdade maior. Por outro lado, j4 que a realidade do inferno & feita de ilusio —

pois o distanciamento de Deus n30 pode ser mais que ilusério —, o inferno nio poderia existir 1

eternamente a0 lado da Beatitude, ainda que de acordo com sua prépria visio seu fim nao
possa ser concebido; € a eternidade invertida dos estados de condenagao. Nio & sem raziio que
os sufis insistern na relatividade de toda coisa criada, e afirmam que, ap8s um perfodo indefi-
nido de tempo, o fogo do inferno se esfriars; todos os seres serdo finalmente reabsorvidos em
Deus. Apesar do que pensam alguns filésofos modernos, a liberdade e o arbitrério se contradi-
zem; 0 homem £ livre para escolher o absurdo, mas nao € livre enquanto o escolhe. Na criatura
a liberdade e ato nio coincidem.
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cipio; rajas, a dispersao centrifuga e tamas a queda,** no s6 num sen-
tido dinamico e ciclico, € claro, mas, além disso, num sentido estético e
existencial.*’

Assim mesmo, pode-se dizer que nao hé, para o homem, mais que
apenas uma tendéncia essencial, a que o faz regressar até sua prépria
Esséncia eterna; todas as demais tendéncias ndo sdo senfo a expressio
da ignorancia da criatura e por isso serdo extirpadas € julgadas. O pe-
dido de que Deus nos conduza pelo caminho reto nao &, portanto, nada
sendo a aspiracdo a nossa propria esséncia pré-temporal. Segundo a
exegese esotrica, ‘“‘o caminho reto’ (as-sirat al-mustaqim) & a Essén-
cia unica dos seres, como indica este versfculo da sura Had: “Nao hi
besta que Ele nao tenha segura pelo seu pélo.*® Na verdade, o meu Se-
nhor est no reto caminho”.*” Assim, esta orac@o corresponde 2 peticio
essencial e fundamental de qualquer criatura; € atendido pelo mero fato
de ser pronunciada.

A aspiracido do homem até Deus implica os dois aspectos que ex-
pressa o versiculo: “A Ti, somente, adoramos; de Ti, somente, espera-
mos socorro”’. A adorag@o € o desaparecimento da vontade individual
ante a Vontade Divina, que se revela exteriormente pela Lei Sagrada, e
interiormente pelos movimentos da Graga. O recurso 2 ajuda divina é
participagao na Realidade Divina pela Graga e, mais diretamente, pelo
Conhecimento. No fundo, as palavras “A Ti, somente, adoramos” cor-
respondem a “‘extingao’” (al-fana), ¢ as palavras “‘de Ti, somente, espe-
ramos socorro’”’, a “‘subsisténcia” (al-baga) no Ser puro. O versiculo
que acabamos de mencionar €, deste modo, o “istmo’’ (al-barzakh) en-
tre os dois oceanos do Ser (absoluto) e da existéncia (relativa).*?

% Cf. René Guénon, Le symbolisme de la Croix, Ed, 10/18, Paris, 1970. (Existe reedigio re-
cente em Editions Vega, Paris — (nota da tradug o espanhola.)

*Sea estupidez, o erro, o vicio, a feiira, etc,, sGo manifestagées do tamas, OCOLTE O MesImo
€m outra escala com a matéria, 0 peso, a obscuridade eic.; mas estas categorias s3o “neutras” e
portanto suscetfveis de um simbolismo a0 mesmo tempo positivo e negativo,

%% Recorde-se o simbolismo hindu segundo o qual o ser estd unido ao Principio por meio do
“raio solar” que passa pelo alto da cabega (sushwnna).
57

Versfculo 55.

¢t os versiculos coranicos *“(Deus) Fez confluir os dois mares, encontram-se, mas entre
ambos h4 uma barreira que ndo franqueiam” (LV,19-20).
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