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René Guénon

O SIMBOLISMO
DA CRUZ

Traduggo de Luiz Augusto Bicalhio Kehl






Introdugio

No inicio de L'Homme et son Devenir selon le Védania,
apresentamos aquela obra como constituindo o comego de uma série
de estudos nos quais poderiamos, conforme o caso, se¢ja expor
diretamente certos aspectos das doulrinas metafisicas do Oriente, seja
adaptar estas mesmas doutrinas do modo que nos parecesse mais
inteligivel ¢ proveitoso, embora sempre permanecendo fiel ao seu
espirito. E esta série de estudos que retomamos aqui, apés havé-la
interrompide momentaneamente em r1azdo de outros trabalhos
necessdrios a certas consideragGes oportunas, nos quais descemos
antes de tudo ao dominio das aplicagdes contingentes; mas, mesmo
nestes casos, jamais perdemos de vista os principios metafisicos. que
s#0 o tnico fundamento de todo verdadeiro ensinamento tradicional.

Em L'Honune et son Devenir selon le Véddnta, mostramos
como um ser tal como o homem € encarado por uma doutrina
tradicional e de ordem puramente metafisica, sempre nos mantendo,
1fio estritamente quanto possivel, dentro da rigorosa exposicio e da
interpretacdo exata da prépria doutrina, ou ao menos s§ saindo dai
para assinalar, quando a ocasidio permitia, as suas concordédncias com
outras formas tradicionais. De fato, jamais pretendemos permanecer
fechados exclusivamente em uma forma determinada, o que alids
seria bem diffcil quando se tem consciéncia da unidade essencial que
se dissimula sob a diversidade das formas mais ou menos exteriores,
que sdo como que vestimentas diferentes de uma s6 e mesma
verdade. Se, de modo geral, tomamos como ponto de vista central
aquele das doutrinas hindus, por razdes ja explicadas (1), isto ndo nos
impediria de recorrer, quando cabivel, aos modos de expressio de
outras tradicGes, desde que se tratassem de tradigdes verdadeiras,
regulares e ortodoxas, entendendo estes termos no sentido que ji
definimos em outras ocasides (2). E isto. em particular, que faremos
aqui, de forma mais livre do que na obra precedente, porque trata-se,
ndo mais da exposi¢do de um certo ramo doutrinal, tal como ele
existe numa dada civiliza¢do, mas da explicagdo de um simbolo que é



precisamente daqueles que sdo comiuns a quase todas as tradigdes, o
que ¢ para nos o indicacdo de que ele se liga dirctamente & grande
Tradigio primordial.

I; preciso, a este respeito, insistir um pouco sobre um
ponto que & particularmente importante para dissipar muitas
confusdes, infelizmente freqiientes em nossa época: trata-se da
dilerenga capital que existe entre “sfntese” e “sincretismo”. O
sincretismo consiste em juntar desde fora elementos mais ou menos
dispuratados e que, vistos deste modo, ndo poderiam nunca ser
unilicados; ndo passa, no fundo, de uma espécie de ecletismo, com
tudo o que este comporta sempre de fragmentdrio e de incoerente.
Trala-se de algo puramente exterior e superficial; os elementos,
tomados de todos os lados e reunidos assim artificialmente ndo
pussuem sendio o cardter de empréstimos, incapazes de se integrar
cletivamente numa doutrina digna deste nome. A sintese, ao
contrdrio, efetua-se essencialmente desde dentro; queremos com isto
dizer que ela consiste propriametite em encarar as coisas na unidade
de seu principio, em ver como elas derivam e dependem deste
principio, e em reuni-as assim, ou antes em tomar consciéncia de sua
unido real, em virtude de uma ligacéo interior, inerente aquilo que ha
de mais profundo em sua natureza. Para aplicar isso ao que nos ocupa
no momento, podemos dizer que haverd sincretismo todas as vezes
em que se limite a emprestar elementos de diferentes formas
tradicionais, para soldd-los de certa forma exteriormente uns aos
outros, sem saber que, no fundo, nio hd mais do que uma doutrina
tnica da qual estas formas ndo passam de expressdes diversas,
adaptagdes a condigdes mentais particulares, em relagio com
circunstincias determinadas de tempo e lugar. Em semelhante caso,
nada vélido pode resultar deste conjunto; para usarmos uma
compuracdo facilmente compreensivel, termos, ao invés de um
conjunto organizado, uma macaroca informe de partes inutilizaveis,
porque falta af aquilo que poderia dar uma unidade andloga a de um
ser vivo ou de um edificio harmonioso; e € proprio do sincretismo.
cm orazio mesme de sua exterioridade, ser incapaz de realizar uma tal
unicde. Ao contrdrio, havera sintese quanda se parta da prépria
unidide. sem perdé-la de vista através da multiplicidade de suas
mantlestagoes, o que implica que se tenha alcangado, para além das
loris, a caonsciéneia da verdade principial que se reveste delas para
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$C eXprimir ¢ s¢ comunicar na medida do possfvel. Assim, poderemos
nos scrvir de uma ou outra destas formas, conforme a ocasido,
exatamente do modo ¢omo podemos, para traduzir um mesmo
pensamento, empregar linguagens diferentes conforme as
circunstancias, a fim de se fazer compreender por diferentes
interlocutores; é isso, por sinal, que certas tradigdes designam
simbolicamente como o “dom das linguas”. As concordincias entre
todas as formas tradicionais representam, podemos dizer,
“sinonimias™ reais; é assim gue nés as encaramos e, do mesmo modo
como a explicagdo de certas coisas pode ser mais fdcil em tal lingua
do que em outra,, uma destas formas poderd servir melhor que as
outras 3 exposi¢do de certas verdades e tornd-las mais facilmente
inteligiveis. E, portanto, perfeitamente legitimo utilizar, em cada
caso, a forma que parecer mais adaptada ao que se pretende; ndo hd
nenhum inconveniente de passar de uma a outra, com a condig¢do de
se conhecer sua equivaléncia, o que s6 pode ocorrer partindo de seu
principio comum. Assim, nao havera sincretismo: este, de resto, ndo
passa de um ponto de vista “profano”, incompativel com a nogéo
mesma de “ciéncia sagrada” 3 qual estes estudos se referem
exclusivamente.

A cruz, dissemos, é um simbolo que, sob formas
diversas, se encontra quase em toda parte, e isto desde épocas muito
recuadas; ele estd portanto longe de periencer exclusivamente ao
Cristianismo, como querem alguns. E preciso mesmo dizer que o
Cristianismo, ao menos sob seu aspecto exterior ¢ geralmente
conhecido, parece ter perdido um pouco de vista o cardter simbdélico
da cruz, para ver nela ndo mais do que o signe de um fato histérico;
na realidade, estes dois pontos de vista ndo se excluem, e mesmo 0
segundo n#o é mais do que uma conseqiiéncia do primeiro; mas este
modo de ver as coisas € a tal ponto estranho para a maioria dos
nossos contemporaneos que devemos nos deter um pouco aqui para
evitar qualquer mal-entendido. De fato, existe uma tendéncia a se
pensar que a admissdio de um sentido simbdlico carrega em si a
rejeicdo do sentido literal ou histdrico; esta opinido resulta da
ignorincia da lei de correspondéncia que € o fundamento mesmo de
todo o simbolismo, e em virtude de que cada coisa, procedendo
essencialmente de um principio metafisico do qual ela tira toda a sua
realidade, traduz ou exprime este principio ao seu modo ¢ segundo
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sua ordem de existéneia, de tal maneira que, de uma ordem 2 outra,
odas as coisas se encadeiam e se correspondem para concorrer a
harmonia universal e total que &, dentro. da multiplicidade da
manifestagiio, como que um reflexo da prépria unidade principial. E
por isso que as leis de um dominio inferior podem sempre ser
tomaddas para simbolizar as realidades de uma ordem superior, onde
elas tem sua ruzde profunda, que € a um s6 tempo seu principio e seu
fim: ¢ podemos lembrar aqui, o erro das modernas interpretagdes
“naturalistas™ das antigas doutrinas tradicionais, que invertem pura e
simplesmente 1 hierarquia das relagdes entre as diferentes ordens de
realidades. Assim, os simbolos ou os mitos jamais tiveram por
lungiio, como quer uma teotia muito popular hoje em dia, a de
representar os movimentos dos astros; mas a verdade é que
cneontramos freqiientemente figuras inspiradas nestes ¢ destinadas a
cxprimir analogamente coisas bastante diferentes, porque as leis
destes movimentos traduzem fisicamente principios metafisicos dos
quais eles dependem. O que dizemos a respeito dos fendmenos
astrondmicos. podemos dizer igualmente de todos os demais géneres
de fendmenos nhaturais: estes fendmenos, pelo fato mesmo de
derivarem de principios superiores e transcenderites, sdo na verdade
simbolos deles; e € evidente que isto em nhada afeta a realidade
propria que estes fendmenos enquanto tais possuem dentro da ordem
de existéncia & qual pertencem; pelo contrdrio, &€ nisto mesmo que se
fundamenta esta realidade, pois, se separadas de sua dependéncia em
relagfio aos principios, todas as coisas nfo s@io mais que uwm puro
nada. Com os tfatos histéricos dd-se o mesmo: também eles
conformam-se necessariamente a lei de correspondéncia de que
falamios e, por isso mesmo, traduzem ao seu meodo as realidades
supetiores, da qual eles sdo de certa forma a expressdo humana; ¢
iacrescentareings aqui que € isso que os torna interessantes do nosso
ponto de vista, inteiramente diferente, como se vé, daguele em que se
colocam os historiadores “profanos™ (3). Este cardter simbdlico,
embora comum a todos os fatos histdricos, deve ser particularmente
niis claro quando se referem aquilo que chamamos a “histéria
sagrada™; ¢ é ¢ que encontramos, de modo evidente, em todas as
circunstincias da vidd do Cristo. Se ficou entendido o exposto, ver-
se O de imediato que ndo s6 ndo hé af razdo para negar estés eventos,
rutinndo os como “mitos” puros e simples, mas ao contrzio, estes
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cventos s poderiam ter sido como foram, e nfo poderiam ser
diferentes: como seria possivel atribuir um carater sagrado aquilo que
seria completamente desprovide de todo significado transcendente?
Em particular, se o Cristo morreu sobre a cruz, foi em fungdo do
valor simbdélico que a cruz possui em si e que sempre foi reconhecido
por todas as tradicdes: € assim que, sem diminuir em nada seu
significado histérico. podemos vé-la como derivada deste préprio
valor simbdlico.

Uma outra conseqiiéncia da lei de correspondéncia é a
pluralidade de sentidos incluidos em cada simbolo: uma coisa
qualquer, de fato, pode ser considerada como representando ndo
apenas os principios metaffsicos, mas também as realidades de todas
as ordens que lhe sdo superiores, mesmo que ainda contingentes,
porque estas realidades das quais ela depende também mais ou menos
diretamente desempenham em relagdo a ela o papel de “causas
segundas™; e o efeito sempre pode ser tomade como simbolo da
causa, em qualquer grau que seja, porque tudo o que ele é ndo passa
da expressdo de alguma coisa que € inerente & natureza desta causa.
Estes sentidos simbélicos mdltiplos e hierarquicamente superpostos
ndc se excluem mutuamente, assim como ndo excluem o sentido
literal; ao contrdrio, eles sfo perfeitamente concordantes eantre si,
porque. eles exprimem na verdade as aplicages de um mesmo
principio a otdens diversas; e assim eles se corroboram ¢ se
completam integrando-se na harmonia da sintese total. E isto alids
que faz do simbolismo uma linguagem bem menos limitada do que a
linguagem comum, € 0 que o torna apto & expressio ¢ & comunicacio
de certas verdades; é por isso que ele abre possibilidades de
concepgdo verdadeiramente ilimitadas: € por isse que ele constitui a
linguagem inicidtica por exceléncia, o veifculo indispensdvel a todo
ensinamento tradicional.

A cruz possui assim, como todo simbolo, miltiplos
sentidos; mas nossa intengdo ndo € de desenvolver todos igualmente
aqui, e alguns apenas indicaremos Dbrevemente. O gue temos
essencialmente em vista. de fato, é o sentido metaffsico, que ¢ alids o
primeiro € 0 mais importante. por ser propriamente o sentido
principial; todos os demais ndo passam de aplicagdes contingentes e
mais ou menos secunddrias; e, se contemplarmos alguma destas
aplicagdes, serd sempre, no funde, para ligd-las a ordem metafisica,
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pois ¢ isto o que, do nosso ponto de vista, as torna vilidas ¢
legftimas, conforme a concepgiio, hoje completamente esquecida do
mundo moderno, das “ciéncias tradicionais”.

Notas:

[. Orient et Occident, 2° ed., pgs. 203-207.

2. Introduction Générale & I'Ende des Doctrines Hindoues, 3* parte, cap.
III; L'Homme et son Devenir selon le Véddnta. 3" ed., cap. L.

3. “A propria verdade histérica ndo ¢ s6lida se ndo derivar do Principio”

(Tchoang-Tseu, cap. XXV)



Capitulo 1

A MULTIPLICIDADE
DE ESTADOS DO SER

Um ser qualquer, seja ele o ser humano ou outro, pode
evidentemente ser visto a partir de muitos pontos de vista diferentes,
diriamos mesmo de uma indefinidade de pontos de vista, de
importédncia bastante desigual, mas todos igualmente legitimos dentro
de seus respectivos dominios, com a condigdo de que nenhum deles
pretenda ultrapassar seus limites prdprios, e menos ainda tornar-se
exclusivo e chegar 4 negagdo dos outros. Se € verdade que isto €
assim, e se consequentemente ndo podemos recusar a nenhum destes
poantos de vista, mesmo ao mais secunddrio e contingente dentre eles,
o lugar que lhe pertence pelo simples fato de ele corresponde a
alguma possibilidade, ndo é menos evidente, por outro lado, que, do
ponto de vista metafisico, o Unico que nos interessa aqui, a
consideragdo de um ser sob seu aspecto individual é necessariamente
insuficiente, pois quem diz metafisica diz universal. Nenhuma
doutrina que se limite & consideracdo dos seres individuais poderia
merecer o0 nome de metalfisica, qualquer que possa ser seu interesse
sob outros aspectos; uma tal doutrina poderd sempre ser chamada de
“fisica”, no sentido original do termo, pois ela se atém
exclusivamente ao dominio da “natureza”, ou seja da manifestagéo, e
ainda assim com a restri¢do de enfocar apenas a manifestagio formal,
ou mesmo mais especificamente um dos estados que a constituem.

Longe de ser em si mesmo uma unidade absoluta e
completa, como querem a maior parte dos filésofos ocidentais — e os
modernos sem excec¢éio — 0 individuo ndo passa na verdade de uma
unidade relativa e fragmentdria. Ele nfio é um todo fechado e auto-
suficiente, um “sistema fechado™ como a “mdnada” de Leibnitz; e a
no¢do de “substéncia individual”, entendida neste sentido, e a qual os
filésofos atribuem grande importdncia, ndo tem nenhum alcance
metaffsico; no fundo, ndo é outra coisa que a nogdo légica do
“sujeito”, e, se ela pode ser de grande utilidade sob este prisma, ela
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ndo pode ser legitimamente transportada para além dos limites deste
ponte de vista especial. O individuo, mesmo visto em toda a extensao
de que ¢ susceptivel, ndo € um ser total, mas apenas um estado
particular de manifestagiio de um ser, estado esse submetido a certas
condigBes especiais e determinadas de existéncia, e que ocupa um
dado lugar dentro da série indefinida de estados do ser total. E a
presenca da forma dentre. as condi¢des de existéncia que caracteriza
um estado como individual; é claro, de resto, que esta forma ndo deve
ser concebida necessariamente como espacial, pois ela sé o € no
mundo corpéreo, sendo o espaco precisamente uma das condigdes
que definem este mundo como tal (1).

Devemos relembrar aqui, ao menos sumariamente, a
distingdo fundamental do “Si” e do “eu”, ou da “personalidade” e da
“individualidade”, sobre que ji demos anteriormente todas as
explicacbes necessdrias (2). O “Si”, dissemos, é o principio
transcendente e permanente do qual o ser manifestado, o ser humano
por exemplo, nio € mais do que uma modificacdo transitéria e
contingente, modificagio que ndo pode de modo algum afetar o
principio. Imutdvel em sua natureza prépria, ele desenvolve suas
possibilidades em todos as modalidades de realizagfo, em multitude
indefinida, que sfio para o ser total outros tantos estados diferentes,
dos quais cada qual possui suas condicdes de existéncia limitativas e
determinantes, e dos quais apenas um constitui a por¢iio, ou melhor a
determinag@o particular deste ser que € o ‘“eu” ou a individualidade
humana. De resto, este desenvolvimento s6 € tal, a bem dizer, quando
o vemos do lado da manifestagdo, fora da qual tudo deve estar
necessariamente em perfeita simultaneidade no “eterno presente”; e é
por isso que a “permanente atualidade™ do “Si” nflo é afetada. O “Si”
é assim o princifpio pelo qual existem, cada qual dentro de seu
préprio dominio, que podemos chamar um grau de existéncia, todos
os estados do ser; e isto deve entender-se, ndo apenas dos estados
manifestados, individuais como o estado humano ou supra-
individuais - em outros termos, formais ou informais — mas tambhém,
embora o termo “existir” se torne entdo impréprio, dos estados nio-
manifestados, compreendendo todas as possibilidades que, por sua
propria natureza, ndo sdo susceptiveis de nenhuma manifestagio, e
mais as proprias possibilidades de manifestagdo em modo principial;
mas cste “Si” propriamente dito ndo tem nem pode ter, na unidade
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total e indivisivel de sua natureza intima, nenhum principio que lhe
seja exterior.

~ Dissemos que o termo “existir” ndo pode aplicar-se com
propriedade ao ndo-manifestado, vale dizer ao estado principial; de
fato, tomado em seu sentido estritamente etimoldgico (do latim ex-
stare), este termo indica o ser dependente em relagdo a um principio
outro que nao ele, ou, em outros termos, aquele que ndo possui em si
sua razdo suficiente, ou seja o ser contingente, que é a mesma coisa
que o ser manifestado (3). Quando falarmos da Existéncia, iremos
entende-la como a manifestagio universal, com todos os estados ou
graus que ela comporta, que podem cada qual ser designados
igualmente como “mundos”, e que sdo em multitude indefinida; mas
este termo ndo convém mais ao grau do Ser puro, principio de toda
manifestagdo e ele préprio ndo-manifestado, nem, com mais razio
ainda, aquilo que estd para além do préprio Ser.

Podemos coloca em principio, antes de qualquer coisa,
que a Existéncia, vista universalmente segundo a defini¢do que lhe
demos, é Unica em sua natureza intima, como o Ser € um em si-
mesmo, € em razfio precisamente desta unidade, porque a Existéncia
universal nio € outra coisa que a manifesta¢do integral do Ser, ou,
para falar mais exatamente, a realizacdo, em modo manifestado, de
todas as possibilidades que o Ser comporta e contém principialmente
em sua prépria unidade. Por outro lado, tanto quanto a unidade do
Ser sobre a qual estd fundamentada, esta “unicidade” da Existéncia,
se podemos usar um termo que pode parecer um neologismo (4), ndo
exclui a multiplicidade de modos da manifestacio nem € por eles
afetada, pois ela compreende igualmente todos estes modos pelo fato
mesmo de serem eles igualmente possiveis, sendo que esta
possibilidade implica em que cada um deva realizar-se segundo as
condi¢des que lhe sdo préprias. Resulta daf que a Existéncia, em sua
“unicidade”, comporta, como ji indicamos, uma indefinidade de
graus, que correspondem a todos os modos da manifestagdo
universal; e esta multiplicidade indefinida dos graus da Existéncia
implica correlativamente, para um ser qualquer visto na sud
totalidade, uma multiplicidade igualmente indefinida de graus
possiveis, dos quais cada um deve realizarse em um grau
determinado da Existéncia.
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Esta multiplicidade de estados do ser, que € uma verdade
metafisica fundamental, ¢ verdadeira quando nos limitamos a
considerar os estados de manifestacdo, como fizemos até agora e
como faremos sempre que se trate apenas da Existéncia; ela € entédo
verdadeira « fortiori se considerarmos ao mesmo tempo os estados de
manifestuglio ¢ os estados de nido-manifestagio, cujo conjunto
conslitui o ser total, visto entdo, ndo apenas dentro do dominio
restrito da  Existéncia, mesmo tomado na integralidade de sua
extensdio, mas dentro do dominio ilimitado da Possibilidade
universal. Deve compreender-se, com efeito, que a Existéncia ndo
encera lodas as possibilidades de manifestacdo, e ainda com a
restri¢io de que estas possibilidades s6 sdo concebidas na medida em
que se manifestem efetivamente, pois, na medida em que nao se
manifestarem, permanecendo em principio, manter-se-a30 no grau do
Ser. Consequentemente, a Existéncia estd longe de ser toda a
Possibilidade, concebida como verdadeiramente universal e total,
fora e além de todas as limitacdes, compreendendo-se ai mesmo esta
primeira limitac8o que constitui a determina¢do mais primordial de
todas, ou seja a afirmagéo do Ser puro (5).

Quando se trata dos estados de ndo-manifestagiio de um
ser, é preciso ainda distinguir o grau do Ser daquilo que lhe estd
além; neste ultimo caso, 0 termo “ser” ndo pode mais ser aplicado
em seu sentido préprio; mas somos obrigados, em funcio das
constituicio da linguagem, a fazé-lo na falta de um termo mais
adequado, mas atribuindo-lhe apenas um valor puramente analégico
e simbdlico, sem o que nos seria impossivel expressar as idéias de
que se trata. Assim ¢ que poderemos continuar a falar do ser total
como sendo ao mesmo tempo manifestado em certos estados e nio-
manifestado em outros, sem que isto implique em que, para estes
dltimos, devamos mnos restringir & consideragdo daquilo que
corresponde ao grau do Ser (6).

Os estados de ndo-manifestacdo sdo essencialmente
extra-individuais e, assim como o “Si” principial do qual nilo podem
ser separados, eles nio podem de modo algum ser individualizados:
quanto aos estados de manifestagdo, alguns séo individuais, enquanto
que outros sdo ndo-individuais, diferenga que corresponde, segundao
indicamos, & distingdo da manifestacio formal ¢ da mnilestagio
informal. Se considerarmos em particular o caso do homem, sua
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individualidade atual, que constitui propriamente falando o estado
humano, ndo passa de um estado de manifestacdo em meio a uma
indefinidade de outros, que devem ser concebidos todos como
igualmente possiveis e, por isso mesmo, como existindo ao menos
virtualmente, sendo efetivamente realizados para o ser que
enfocamios, sob um aspecto relativo e parcial, neste estado individual
humano.

* ok

Notas:

—

Ver L’Homme et son Devenir selon le Védanta, cap. Il e X.

Ibid., cap. II.

3. Resulta daf que, rigorosamente falando, a expressdo vulgar “‘existéncia
de Deus” é um contra-senso, quer se entenda por “Deus” o Ser, como se
faz usualmente, quer se entenda o Principio Supremo que estd para além
do Ser.

4. Este termo é o que permite traduzir mais exatamente a expressao drabe
equivalente Wahdarl-wujild. — Sobre a distincdo que se deve fazer
entre a “unicidade™ da Existéncia, a “unidade” do Ser e a ‘“ndo-
dualidade” do Principio Supremo. ver L’'Homme et son Devenir selon le
Védanta, cap. VI

5. Os fildsofos, para edificar seus sistemas, pretendem sempre,
conscientemente ou ndo, impor alguma limitagdo & Possibilidade
universal, o que é contraditério. mas que é exigido pela prépria
constituigdo de um sistema como tal; seria curioso fazer a histdria das
diferentes teorias filos6ficas modernas, que sdo as que apresentam em
maior grau este caréter sistemdtico, colocando-se do ponto de vista das
supostas limitagdes da Possibilidade universal.

6. Sobre o estado que corresponde ao grau do Ser e o estado

incondicionado que esta além do Ser, ver L’Homme et son Devenir

selon le Védania, cap. XIV e XV, 3" Ed.

o



Capitulo 11

O HOMEM UNIVERSAL

A realizacio efetiva dos estados miltiplos do ser refere-
se & concepgdo daquilo que as diferentes doutrinas tradicionais, e
notadamente o esoterismo islamico, chamam de “Homem Universal”
(1), esta concepcdio estabelece a analogia constitutiva entre a
manifestagdo universal ¢ sua modalidade individual humana, ou, na
linguagem do hermetismo ocidental, entre o “macrocosmo” e o
“microcosmo” (2). Esta concepgéo pode alids ser vista em diferentes
graus e com extensdes variadas, mas a analogia permanece a mesma
em todos os casos (3): assim, ela pode restringir-se &4 humanidade em
si, encarada seja em sua natureza especifica, seja mesmo na sua
organizacdo social, pois € sobre esta analogia que repousa
essencialmente, entre outras aplicagdes, a instituicio das castas (4).
Em outro grau, mais extense, a mesma nogéo pode abarcar o dominio
de existéncia correspondente a todo o conjunto de um estado do ser
determinado, qualquer que scja ele (5); mas este significado,
sobretudo se se trata do estado humano (mesmo tomado no
desenvolvimento integral de todas as suas possibilidades), ou de
qualquer outro estado individual, € ainda “cosmoldgico”, e o que
devemos essencialmente fazer aqui é uma transposi¢ao metafisica da
no¢io de homem individual, que deve efetuar-se no dominio extra-
individual e supra-individual. Neste sentido, a concepgao de
“Homem Universal” ird se aplicar antes de mais nada ao conjunto
dos estados de manifestacdo; mas podemos tornd-la ainda mais
universal, na plenitude do termo, estendendo-a igualmente aos
estados de ndo-manifestacdo, portanto & realizagdo completa e
perfeita do ser total, entendido no sentido superior que j4 indicamos,
¢ sempre com a ressalva de que o termo “ser” sé poderd ser tomado
¢ntio com um significado puramente analdgico.
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E essencial frisar aqui que toda transposicio metaffsica
deste género deve ser vista como a expressdo de uma analogia no
sentido préprio da palavra; ¢ lembraremos, para maior precisie, que
toda verdadeira analogia deve ser aplicada em sentido inverso: € isto
que representa o simbolo bem conhecido do “selo de Salom@o”,
formado pela unidio de dois tridngulos opostos (6). Assim, por
exemplo, do mesmo modo como a imagem num espelho € invertida
em relacdo ao objeto, aquilo que & primeiro e maior na ordem
principial é, ac menos aparentemente, o lltimo e o menor na ordem
da manifestagdo (7). Para fazermos uma comparacio no campo da
matemdtica, é assim que o ponto geométrico € quantitativamente nulo
e ndo ocupa nenhum espaco, embora seja o principio pelo qual se
produz todo o espago, que é o desenvolvimento ou a expanséo de
suas préprias virtualidades. E assim também que a unidade aritmética
é o menor dos nimeros se a colocamos diante da sua multiplicidade,
mas ¢ 0 maior em principio, porque contém a todos virtualmente e
produz toda a sua série pela simples repeti¢do indefinida de si-
mesma.

Existe, portanto, analogia, mas nao similitude, entre o
homem individual, ser relativo e incompleto, tomado aqui como o
tipo de um certo modo de existéncia (ou mesmo de toda a existéncia
condicionada), e o ser total, incondicionado e transcendente em
relacdo a todos os modos particulares e determinados da existéncia,
inclusive em relacdo a Existéncia pura e simples, € que chamamos
simbolicamente de “Homem Universal”. Devido a esta analogia,
podemos dizer que, se o “Homem Universal” ¢ o principio de toda a
manifesta¢do, o homem individual devera ser, na sua prépria ordem,
sua resultante e seu resultado - e é poroso que todas as tradigdes
concordam em considerd-lo como formado pela sintese de todos os
elementos e de todos os reinos da natureza (8). Desta forma, a
analogia se mostra exata; mas para justifici-la completamente, e com
ela a prépria designac@o do “Homem Universal”, seria preciso expor
consideragGes sobre o papel cosmoldégico do ser humano, que nos
levariam muito longe do presente estudo. Diremos, no momento,
apenas que o ser humano tem, no seu domfnio da existéncia
individual, um papel que podemos chamar de “central” em relagio a
todos os outros seres que se situam no mesmo dominio; este papel faz
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do homem a cxpressiio mais completa do estado individual em
questio, cujas possibilidades se integram por assim dizer nele (ao
menos sob um certo aspecto, e com a condigdo de tomé-lo, nao
apenits na sua modalidade corporal, mas no conjunto de todas as suas
modulidades, na extensdo indefinida de que sdo susceptiveis) (9). Af
residem as razbes mais profundas da nossa analogia; e € esta situaco
cm particular que permite transpor a nogdo de homem, mais do que
de qualquer outro ser que viva no mesmo estado, para transforma-la
na concepgito tradicional do “Homem Universal” (10).

Acrescentaremos ainda uma observagfio que é das mais
importantes: é que o “Homem Universal” sé existe virtualmente, e de
certa forma negativamente, como se fosse um arquétipo ideal, até que
a realizacdo efetiva do ser total Ihe dé uma existéncia atual e positiva;
¢ isto vale para qualquer ser, considerado como efetuando ou
devendo efetuar esta realizagdio (11). Diremos ainda, que este modo
de falar que apresenta como sucessivo o que € em si essencialmente
simultdneo, s6 é vélido quando nos colocamos do ponto de vista
particular de um estado de manifesta¢do do ser, tomado como ponto
de partida da realizacfio. Por outro lado, € evidente que expressdes
como “existéncia negativa” ou “existéncia positiva”, ndo devem ser
tomadas ao pé da letra, mesmo porque ai a prépria nogéo de
“existéncia” s6 se aplica numa certa medida e até um certo ponto;
mas as imperfeigOes inerentes a linguagem, pelo fato de que ela estd
ligada as condigdes do estado humano (e mais particularmente da sua
modalidade corporal e terrestre), obrigam as vezes ao emprego, com
todo o cuidado, de “imagens verbais™ deste tipo, sem o que seria
impossivel expressar as verdades metafisicas em linguas tio pouco
adaptadas para isto como o sdo as linguas ocidentais.

% %k

Notas:

(1) "Homem Universal” (em drabe El-Insdnul-Kamil) é o Adam Qadmon
da Cabala hebraica e o “Imperador” (Wang) da tradi¢do extremo-
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(3)

4)
(5)

(6)
)

(8

(9}
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oriental (Tao Te King, XXV). - No esoterisme isldmico existe um
grande ndmero de tratados de varios autores sobre El-Insdnul-Kdmil; os
mais importantes sao os de Mohyiddin ibn Arabi e de Abdul-Karim El-
Jilf.

J4  explicamos em outra parte como entendemos estes termos
(L'Homme et son devenir selon le Véddanta, cap. 11 e IV). - Estes
termos, de origem grega, tem seus cxatos cquivalentes em drabe (El-
Kawnul-kebir e El-Kawnug-geghir).

Podemos dizer 0 mesmo da teoria dos ciclos, que é outra expressao dos
estados de existéncia; todo ciclo secunddrio reproduz a seu modo, em
menor escala, as fases correspondentes do ciclo maior a que estid
subordinado.

Cf. Purusha-Shiikta do Rig-Véda, X, 90

A este respeito, e a propdsito do Vaishwinara da tradigdo hindu, ver
L'Homme et son devenir selon le Védanta, cap. XII.

Ver ibid., cap. I e IIL

Mostrames que isto se acha claramente expresso tanto nos textos dos
Upanishads eomo nos Evangelhos.

Assinalemos notadamente, a este respeito, a tradi¢io islimica relativa 2
criagdo dos anjos e do homem. — Néo € preciso dizer que o significado
real destas tradi¢des nao tem nada em comum com qualguer concepgao
“ransformista”, ou mesmo simplesmente “evolucionista”, no sentido
mais geral desta palavra, nem com nenhuma das fantasias modernas
ipspiradas mais ou menos diretamente de tais concepgdes
antitradicionais.

A realizagfio da individualidade humana integral corresponde ao
“‘estado primordial”, de que ja falamos muitas vezes, e que é chamado
de “estado edémico” na tradicfio judaico-cristd.

(10) Lembraremos, para evitar qualquer equivoco, gue sempre tomamos o

termo “‘transformagdo” em seu sentido estritamente etimolégico, que é
o de “passagem além da forma”, portanto para além de tudo o que
pertence & ordem das existéncias individuais.

(INEm um certo sentido, estes dois estados negativo e positivo do

“Homem Universal” correspondem respectivamente, na linguagem da
tradi¢Bio judaico-cristd, ao estado anterior 4 “queda” e ao estado
consecutivo 4 “redencdo”; trata-se, segundo este ponto de vista, dos
dois Addé de que fala Sdo Paulo (1* Epistola aos Corintios, XV), 0 que
mostra a0 mesmo tempo a relacio entre 0o “Homem Universal” e o
Logos (cf. Autorité Spirituelle et Pouvoir Temporel, 2" edigio, pg. 98).



Capitulo III

O SIMBOLISMO METAFISICO DA CRUZ

A maior parte das doutrinas tradicionais simboliza a
realizacio do “Homem Universal” por um signo que € sempre o
mesmo ¢ que se liga diretamente 4 Tradicfo primordial: € o signo da
cruz, que representa claramente o modo como esta unido € atingida
pela comunhdo perfeita entre a totalidade dos estados do ser,
harménica e conformemente hierarquizados, num desabrochar
integral nos dois sentidos da “amplitude” e da “exaltagfio”. De fato,
este duplo desabrochar do ser pode ser visto como efetuando-se, de
um lado, horizontalmente, ou seja em um certo nivel ou grau de
existéncia determinado, e de outro lado, verticalmente, ou seja nia
superposicdo hierdrquica de todos os seres. Assim, o sentido
horizontal representa a “amplitude” ou a extensdo integral da
individualidade tomada como base para a realizagdo; esta extensdo
consiste no desenvolvimento indefinido de um <conjunto de
possibilidades submetidas a certas condigdes especificas de
manifestagio; no caso do ser humano, esta extensdo ndo €, por sinal,
limitada & parte corporal da individualidade, mas ela compreende
todas as modalidades desta, sendo o estado corporal apenas uma
destas modalidades. O sentido vertical representa a hierarquia, ainda
mais indefinida, dos estados miiltiplos, dos quais cada qual, visto
também na sua integralidade, é um conjunto de possibilidades,
relacionadas a outros tantos “mundos” ou graus, todos
compreendidos na sintese total do “Homem Universal” (2). Na
representacio da cruz, a expansdo horizontal corresponde a
indefinidade das modalidades possiveis de um s6 estado do ser
considerado integralmente, e a superposi¢do vertical a série
indefinida de estados do ser total.

E claro que o estado cujo desenvolvimento &
representado pela linha horizontal pede ser qualquer estado; de fato,
cle seri o estado no qual o ser que pretende realizar o “Homem
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Universal” se ache atualmente manifestado, e este estado serd para
ele o ponto de partida e o suporte, ou a base, para esta realizacfo.
Qualquer estado podera fornecer a um ser esta base; se consideramos
especificamente o estado humano, € porque este nos concerne
diretamente, de modo que iremos tratar do caso dos seres que partem
deste estado para efetuar a realizagdo; mas, do ponto de vista
metafisico, este caso ndo constitui, de modo algum, um caso
privilegiado.

A totalizagio efetiva do ser, que estd além de toda
condi¢do, é a mesma coisa que a doutrina hindu chama de
“Libertagdo” (Moksha), ou que o esoterismo isldmico chama de
“Identidade Suprema” (3). No Isli ensina-se que o “Homem
Universal”, representado pelo conjunto “Addo-Eva”, tem o mesmo
niimero que Allah, 0 que € bem uma expressio da ‘“Identidade
Suprema” (4). E preciso fazer aqui uma observagio importante:
pode-se objetar que a designagdo “Addo-Eva”, embora susceptivel de
transposi¢do, sé se aplica em sentido prdprio ao estado humano
primordial; o que acontece é que a “Identidade Suprema”, embora s6
seja realizada efetivamente na totalizagdo dos estados miltiplos, j4 se
acha realizada virtualmente no estado “edémico”, na integragio do
estado humano ligado ao seu centro original, que € o ponto de
comunicacfo direta com os cutros estados (5).

De resto, podemos dizer que a integrago do estado
humano, ou de qualquer outro estado, representa, na sua ordem e
grau, a prépria totalizacio do ser; isto ficard mais claro pelo
simbolismo geométrico que iremos explicar. Isto acontece porque
podemos encontrar em todas as coisas, € notadamente no homem
individual (e mais particularmente ainda no homem corporal), a
correspondéncia e a figuragiio do “Homem Universal”; cada parte do
Universo, seja um mundo ou um ser particular, é sempre € em toda
parte andlogo ao todo. Leibnitz tinha razio em admitir que a
“substincia individual” (com as reservas que ji fizemos) deve conter
em si-mesma uma representacio integral do Universo, o que é uma
aplicacdo correta da analogia entre o “macrocosmo” e o
“microcosmo” (6); mas ao limitar-se & consideragdo da ‘“substincia
individual”, vendo-a como um ser completo e fechado sem nenhuma
comunicagdo com algo que o ultrapasse, ele ndo pbde passar da
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“umplitude™ & “exallagdo”, privando a sua teoria de um verdadeiro
slcunce metafisico (7).

Para voltarmos ao simbolismo da cruz, diremos que ela
tem viirios senttdos, mais ou menos secundirios e contingentes, além
do significude metafisico e principial que expusemos; e é natural que
seju assim, dada a pluralidade de sentidos que cabem em qualquer
simbolo. Antes de desenvolvermos a representagio geométrica do ser
¢ de seus estados multiplos, tal como ela é sintetizada no signo da
cruz, e de nos aprofundarmos neste simbolo, vamos falar um pouco
destes outros sentidos; embora esta consideragfes ndo sejam
propriamente o objeto de nosso estudo, tudo de certo modo é ligado,
e as vezes mais estreitamente do que supomos, em virtude da lei de
correspondéncia que € o fundamento de todo simbolismo.

L 3

Notas:

(1) Estes termos sdo da linguagem do esoterismo isldmico, que & bem
preciso sobre este ponto. - No munde ocidental, o simbolo da “Rosa-Cruz”
teve exatamente o mesmo sentido, antes que a incompreensio moderna
deturpasse seu sentido; o significado da roda sera explicado mais adiante,

(2) “A partir do momento em que o homem, no “grau universal”, se exalta
na direcéio do sublime, a partir do momento em que surgem nele os outros
graus (estados ndo-humanos), em perfeito desabrochar, ele é o “Homem
Universal”. A exaltagdo ¢ a ampliddo atingiram sua plenitude no Profeta
(que é assim idéntico ao “Homem Universal”)” (Epistola sobre a
Manifestagdo do Profeta, pelo Sheikh Mohammed ibn Fadlallah El-Hindi). -
Isto permite entender as palavras ditas a cerca de vinte anos por um alto
representante do Islam: “Se os cristdos tem o sinal da cruz, os mugulmanos
tem a doutrina”. Acrescentemos que, na ordem esotérica, a relagdo do
“Homem Universal” com o Verbo e com o Profeta ndo deixa haver, no
fundo da doutrina, nenhuma divergéncia entre Cristianismo ¢ Islam,
entendidos no seu verdadeiro significado. - Parece que o conceito de Vohii-
Muana. entre os antigos Persas, também corresponda ao do ‘“Homem
Universal™.

(3) Ver u respeito os tltimos capitulos de L'Homine et son devenir selon le
Veéddinta.
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(4) Este mimero, que & 66, é dado pela soma dos valores numéricos das
letras que formam os nomes Adam wa Hawd. Segundo o Génesis, 0 homem,
“eriado maeho e fémea” (ou seja num estado andrégitio) “€ a imagem de
Deus”; e, segundo a tradigio islamica, Aflah ordenou aos anjos adorar o
homem (Corido, 11, 34; XVII, 61; XVIII, 50). Q estado andrdgino original &
0. estado humano completo, no qual os complementares se equilibram, ao
invés de se opor. Acrescenternos que, na tradigdv hindu, uma expressic
deste estado estd contido simbolicamente na palavra Hamsa, onde os dois
polos complementares do ser sdo relacionados com as duas fases da
respiragdo, que representam as fases da manifestagfio universal.

(5) Os dois estédgios da realizagdo da “Identidade Suprema” correspondem 4
distingdo entre a “imortalidade efetiva” ¢ a “imortalidade virtual” {ver
L'Homme et son devenir selon le Védinta, cap. XVIII, 3a. ed.).

(6) J4 assinalamos que Leibnitz, ao contririo dos filésofos modernos,
possufa alguns dados tradicionais, embora elementares e incompletos, e que
parece alids ndo té-los entendido muito bem.

(7} Qutra falha na concepgfo de Leibnitz foi a introdugéo do ponto de vista
moral nas considerages de crdem universal, pelo “princfpio do melhor”, no
qual ele via a “razdo suficiente” de toda a existéncia. Digamos ainda que a
distingdio que ele estabelece entre o possivel € o real, nfo possui valor
metafisico, pois tudo o que & possivel € porisso mesmo real 4 sua maneira.
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Capitulo IV

AS DIRECOES DO ESPACO

Alguns escritores ocidenlais, com pretensdes mais ou
menos  inicidticas, quiseram dar & cruz um significado
exclusivamente astrondmico, dizendo que ela é “um simbole da
jungdo crucial que a eclfptica forma com o equador”, e também “uma
imagem dos equinécios, a partir do momento em que o sol, em seu
curso anual, cobre sucessivamente estes dois pontos” {1). A bem
dizer, se isto ocorre, é porque, como ja indicaros, os fendmenos
astrondmicos podem, de¢ um ponto de vista mais elevado, ser
considerados como simbolos, ¢ assim podemds encontrar neles, como
em muitas outras coisas, csta figuragdo do “Homem Universal”, a
que aludimos no capftulo precedente; mas, se estes fendmenos sio
sfmbolos, € evidente que cles ndo sao a coisa simbolizada, e que o
fato de encard-los ussim constilui uma inversdo das relagSes normais
entre as diversas ordens de realidades (2). Quando encontramos a
figura da cruz nos fenGmenos astrondmicos ou outros, ela tem
exalamente o mesmo valor simbélico que possui uma cruz que
tragarmos nés mesmos (3); isto ptova apenas que o verdadeiro
simbolismo, longe de ler sido inventadoe artificialmente pelo homem,
encontra-s¢ ni propria nalureza, ou, melhor dizendo, a natureza
inteira niio ¢ sendo um sfmbolo das realidades transcendentes.

Mesmo restabelecendo assim a sua interpretagio correta,
ds duas fases ciludas contém cada qual um erro: com efeito, por um
lado, a ecliptica ¢ o equador nio formam uma cruz, pois seus dois
planos ndo se cortam em dngulo reto; por outro, ¢s dois pontos
equinociais siio evidentemente unidos por uma s6 linka reta, de modo
que, aqui, a cruz aparcce menos ainda. O que se deve considerar em
realidade é, por uma parte, o plano do equador e o eixo que, unido os
dois pdlos, ¢ perpendicular a esse plano; sdo, por outra, as duas linhas
que juntam respectivamente os dois pontos solsticiais e os dois
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equinociais; teremos assim o que podemos chamar, no primeiro caso,
a cruz vertical e, no segundo, a cruz horizontal. O conjunto dessas
duas cruzes, que tem o mesmo centro, forma a cruz de trés
dimensdes, cujos bragos estdo orientados segunde as seis diregdes do
espaco (4); estas correspondem aos seis pontos cardeais que, com ©
préprio centro, formam o septendrio.

Ja tivernos ocasido de assinalar a importdncia atribuida
pelas doutrinas orientais a estas sete regides do espago, assim como
sua correspondéncia com certos periodos ciclicos (5); serd til
reproduzir aqui um texto que encontramos entfo e que mostra que a
mesma coisa se encontra também nas tradicdes ocidentais: “Clemente
de Alexandria diz que de Deus, ‘Coracdo do Universe’, partem as
extensdes indefinidas que se dirigem, uma para o alto, outra para
haixo, essa para a direita, aquela para a esquerda, uma para frente,
outra para trés; dirigindo seu olhar para estas seis extensdes como
para um niimero sempre igual, ele termina o mundo; ele € o comeco e
o fim (o alfa e o dmega); nele terminam as seis fases do tempo, e é
dele que eles recebem sua extensdo indefinida; este € o segredo do
mimero sete” (6).

Este simbolismo é também o da Qabbalah hebraica, que
fala do “Santo Paldcio”, ou “Palicio Interior” como situado no centro
das seis direcBes do espago. As trés letras do Nome divino Jehovah
(7), por sua séxtupla permutacio segundo as seis diregdes, indicam a
imanéncia de Deus no seio do Mundo, ou seja a manifestagio do
Logos no centro de todas as coisas, no ponto prireordial do qual as
extensdes indefinidas sdo a expansdo ou o desenvolvimento: “Ele
formou do Thohu (vazio)} alguma coisa & fez daquilo que nada era
aquilo que €. Ele talhou grandes colunas de éter impalpdvel (8). Ele
refletiu, e a Palavra (Memra) produziu todos os objetos e todas as
coisas pelo seu Nome Um” (9). Este ponto primordial de onde é
proferida a Palavra divina ndo se desenvolve somente ne espago
como dissemos, mas também no tempo; ele € o “Centro do Mundo”
sob todos os aspectos, ou seja, ele é a0 mesmo tempo o centro do
espago e o centro do tempo. Isto, bem entendido, tomado no sentido
literal s6 concerne ao nesso mundo, o tinico em que as condigdes de
existéncia podem ser expressas dirétamente em linguagem humana;
somente © mundo sensivel estd submetido ao tempo e ao espago;
mas, como se trata em realidade do Centro de todos os mundos,
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podemos passar 4 ordem supra-sensfvel efetuando uma transposigio
analdgica na qual o espago ¢ o tempo guardam nfo mais que um
significado puramente simbgélico.

Vimos que as seis fases do tempo, para Clemente de
Alexandria, correspondem respectivamente 3s seis diregSes do
espaco: s3o, como dissemos, seis perfodos ciclicos, subdivisdes de
um outro perfodo mais geral, e As vezes representades como seis
milénios. O Zohar, assim como o Talmud, divide a duragdo do
mundo em periodos milenares. “O mundo subsistird durante seis mil
anos a0s quais aludem as seis primeiras palavras do Génese” (10); e
esses seis milénios sdo andlogos aos seis “dias” da criagdo (11). O
sétimo milénio, como o sétimo “dia™, é o Sabbarth, ou seja a fase de
retorno ao Principio, que cormresponde naturalmente ao centro,
considerado como a sétima regido do espago. Existe ai uma espécie
de cronologia simbélica, que nio deve evidentemente ser tomada ao
pé da letra, assim como as que encontramos em outras tradi¢des:
Josephus (12) observa que seis mil anas formam dez “grandes anos”,
sendo o “grande ano” correspondente a seis séculos (é o Naros
caldeu); mas, em outras ocasides, aquilo que se designa por esta
mesma expressio é um periodo bem mais longo, de dez ou doze mil
anos entre os Gregos e os Persas. Isto, alids, ndo tem importincia
aqui, onde ndo se trata de calcular a duragfio real do nosso mundo, 0
que exigiriam um estudo aprofundado da teoria hindu dos
Manvantaras, como ndo € a isto que nos propomos presentemente,
basta tomar estas divisGes com seus valores simbdélicos. Diremos.
apenas que pode tratar-se de seis fases indefinidas, portanto de
duragiio indeterminada, mais uma sétima que corresponde ao 1érmino
de todas as coisas e a0 seu restabelecimento no estado primeiro (13).

Vollemos 2 doutring cosmogdnica da Qubbalah, tal
como cstd exposta no Sepher letsirah: “Tratu-se, diz Vulliaud, do
desenvolvimento a partir do Pensamento até o modificagdo do Som (a
Voz), do impenetrdvel ao compreensfvel. Estamos em presenga de
uma exposigio simbdlica do mistério que tem por objeto a génese
universal e que se lign a0 mistério da unidade. Em outras passagens,
trata-se do “ponto™ que se desenvolve por linhas em (odos os sentidos
(14), e que s6 se torna compreensfvel através do *Paldcio Interior”.
Trata-se do impalpdvel éter (Avir), onde se produz a concentracdo, de
ondeé ernana a luz (Aor)” (15). O ponto ¢ efetivamente o simbolo da
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unidade; ele é o principio da extensdo, que sé existe pela sua
irradiacdo (sendo que o “vazio” anterior é uma pura virtualidade),
mas ele sO se torna compreensivel situando-se a si mesmo nesta
extensdo, da qual ele se torna entdo o centro, como explicaremos
melhor adiante, A emanacio da luz, que d4 realidade & extensfo,
“fazendo do vazio alguma coisa e daquilo que nfo era isto que €7, €
uma expansdo que sucede a4 concentraciio; sdo as duas fases de
aspirag@o e de expiracfo de que tanto se fala na doutrina hindu, e das
quais a segunda corresponde & produgéo do mundo manifestado; e
cabe notar aqui a analogia que existe também, a este respeito, com o
movimento do coragfio € a circulagio do sangue no ser vivo. Mas,
prossigamos: “A luz (Aor) jorra do mistério do éter (Avir). O ponto
escondido foi manifestado, ou seja a letra iod’ (16). Esta letra
representa hieroglificamente o Principio, e diz-se que dela séo
formadas todas as outras letras do alfabeto hebraico, formagdo que,
segundo o Sepher letsirah, simboliza a do mundo manifestado (17).
Diz-se também que o ponto primordial incompreensivel, que € o Um
nio-manifestado, forma trés que representam o Comego, o Meio ¢ o
Fim (18), e que ‘estes trés pontos reunidos constituem a letra iod, que
é assim o Um manifestado (ou mais exatamente afirmado enquanto
principio da manifestagdo universal), ou, para falar em linguagem
teoldgica, Deus tornando-se “Centro do Mundo” através do seu
Verbo. “Quando este {od foi produzido, diz o Sepher Ietsirah, o que
restou desse mistério ou de Avir (0 éter) escondido foi Aor (a luz)”; e,
de fato, se tirarmos o iod da palavra Avir, resta Aor.

Vulliaud cita, a respeito, o comentdrio de Moise de Léon:
“Apés lembrar que o Santo, bendito seja, incognoscivel, s6 pode
alcangado a partir de seus atributos (mmiddoth) pelos quais Ele criou
os muados (19), comecemos pela exegese da primeira palavra da
Thorah: Bereshit (20). Autores antigos nos ensinaram, relativamente
a este mistério, que ele estd escondido no grau supremo, o éter puro e
impalpével. Este grau é a soma tofal de todos as espelhos posteriores
(extertores em relagio ao préprio grau) (21). Eles procedem dele pele
mistério do pouto que é, ele préprio, um grau oculto que emana do
éter puto e misterioso (22). O primeiro grau, absclutamente oculto
(ou seja ndo-manifestado), ndio pode ser alcangado (23). Da mesma
forma, o mistério do ponto supremo, embora profundamente
escondido (24), pode ser alcangado no mistério do Palécio Interior, O
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mistério da Coroa suprema (Kether, a primeira das dez Sephiroth)
corresponde a0 do puro e inalcancdvel éter (Avir). Ele é a causa de
todas as causas ¢ a origem de todas as origens. E dentro deste
mistério, origem invisivel de todas as coisas, que o “ponto” oculto de
onde tudo procede nasce. E por isso que est4 dito no Sepher letsirah:
“Antes do Um, o que se pode contar?” O que quer dizer: antes desse
ponto, o que se pode contar ou compreender (25)? Antes desse ponto
nio havia nada, exceto Ain, ou seja o mistério do éter puro e
impalpdvel, assim chamado (por uma simples negagfo) devido a ser
impossivel de se compreender (26). O comego compreensivel da
existéncia acha-se no mistério do “ponto” supremo (27). E porque
esse ponto € o “comego” de todas as coisas, ele € chamado
“Pensamento’™ (Mahasheba) (28). O mistério do Pensamento criador
corresponde ao “ponto” oculto. E no Paldcio Interior que o mistério
unido ao “ponto” oculto pode ser compreendido, pois o puro e
inalcangédvel éter permanece sempre misterioso. O “ponto” € o éter
tornado palpdvel (pela “concentragdo™, que € o ponto de partida de
toda diferenciagdo} no mistério do Paldcio Interior ou Santo dos
Santos (29). Tudo, sem excecdo, foi primeiramente concebido pelo
Pensamento (30). E se alguém disser: “Veja! Hd algo de novo no
mundo!”, faga-o calar-se, pois isto ja foi anteriormente concebido
pelo Pensamento (31). Do “ponto” escondido emana o Santo Pal4cio
interior (pelas linhas que saem desse ponto segundo as seis dire¢des
do espago). E o Santo dos Santos, o giiinquagésimo ano (alusdo ao
Jubileu, que representa o retorno ao estado primordial) (32), também
chamado a Voz que emana do Pensamento (33). Todos os seres e
todas as causas emanam entdio da for¢a do “ponto” superior. Eis o
que existe, relativo ao mistério das trés Sephiroth supremas” (34).
Quisemos transcrever esta passagem completa, malgrado sua
extensdo, porque, além do seu interesse intrinseco, ela tem uma
relagdo direta com o objeto de nosso estudo.

O simbolismo das diregdes do espago serd aplicado a
tudo o que iremos tratar a seguir, seja do ponto de vista
“macrocésmico”, como no que foi dito, seja do ponto de vista
“microcosmico”. A cruz de trés dimensdes constitui, segundo a
linguagem geométrica, um “sistema de coordenadas”, ao qual todo o
espago pode ser reportado; e o espago aqui simbolizard o conjunto de
todas as possibilidades, seja de um ser particular, seja da Existéncia
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universal. Este sistema é formado de trés eixos, um vertical ¢ os dois
outros horizontais, que sdo trés didmetros retangulares de uma esfera
com rajo indefinido, e que, mesmo independentemente de qualquer
consideragdo astrondmica, podem ser vistos como orientados para os
seis. pontos cardinais: no texto que citamos, de Clemente de
Alexandria, o alto e o baixo correspondem respectivamente ao Z€nite
e ao Nadir, a direita e a esquerda ao Sul e ao Norte, adiante e atrds ao
Leste e ao OQeste; isto poderia justificar-se pelas indicacdes
concordantes que se encontram em quase todas as tradigOes.
Podemos dizer também que o eixo vertical € o eixo polar, ou seja a
linha fixa que une os dois pdlos e ao redor da qual todas as coisas
cumprem a sua rotagdo; é portanto o eixo principal, enquanto que os
dois outros eixos horizontais sdo secunddrios e relativos. Desses dois
eixos horizontais, um, o eixo Norte-Sul, pode ser chamado também
de eixo solsticial, e ¢ outro, 0 eixo Leste-Oeste, pode ser chamado
eixo equinocial, o que nos remete ao ponto de vista astrondmico, em
virtude de uma certa correspondéncia dos pontos cardeais comas
fases do ciclo anual, mas cuja exposicdo completa nos levaria muito
longe e nieo tem muita importdncia aqui, mas que encontrard seu
lugar em outro estudo (35).

® K ke

Notas:

(1) Essas citagdes sdo tiradas, como exemplo caracteristico, de um autor
magdnico bem conhecido, J.-M. Ragon (Rituel du grade de Rose-Croix,
pgs. 25-28)

(2) Convém lembrar aqui que € esta interpretagdo astrondémica, insuficiente
em si mesma ¢ falsa quando se pretende exclusiva, que deu origem &
famosa teoria do “mito solar”, inventada em fins do século XVIII por
Dupuis e Volney. depois reproduzida por Max Miiller e hoje em dia
pelos principais representantes da auto-denominada ‘“‘ciéncia das
religides”, que consideramos impossivel de ser levada a sério.

(3) Lembremos alids, que o simbolo mantém sempre seu valor préprio,
mesmo quando tragado sem intencdo consciente, como acontece
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quando  certos  simbolos  incompreendidos  sdo  conservados
simplesimente como ornamentagao.

(4) Nao se deve confundir “dire¢des™ com “dimensdes’™ do espago: existem
seis diregdes, mas apenas trés dimensdes, cada qual comportando duas
dire¢des diametralmente opostas. E assim que a cruz de que falamos
possui seis bragos, mas é formada por apenas trés retas, cada qual
perpendicular as outras duas; cada brago €, segundo a linguagem
geométrica, uma “semi-reta” dirigida em um certo sentido a partir do
centro.

(5) Le Roi du Monde, cap. VII.

(6) P. Vulliaud, La Kabbale juive, tomo 1, pgs. 215-216.

(7) Este Nome é formado por quatro letras, iod he vau he, mas apenas trés
sdo diferentes, pois o /e € repetido duas vezes.

(8) Trata-se das “colunas™ da drvore sefirética: coluna do meio, da direita e
da esquerda; voltaremos a isso mais tarde. E essencial notar, por outro
lado, que o “é€ter” tratado aqui ndo deve ser entendido apenas como o
primeiro elemento do mundo corporal, mas também num sentido
superior obtido por transposicic analdgica, como acontece também
com o Akidsha da doutrina hindu (ver L'Homume et son Devenir selon le
Védanta, cap. III).

(9) Sepher letsirah, IV, 5.

(10) Siphra di-Tseniutha: Zohar, 11, 176 b.

(11)Lembremos aqui a palavra biblica: “Mil anos sdo como um dia aos
olhos do Senhor™.

(12) Antigquités judaigues, 1, 4.

(13)Este dltimo milénio ¢ sem duvida assimildvel ao “reino de mil anos”
que € citado no Apocalipse.

(14) Essas linhas séo representadas como os “cabelos de Shiva™ na tradigdo
hindu.

(15) La Kabbale juive, tomo I, pg. 217.

(16) Ibid., tomo I, pg.217.

(17) A “formagdo” (letsirah) deve ser entendida propriamente como a
produ¢do da manifestagfio a partir do estado sutil; a manifestagio no
estado grosseiro é chamada Asiah, enquanto que a manifestagdo
informal chama-se Beriah. Jd assinalamos esta exata correspondéncia
dos mundos vistos pela Qabbalah com o TribAuvana da doutrina hindu
(1.'"Homme et son Devenir selon le Védinta ,cap,V)

(18) lisses trés pontos podem, sob este aspecto, ser assimilados aos trés
clementos do monossilabo Aum, (Om) no simbolismo hindu, e também
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com 0 antigo simbolismo cristdo (ver L’'Homme et son Devenir selon le
Véddnta , cap. XV], 3" ed., e Le Roi du Monde, cap. IV).

(19) Encontramos aqui o equivalente. da distingdo que a doutrina hindu faz
entre Brahma “ndo-qualificado” (rirguna) e Bruhma *“‘qualificade”
(saguna), on seja entre 0 “Supremo” e o “Nio Supremo”, sendo este
Gltimo Ishwara (ver L'Homme et son Devenir selon le Védanta, caps. 1
¢ X). — Middah significa literalmente “medida™ (cf. o sAnserito mdtra),

(20) Sabemos que € com esta palavra que se inicia o Génese: “in Principio™.

{21) Vemos que esse grau é o mesmo que o “‘grau universal” do esoterismo
islimico, no qual se totalizam sinteticamente todos os graus, ou seja
todos os estados da Existéncia. A mesma doutrina utiliza a comparagio
do espelho ¢ outras similares: € assim que, segundo uma expressiao que
ja citamos, (L’Hornune et son Devenir selon le Véddnta, cap. X), a
Unidade, considerada como contendo em si todos os aspectos da
Divindade (Asrdr Rabbaniyah ou mistérios dominicais), vale dizer
todos os atributos divinos, expressos pelos nomes cifitiyah (ver Le Roi
du Monde, cap. III), “é do Absoluto (0 “Santo” ininteligivel fora de
Seus atributos) a superficie reverberante com inumerédveis facetas que
magnifica toda criatura que ai se olha diretamente”;, nfio é preciso dizer
que & destes Asrdr Rabbaniyah que se trata aqui.

(22) O grau representado pelo ponto, que corresponde 4 Unidade, é o do Ser
puro (/sirwara na doutrina hindu).

(23) Podemos, a propésito, lembrar o que ensina a doutrina hindu a respeito
do que estd para além do Ser, ou seja o eslado incondicionado de Atmnd
(ver , cap. XV. 3 ed., onde indicamos ensinamentos concordartes de
outras tradi¢bes.

(24)0 Ser ¢ ainda ndo-manifestado, mas cle ¢ o principio de toda
manifestagdo.

(25) A unidade é, de fato, 0 primeiro de todos os niimeros; antes dela, ndo hi
nada que possa ser conlado: ¢ a numeragiic aqui € tomada como
simbolo do conhecimento distintivo.

(26)E o Zero metafisico, ou o “Nio Ser” da tradicio extremo-oriental,
simbolizado pelo “vazio” (cf. Tao Te King, XI}: j4 explicamos em outra
parte porque as expresstes de forma negativa sdo as inicas que ainda
podem ser aplicadas para além do Ser (L'Homme ¢t son Devenir selon
le Véddnta, cap. XV, 3 ed.)

(27) Ou seja no Ser, que ¢ o principio da Existéricia, a qual € a mesma coisa
que a manifestagdo universal, assim come a unidade & o principio e o
comego de todos ps nimeros.
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(28) Porque todas as coisas devem ser concebidas pelo pensamento antes de
serem realizadas exteriormente; isto deve se entender analogamente por
uma transposi¢do da ordem humana 4 ordem c6smica.

(29)0 “Santo dos Santos” era representado pela parte mais interior do
Templo de Jerusalém, que era o Taberniculo (mishkan) onde se
manifestava a Shekinah, ou seja a “'presenga divina”.

O E o Verbo enquanto Intelecto divino, que é, segundo uma expressdo
teol6gica cristd, o “lugar dos possiveis”,

(31) E a “permanente atualidade” de todas as coisas no “eterno presente”.

(32) Ver Le Roi du Monde, cap. TIT; lembraremos que 50=7 + 1. A palavra
kol, “tudo”, em hebraico e arabe, tem como valor numérico 50. Cf.
também as “cingiienta portas da Inteligéncia™.

(33) E ainda o Verbo, mas enquanto Palavra divina; ele € em primeiro lugar
Pensamento no interior (ou seja em si mesmo), depois Palavra no
exterior (ou seja em relagdo A Existéncia universal), sendo a Palavra a
manifestacdo do Pensamento; ¢ a primeira palavra proferida foi o lehi
Aor (Fiat Lux) do Génese.

(34) Citado em La Kabbale Juive, tomo I, pgs. 405-406.

(35) Podemos notar ainda, a titulo de concordancia, a aluséio que S3o Paulo
faz ao simbolismo das diregSes ou das dimensdes do espago, quando
fala da “largura, do comprimento, da altura e da profundidade do amor
de Cristo” (Epistola aos Efésios, III, 18). Aqui, apenas quatro termos
sdo enunciados, ao invés de seis: os dois primeiros correspondem
respéctivamente aos dois eixos horizontais, cada um tomado em sua
totalidade; os dois dltimos correspondem as duas metades superior e
inferior do eixo vertical. A razdo desta distingfio, no que concerne as
duas metades do eixo vertical, é que elas se reportam a dois gunas
distintos, ¢ mesmo apostos em um certo sentido: ao contrério, os dois
eixos horizontais inteiros se referem a um s6 e mesmo gusna, como
veremos no capitulo seguinte.
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Capitulo V

TEORIA HINDU DOS TRES GUNAS

Antes de avangarmos mais, devemos lembrar algumas
coisas a respeito da teoria hindu dos trés gunas (1); nossa intengdo
ndo € a de expor essa teoria completamente, com fodas as suas
aplicagbes, mas apenas apresentar aqui dlgumas consideragdes
pertinentes ao assunto que vimos tratando. Estes trés gunas sdo
qualidades ou atributos essenciais, constitutivos ¢ primordiais dos
seres, vistos em seus diferentes estados de manifestacio (2); ndo se
trata de estados, mas de condigdes gerais &s quais os seres estfio
submetidos, e pelas quais acham-se ligados de certa forma (3), e das
quais eles participam segundo propor¢des indefinidamente variadas,
em virtude de que repartem-se hierarquicamente dentro do conjunto
dos “trés Mundos™ (Tribhuvana), vale dizer de todos os graus da
Exist&ncia universal.

Os trés gunas sdo: sattwa, a conformidade 3 esséncia
pura do Ser (Sar), que ¢ idéntico A luz do Conhecimento (Jndna),
simbolizada pela luminosidade das esferas celestes que representam
os estados superiores do seri rajus, o impulso que provoca a
expansdo do ser em um estado delerminado, ou seja o
desenvolvimento daquelas possibilidades suas gue se situam num
certo nfvel da Existéncia; enfim, famas, a obscuridade, assimilada a
ignorincia (avidyd), raiz tencbrosa do ser considerado em seus
estados inferiores. Isto ¢ verdadeiro para todos os estados
manifestados do ser, quaisquer que sejam, mas se pode também,
naturalmente, considerar estas qualidades ou tendéncias mais
particularmente em relagiio ac estado humano: sathwa, tendéncia
ascendente, refere-se sempre aos estados superiores, relativamente ao
estado particular tomado como base ou ponto de partida desta
reparticdo hierdrquicd, e tamas, tendéncia descendente, aos estados
inferiores em relagio ao mesmio estado; quanto a rajas, este se refere
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no o proprio estado, considerado como ocupando uma situagfio
intermedidria entre os estados superiores e os inferiores, portanto
definido por uma tendéncia que nfo é nem ascendente nem
descendente, mas horizontal; e, no presente caso, este estado € o
“mundo do homem” (mdnava-loka), ou seja 0 dominio ou o grau
ocupado  pelo estado individual humano dentro da Existéncia
universal. Podemos ver assim sem dificuldade a relagdo disto com o
simbolismo da cruz, seja esse simbolismo visto do ponto de vista
puramente metafisico ou do ponto de vista cosmolégice, ou que sua
aplicagio se faga na ordem “macrocésmica” ou na ordem
“microcésmica”. Em todos os casos, podemos dizer que rajas
corresponde a toda a linha horizontal, ou melhor, s¢ considerarmos a
cruz de trés dimensdes, ao conjunto das duas linhas que definem o
plano horizontal; tamas corresponde a parte inferior da linha vertical,
aquela localizada sob o plano horizontal, e sattwa a parte superior,
acima do plano em questdo, o qual divide assim a esfera indefinida
de que j4 falamos em dois hemisférios, um superior e outro inferior,

Em um texto dos Vedas, os trés gunas sdo apresentados
como convertendo-se um no outro, procedendo segundo uma ordem
ascendente: “Tudo era ramas (na origem da manifestacdo considerada
como saindo da indiferenciacfio primordial de Prakriti). Ele (ou seja,
o Supremo Brahma) ordenou uma mudanga, € tamas tomou as cores
(vale dizer, a natureza) (4) de rajas (intermedidrio entre a
obscuridade e a luminosidade); e rajas, tendo recebido uma nova
ordem, revestiu-se da natureza de sattwa.” Se considerarmos a cruz
de trés dimensdes como tragada a partir do centro de uma esfera, a
conversio de rtamas em rgjas pode ser representada como
descrevendo a metade inferior desta esfera, de um polo ao equador, e
4 de rgjas em sartwa como descrevendo a metade superior desta
esfera, do equador ao outro polo. O plano do equador, suposto
horizontal, representa entdo, como dissemos, o dominio da expansdo
de rajas, enquanto tamas e sattwa tendem respectivamente para os
dois pélos, extremidades do eixo vertical (5). Enfim, o ponto de onde
¢ ardenada a conversdo de ramas em rajas e de rajas em sattwa, € 0
proprio centro da esfera, como podemos ver reportando-nos as
observagoes do capitulo anterior (6); mais adiante teremos ocasido de
explicar methor (7).
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Isto € igualmente aplicdvel, seja ao conjunto dos graus da
Existéncia universal, seja ao dos estados de um ser qualquer; existe
sempre uma perfeita correspondéncia entre os dois casos, pois cada
estado de um ser se desenvolve, com toda a extensdo de que é
susceptivel (e que € indefinida) em um grau determinado da
Existéncia. Por outro lado, podemos fazer certas aplica¢cdes mais
particulares, notadamente na ordem cosmolégica, a esfera dos
elementos; mas, como a teoria dos elementos ndo entra no quadro do
presente estudo, & preferfvel reservar tudo o que lhe concerne para
uma outra ocasido, em que nos propomos a tratar das condigdes da
existéncia corporal.

* ok %

Notas:

(1) Ver Introduction Générale i I'Etude des Doctrines Hindoues, pg. 244 ¢
L’Homme et son Devenir selon le Védanta, cap. IV.

(2) Os trés gunas sdo de fato inerentes a Prakriti, que é a “raiz” (mila) da
manifestagdo universal; eles se acham em perfeito equilibrio na
indiferenciagio primordial, e toda manifestagio constitui uma ruptura
desse equilibrio.

(3) Em sua acepgdo comum e literal, a palavra giena significa “corda”; da
mesma forma, os termos bandha e pdsha. que significam propriamente
“lago”, aplicam-se a todas as condigdes particulares e limitativas da
existéncia (upddhis) que definem mais particularmente tal ou tal estado
ou modo da manifestagio. E preciso dizer, no entanto, que a
denominagio de guna aplica-se mais exatamente & corda de um arco;
ela exprime porlanto, sob um certo aspecto ao menos, a idéia de
“tensdao” em diversos graus, donde, por analogia, a de “qualificagdo”;
mas talvez a idéia seju menos a de “tensdo” do que a de “tendéncia”,
que lhe é aparentada como o indicam as proprias palavras, e que
responde mais exatamente A defini¢do dos trés gunas.

(4) A palavra varna, que significa propriamente “‘cor”, e por generalizagio
“qualidade”, é empregada analogamente para designar a natureza ou a
esséncia de um principio ou de um ser; daf deriva também seu uso no
sentido de “casta”, porque a institui¢do das castas, vista em sua razdo
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(5)

(6)

profunda, traduz essencialmente a diversidade das naturezas proprias
nos diferentes individuos humanos (ver Introduction Générale a I’ Etude
des Doctrines Hindoues, 3 parte, cap. VI). De resto, no que concerne
wos trés  gunas, eles sdo efetivamente representados por cores
simbdlicas: tamas pelo preto, rajas pelo vermelho, seftwa pelo branco
(Chandogva Upanishad, 6 Prapéthaka, 3 Khanda, shruti 1; cf.
Antorité Spirituelle et Pouvoir Temporel, 2’ ed., pg. 53).

Este simbolismo parece esclarecer e justificar a imagem da “corda de
arco”™ que se acha implicada no significade do termo guna.

E a este papel do Principio, no mundo e em cada ser, que se refere a
expressdo “ordenador interno” (antar-ydmi): ele dirige todas as coisas
do interior, residindo no ponto mais interior de todos, que é o centro
(ver L'Homme et son Devenir selon le Védinta cap. XIV, 3 ed.).

Sobre este mesmo texto considerado como dando um esquema da
organizagio dos “trés mundos”, em correspondéncia com os trés gunas,
ver L'Esotérisme de Dante, cap. V1.
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Capitulo VI

A UNTIAO DOS COMPLEMENTARES

Devemos agora, a0 menos sumariamente, verificar um
outro aspecto do simbolismo da cruz, que é talvez o mais conhecido,
embora possa parecer, 4 primeira vista pelo menos, nio ter uma
relacdo muito direta com o que vimos até aqui: trata-se de encarar a
cruz considerando-a como simbolo da unido dos complementares..
Podemos a este respeito, nos contentarmos em encarar a cruz sob sua
forma em duas dimensBes, como é 0 mais comum acontecer; mas
basta, para voltarmos & cruz de trés dimensdes, lembrar que a linha
horizontal udnica pode ser tomada como a projecdo do plano
horizontal inteiro sobre o plano suposto vertical no qual a figura é
tracada. Isto posto, podemos ver a linha vertical como representando
o principio ativo e a linha horizontal como o principio passivo; estes
dois prineipios sdo também designados respectivamente, por analogia
com a ordem humana, como masculino ¢ feminino; se os tomarmos
em seu sentido mais amplo, vale dizer em relagéo a todo o conjunto
da manifestagiio universal, eles serdo aqueles que aos quais a tradigio
hindu nomeia como Purusha e Prakriti (1). Ndo se trata de
retomarmos ou desenvelvermos aqui as consideragbes a que déo
margem as relagdes entre esses dois principios, mas apenas de
mostrar que, apesar das aparéncias, existe uma certa ligacao entre
este significado da cruz e aquele a que chamamos seu significado
metafisico.

Diremos ent3o, e voltaremos adiante de modo mais
explicito, que esta ligagdo resulta da relacdo que existe, no
simbolismo metafisico da cruz, entre o eixo vertical e o plano
horizontal. Deve ficar claro que termos tais como ativo e passivo, ou
seus equivalentes, sé fazem sentido um em relagéio ao outro, pois a
complementaridade € essencialmente uma correlagio entre dois
termos. Isto posto, é evidente que uma complementaridade como a de
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ativo e passivo pode ser encarada em graus diversos, de tal modo que
um termo pode desempenhar um papel ativo ou passivo segundo
aquilo em relagiio a que ele desempenha este papel; mas, em todos os
casos, poderemos sempre dizer que, numa tal relag@o, o termo ativo
é, em sua ordem, o andlogo de Purusha, e o termo passivo o andlogo
de Prukriri. Ora, veremos no que segue que o eixo vertical, que religa
todos os estados do ser atravessando-os por seus respectivos centros,
é o lugar de manifestagio daquilo que a tradigdo extremo-oriental
chama “Atividade do Céu”, que é precisamente a atividade “ndo-
agente”™ de Purusha, pela qual sdo determinadas em Prakriti as
produghes  que correspondem a todas as possibilidades de
manilestagdo. Quanto ao plano horizontal, veremos que ele constitui
um “plano de reflexdo”, representado - simbolicamente como a
“superficic das dguas™; e sabemos que as “Aguas” sdo, em todas as
trudi¢des, um simbolo de Prakriti ou da “passividade universal” (2);
a bem dizer, como este plano representa um certo grau da Existéncia
(¢ poderiamos igualmente encarar qualquer dos planos horizontais
que correspondem a4  multitude indefinida dos estados de
manifestagiio), ele ndo se identifica propriamente a Prakriti, mas.
apenas a algo que é ji determinado por um certo conjunto de
condigdes especiais de existéncia (as quais definem um mundo), e
que desempenha o papel de Prakriti, num sentido relativo, em um
certo nivel dentro do conjunto da manifestag@o universal.

Deviemos também precisar um outro ponto, que se
relaciona  dirctamente & consideragdo do “Homem Universal™:
falamos dele anteriormente como constituido pelo conjunto “Adao-
Evi”, ¢ dissemos que a dupla Purusha-Prakriti, seja em relagdo a
toda a manifestagdo, seja mais particularmente em relagdo a um
estado do ser determinado, pode ser vista como equivalente do
“Homem Universal™ (3). Sob este ponto de vista, a unido dos
complementares deverd entilo ser considerada como constituindo o
“Andrégino™ pritmordial de que falam todas as tradigbes; sem nos
estendermos sobre esta questio, pademos dizer que o que se deve
entender por isto ¢ que, ma otalizagdo do ser, os complementares
devem se encontrar em  cquilibrio  perfeito, sem nenhuma
predominancia de um sobre o outro. Deve-se notar, por outro lado
que a este “Andrégino™ é em geral atribuida simbolicamente a forma
esférica (4), que é a menos diferenciada de todas, por estender-se
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ignalmente em todas as diregdes, e que os Pitagéricos viam como a
forma mais perfeita e como a figura da totalidade universal (5). Para
dar assim .a idéia de totalidade, a esfera deve alids, como j4 dissemos,
ser indefinida, como o séo os eixos que formam a cruz, e que sdo trés
didmetros retangulares dessa esfera; em outros termos, a esfera,
sendo constituida pela irradiagfio de seu centro, nio se fecha jamais,
pois a irradiagfio se d4 indefinidamente, preenchendo todo o espago
por uma série de ondas concéntricas, cada qual reproduzindo as duas
fases de concentra¢iio e de expansio da vibrago inicial (6). Essas
duas fases sdo elas mesmas uma das expressdes da
complementaridade (7); se, saindo das condi¢bes especiais que s3o
inerentes & manifestagio (em modo sucessivo), as vemos em
simultaneidade, elas equilibram-se mutuamente, de modo que a sua
reunido equivale a imutabilidade principial, assim como a soma dos
desequilibrios parciais pelos quais se realiza toda a manifestagio
constitui sempre e invariavelmente o equilibrio total.

Enfim, uma observagéio que tem também sua importincia
é a seguinte: dissemos que os termos de ativo e passivo, por
expressar apenas uma rela¢do, podem ser aplicados em diferentes
graus; resulta daf que, se considerarmos a cruz de trés dimensdes, na
qual o eixo vertical e o plano horizontal encontram-se nessa relagio
de ativo e passivo, poderemos ainda encarar a mesma relagéo entre os
dois eixos horizontais, ou entre o que eles representardo
respectivamente. Nesse caso, para conservar a correspondéncia
simbdlica estabelccida no comego, podemos, embora ambos os eixos
sejam horizontais em realidade, dizer que um deles, aquele que
desempenha o papel ativo, é relativamente vertical em relagio ao
outro. E assim que, por exemplo, se virmos os dois eixos como sendo
respectivamente o c¢ixo solsticial e o eixo equinocial, como dissemos
anteriormente em conformidade como simbolismo do ciclo anual,
poderemos dizer que o eixo solsticial é relativamente vertical em
relagdo ao eixo equinocial, de tal maneira que, no plano horizontal,
ele desempenha analogamente o papel de eixo polar (eixo Norte-Sul),
sendo entdo do eixo equinocial o papel de eixo equatorial (eixo
Leste-Oeste) (8). A cruz horizontal reproduz assim, em seu plano,
relagdes andlogas As que sio expressas pela cruz vertical; e, para
voltarmos aqui ao simbolismo metaffsico, podemos dizer ainda que a
integracdo do estado humano, representado pela cruz horizontal e,
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dentro da ordem de existéncia 4 qual ela se refere, como que uma
imagem da totalizagiio mesma do ser, representada pela cruz vertical

(9).

* ok ok

Notas:

=N -

*

Ver L.'Homme et son Devenir selon le Védanta, cap. IV,

Ver ibid. cap. V.

Ihid., cap. 1V,

Clonhceemos a respeito o discurso que Plalao, no Banquete, coloca na
boca de Aristofanes, e do qual a maior parte dos comentaristas
modernos  desconhece o valor simbdlico, entretanto evidente.
Encontraumos algo similar em um certo aspecto do simbolismo do yin-
vang extremo-oriental, de que trataremos mais adiante.

Dentre odas as linhas de igual comprimento, a circunferéncia é a que
abarca a superficie médxima; da mesma forma, dentre os corpos de igual
superficie, a esfera € o que contém o maior volume; est4 af, do ponto de
vista puramente matematico, a razdo pela qual estas figuras eram
consideradas como as mais perfeitas. Leibnitz inspirou-se nessa idéia na
suit coneepeiio do “melhor dos mundos”, que ele definiu como sendo,
dentre a multitude indefinida de todos os mundos possiveis, aquele que
encerra o mdximo de ser ou de realidade positiva; mas a aplicacdo que
cle fuz disto, como ji indicamos, n3o tem um alcance metafisico
verdadciro.

Fista forma esférica luminosa, indefinida e n3o fechada, com suas
alternativas de concentragdo e de expansdo (sucessivas do ponto de
vistn da manifestacdo, mas em realidade simultdneas no ‘“‘eterno
presente”) &, no esolerismo isldmico, a forma de Rih muhammadivah; é
esta forma total do *Homem Universal” que Deus ordenou aos anjos
que adorassem, como foi dito antes; e a percepgiio desta mesma forma
estd implicada num dos graus da iniciag@o isldmica.

Indicamos mais acima que isto, na tradicdo hindu, € expresso pelo
simbolismo da puluvra Hamsa. Encontramos também. em certos textos
tintricos, a palavia aha simbolizando a unido de Shiva e Shakei,
representados respectivamente pela primeira e pela dltima letra do
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alfabeto sinscrito (assim como, na particula hebraica, eth, o aleph e o
thau representam a “esséncia” e a “substancia’™ de um ser).

Esta observagdo aplica-se notadamente ao simbolismo da swastika, de
que frataremos mais adiante.

A respeito da complementaridade, assinalaremos ainda que, no
simbolismo do alfabeto drabe, as duas primeiras letras, alif e ba, sdo
consideradas como respectivamente ativa ou masculina e como passiva
ou feminina; sendo a forma da primeira vertical e a da segunda
horizontal, sua reunido forma a cruz. Por outro lado, os valores
numéricos dessas letras é respectivamente 1 e 2, 0 que concorda com o
simbolismo aritmético pitagérico, segundo o qu al a “modnada” é
masculina e a “diade” € feminina; a mesma concordincia encontra-se
em outras tradigdes, como por exemplo na tradigio extremo-oriental,
onde, nas figuras dos koua ou “trigramas” de Fo-Hi, o yang, principio
masculino, € representado por um trago continuo, e o yin, principio
feminino, por um trago quebrado (ou melhor interrompido ao meio);
esses simbolos, chamados de “as duas determinagGes”, evocam
respectivamente as idéias de unidade e de dualidade; & claro que tudo
isto tem um sentido diferente do que um simples sistema de
“numeragdo”, que Leibnitz imaginou encontrar ai (ver Orient et
Occident, 2 ed., pgs. 64-70). De um modo geral, segundo o 1 Ching, os
niimeros impares correspondem 20 yang € os pares a0 yin; parece que a
idéia pitagdrica do par ¢ do impar encontra-se também naquilo que
Platio chama de o “mesmo™ e o “outro”, correspondendo
respectivamente & unidude e & dualidade, vistas alids exclusivamente no
mundo manifestado. - Na numeragdio chinesa, a cruz representa o
nimero 10 (como a cifra romana X, s6 que em outra posigéo); podemos
ver aj uma alusdo ‘a relag@io que existe entre o dendrio e 0 quaterndrio:
1+2+43+4=10, relagdo que era figurada pela Tetraktys pitagérica. De
fato, na correspondéncia das figuras geométricas com os mimeros, a
cruz representa naturalmente o quaternério; mais precisamente, ela o
representa sob seu aspecto dinimico, enquanto que o quadrado o
representa sob seu aspecto estdtico; a relagio entre esses dois aspectos é
expressa pelo problema hermético da “quadratura do circulo”, ou,
segundo o simbolismo geométrico de trés dimensGes, por uma relagéo
entre a esfera e o cubo a que aludimos a respeito das figuras do “Paraiso
terrestre” e da “Jerusalém celeste” (Le Roi du Monde, cap. XI). Enfim,
notaremos ainda a este respeito que, no niimero 10, as duas cifras 1 e 0
correspondem também respectivamente ao ativo ¢ ac passivo,
representados pelo centro e pela circunferéncia segundo um outro
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simbolismo, que podemos ligar ao da cruz lembrando que o centro é o
ponto de cruzamento do eixo vertical com o plano horizontal, no qual
silua-se a circunferéncia, que representard a sua expansdo neste plano
por uma das ondas concéntricas pelas quais ela se efetua; o circulo com
o ponto central, figura do dendrio, é ao mesme tempo o simbolo da
perfeicio cfclica, ou seja da realizagdo integral das possibilidades
implicadas num estado de existéncia.
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Capitulo VII

" A RESOLUCAOQ DAS OPOSICOES

No capitulo precedente, falamos de complementares, ndo
de contrdrios; é preciso ndo confundir essas duas nogdes, como se faz
muitas vezes, para ndo tomar a complementaridade como uma
oposigdo. O que pode dar lugar a certas confusfes a este respeito, é
que As vezes as mesmas coisas aparecem como contrdrias ou como
complementares conforme o modo como as encaramos; nesse caso,
podemos sempre dizer que a oposigio corresponde ao ponto de vista
mais exterior e mais superficial, enquanto que a complementaridade,
na qual esta oposi¢do se acha de certa forma jé conciliada e resolvida,
corresponde a um ponto de vista mais elevado ou mais profundo,
como jd explicamos em outra parte (1). A unidade principial exige de
fato que ndo hajam oposigdes irredutiveis (2); portanto, se é verdade
que a oposi¢do entre dois termos existe realmente nas aparéncias e
possui uma realidade relativa em um certo nivel de existéncia, esta
oposi¢éio deve desaparecer automaticamente como tal e resolver-se
harmoniosamente, por sintese ou integrago, ao passar para um nivel
superior. Pretender que nfo seja assim, seria querer introduzir o
desequilibrio até na prdpria ordem principial, enquanto que, como ja
dissemos, todos os desequilibrios que constituem os elementos da
manifestacio vistos “distintivamente” concorrem necessariamente ao
equilfbrio total, que nada pode aféetar ou destruir. A prépria
complementaridade, que ¢ ainda uma dualidade, deve, a um certo
grau, desaparecer diante da unidade, pois seus dois termos irdo se
equilibrar e neutralizar até fundirem-se indissoluvelmente na
indiferenciacdo primordial.

A figura da cruz pode ajudar a compreender a diferenga
que existe entre complementaridade e oposi¢do: vimos que a vertical
e a horizontal podem ser vistas como representando dois termos
complementares; mas, evidentemente, nio podemos dizer que haja
oposi¢do entre o sentido vertical e o sentido horizontal. O que
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representit claramente a oposicao, dentro da mesma figura, sdo as
diregdes contrdrias, a partir do centro, das duas semi-retas que sao as
duas metades de um mesmo eixo, qualquer que seja ele; a oposigéo
pade ser vista igualmente tanto no sentido vertical quanto no
horizontal, Teremos assim, na cruz vertical de duas dimensGes, dois
pares de termos opostos formando um quaterndrio; o mesmo
acontecera para a cruz horizontal, da qual um dos eixos pode ser
considerado como relativamente vertical em relagdo ao outro, como
indicamos no capitulo precedente. Se reunirmos as duas figuras na
cruz de trés dimensdes, teremos trés pares de termos opostos, como
jd vimos a respeito das direcdes do espago e dos pontos cardeais.
Cube lembrar que uma das oposi¢des quaterndrias mais conhecidas, a
dos clementos e das qualidades sensiveis ‘que lhes correspondem,
deve ser disposta segundo a cruz horizontal; nesse caso, de fato,
trala-se exclusivamente da constituicdo do mundo corporal, que se
situa inteiro dentro de um mesmo grau da Existéncia e s6 representa
uma porgdo restrita dela. O mesmo aconiece quando encaramos
apenas os quatro pontos cardeais, que s@o os do mundo terrestre,
representado simbolicamente pelo plano horizontal, enquanto que o
Zénite e o Nadir, opostos segundo o eixo vertical, correspondem &
orientacdo para os mundos respectivamente superiores e inferiores
em relagio a este mesmo mundo terrestre. Vimos que a mesma coisa
ocorre na dupla oposicdo dos solsticios e dos equindcios, o que se
compreende facilmente, pois o eixo vertical, que permanece fixo e
imével enquanto todas as coisas giram ao seu redor, € evidentemente
independente das vicissitudes ciclicas, que ele rege por assim dizer
pela sua prépria imobilidade, imagem sensivel da imulabilidade
principial (3). Se s6 considerarmos a cruz horizontal, o eixo vertical é
representado pelo préprio ponto central, que é onde ele encontra o
Mano horizontal; assim, todo plano horizontal, simbolizando um
estado ou grau qualquer da Existéncia, tem neste ponto que pode ser
chamado seu centro (por ser ele ao origem do sistema de coordenadas
a0 yual todo o plano pode ser referido) esta mesma imagem de
imutabilidade. Se aplicarmos isto, por exemplo, 2 teoria dos
¢lementos do mundo corporal, o centro corresponderd ao quinto
clemento, o éter (4), que € na realidade o primeiro de todos segundo a
ordem de produgdo, aquele do qual os outros procedem por
diferenciagdes sucessivas, e que reldne em si todas as qualidades
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opostas, caracteristicas dos outros elementos, em um estado de
indiferenciagdo e de equilibrio perfeitos, correspondendo em sua
ordem 2 nao-manifestacdo principial (5).

O centro da cruz € portanto o ponto onde se conciliam e
se resolvem todas as oposigdes; nesse ponto se estabelece a sintese de
todos os termos contririos, que, na verdade, sé s3o contririos do
ponto de vista exterior e particular do conhecimento em modo
distintivo. Este ponto central cotresponde a0 que o esoterismo
islamico designa como a “estagdo divina”, que € “‘aquela que retine os
contrastes e as antinomias” (El-magdmul-ilahi, huwa magqdn ijtimé
ed-diddain) (6); é o que a tradigdo extremo-oriental, por seu lado,
chama de “Invaridvel Meio” (Tchoung-young), que € o lugar do
equilibrio perfeito, representado como o centro da “roda césmica”
(7), e que € também, ao mesmo tempo, o ponto onde se reflete
diretamente a “Atividade do Céu” (8). Este centro dirige todas as
coisas por sua “atividade néo-agente” (wei wu-wei) que, embora nio-
manifestada, ou melhor por ser ndo-manifestada, € na verdade a
plenitude da atividade, por ser a atividade do Principio do qual
derivam todas as atividades particulares; € o que Lao Tsé exprime
nestes termos: “O Principio é sempre ndo-agente, € no entanto tudo é
feito por ele” (9).

O sdbio perfeito, segundo a doutrina taofsta, € aquele que
chegou ao ponto central e que nele permanece em unido indissolivel
com o Principio, participando de sua imutabilidade e imitando sua
“atividade nfo-agente™ “Aquele que chegou ao maximo do vazio,
diz ainda Lao Tsé, esse serd fixado solidamente no repouso... Voltar
a raiz (ou seja ao Princfpio, ao mesmo tempo origem primeira e fim
tltimo de todos os seres) (10), é entrar mo estado de repouso” (11). O
“vazio” de que se trata aqui, é o desligamento completo em relagio a
todas as coisas manifestadas, transitdrias e contingentes (12),
desligamento pelo qual o ser escapa as vicissitudes da “corrente das
formas”, a altermincia dos estados de “vida” e de “morte”, de
“condensac@o” ¢ de “dissipagdo” (13), passando da circunferéncia da
“roda césmica” para seu centro, que € designado como “‘o vazio (néo-
manifestado) que une os raios e faz deles uma roda™ (14). “A paz no
vazio, diz Lie Tsé, é um estado indefinido: ndo se a toma, nem se a
outorga; chega-se a ela” (15). Esta “paz no vazio” é a “Grande Paz”
do esoterismo isldmico (16}, chamado em drabe Es-Sakinah,
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designugdio que a identifica & Shekinah hebraica, ou seja & “presencga
divinu™ no centro do ser, representado simbolicamente como o©
coragdo em todas as tradi¢des (17); e esta “presenca divina” estd de
futo implicada pela unifio com o Principio, que ndo pode
cfetivamente operar-se sendao no centro mesmo do ser. “Ao que
permanece no ndo-manifestado, todos os seres se manifestam...
Unido ao Principio, ele estd em harmonia, por ele, com todos os
seres. Unido ao Principio, ele conhece tudo pelas razdes gerais
superiores, e ndo se utiliza mais, por conseguinte, de seus diversos
sentidos, para conhecer em particular e em detalhe. A verdadeira
razdo das coisas é invisivel, impalpdvel, indefinivel, indetermindvel.
Apenas o espirito restabelecido no estado de simplicidade perfeita
pode atingi-la na contemplacéo profunda’ (18).

Colocado no centro da “roda césmica”, o sdbio perfeito a
move invisivelmente (19), apenas com a sua presenga, sem participar
de seu movimento, e sem ter que se preocupar em exercer uma agao
qualquer; “O ideal, é a indiferenga (o desligamento) do homem
transcendental, que deixa girar a roda cdésmica” (20). Este
desligamento absoluto o torna mestre de todas as coisas, porque,
lendo ultrapassado todas as oposicdes que s@o inerentes i
multiplicidade, nada pode afetd-lo: “Ele atinge a impassibilidade
perfeita; a vida e a morte lhe sdo igualmente indiferentes, a
destruicdo do universo (manifestado) nido lhe causaria nenhuma
emogio (21). A custa de investigar, ele atingiu a verdade imutdvel, o
conhecimento do Principio universal tinico. Ele deixa evoluirem
lodos os seres segundo seus destinos, ele se mantém no centro imovel
de todos os destinos (22)... O sinal exterior deste estado interior € a
imperturbabilidade; ndo a do bravo que ataca sozinho, por amor a
gléria, um exército armado em batalha; mas a do espirito que,
superior ao céu, aterra e a todos os seres (23) habita em um corpo ao
qual ndo se apega (24), que ndo liga para as imagens que os sentidos
fornccem. que conhece tudo pelo conhecimento global em sua
unidade imével (25). Este espirito, absolutamente independente, é
mestre dos homens; se ele os quisesse convocar em massa, no dia
acordado todos acorreriam; mas ele ndo quer ser servido” (26).

No ponto central, todas as distingdes inerentes aos pontos
de vista  cxteriores sdo ultrapassadas; todas as oposigOes
desapitreceram ¢ foram resolvidas em um perfeito equilfbrio. “No
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estado primordial, estas oposi¢des ndo existem. Todas sdo derivadas
da diversificagdo dos seres (inerente a manifestacdo e contingente
como ela), e de seus contatos causados pela revoluggo universal (27).
Elas cessariam, se a diversidade e 0 movimento cessassem. Elas
cessam instantaneamente de afetar o ser que reduziu seu eu distintivo
€ seu movimento particular a quase nada (28). Este ser ndo entra mais
em conflito com nenhum ser, porque ele estd estabelecido no infinito,
sumido no infinito (29). Ele chegou ¢ se mantém no ponto de partida
das transformagdes, ponto neutro onde ndo existem conflitos. Pela
concentragdo de sua natureza, pela alimentacio de seu espirito vital,
pela reunidio de todas as suas poténcias, ele uniu-se ao principio de
todas as géneses. Estando sua natureza inteira (totalizada
sinteticamente na unidade principial), estando seu espirito vital
intacto, nenhum ser lhe poder4 imputar nada” (30).

Este ponto central e primordial € idéntico ao “Santo
Paldcio” da Qabbalah hebraica; em si mesmo, ele nfo pode ser
situado, pois ele é absolutamente independente do espago, o qual é
um resultado de sua expansdo ou de seu desenvolvimento indefinido
em todos os sentidos, procedendo, assim, inteiramente de si:
“Transportemo-nos em espirito para além deste mundo de dimensdes
e de localizages, e ndo haverd mais lugar aonde situar o Principio”
(31). Mas, sendo o espago realizado, o ponto primordial, embora
permanecendo sempre essencialmente “niie-localizado” (pois ele ndo
poderia ser afetado ou modificado por seja 14 o que for), tora-se o
centro desse espago (ou seja, transportando o simbolismo, o centro de
toda a manifestagdo universal), como jd indicamos; € dele que partem
as seis direcBes que, opondo-se duas a duas, representam todos os
contrérios, e € para cle que ¢las retornam, pelo movimento alternativo
de expansdo e concentra¢do que constitui, como j4 foi dito, as duas
fases complementares de toda manifestagio. E a segunda dessas
fases, 0 movimento de retorno & origem, que marca a via que segue 0
sdbio para chegar i unifio com o Principio: a “concentragdo de sua
natureza™, a “reunido de todas as suas poténcias”, no texto citado, o
indicam com toda a clareza: e a “simplicidade” corresponde a
unidade “sem dimensdes” do ponto primordial. “O homem
absolutamente simples reflete por sua simplicidade todos os seres...,
de tal modo que nada se opde a ele nas seis regides do espago, nada
Ihe € hostil, mesmo o fogo e a dgua ndo o ferem” (32). De fato, ele se
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mantém no centro, de onde as seis diregdes partem por irradiagdo, e
pura onde clas voltam, no movimento de retorno, neutralizando-se
duas a duas, de forma que, neste ponto tinico, sua triplice oposi¢do
cessa inleiramente, e nada do que resulte dai ou af se localize poderd
atingir o ser que permanece na unidade imutdvel. Como ele nio se
opde a nada, nada se opde a ele, pois a oposigdo € necessariamente
uma relagio reciproca, que exige dois termos em presenca, € que, em
conscqiiéneia, é incompativel com a unidade principial; e a
hostilidade, que n3o passa de uma manifestagdo exterior da oposicéo,
ndo pode existir diante de um ser que estd fora e além de qualquer
oposicho. O fogo e a dgua, que sdo o protétipo dos contrdrios no
“mundo elementar”, ndo podem feri-lo, pois, a bem dizer, eles j4 ndo
cxistem para ele enquanto contrdrios, havendo reingressado,
cquilibrando-se e neutralizando-se um ao outro pela reunido de suas
qualidades aparentemente opostas, mas realmente complementares
(33), na indiferenciag@o do éter primordial.

Para aquele que se mantém no centro, tudo estd
unificado, pois ele vé tudo na unidade do Principio; todos os pontos
de vista particulares (ou “particularistas™) e analiticos, que se
fundamentam sobre distingOes contingentes, € de onde nascem todas
as divergéncias das opinides individuais, desapareceram para ele,
reabsorvidos na sintese total do conhecimento transcendente,
adequado & verdade uma e imutdvel. “Seu ponto de vista € tal que
isto ou aquilo, sim e ndo, aparecem ainda como nao-distintos. Este
ponto é o pivd da norma; € o centro imével de uma circunferéncia
sobre cujo contorno giram todas as contingéncias, as distingdes e as
individualidades; daf s6 se vé um infinito, que nio é nem isto nem
aquilo, nem sim nem néo. Ver a tudo na unidade primordial ainda
niio-diferenciada, ou de uma distédncia tal que tudo se funde em um,
cis af a verdadeira inteligéncia” (34). O “pivé da norma”, é o que
(uase todas as tradigdes chamam de “Polo” (35), ou seja o ponto fixo
a0 redor do qual se cumprem todas as revolugdes do mundo, segundo
a norma ou a lei que rege toda a manifestagao, e que € ela mesma
uma emanagio direta do centro, vale dizer a expresséo da “Vontade
do Céu™ dentro da ordem césmica.

* k¥
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Notas:

1.
2.

11,
12.

La Crise du Monde moderne, pgs. 43-44, 2 ed.

Consequentemente, todo “dualismo”, seja de ordem teolégica, como o
que se atribui aos Maniqueus, ou de ordem filoséfica, como o de
Descartes, ¢ uma concepgdo radicalmente falsa.

E o “motor im6vel” de Aristételes, a respeito do qual j4 fizemos alusdo.
E a “quintesséncia” (quinta essentia) dos alquimistas, 2s vezes
representada, no centro da cruz dos elementos, por uma figura como a
estrela de cinco pontas ou a flor de cinco pétalas. Diz-se também que o
éter possui uma “quintupla natureza”, o que deve ser entendide como o
éter em si-mesmo e como principio dos outros quatro elementos.

E a razdo pela qual a designagiio do éter é susceptivel de dar lugar as
transposi¢bes analdgicas que ji assinalamos; ele € entio tomado
simbolicamente como uma designagio do proprio estado principial.
Atinge-se esta “estacdo”, ou este grau de realizagdo efetiva do ser,
através de El-fand, ou seja pela “extingfio” do “eu” no retorno ao
“estado primordial”; esta “extingfo” possui uma analogia, mesmo
quanto ao. sentido literal do termo que a designa, com o Nirvana da
doutrina hindu. Para além de El-fand, existe ainda Fand el-fandi, a
“extingdo da extingfio™ que corresponde ao Parinirvdna (ver L'Homme
et son Devenir selon le Védanta, cap. XIIL, 3" ed.). Num certo sentido, a
passagem de um destes graus para o outro relaciona-se com a
identificagdo do centro de um estado do ser coim o do ser total, como
explicaremos mais adiante.

Ver Le Roi du Monde. caps. | e IV, ¢ L'Esotérisme de Dante, 3 ed., pg.
62.

O Confucionismo desenvolve a aplicagéico do “Invaridvel Meio” 4 ordem
social, enquanto que o significado puramente metafisico é dado pelo
Taoismo.

Tao Te King, XXXVII.

A palavra Tgo, literalmente “Via”, gue designa o Principio, é
representada por um caracter ideogréfico que revine os signos da cabega
e dos pés, o que egiiivale ao simbolo do alfa e do dmega nas tradigdes
ocidentais.

Tao Te King, XVL

Este desligamento ¢ idéntico a El-fand; poderfamos reporti-lo também
aquilo que ensina o Bhagavad-Gitd sobre a indiferenga em relagdo aos
frutos da acgdo, pela qual o ser escapa ao encadeamento indefinido das
conseqiiéncias dessa agdo: € a “‘acdo sem desejo” (nishkdma karma),



48

16.
17.

ehguanto que a “aciio com desejo” (sakdma karma) é a agdo cumprida
tendo em vista estes frutos.

Aristételes, num sentido semelhante, fala em *“‘geragdo” e *“corrupgao™.
Tao Te King, XI. — A forma mais simples da roda € o circulo dividido
em quatro partes iguais pela cruz; além dessa roda de quatro raios, as
formas mais comuns no simbolismo de todos os povos sdo as rodas de
seis e oito raios; naturalmente, cada um destes nimeros agrega ao
significado geral da roda uma nuance particular. A figura octogonal dos
0ito koua ou “trigramas de Fo-Hi, que € um dos simbolos fundamentais
da tradigdo extremo-oriental, eqiiivale sob certos aspectos a roda de oito
raios, assim como ao lotus de oito pétalas. Nas antigas tradi¢des da
América central, o simbolo do mundo é sempre dado pelo circulo
dentro do qual esta inscrita uma cruz.

. Lie Tsé, cap. I. — Os textos de Lie Tsé e Tchouang Tsé citados

correspondem & tradugdo de Leon Wieger.

E também.a Pax profunda da tradigio rosacruz.

Ver L’Homme et son Devenir selon le Védinta, cap. XIII, Fed, ele
Roi du Monde, cap. NIl. — Diz-se que Allah “faz descer a Paz nos
coragdes dos Fiéis” (Huwa elladji anzala es-Sakinata fi quliabil-
Miaminin); e a Qabbalah hebraica ensina exatamente a mesma coisa: “A
Shekinah tem esse nome, diz o hebraista Louis Cappel, porque ela
habita (shakan) no coracdo dos fiéis, e esta habitagdo foi simbolizada
pelo Taberndculo (mishkan) onde Deus reside” (Critica Sacra, pg. 311,
Ed. Amsterds, 1689; citado por P. Vulliaud, La Kabbale Juive, t. 1, pg.
493). Nio é preciso dizer que a “descida” da “Paz” no coragiio efetua-se
segundo o eixo vertical; € a manifestacao da “Atividade do Céu”. - Ver
também, por outro lado, o ensinamento da doutrina hindu sobre a
morada de Brahma, simbolizado pelo éter, no coragiio, ou seja no centro
vital do ser humano (L’Homme et son Devenir selon le Véddinta, cap.
).

. Vemos aqui a diferenca que separa o conhecimento transcendente do

~

sdbio do saber comum ou “‘profano”; as alusdes a “simplicidade”,
expressdo da unificagdo de todas as poténcias do ser, e vista como
caracterfstica do “estado primordial”, sdo freqlientes no Taofsmo. Da
mesma forma, na doutrina hindu, o estado de “infincia” (bédlya),
entendido no sentido espiritual, é considerado como uma condigdo
prévia para a aquisicio do conhecimento por exceléncia (ver L’'Homme
et son Devenir selon le Védinta, cap. XXIII). — Podemos lembrar a
propdsito as palavras similares do Evangelho: “Aquele que n3o receber
0 Reino dos Céus como uma crianga, nele ndo entrard™ (Lucas, XVIIL,
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17); “Enquanto houvestes escondido estas coisas dos sabios e dos
prudentes, vés as revelastes aos simples e aos pequenos” (Mateus, XI,
25; Lucas. X, 21). O ponto central, pelo qual se estabelece a
comunicagdo com os estados superiores ou “celestes”, € a “porta
estreita” do simbolismo evangélico; os “ricos” que ndo podem passar
por ela sdo os seres ligados & multiplicidade, e que, por conseqiiéncia,
s0 incapazes de se elevar do conhecimento distintivo ao conhecimento
unificado. A “pobreza espiritual”, que é o desligamento em relagdo a
manifestacdo, aparece aqui como um simbolo eqiiivalente ao da
“infancia”: “Bem-aventurados os pobres de espirito, pois deles serd ¢
Reino dos Céus” (Mateus, V, 2). Esta “‘pobreza” (em drabe, El-fagru)
desempenha um papel importante no esoterismo isldmico: além do que
j4 dissemos. ela implica ainda na dependéncia completa do ser, em tudo
o que ele é diante do Principio, “fora do qual nd3o hd nada,
absolutamente nada que exista” (Mohyiddin ibn Arabi, Risdlatul-
Ahadiyah).

. E a mesma idéia que se expressa, na tradi¢io hindu, pelo termo

Chakravarii, literalmente “aquele que faz girar a roda” (Ver Le Roi du
Monde, cap. Il e L’Esotérisme de Dante, 3 ed., pg. 55).

Tchoang Tsé, cap. 1. — Cf. Le Roi du Monde, cap. IX.

Apesar da aparente similaridade de certas expressdes, esta
“impassibilidade” € bem diferente daquela dos Estdicos. que cra de
ordem puramente ‘“moral”, e que, alids, parece nunca ter sido mais do
que uma concepgio tedrica.

Segundo o comentdrio tradicional de Tcheng Tsé sobre o I Ching, “o
termo ‘destino’ designa a verdadeira razao de ser das coisas™; o ‘‘centro
de todos os destinos” é assim o Principio na medida em que todos os
seres tem nele sua razio suficiente.

. O Principio ou o “Centro”, de fato, estd antes de toda distingio,

inclusive aquela entre “Céu™ (Tien) e “Terra” (I7i) que representa a
primeira dualidade, sendo estes dois termos os eqiiivalentes respectivos
de Purusha e Prakriti.

E o estado de jivan-mukta (Ver L’'Homme et son Devenir selon le
Véddnta, cap. XXIII).

Cf. a condigdo de Prdjna na doutrina hindu (ibid., cap. XIV)

Tchoang Tsé, cap. V. — A independéncia daquele que, liberto de todas
as coisas contingentes, chegou ao conhecimento da verdade imutével, &
igualmente afirmada no Evangelho: “Conhecereis a Verdade e ela vos
libertard” (Sao Jodo. VIII, 32); e podemos também, por outro lado,
fazer uma aproximagio entre esta e uma outra palavra evangélica:
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“uscai primeiro o Reino de Deus e sua justi¢a, e todo o resto vos serd
dudo em acréscimo” (Mateus, VII, 33; Lucas, Xil, 31). E preciso
tlembrar agui a relagdo estrita que existe entre a idéia de justi¢a e as de
¢quilfbrio e harmonia; e j4 indicamos também a relagdo que une a
justiga ¢ a paz (Le Roi du Monde, caps. 1 e VI; Autorité Spirituelle et
Powvair Temporel, cap. VIII).

Vale dizer a rotagdo da “roda césmica™ ao redor do seu eixo.

. lista redugiio do “eu distinto”, que finalmente desaparece reabsorvendo-

sc em um ponto 1inico, € a mesma coisa que o "“vazio” de que se tratou
anteriormente; € também El-fand no esoterismo isldmico. De resto, é
¢vidente que, segundo o simbolismo da roda, o “movimento” de um ser
¢ tanto mais reduzido quanto mais perto do centro ¢le estiver.

A primeira destas duas expressdes refere-se 4 “‘personalidade” e a
segunda & “individualidade”.

Tchoang Tsé, cap. XIX. — A iltima frase refere-se ainda as condiges
do “estado primordial””: é o que a tradi¢do judaico-cristd designa como a
imortalidade do homem antes da “queda”, imortalidade recuperada por
aquele que, voltando ao “Cento do Mundo”, alimenta-se da “Arvore da

Vida™.

. Id., cap. XXII.

Lie Ts¢, cap. II.

O fogo e a 4gua, vistos ndo mais sob o aspecto da oposi¢do, mas da
complementaridade, sd0 uma das expressdes dos dois princfpios ativo e
passivo no dominic da manifestagio corporal ou sensivel; as
consideragbes que se reportam a este ponto de vista foram
especialmente desenvolvidas pelo hermetismo.

Tchouang Tsé, cap. 1.

Estudamos este simbolismo em particular em Le Roi du Monde. — Na
tradicdo extremo-oriental, a “‘Grande Unidade” (Tai-/) € representada
como residindo na estrela polar, que é chamada Tien-Ki, literalmente
“cimo do céu”.

. A “Retiddo” (Te). cujo nome evoca a idéia de linha reta e mais

particularmente de “Eixo do Mundo™, é, na doutrina de Lao Tsé, o que
s¢ pode chamar de uma “especificagdo” da “Via” (Tao) em relagdo a
um ser ou um estado determinado: é a diregdo que esse ser deve seguir
para que sua existéncia seja de acordo com a “Via”, ou, em outros
termos, em conformidade com o Principio (direc@o tomada no sentido
ascendente, enquanto que, no sentido descendente, essa mesma direcio

¢ aquela segundo a qual se exerce a “Atividade do Céu'). — Podemos
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aproximar isto daquilo que jé indicamos (Le Roi du Monde, cap. VIII) a
respeito da orientagdo ritual, de que trataremos mais adiante.



Capitulo VIII

A GUERRAE A PAZ

Aquilo que foi dito sobre a “paz” que reside no ponto
central nos leva, embora isto possa parecer uma digressao, a falar um
pouco de outro simbolismo, o da guerra, ao qual j4 fizemos alusio
em outras ocasides (1). Esse simbolismo encontra-se notadamente no
Bhagavad-Gitd: a batalha que € representada neste livro representa a
acdo, de um modo bastante geral, sob uma forma que é alids
apropriada 4 natureza e a funcdo dos Kshatriyas aos quais ele é
especialmente destinado (2). O campo de batalha (kshérra) € o
domfnio da agdo, no qual o individuo desenvolve. as suas
possibilidades, e que € figurado pelo plano horizontal no simbolismo
geomélrico; trata-se aqui do estado humano, mas a mesma
representagdo poderia ser aplicada a qualquer outro estado da
manifestacdo, igualmente submetido, sendo & agfio propriamente dita,
pelo menos 4 mudanga e & multiplicidade. Esta concepgdo nao se
encontra somente na doutrina hindu, mas também na doutrina
islamica, pois este € exatamente o sentido real da “guerra sania”
(jihdd); a aplicacdo social e exterior € secunddria, e o que ©
demonstra bem € que ela se constitui apenas na “pequena guerra
santa” (El-jihddul-acghar), enquanto que a “‘grande guerra santa”
(El-jihddul-akbar) é de ordem puramente interior e espiritual (3).

Podemos dizer que a razdo de ser essencial da guerra,
sob qualquer ponto de vista e em qualquer dominio no qual se a
encare, é fazer cessar a desordem e restabelecer a ordem; é, em
outros termos, a unificagdo de uma multiplicidade, através dos meios
que pertencem & prépria multiplicidade; é com essa finalidade, e
apenas essa, que a guerra pode ser considerada legitima. Por outro
lado, a desordem é, em um sentido, inerente a toda manifestagdo
tomada em si mesma, pois a manifestagido, fora de seu principio,
portanto enquanto multiplicidade ndo unificada, ndo passa de uma
séric indefinida de rupturas do equilibrio. A guerra, entendida como a
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definimos, e ndo limitada a seu sentido exclusivamente humano,
representa assim o processo césmico de reintegragdo da manifestado
na unidade principial; e é porisso que, do ponto de vista da
manifestacfio, esta reintegracdo aparece como uma destruicdo, como
podemos constatar por certos aspectos do simbolismo de Shiva na
doutrina hindu.

Se € dito que a prdpria guerra é ainda uma desordem, isto
é verdade sob um certo aspecto, e é também necessariamente assim
pelo fato mesmo de que a guerra acontece no mundo da manifestagio
e da multiplicidade; mas € uma desordem que é destinada a
compensar uma outra desordem e, segundo o ensinamento da
tradigdo extremo-oriental que mencionamos precedentemente, é a
soma mesma de todas as desordens, ou de todos os desequilibrios,
que constitui a ordem total. A ordem alids s6 aparece quando nos
elevamos acima da multiplicidade, deixando de considerar cada coisa
isoladamente e ‘“distintamente” para encarar todas as coisas na
unidade. Este é o ponto de vista da realidade, pois a multiplicidade,
fora do principio tnico, s6 possui uma existéncia iluséria; mas essa
ilusdo, com a desordem que lhe € inerente, subsiste para todo ser na
medida em que ele ndo chegou, de modo plenamente efetivo (e nio,
bem entendido, como uma simples concepgdo tedrica), aoc ponto de
vista da “unicidade da Existéncia™ (Wahdatul-wujiid) em todos os
modos e em todos os graus da manifestacdo universal.

Segundo o que acabamos de dizer, a finalidade da guerra
€ o estabelecimento da paz, pois a paz, mesmo no sentido mais
comum, n&o € outra coisa do que a ordem, o equilibrio e a harmonia,
termos quase sindnimos ¢ que designam, sob aspectos diversos, o
reflexo da unidade na multiplicidade, a partir do momento em que
esta é reportada ao seu principio. De fato, a multiplicidade, entéo,
ndo chega a ser verdadeiramente destruida, mas ela é “transformada”;
e, quando todas as coisas siio conduzidas 4 unidade, esta aparece em
todas elas, que entio, longe de cessar de existir, adquirem ao
contrdrio, com isto, a plenitude da realidade. E assim que se unem
indivisivelmente os dois pontos de vista complementares da “unidade
na multiplicidade ¢ da multiplicidade na unidade” (El-wahdatu fil-
kuthrati wal-kuthratu fil-wahdati), no ponto central de toda a
manifestagdo, que é o “lugar divino”, ou a *estagiio divina” (EI-
magamul-ilahi) de que se tratou anteriormente. Para aquele que
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chegou a este ponto, como dissemos, ndo existem mais contrarios, e
portanto ndo hi mais desordem; € o préprio lugar da ordem, do
cquilibrio, da harmonia e da paz, enquanto que fora dai, e para aquele
(ue para af se dirige sem haver no entanto alcancado, é o estado de
guerra tal como o definimos, pois as oposicdes, nas quais teside a
desordem, nfio foram ainda superadas definitivamente.

Mas no seu sentido exterior e social, a guerra legitima,
dirigida contra aqueles que perturbam a otdem e tendo como objetivo
levd-los a ela, constitui essencialmente uma funcdo de “justiga”, ou
scja em suma uma fungdo equilibrante (4), quaisquer que possam ser
as aparéncias secunddrias e transitérias; mas esta ndo € mais do que a
“pequena guerra santa”, que € apenas.uma imagem da outra, a
“grande guerra santa”. Podemos aplicar aqui 0 que j& dissemos vdrias
vezes, ¢ ainda no inicio do presente estudo, quanto ao valor
simbdlico dos fatos histéricos, que podem ser considerados como
representativos, segundo seu modo, das realidades de ordem superior.

A “grande guerra santa”, é a luta do homem contra os
inimigos que ele traz em si mesmo, ou seja, contra todos os
clementos que, nele, sdo contrdrios & ordem e & unidade. N3o se trata,
de resto, de negar esses elementos que, como tudo o que existe, tem
também sua razao de ser e seu lugar no conjunto; trata-se antes, como
jad dissemos, de “transformé-los”, remetendo-os & unidade e nela os
reabsorvendo. O homem deve antes de tudo tender constantemente a
realizar a unidade em si mesmo, em tudo o que o constitui, segundo
todas as modalidades da sua manifestagdo humana: unidade de
pensamento, unidade de agdo e, o que talvez seja o mais diffcil,
unidade entre pensamento e agdo. Convém, alids, lembrar que, no que
concerne & a¢do, o que vale essencialmente € a inteng@o (nyyah), pois
¢ apenas ela que depende inteiramente do préprio homem, sem ser
aletada ou modificada pelas contingéncias exleriores, como acontece
com os resultados da agio. A unidade na intencdo € a tendéncia
constante para o centro invaridvel e imutdvel (5) s@o representadas
simbolicamente pela orientagdo ritual (giblah), pois os centros
espirituais terrestres sdo como que as imagens visiveis do verdadeiro
centro tinico de toda a manifestagio que, de resto, possui seu reflexo
direto em todos os mundos, no ponto central de cada um deles, e
tamhém em todos os seres, onde este ponto central € designado
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figurativamente como o coragio, em razéio de sua correspondéncia
efetiva com este no organismo corporal.

.Para aquele que chegou a realizar perfeitamente a
unidade em si mesma, tendo cessado toda a oposicdo, cessa tambéin,
porisso mesmo, o estado de guerra, pois j& ndo existe sendo a ordem
absoluta, segundo o ponto de vista total que estd além de todos os
pontos de vista particulares. A um tal ser nada mais pode perturbar,
pois ele ndo tem mais inimigos, nem em si, nem fora de si; a unidade,
efetuada desde dentro, estd também e simultaneamente fora dele, ou
melhor, ja ndo h4 mais dentro nem fora, sendo esta apenas mais uma
das oposigdes que desapareceram aos seus olhos (6). Estabelecido
definitivamente no centro de todas as coisas, ele € “sua prépria lei”
(7), pois sua vontade é uma com o Querer universal (a “Vontade do
Céu” da tradi¢io extremo-oriental, gue se manifesta no ponto mesmo
onde reside este ser); ele obteve a “Grande Paz”, que ¢€
verdadeiramente a “Presenca Divina” (Es-Sakinah, a imanéncia da
Divindade neste ponto que € o “Centro do Mundo™); identificando-se,
por sua prépria unificagfio, com a prdpria unidade principial, ele vé a
unidade em todas as coisas e todas as coisas na unidade, na absoluta
simultaneidade do “eterno presente”.

® ok ok

Notas:

1. Le Roi du Monde. cap. X; Autorité Spirituelle et Pouvoir Temporel,
caps. [l e VIII.

2. Krishna e Arjuna, que representam o “Si” e o “eu”, ou a
“personalidade” e a “individualidade™, Atm4 incondicionado e Jivatma,
estdo sobre o mesmo carro, que é o “vefculo” do ser encarado em seu
estado de manifestagiio; ¢, enquanto Arjuna combate, Krishna conduz o
carro sem combater, ou seja, sem engajar-se na agdo. Outros simbolos
qué possuem o mesmo significado se acham em muitos textos dos
Upanishads: os “dois passaros que residem na mesma darvore”
(Mundaka Upanishad, 3" mundaka, 1’ khanda, shruti 1; Shwétdshwatara
Upanishad, 4 adhyiya, shruti 6), e também os “dois que entraram na
caverna” (Katha Upanishad, 1 adhyéya, 3" valli, shruti 1); a “caverna”
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nio ¢ outra coisa que a cavidade do coragio, que representa
precisamente o lugar de unido do individual com o Universal, ou do
“eu” com o “Si" (ver L’Homme et son Devenir selon le Védama, cap.
111). - El-Hall4j diz no mesmo sentido: “Nés somos dois espiritos juntos
num sé corpo” (nahnu ruhdni halalnd badana).

Isto apoia-se num hadith do Profeta que, retornando de uma expedigio,
disse essas palavras: “N@s voltamos da pequena guerra santa para a
grande guerra santa” (rajand min el-jihddil-acghar ild el-jihddil-akbar).
Ver Le Roi du Monde, cap. VI.

Ver o que dissemos a respeito da “intengdo reta” e da “boa vontade”
(Le Roi du Monde, caps. III e VIII).

Este olhar é, segundo a tradi¢do hindu, aquele do terceiro olho de Shiva,
que representa o “sentido da eternidade”, e cuja posse efetiva estd
essencialmente implicada na restauracio do “‘estado primordial” (ver
L'Homme et son Devenir sélon le Véddnta, cap. XX, 3 ed. e Le Roi du
Monde, caps. V e VII).

Estd expressio vem do esoterismo isldmico; no mesmo sentido, a
doutrina hindu fala do ser que chegou a este estado como
swéchchhdchdri, ou seja, como “eumprindo sua prépria vontade”.
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Capitulo IX

A ARVORE DO MEIO

Um outro aspecto do simbolismo da cruz € aquele que a
identifica com o que as diversas tradiges designam como a “Arvore
do Meio”, ou outro termo equivalente; vimos em outra parte que esta
drvore é um dos numerosos simbolos do “Eixo do Mundo” (1). E
portanto a linha vertical da cruz, figura deste eixo, que se deve
considerar principalmente entfio: ela constitui o tronco da 4rvore,
enquanto que a linha horizontal (ou as duas linhas horizontais, para a
cruz de trés dimensdes) forma os galhos. Essa drvore ergue-se no
centro do mundo, ou antes de um mundo, ou seja do dominio em cujo
interior de desenvolve um estado de existéncia, tal como o estado
humano. No simbolismo biblico, em particular, € a “Arvore da Vida”,
que estd plantada no meio do “Parafso Terrestre”, que representa o
centro de nosso mundo, conforme ja explicamos em outras ocasides
(2). Embora ndo seja nossa intengiio nos estendermos aqui a respeito
de todas as questdes relativas ao simbolismo da 4rvore , e que
demandariam um estudo cspecial, existem a propdsito alguns pontos
que é 1itil explicarmos aqui.

No Parafso terrestre ndo havia apenas a “Arvore da
Vida”; hd4 uma outra que desempenha um papel ndo menos
importante e que ¢ até mais conhecida: é a “Arvore da Ciéncia do
Bem e do Mal” (3). As relagBes que existem entre estas duas drvores
sd0 muito misteriosas: o relato biblico, imediatamente apés haver
designado a “Arvore da Vida” como estando “no meio do jardim”,
menciona a “Arvore da Ciéncia do Bem e do Mal” (4); mais adiante,
é dito que esta iiltima ficava igualmente “no meio do jardim™ (5); e
enfim, Adio, apés haver provado o fruto da “Arvore da Ciéncia”, nio
teria mais que “estender sua mio” para alcancar também o fruto da
“Arvore da Vida” (6). Na segunda dessas trés passagens, a proibigcdo
feita por Deus refere-se unicamente & “drvore que estd no meio do
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jardim”, ¢ que nlo tem nenhuma outra identificagdo; mas,
reportando-nos & outra passagem em que esta proibigdo &
mencionada (7), vemos que se trata evidentemente da “Arvore da
Ciéncia do Bem e do Mal”. E sem ddvida em razio da ligacdo que
esta proximidade estabelece entre as duas drvores, que elas sdo tao
ligadas no simbolismo, a tal ponto que algumas 4rvores emblematicas
apresentam tragos que evocam uma e/ou outra; mas € preciso explicar
¢m que essa ligagio consiste realmente.

A natureza da “Arvore da Ciéncia do Bem e do Mal”
pode, como seu nome indica, caracterizar-se¢ pela dualidade, pois
cncontramos  nesta  designagfio dois termos que s30, n@o
complementares, mas verdadeiramente opostos, € dos quais podemos
dizer que toda a raziio de ser reside nesta oposicgdo, pois, quando esta
¢ ultrapassada, ndo se pode mais falar em bem nem em mal; o mesmo
ji ndo acontece com a “Arvore da Vida”, cuja fungfio enquanto “Eixo
do Mundo” implica, ao contrdrio, essencialmente a unidade. Portanto,
quando encontramos numa arvore emblemdtica uma imagem da
dualidade, devemos ver ai uma alusdo a “Arvore da Ciéncia”, ainda
que, sob outros aspectos, ©0 simbolo considerado seja
incontestavelmente uma imagem da “Arvore da Vida”. E o que
acontece, por exemplo, com a “drvore sefirdtica” da Qabbalah
hebraica, que é expressamente designada como “Arvore da Vida”, e
na qual entretanto a “coluna da direita” e a “coluna da esquerda”
formam a figura da dualidade; mas entre as duas estd a “coluna do
meio”, onde se equilibram as duas tendéncias opostas, ¢ onde se
reencontra assim a unidade verdadeira da “Arvore da Vida” (8).

A natureza dual da “Arvore da Ciéncia” sé aparece a
Adio no momento mesmo da “queda”, pois é 36 entio que ele se
torna “conhecedor do bem e do mal” (9). E entdo também que ele se
encontra distanciado do centro que € o lugar da unidade primeira, 4
qual corresponde a “Arvore da Vida™; e é precisamente “para guardar
o caminho da Arvore da Vida” que os Querubins (os “tetramorfos”
yue sintetizam em si o quaterndrio das poténcias elementares)
armados da espada flamejante sdo colocados na entrada do Eden
(10). O centro tornou-se inacessivel para o homem decaido, que
perdeu o “sentido da eternidade”, que é também o “sentido da
unidade™ (11); voltar ao centro, pela restauragdo do “estado
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primordial”, e atingir a “Arvore da Vida”, é recuperar este “sentido
da eternidade”.

- Por outro lado, sabemos que a prépria cruz do Cristo
identifica-se simbolicamente & “Arvore da Vida” (lignum vitae), o
que se compreende com facilidade; mas, segundo uma “lenda da
Cruz” em voga durante a idade média, ela teria sido feita da madeira
da “Arvore da Ciéncia”, de maneira que esta, ap6s ter sido o
instrumento da “queda”, teria se tornado o da “redencdio”. O que se
expressa aqui € a conexfic das duas idéias da “queda” e da
“redencdn”, que sao de certo modo inversas uma da outra, e existe af
uma alusiio ao restabelecimento da ordem ptimordial (12); neste
novo papel, a “Arvore da Ciéncia” assimila-se de alguma forma a
“Arvore da Vida”, e a dualidade reintegra-se efetivamente na unidade
(13).

Isto faz lembrar igualmente a “serpente de bronze”
erguidd por Moisés no deserto (14), e que sabemos ser também um
simbolo da “redencdio”, de modo que a base sobre a qual ela €
colocada egiiivale 2 ¢ruz e relaciona-se do mesmo modo & “Arvore da
Vida” (15). Entretanto, a serpente ¢ mais comumente associada 2
“Arvore da Ciéncia”; mas & porque entdo ela & vista sob seu aspecto
maléfico, e jd observamos antes que, como muitos outros simbolos,
ela possui dois significados opostos (16). Ndo se deve confundir a
serpente que representa a vida com aquela que representa a morte, a
serpente que é um simbolo do Cristo com a que é um simbole de Sata
(mesm¢ quando elas estdo tdo estreitamente unidas como na
figuragdo da “anfisbena” ou serpente de duas cabegas); e podemos
dizer que a relacdo dos dois aspectos contrarios ndo deixa de ter uma
certa similitude com os papéis que desempenham respectivamente a
“Arvore da Vida” e a “Arvore da Ciéncia”(17).

Vimos que uma drvore que apresenta uma forma terndria,
como a “drvore sefir6tica”, pode sintetizar em si, de certa forma, as
naturezas da “Arvore da Vida” e da “Arvore da Ciéncia”, como se
estas estivesse reunidas numa s6, séndo o terndrio decomponivel em
unidade e dualidade, de que ele representa a soma (18). Em lugar de
uma 4rvore unica, podemos ter também, com o mesmgo significado,
um conjunto de trés drvores unidas pelas raizes, sendo a do meio a
“Arvore da Vida” e as duas outras correspondendo 4 dualidade da
“Arvore da Ciéncia”(17). Encontramos algo comparavel na figuragio
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du cruz do Cristo entre duas outras cruzes, as do bom e do mau
ladria: estes estiio colocados respectivamente a direita e 4 esquerda
do Cristo crucificado, como os eleitos e os danados estarfio 2 direita e
d esquerda do Cristo triunfante no “Juizo Final”; €, a0 mesmo tempo
¢m ue representam evidentemente o bem e o mal, eles
correspondem também, em relagfio ao Cristo, a “Misericérdia” e o
“Rigor”, atributos caracteristicos das duas colunas laterais da “drvore
sefirdtica”. A cruz do Cristo ocupa sempre o lugar central que
pertence propriamente 3 “Arvore da Vida *; e, quando ela é colocada
entre o sol e a lua como vemos na maior parte das antigas ilustragdes,
0 mesmo acontece: ela € entd3o, verdadeiramente, o “Eixo do
Mundo™.

No simbolismo chinés, existe uma arvore cujos galhos
sdo anastomizados de modo a que suas extremidades juntam-se duas
4 duas para figurar a sintese dos contrdrios ou a resolugdo da
dualidade na unidade; encontramos assim uma arvore inica, mas
cujos ramos dividem-se e voltam a se juntar (20). E o processo da
manifestag@o universal: tudo parte da unidade e retorna a unidade; no
intervalo produz-se a dualidade, divisdo ou diferenciagdo de onde
resulta a fase de existéncia manifestada; as idéias de unidade e de
dualidade s@o assim reunidas como nas outras representagdes de que
falamos (21). Existem também representacdes de duas 4rvores
distintas e unidas por um sé galho (€ o que se denomina “drvore
ligada™); neste caso, um pequeno ramo sai do galho comum, o que
indica claramente que se trata de dois principios complementares e
do produto de swa unifio; e este produto pode ser ainda a
manifestagdo universal, nascida da unifo entre o “Céu” e a “Terra”,
(ue sdo os equivalentes de Purusha e Prakriti na tradi¢do extremo-
oriental, ou ainda da ag8o e reagfo reciprocas do yang e do yin,
clementos masculino e feminino dos quais procedem e participam
todos os seres, e cuja reunido em perfeito equilibrio constitui (ou
reconstitui) o “Andrégino” primordial de que tratamos antes (22).

Voltemos entretanto a representagio do “Paraiso
Terrestre™: de seu centro, vale dizer do pé da “Arvore da Vida”,
partem quatro rios que se dirigem aos quatro pontos cardeais,
tragundo assim a cruz horizontal sobre a prépria superficie do mundo
lerresire, vale dizer sobre o plano que corresponde ao domifnio do
estado humano. Estes quatro rios, que podemos relacionar ao
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quaterndrio dos elementos (23), e que saem de uma fonte dnica que
corresponde ao éter primordial (24), dividem em quatro partes, que
podem ser relacionadas as quatro fases de um desenvolvimento
ciclico (25), o recinto circular do “Parafso Terrestre”, o qual néo é
outra coisa que o corte horizontal da forma esférica universal de que
ja tratamos (26).

A “Arvore da Vida” se acha no centro da “Jerusalém
Celeste”, o que se explica facilmente quando se¢ conhece a relagdo
ente este e o “Parafso Terrestre” (27): trata-se da reintegragdo de
todas as coisas no “estado primordial’, em virtude da
correspondéncia entre o fim do ciclo e seu comego, segundo o que
explicaremos a seguir. E interessante marcar que esta &rvore,
segundo o simbolismo apocalfptico, traz entdo doze frutos (28), que
sdo, como j4 dissemos (29), assimilaveis aos doze Adityas da tradigéo
hindu, que sfo doze formas do sol que devem aparecer todas
simultaneamente no final do ciclo, reabsorvendo-se entdo na unidade
essencial de sua natureza comum, pois eles n3o passam de
manifestacbes diversas de uma esséncia Gnica e indivisivel, Aditi, que
corresponde 2 esséncia una da prépria “Arvore da Vida”, enquanto
que Diti corresponde 2 esséncia dual da “Arvore da Ciéncia do Bem e
do Mal” (30). De resto, em diferentes tradi¢Ges, a imagem do sol é
ligada & da édrvores, como se o sol fosse o fruto da “Arvore do
Mundo”; ele deixa sua drvore no inicio do ciclo e a ela retorna no
final (31). Nos ideogramas chineses, o caracter que designa o por do
sol o representa repousando sobre sua drvore no fim do dia (que é
andlogo ao fim do ciclo); a obscuridade é representada por um
caracter que figura o sol caido ao pé da arvore. Na fndia,
encontramos a arvore tripla que porta trés séis, imagem da Trimiirti,
assim como a drvore que traz doze sdis como seus frutos, que sio os
doze Adityas; na China, encontramos igualmente a drvore com doze
s6is, em relagdo com os doze signos do Zodiaco ou com os doze
imeses do ano como os Adifyas, e as vezes também com dez, nimero
da perfeig¢ao ciclica como na doultrina pitagérica (32). De modo geral,
os diferentes séis correspondem as diferentes fases de um ciclo (33);
eles partem da unidade no inicio deste e retornam no final, que
coincide com o comego de um outro ciclo, em razdo da continuvidade
de todos os modos da Existéncia universal.
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Le Roi du Monde, cap. 11, sobre a “Arvore do Mundo” e suas diferentes
formas. ver também L’Homme et son Devenir selon le Védanta, cap.
VIII. — No esoterismo isldmico existe um tratado de Mohyiddin ibn
Arabi chamado “A Arvore do Mundo” (Shajaratl-Kawn).

Le Roi du Monde, caps. V e IX; Autorité Spirituelle et Pouvoir
Temporel, Caps. V e VIIL

Sobre o simbolismo vegetal em relagiio com o “Paraiso Terrestre”, ver
L’Esotérisme de Dante, cap. IX.

Génese, I1, 9.

1bid., 111, 3.

1bid., 111, 22,

1bid., 11,17

Sobre a “drvore sefirdtica”, ver Le Roi du Monde, cap. III. — Da mesma
forma, no simbolismo medieval, a “drvore dos vivos e dos mortos”
possui dois lados cujos frutos representam respectivamente as boas e as
mds obras, aparentando-se 2 “Arvore da Ciéncia do Bem e do Mal”; e
20 mesmo tempo, se tronco, que € o préprio Cristo, identifica-se com a
“Arvore da Vida™.

Génese, III, 22. — A partir do momento em que “seus olhos se abriram”,
Adido e Eva cobriram-se com folhas de figueira (ibid., III, 7); isto faz
lembrar o fato de que, na tradi¢#o hindu, a “Arvore do Mundo” &
representada pela figueira, e também do papel que esta mesma drvore
desempenha no Evangelho.

Ibid., 111, 24.

CI. Le Roi du Monde, cap. V.

Este simbolismo aproxima-se do que Sdo Paulo diz dos dois Addos (I
Cor. XV), a que j4 nos referimos. A figuragiio do cranio de Adéo ao pé
da cruz, em relagdo com a lenda segundo a qual ele teria sido enterrado
no Gélgota (cujo nome significa “crianio”™), € outra expressdo simbélica
da mesma relagdo.

. Cahe lembrar que a cruz, sob sua forma comum, encontra-se nos

hierGglifos egipcios com o sentido de *“salvagdo™ (por exemplo, no
nonie de Plolomeu Soter). Este signo é claramente distinto da *“cruz
ansuda™ (ankh), que, por seu lado, exprime a idéia de “vida”, e que foi
wiits eimpregada fregiientemente como simbolo pelos Cristdos dos
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primeiros séculos. Podemos nos perguntar se o primeiro destes dois
hierglifos ndo teria uma certa relagfio com a figuracdo da “Arvore da
Vida”, o.que religaria uma 4 outra estas duas formas diferentes da cruz,
pois seu significado seria assim em parte idéntico; e, em todo caso,
existe entre as duas idéias de ‘“‘vida” e de “'salvagio” uma conexdo
evidente.

Nimeros, XXI.

O bastio de Esculdpio tem um significado similar; no caduceu de
Hermes, temos duas serpentes em oposigiio, correspondendo ao duplo
significado deste simbolo.

Le Roi du Monde, cap.lll.

A serpente enrolada ao redor da drvore (ou ao redor do bastfio) € um
simbolo que se encontra na maior partec das tradi¢des; veremos adiante
qual é seu significado do ponto de vista da representacfio geométrica do
ser ¢ de seus estados.

Em uma passagem do Astrée de Honoré d'Urfé, fala-se de uma drvore
com trés troncos, segundo uma tradigdo que parece ser de origem
drufdica.

Esta identificagio da cruz com o “Eixo do Mundo” acha-se enunciada
expressamente a divisa dos Chartreux: “Stat Crux dum volvitur orbis”.
~ Cf. o sfmbolo do “globo do Mundo”, onde a cruz sobre o polo faz
igualmente o papel de eixo (ver L’Esotérisme de Dante, cap. VIII).
Estas duas formas se acham notadamente nos baixos-relevos da época
Han.

A drvore de que se trata tem folhas trilobadas ligadas a dois ramos ao
mesmo tempo, e, ao seu redor, flores em forma de cdlice; pdssaros
voam ao redor ou estdo pousados na drvore. — Sobre a relagdo entre o
simbolismo dos pédssaros e o da 4rvore em diferentes tradi¢Ges, ver
L'Homme et son Devenir selon le Védénta, cap. 111, onde destacamos a
respeito diversos textos dos Upanishads e a pardbola evangélica do grio
de cevada; podemos acrescentar, entre os Escandinavos, os dois corvos
mensageiros de Odin repousando sobre o freixo Ygdrasil. que é uma das
formas da “Arvore do Mundo”. No simbolismo da idade média,
encontramos igualmente dois pdssaros sobre a drvore Peridexion. ao pé
de que estd um dragdo: e o nome desla irvore é uma corruptela de
Paradision, e pode parecer estranho que tenha sido assim deformado,
como se se houvesse deixado de compreencle-lo em um dado momento.
Em lugar da “drvore ligada™”, encontramos as vezes dois rochedos
unidos do mesmo modo; existe de resto uma relag@o entre a drvore € o
rochedo, equivalente da montanha, enquanio simbolos do “Eixo do
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Mundo™; ¢. de modo mais geral ainda, existe uma aproximagio
constante da pedra é da drvore na maioria das tradi¢bes.

. A Qubbalah faz corresponder a estes quatro rios as quatro letras que

formam a palavra PaRDeS.

. Esta fonte €, segundo a tradi¢iio dos “Fiéis do Amor”, a “fonte da

juventude” (fons juventutis), sempre representada como situando-se ao
pé de uma drvore; suas dguas sdo assimiladas 3 ‘‘bebida da
imortalidade” (amrita, na tradi¢do hindu); as relages da “Arvore da
Vida” com o Soma védico e o Haoma do masdeismo sdo alids evidentes
(cf. Le Roi du Monde, caps. IV e VI). Lembremos também, a propésito,
o “orvalho de luz” que, segundo a Qabbalah hebraica, emana da
“Arvore da Vida”, e pelo qual deve operar-se a ressurreigdo dos mortos
(ver ibid. cap. 1I); o orvalho desempenha ainda um papel importante no
simbolismo hermético. Nas tradi¢des extremo-orientais, menciona-se a
“arvore do orvalho doce”, situada sobre o monte Kouenlun. que é
muitas vezes tomado como equivalente do Méru e de outras
“montanhas sagradas” (a “montanha polar”, que &, como a 4rvore, um
simbolo do “Eixo do Mundo™). — Segundo a mesma tradi¢ao dos ‘Fiéis
do Amor” (ver Luigi Valli, Il Linguaggio Secreto di Dante e dei Fedeli
d’Amore) esta fonte € também a “fonte do ensinamento”, o que se refere
a conservagido da Tradigdo primordial no centro espiritual do mundo;
encontramos aqui, entre o “estado primordial” e a “Tradigdo
primordial”, a ligag@o que jd assinalamos a respeito do simbolismo do
“Santo Graal”, visto sob o duplo aspecto da copa e do livro (Le Roi du
Monde, cap. V). Lembremos ainda a representag¢do, no simbolismo
cristdo, do cordeiro sobre o livro selado com sete selos, sobre a
montanha de onde descem os quatro rios (ver ibid., cap. IX); veremos
adiante a relagdo que existe entre o simbolo da “*Arvore da Vida” e o do
“Livro a Vida”. — Um outro simbolismo que pode trazer aproximagdes
interessantes acha-se entre certos povos da América central que, na
“intersecdo de dois didmetros retangulares tragados dentro de um
circulo, colocam o cacto sagrado, peyotl ou hicouri, simbolizando a
“copa da imortalidade”, que assim se encontra no centro de uma esfera
cavada no centro do mundo” (A. Routhier, La Plante qui Fuit les Yeux
FEmerveiliés. Le Peyotl, Paris, 1927, pg. 154). Cf. também, em
correspondéncia com os quatro rios, as quatro copas sacrificiais dos
Rhibus no Veda.

. Ver 1 Esotérisme de Dante, cap. VIIL, onde, a propésito da figura do

“ancido de Creta”, que representa as quatro idades da humanidade,
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indicamos a existéncia de uma relagdo analdgica entre os quatro rios
dos Infernos e os do Parafso terrestre.

Ver Le Roi du Monde, cap. XI.

Ver ainda ibid., cap, XI. — A figura da “Jerusalém celeste” &, ndo mais
circular, mas quadrada, pois o equilibrio final foi atingido para o ciclo
considerado.

Os frutos da “Arvore da Vida” sio os “pomos de ouro” do jardim das
Hespérides; o “velo de ouro” dos Argonautas, igualmente colocado
sobre uma 4rvore e guardado por uma serpente ou um dragio, é um
outro simbolo da imortalidade que o homem deve reconquistar.

Ver Le Roi du Monde, caps. 1V e XI.

Os Dévas, assimilados aos Adityas, sdo considerados como saidos de
Aditi (a “indivisibilidade™); de Diti (a “divisdo”) saem dos Daityas ou
os Asuras. — Aditi € também, num certo sentido, a “Natureza
primordial”, chamada em 4rabe El-Fitrah.

Isto tem uma relagio com o que indicamos sobre a transferéncia de
certas designages das constelagdes polares para as constelagGes
zodiacais ou inversamente (Le Roi du Monde, cap. X). — O sol pode, de
certo modo, ser chamado “filho do Polo™; dai a anterioridade do
simbolismo “polar” em relagdo ao simbolismo “solar”.

Cf., na doutrina hindu, os dez Avatdras manifestando-se durante o curso
de um Manvantara.

Entre os povos da América central, as quatro idades nas quais se divide
o grande perfodo ciclico sdo consideradas como regidas por quatro séis
diferentes, cujas designagdes siio tiradas de sua correspondéncia com os
quatro elementos.
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Capitulo X

A SWASTIKA

Uma das formas mais marcantes da cruz herizontal, ou
seja da cruz tragada sobre o plano que representa um certo estado de
existéncia, é a figura da swastika, que parece ligar-se diretamente 2
Tradi¢do primordial, pois a ericontramos nos paifses mais diversos e
mais distantes uns dos outros, € isto desde as épocas mais recuadas;
longe de ser um sfmbolo exclusivamente oriental, como se cré. &s
vezes, ela é um dos que encontra-se: mais disseminado, indo do
Exlremo-Oriente ao Extremo-Ocidente, pois ela existe até mesmo
entre certos povos indigenas da América (1). E verdade que, na época
atual, ela conservou-se sobretudo na India e na Asia central e
oriental, e apénas nestas regides ainda se conhece seu significado;
entretanto, mesmo na Europa, ela ndo desapareceu inteiramente (2).
Nu Antigiiidade, encontramos este signo, em particular, entre os
Celtas ¢ na Grécia pré-helénica (3); e, ainda no Ocidente, ela foi
antigamente um dos emblemas do Cristo, tendo permanecido em uso
al¢ o fim da idade média (4).

Dissemos em outro estudo que a swastka €
vssencialmente o “signo do Polo” (5); se a compararmos com a figura
dil cruz inscrita numa circunferéncia, veremos que se trata, no fundo,
de dois simbolos equivalentes sob certos aspectos; mas a rotagio ao
redor do centro fixo, ao invés de ser representada pelo tracado da
vircunferéncia, € apenas indicada na swastika pelas linhas
acrescentadas as extremidades dos bragos da cruz, e que formam
ingulos retos com estes; estas linhas sdo as tangentes 2
vircunferéncia, que marcam a dire¢gdo do movimento nos pontos
correspondentes. Como  a  circunferéncia representa o mundo
ninilestado, o fato de que ela estd por assim dizer subentendida
mdica ¢laramente que a swastika nio € uma imagem do mundo, mas.
antes diragdo do Principio em relagdo ao mundo.
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Se relacionarmos a swastika com a rotagio de uma esfera
tal como a esfera celeste ao redor de seu eixo, devemos consideréd-la
como tragada sobre o plano equatorial, ¢ entdo o ponto central ser,
como explicamos, a proje¢dio do eixo sobre este plano que lhe é
perpendicular. Quanto ao sentido de rota¢fo indicado pela figura, sua
importincia é secunddria e ndo afeta o significado geral do simbolo;
de fato, encontramos uma ou outra das duas formas indicando uma
rotagdo da direita para a esquerda e da esquerda para a direita (6), e
isto sem que se deva sempre ver al uma intencdo de estabelecer entre
elas uma distinglio qualquer. E verdade que, em certos pafses e em
detérminadas épocus, pode se produzir, em reldcdo & tradigdo
ortodoxa, cismas cujos partiddrios tenham voluntariamente dado &
figura uma orientag@io contrdria a4 que estivesse em uso no meio do
qual eles se separavam, para afirmar seu antagonismo através de. uma
manifestagdo exterior, mas isto nfo diz respeito ao significado
essencial, que permancce o mesmo em todos os casos. De resto,
encontra-s¢ ds vezes us duas formas associadas: podemos vé-las
entdo como representando uma mesma rotagdo vista de um ou outro
dos Polos; isto se liga ao simbolismo bastante complexo dos dois
hemisférios, que nio poderemos abordar aqui (7).

N#o podemos aqui desenvolver todas as consideragtes a
que d4 lugar o simbolismo da swastika, e que alids néo se prendem ao
objeto do presente estudo; mas, em razdo de sua importincia do
ponto de vista tradicional, ndo poderiamos deixar de mencionar esta
forma especial da cruz: acreditamos necessdrio ao menos fornecer
estas poucas indicagdes. ¢ nos deteremos aqui para néo entrarmos em
longas digressdes.

F ok

Notas:

1. Tivemos recentemenlc uma informagio que parece indicar (ue as
tradigbes da América anliga ndo se perderam tanta quanto se pensa: o
autor do artigo ende a encontramos parece alids nao se ter dado conta
do seu alcance; eis sua reprodugdo literal: “Em 1925, uma grande parte
dos indios Cuna se sublevaram, mataram os agentes do Panami que



({1

12

habitavam seu territorio. e fundaram a Repiiblica Independente de Tulé,
cuja handeira é uma swastika sobre fundo laranja com a borda
vermelha. Esta repiblica continua existindo ainda hoje” (Les Indiens de
!'Isthme de Panama, por G. Grandidier — Journal des Débats, 22 de
Janciro de 1929). Frisaremos sobretudo a associag@o da swastika com o
nome Tulé ou Tula, que é uma das mais antigas denominagdes do
centro  espiritual supremo, aplicado também a alguns centros
subordinados (ver Le Roi du Monde, cap. X).

Na Lituinia e na Courlindia, as pessoas ainda tracam este signo em
suas casas; sem divida, ndo se conhece mais o seu sentido, tomando-o
como uma espécie de talisma protetor; mas o mais curioso é que lhe dio
o nome sinscrito de swastika. Parece, alids, que © lituano é, de todas as
linguas européias, a que mais semelhangas tem com o sénscrito. — Nés
deixamos inteiramente de lado, nao € preciso dizé-lo, 0 uso totalmente
artificial e mesmo anti-tradicional da swastika pelos “racistas” alemaes
que. sob a denominagio fantasista e algo ridicula de hakenkreuz ou
cruz “a crochets”, fizeram dela, arbitrariamente, um signo do anti-
semitismo, sob pretexio de que este signo pertenceria a autodenominada
“raga ariana”, enquanto que, ao contririo, trata-se de um signo
realmente universal. — Assinalemos a este propésito que a denominagio
de “cruz gamada”, que é freqiientemente dada a swastika devido a
semelhanca da forma de seus bragos com a letra grega gamma, é
igualmente errdnea; na verdade, os signos que eram chamados
antigamente gammadia eram bem diferentes, embora possam ter se
achado mais ou menos associados & swastika nos primeiros tempos do
Cristianismo. Um destes signos, chamado também de “cruz do Verbo”,
¢ formado por quatro gammas cujos dngulos sio voltados para o centro;
a parte interior da figura, que tem a forma crucial. representa o Cristo, e
os quatro gammas angulares os quatro Evangelistas; esta figura
corresponde assim 2 representagio bem conhecida do Cristo no. meio
dos quatro animais. Encontramos uma outra disposi¢do onde uma cruz
central € cercada por quatro gammas dispostos em quadrado (com os
{dngulos voltados para fora € ndo para dentro); o significado desta figura
¢ 0 mesmo que o da precedente. Acrescentemos gue estes Signos
colocam o simbolismo do esquadro {cuja forma é também a de um
eanina) em relagdo direta com o da cruz.

lixistem diversas variantes da swastika, notadamente uma forma com os
bragos curvos (que tem a aparéncia de dois § cruzados), e outras formas
que indicam relagdes com diversos sfmbolos cujo significado ndo
podemos desenvolver aqui; a mais importante destas formas € a
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swastika chamada “clavigera”, porque seus bragos sio formados por
chaves (ver La Grande Triade, cap. VI). Por outro lado, certas figuras
que s6 guardaram um significado decorativo, como a chamada *grega”,
sdo originariamente derivadas da swastika.

Ver Le Roi du Monde, cap. 1.

1bid., cap. II. — Como ji indicamos as interpretagdes fantasistas dos
autores Ocidentais modernos, ndo retornaremos a elas aqui.

A palavra swastika €, em sdnscrito, a dnica que serve para designar em
todos os casos o simbolo em questdo; o termo sauvastika, que alguns
quiseram aplicar a uma das duas formas para distingui-la da outra (que
seria assim a verdadeira swastika), ndo passa de um adjetivo derivado
de swastika e que indica aguilo que se refere ao simbolo ou aos seus
significados. — Quanto a palavra swastika, ela é derivada de su asti,
férmula de “bengdo” que tem seu equivalente no ki-t8b hebraico da
Génese. No que concerne este tltimo, o fato de que ele se acha repetido
ao final do enunciado de cada um dos “dias™ da Cria¢do é marcante se
levarmos em conta esta aproximagio: ela parece assim indicar que estes
“dias” sdo assimildveis a outras tantas rotagdes da swastika, ou, em
outros termos, a revolugdes completas da “roda do Mundo”, revolugdes
das quais resulta a sucessdo de “noites e dias” que sdo enunciados em
seguida (cf. também L« Grande Triade, cap. V).

Existe a este respeito uma relagiio entre o simbolo da swastika e o da
dupla espiral, muito importante igualmente, ¢ que, por outro lado, €
estreitamente  aparentado do  yin-vang extremo-oriental de que
trataremos muis adiante.
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Capitulo XI

REPRESENTACAO GEOMETRICA
DOS GRAUS DA EXISTENCIA

Até agora, apenas examinamos os diversos dspectos do
simbolismo da cruz, mostrando sua ligagio com o significado
metafisico que indicamos em primeiro lugar. Terminadas estas
consideragdes, que sio de certa forma preliminares, passaremos a
desenvolver agora este significado metafisico, levando o mais longe
possivel o estudo do simbolismo geométrico através do qual sdo
representados, seja os graus da Existéncia universal, seja 0s estados
de cada ser, segundo os dois pontos de vista que chamamos de
“macrocdsmico” e “microcésmico”.

Lembremos inicialmente que, quando se encara um ser
no seu estado individual humano, € preciso o cuidade de lembrar que
a individualidade corporal ndo passa na verdade de uma porgdo
restrita, uma simples modalidade desta individualidade humana, e
que esta, em sua integralidade, é susceptivel de um desenvolvimento
indefinido, mianifestando-se em modalidades cuja multiplicidade &
igualmente indefinida, mas cujo conjunto constitui ndo mais que um
estado particular do ser, inteitamente situado em um s6 e mesmo grau
da Existéncia universal. No caso do estado individual humano, a
modalidade corporal corresponde ao dominio da manifestagio
grosseira ou sensivel, enquanto que as outras modalidades pertencem
10 dominio da manifestagdo sutil, come jd explicamos antes (1).
Cada modalidade ¢ determinada ‘por um conjunto de condigBes que
delimitam suas possibilidades, e das quais cada uma considerada
isoladamente pode estender-se para além do dominio desta
modalidade e se combinar com outras condi¢cBes para constituir os
domiinios de outras modalidades, todas fazendo parte da mesma
individualidade integral (2). Assim, o que determina uma certa
madalidade, ndo é exatamente uma condicdio especial de existéncia,
mas antes uma combinagdo ou uma associacdo de muitas condi¢des;
para nos explicarmos melhor sobre este ponto, seria preciso tomar
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um exemplo tal como o das condi¢es da existéncia corperal, cuja
explicagdo detalhada demandaria, como jd indicamos, todo um
estudo a parte.

Cada um dos dominios de que falamos, que contém uma
modalidade de um certo individuo, pode, se o encaramos
genericamente e apenas em relagdo as condigdes que ele implica,
conter modalidades similares pertencentes a uma infinidade de outros
individuos, dos quais cada um, por seu turno, € um estado de
manifestacdo de um dos seres do universo; trata-se af de estados e de
modalidades que se correspondem em todos os seres. O conjunto dos
dominios que contém todas as modalidades de uma mesma
individualidade, dominios que, como dissemos, sio em multitude
indefinida, possuindo ainda cada qual uma extensdo indefinida, este
conjunto, diziamos, constitui um grau da Existéncia universal, o qual,
na sua integralidade, contém uma indefinidade de individuos. E claro
que aqui estamos supondo um grau de Existéncia que comporta um
estado individual, uma vez que tomamos como tipo o estado humano;
mas tudo o que se refere ds modalidades mdltiplas € igualmente
verdadeiro em qualquer outro estado, individual ou nfo-individual,
pois a condi¢fo individual sé pode trazer limita¢Ses restritivas, sem
no entanto que as possibilidades que ela inclui percam por isso sua
indefinidade (4).

Podemos, a partir do que foi dito, representar um grau de
Existéncia por um plano horizontal, estendendo-se indefinidamente
segundo duas dimensdes, que correspondem és duas indefinidade que
consideramos: de um lado, aquela dos individuos, que podemos
representar pelo conjunto de retas paralelas @ uma das dimensoes,
definida, se quisermos, pela interse¢do deste plano horizontal com
um plano frontal (5); e. de outro lado, aquela dos dominios
particulares as diferentes modalidades dos individuos, que serd entdo
representada pelo conjunto de retas do plano Thorizontal
perpendiculares 4 diregéio precedente, ou seja paralelas ao eixo visual
antero-posterior, cuja dire¢iio define a outra dimensdo (6). Cada uma
destas duas categorius compreende uma indefinidade de retas
paralelas entre si, e todas indefinidas em comprimento; cada pento do
plano serd determinado pela interse¢do de duas retas que serdo
pertencentes respectivamente a estas duas categorias, € representard,
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por conseguinte, uma modalidade particular de um dos individuos
compreendidos no grau considerado.

Cada um dos grans da Existéncia universal, que
comporta uma indefinidade deles, poderd ser representado também,
numa extensio tridimensional, por um plano horizontal. Vimos que a
se¢o de um tal plano por uma plano frontal representa um individuo,
ou antes, para falarmes de um medo mais geral e susceptivel de
aplicar-se indistintamente a todos Os graws, um certo estado de um
ser, estado que pode ser individual ou n#o-individual, segundo as
condic¢des do grau de Existéncid ao qual ele pertence. Podemos entéo
ver um plano frontal como représentando um ser na sua totalidade;
este ser compreende uma multitude indefinida de estados, que serdo
entio figurados por todas as retas horizontais deste plano, enquanto
que as verticais, por sua vez, serdo formadas pelos conjuntos de
niodalidades que se correspondem respectivamente em todos estes
estados. De resto, existe na extensdo tridimensional uma indefinidade
destes planos, representado a indefinidade de seres contidos no
Universo total.

% %k %k

Notas:

|. L’Homme et sori Devenir selon le Védanta, caps. 11, XI1 e XIII, 3 Ed. -
E preciso observar também que, quando falamos da manifestagdo sutil,
estamos obrigados a compreender dentro deste termo os estados
individuais nio-humanos, além das modalidades extra-corporais do
estado humano de que estamos tratando aqui.

2. Cabe colocar aqui, e sobretudo quando se trata do estado humano,
modalidades que sdo de certo modo extensdes resultantes as supressio
pura e simples de uma ou mais condi¢des limitativas.

3. Sobre estas condicbes, ver L’Homine ét son Devenir selon le Véddnta,
cap. XXIV, 3 ed.

4. lembramos que um estado individual &, como jd dissemos, um estado
que compreende a forma dentre as suas condi¢Ges determinantes, de
modo  que manifestagdo individual e manifestacio formal sdo
expressdes equivalentes.
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Para melhor compreendermos os termos emprestados a perspectiva, é
preciso lembrar que um plano frontal € um caso particular de um plano
vertical, enquanto que um plano horizontal, ao contrdrio, € um caso
particular de um plano de topo. Inversamente, uma reta vertical é um
¢aso particular de uma reta frontal, e uma reta de topo é um caso
particular de uma reta de topo, E preciso lembrar também que, por todo
ponto, passa um s6 reta vertical ¢ uma multitude indefinida de retas
horizontais, mas, ao contrdrio, apenas um plano horizontal (que contém
as retas horizontais que passam por este ponto) ¢ uma multitude
indefinida de planos verticais (passando todos pela reta vertical, que é
sua intersegfia comum, e dos quais cada um é determinado por esta reta
vertical e uma das retas horizontais que passam pelo ponto
determinado).

No plano horizontal, a dire¢do da primeira dimensdo é a das retas
frontais {ou transversais) ¢ a dire¢do da segunda dimensdo a das retas de
topo.
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Capitulo XII

REPRESENTACAO GEOMETRICA
DOS ESTADOS DO SER

Na representacdo geométrica em trés dimensdes que
expusemos, cada modalidade de um estado de ser quaiquer ¢ indicada
por apenas um ponto; uma tal modalidade, entretanto, € susceptivel
de se desenvolver durante o percurso de um ciclo de manifestagio
que comporta uma indefinidade de modificagdes secunddrias. Assim,
para a modalidade corporal do individuo humano, por exemplo, estas
modificagbes serdo todos os momentos da sua existéncia (encarada
naturalmente sob o aspecto da succssdo temporal, que € uma das
condigdes as quais esta modalidade estd submetida), ou, o que dd no
mesmo, todos os atos e todos os gestos, quaisquer que sejam, que ele
cumprird 20 longo desta existéncia (1). Para encaixar estas
modificacGes na nossa representagdo, serd preciso figurar a
modalidade considerada, ndo mais apenas por um ponto, mas por
uma reta inteira, da qual cada ponto serd entdo uma das modifica¢Bes
secundérias de que tratamos, lembrando sempre que esta reta, ainda
que indefinida, ndo deixa por isso de ser limitada, como o é todo o
indefinido, e mesmo, se podemos nos expressar assim, toda poténcia
do indefinido (2). Representando a indefinidade simples por uma
linha reta, a dupla indefinidade ou o indefinido a segunda poténcia o
serd pelo plano, e a tripla indefinidade ou o indefinido & terceira
poténcia, pela extensdio em trés dimensdes. Se entio cada
modalidade, encarada como uma indefinidade simples, &
representada por uma reta, um estado de ser, que comporta uma
indefinidade destas modalidades, ou seja, uma dupla indefinidade,
sera agora figurada, em sua integralidade, por um plano horizontal, e
um ser, em sua totalidade, com a indefinidade de seus estados, o serd
por uma extens@o tridimensional. Esta nova representagfio ¢ assim
mais completa do que a primeira, mas € evidente que nfio poderemos,
a4 nilo ser saindo da extensdo tridimensional, considerar ai sendo um
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tinico ser, e ndo mais, como precedentemente, o conjunto de todos os
seres do Universo, pois a consideracdo deste conjunto nos obrigaria a
introduzir .aqui ainda uma outra indefinidade, que seria entdo de
quarta ordem, e que nao poderia ser figurada geometricaimente a n#o
ser supondo uma quarta dimensfo suplementar acrescentada 4
extensio (3).

Nesta nova representagiio, vemos primeiramente que. por
cada ponte da extensio considerada passam trés retas
respectivamente paralelas as trés dimensGes da extensio; cada ponto
podérd entdo ser tomado como vértice de um triedro tri-retdngulo,
que constitui um sistema de coordenadas ao qual toda a extensao serd
reportada, e cujos trés eixos formarfio uma cruz de trés dimensdes.
Suponhamos que o eixe vertical deste sistema seja determinado; ele
encontrard cada plano horizontal em um ponto, que serd a origem das
coordenadas retangulares as quais este plano serd reportado,
coordenadas cujos eixos formarfo uma eruz de duas dimensdes.
Podemos dizer que este ponto € o centro do plano, e que o eixo
vertical € o lugar dos centros de todos os planos horizontais; toda
vertical, ou seja toda paralela a este eixo, contém também pontos que
se correspondem nestes mesmos planos. Se, além do eixo vertical,
determinamos um plano horizontal particular para formar a base do
sistema de coordenadas, o triedro tri-retdngulo de que falamos serd
também inteiramente determinado. Haverd ai uma cruz de duas
dimensoes, tragada por dois des trés eixos, em cada um dos trés
planos de coordenadas, dos quais um € o plano horizontal
considerado, e os outros dois séio dois planos ortogonais que passam
cada qual pelo eixo vertical e por um dos dois eixos horiZontais; e
estas tr€s cruzes terdo por centro comum o vértice do triedro, que € o
centro da cruz de trés dimensdes, e que podemos considerar também
como o centro de toda a extensdo. Cada ponto poderd ser centro, e
podemos dizer que o € em poténcia; mas, de fato, é preciso que um
ponto particular seja determinado, e a seguir diremos como, para que
se possa efetivamente tragar a cruz, ou seja, medir a extensdo toda,
ou, analogamente, realizar 1 compreensio (otal do ser.
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Notas:

9

I3 propositadamente que empregamos aqui o termo “‘gestos”, porque ele
alude 4 uma teoria metafisica muito importante, mas quée nae cabe no
presente  estudo. Podemos ter uma no¢fio sumdéria desta teoria
reportando-nos ao que dissemos em outra parte a respeito da nogfio de
apiirva nma doutrina hindu e das “agBes e reagdes concordantes”
{Introduction Générale & I’Etude des Doctrines Hindoues, pgs. 258-
261).

O indefinido, que procede do finito, é sempre redutivel a este, pois ele
nio passa dé um desenvolvimento das possibilidades incluidas ou
implicadas no finito, E uma verdade elementar, ainda que pouco
conhecida, Que o pretenso “infinito matemético” (indefinidade
quantitativa, seja numérica, seja geométrica) nfo é absolutamente o
infinito, sendo limitado por determinagGes inerentes a4 sua prépria
natureza; seria alids fora de propésito estendermos-nos aqui sobre este
pento, do qual diremos mais algumas palavras adiante.

Nio € aqui o lugar para tratarmos da questdo da “quarta dimenséo” do
espago, que deu lugar a muitas concepgGes etradas ou fantasistds, e que
encontraria melhor seu lugar num estudo sobre as condigdes da

existéncia corporal.



Capitulo XIII

RELACAO DAS DUAS
REPRESENTACOES PRECEDENTES.

Na nossa segunda representagfio em tiés dimensdes, em
que consideramos somente um ser em sua totalidade, a direcdo
horizontal segundo a qual se desenvolvemn as modalidades de todos
os estados deste ser implica, assim como os planos verticais que lhe
s@o paralelos, uma idéia de sucessfo légica, enquanto que os planos
horizontais que lhe sdo  perpendiculares correspondem,
correlativamente, 2 idéia de simultaneidade l4gica (1). Se
projetarmos toda a extensdo sobre aquele dos trés planos de
coordenadas que se acha no iltimo caso, cada modalidade de cada ser
serd projetada segundo um ponto de uma reta horizontal, cujo
conjunto serd a projecdo da integralidade de um certo estado de ser e,
em particular, o estado cujo centro coincide com o do ser total serd
figurado pelo eixo horizontal situado no plano sobre o qual se faz a
projecdo. Somos assim eonduzidos & primeira representagfio, em que
0 ser estd inteiramente sitnado no plano vertical; um plano horizontal
poderd entdo ser novamente um grau da Existéncia universal, e o
¢stabelecimento desta correspondéncia entre as duas representacdes,
permitindo-nos passar facilmente de uma i outra, nos dispensa de
sair da extensfio em ués dimensdes.

Cada plano horizontal, quando representa um grau de
Existéncia universul, compreende tode o desenvolvimento de uma
possibilidade particular, cufa  manilestaglio  constitui, em  seu
conjuntg, aquilo que podemos denominar um “macrocosmo”, ou seja,
um mundo, enguanto gue, ni ouri representagio, que sé refere a
apenas um set, ele é somenle o desenvolvimento da mesma
possibilidade dentro deste ser, ¢ que constitui um estado dele, seja
uma individualidade integral ou um estado n#o-individual, que
podemos, em todo caso, chamar analogamente um “microcosmo”. De
resto, cabe lembrar que o préprio “macrocosmoe”; assim como o
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“microcosmo”, desde que visto isoladamente, ndo passa de um dos
clementos do Universo, como cada possibilidade particular nao passa
de um clemento da Possibilidade total.

Das duas representacdes, aquela que se refere ao
Universo, pode ser chamada, para simplificar a linguagem, a
representacdo  “macrocésmica”, e a que se refere a um ser, a
representacdo “micrecésmica”. J4 vimos como, nesta ultima, €
tracada a cruz de trés dimensdes; o mesmo acontecerd com a
representacdo “macrocésmica”, se nela determinarmos os elementos
correspondentes, ou seja, um eixo vertical que serd o eixo do
Universo, € um plano horizontal, que designaremos, por analogia,
como seu equador; e lembraremos aqui que cada “macrocosmo” terd
aqui seu centro sobre o eixo vertical, como o “microcosmo” possufa
na outra representagao.

Vemos pelo exposto, a analogia que existe entre o
*“macrocosmo” e 0 “microcosmo”, pois cada parte do Universo é
andloga as outras partes, e todas sdo andlogas a ele préprio, porque
todas sdo andlogas ao Universo total. Resulta dai que, se
considerarmos © “macrocosmo”, cada um dos dominios definidos
que ele compreende lhe € andlogo; da mesma forma, se
considerarmos o “microcosmo”, cada modalidade sua lhe é aniloga
também. E assim que, em particular, a modalidade corporal da
individualidade humana pode ser tomada para simbolizar, em suas
diversas partes, esta mesma individualidade vista integralmente (2);
mas nés nos contentaremos em assinalar este ponto de passagem,
pois seria pouco (til entrar aqui em consideragdes deste género, que
s6 tem uma importincia secunddria, e que, alids, na forma como é
apresentado habitualmente, sé responde a uma visdo sumdéria e
superficial da constituigiio do ser humano (3). Em todo caso, desde
que se queira entrar em tais consideracdes, ¢ ainda que se
cslabelecam divisGes muito gerais na individualidade, ndo devemos
jumais esquecer que esta comporta em realidade uma multitude
indelinida de modalidades coexistentes, assim como o préprio
organismo  corporal compde-se de um multitude indefinida de
células, das quais cada qual tem sua existéncia prépria.

% % ¥
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Notas:

1. Deve ficar claro que as idéias dé sucessdo ¢ de simultaneidade nao
devem ser encaradas aqui senfo do ponto de vista puramente 16gico, e
ndo cronoldgico,. pois © lempo ndp passa de uma condi¢do especial,
dirfames mesmo sequer de estado humano inteiro, mas apenas.de certas
modalidades deste estado.

2. Ver L'Homnie et son Devenir selon le Védana, cap. XII, 3 ed.

3. Podemos dizer quase o mesmoe das comparagdes da sociedade humana
com um organismo, que, como observamos em outra parte a respeito da
institui¢do das castas, encerram certamente uma parte de verdade, mas
que muites socidlogos abusaram do uso, ds vezes pouco judiciosamente
(ver Intraduction Générale & I'Etude des Doctrines Hindoues, pg. 203).



80

Capitulo XIV

O SIMBOLISMO DA TECELAGEM

Existe um simbolismo que se refere diretamente ao que
acabamos de expor, embora se faca dele uma aplicagio que, a
primeira vista, parece afastar-se um pouco: nas doutrinas orientais, os
livros tradicionais sdo freqlientemente designados por termos que, em
seu sentido geral, referem-se 2 tecelagem. Assim, em sénscrito, sérra
significa propriamente “fio”(1): um livro pode ser formado por um
conjunto de sitras, como um tecido é formado por um conjunto de
fios; tantra possui também o significado de “fio” e de “tecido”, e
designa mais particularmente o urdidura de um tecido (2). Da mesma
forma, em chinés, king é a urdidura de um pano, e wei sua trama; o
primeiro destes dois termos designa ao mesmo tempo um livro
fundamental, e o segundo seus comentérios (3). Esta disting&o entre
urdidura e trama no conjunto das escrituras tradicionais corresponde,
segundo a terminologia hindu, & que existe entre a Shruti, que € o
fruto da inspiracdo direta, e a Smriti, que € o produto da reflexdo que
se exerce sobre os dados da Shruti (4).

Para melhor compreender o significado deste
simbolismo, é preciso lembrar primeiramente que a urdidura,
formado por fios esticados sobre o tear, representa o elemento
imutdvel e principial, enquanto que os fios da trama, passando em
meio & urdidura pelo vaivém da navete, répresentam o elemento
varidvel e contingente, ou seja as aplicacbes do principio a tais ou
quais condigdes particulares. Por outro lado, se considerarmos um fio
da urdidura e outro da trama, percebemos imediatamente que seu
cruzamento forma uma cruz, da qual eles s@o respectivamente a linha
vertical e a horizontal; e todo ponto do tecido, sendo assim o ponto
de encontro de dois fios perpendiculares entre si, é por isso mesmo o
centro de uma tal cruz. Ora, segundo o que vimos quanto ao
simbolismo geral da cruz, a linha vertical representa aquilo que une
entie si Llodos os estados de um ser ou todos os graus da Existéncia,
religando  scus  pontos correspondentes, enquanto que a linha
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horizontal representa o desenvolvimento de um destes estados ou de
um destes graus. Se reportarmos isto ao que ji indicamos, podernos
dizer que o sentido horizontal figurard por exemplo o &€stado humano,
e o sentido vertical o que € transcendente em relagdo a este estado;
este cardter transcendente € exatamente o da Shruti, que €
essencialmente “nfo humana”, enquanto que a Smriti comporta as
aplicagdes & ordem humana e é o produto do exercicio de faculdades
especificamente humanas.

Podemos acrescentar aqui outra observagdo que fard
ressaltar a concorddncia dos diversos. simbolismos, mais
estreitamente ligados do que se pode supor a primeira vista: trata-se
do aspecto sob o qual a cruz simboliza a unido dos complementares.
Vimos que, sob este aspecto, a linha vertical representa o principio
ativo ou masculino (Purusha), e a linha horizontal o principio
passivo ou ferinino (Prakriti), sendo que toda a manifestacdo é
produzida pela influéncia “ndo-agente™ do primeiro sobre ¢ segundo.
Ora, por outro lado, a Shruti & assimilada 2 luz direta, figurada pelo
sol, e a Smvriti A luz refletida (5), figurada pela lua; mas, a0 mesmo
tempo, o sol € a lua, em quase todas as tradi¢Bes, simbolizam
também respectivamente o prineipio masculino ¢ o principio
feminino da manifestacdo universal.

O simbolismo da tecelagem ndo se aplica somente as
escrituras tradicionais; ele é empregado também para representar o
mundo, ou mais exatamente o conjunto de todos os mundos, vale
dizer de estados ou graus, em multitude indefinida, que constituem a
Existéncia universal, Assim, nos Upanishads, o Supremo Brahma é
designado como “Aquele sobre quem os mundos s&o tecidos, como
urdidura e trama”, ou por outras férmulas similares (6); a urdidura e a
trama tem naturalmente, aqui também, os mesmos significados
respectivos que acabamos de definir. Por outro lado, segundo a
doutrina taofsta, todos 0s seres estdo submetidos a alteméincia
continua dos dois estados de vida ¢ de morte (condensacio e
dissipacdio, vicissitudes do Yang e do Yin) (7); e os comentadores
chamam a esta alterndncia “‘o vaivém da navete sobre o tear cGsmico”
(8).

De resto, na verdade, existe tanto mais relagdo entre estas
duas aplicagdes de um mesmo simbolismo que o préprio Universo,
em certas tradi¢Ges, é &s vezes simbolizado por um livro:
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lembraremos apenas, a este prop6sito, o Liber Mundi dos Rosa-Cruz,
¢ lumbém o simbolo bem conhecido do Liber Vitae apocaliptico (9).
Sob este ponto de vista ainda, os fios da urdidura, pelos quais sdo
ligados os pontos correspondentes em todos os estados, constituem o
livro sagrado por exceléncia, que € o protétipa (6u antes o arquétipo)
de lodas as escrturas tradicionais, de que estes ndo passam da
expressdo em linguagem humana (10); os fios da trama, dos quais
cada um € o desenrolar dos acontecimentos de um certo estado,
conslituem o seu comentdrio, no sentido que fornecem as aplicagGes
relativas  aos diferentes estados; todos os eventos, Vistos na
simultaneidade do “intemporal”, estdo assim inscritos neste Livro, do
qual cada um € por assim dizer uma letra, identificando-se por outro
lado a2 um ponto do tecido. Sobre o simbolismo do livro, citaremos
também um resumo do ensinamento de Mohyiddin ibn Arabi: “O
Universo € um imenso livro; os caracteres desse livro sdo todos
escritds, em principio, com a mesma tinta e transcritos na Tdbua
cterna pela pluma divina; todos s@o transcritos simultaneamente e
indivisiveis; € por isso que os fenbmenos essenciais divinos
escondidos no “segredo dos segredos” tomam o nome de “letras
transcendentes”. E essas mesmas letras transcendentes, ou seja todas
as criaturas, antes de serem condensadas virtualmente na onisciéncia
divina, foram, pelo sopro divino, descidas até as linhas inferiores, e
compuseram e formaram o Universo manifestado” (11).

Uma outra forma do simbolismo da tecelagem, que se
reencontra também na tradi¢do hindu, é a imagem da aranha tecendo
sua teia, imagem que € tanto mais exata na medida em que a aranha
forma essa teia de sua prépria substancia (12). Em razdo da forma
circular da teia, que é alids o esquema plano do esferdide
cosmogdnico, ou seja da esfera ndo fechada a qual ji fizemos alusdo,
o urdidura € representado aqui pelos fios irradiantes ao redor do
centro, e a trama pelos fios dispostos em circunferéncias concéntricas
(13). Para voltarmos daf & figura comum da tecelagem, sé temos que
considerar o centro como indefinidamente afastado, de tal modo que
os rilios se tornam paralelos, segundo a direcéo vertical, enguanto que
as circunleréncias concéntricas se tornam retas perpendiculares a
USNCS [0S, OU seja, horizontais.
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Ermn resumo, podemos dizer que a urdidura representa os
principios que religam entre si todos os mundos e todos 0s estados,
sendo que cada um de seus fios religa pontos correspondentes nestes
diferentes estados, e que a trama representa os conjuntos de eventos
que se produzem em cada um destes mundos, de modo que cada fio
da trama é, como jd dissemos, o desenrolar dos eventos em um
mundo determinado. De um outro ponto de vista, podemos dizer
ainda que a manifestagio de um ser em um certo estado de existéncia
é, como todo evento qualquer que seja ele, determinado pelo
encontro de um fio do urdidura ¢com um fio da trama. Cada fio da
urdidura é entdo um ser visto em sua natureza essencial, que,
enquanto projecdo direta do “Si” principial, faz a ligagdo de todos os
seus estados, mantendo sua unidade prépria através da sua indefinida
multiplicidade. Neste caso, o fio da trama que este fio da urdidura
encontra em um certo ponto corresponde a um estado definido de
existéncia, e sua intersecdo determina as relagdes deste ser, quanto &
sua manifestacio neste estado, com o meio césmico no qual ele se
situa sob este aspecto. A naturéeza individual de um ser humano, por
exemplo, ¢é o resultado do encontro de dois fios; em outros termos,
sempre caberd distinguir af duas espécies de elementos, que deverdo
ser reportados respectivamente ao sentido vertical e ao sentido
horizontal: os primeiros exprimem aquilo que pertence propriamente.
ao ser considerado, enquanto que os segundos provém das condigdes
do meio.

Acrescentemos que os fios de que € formado o “tecido do
mundo” sdo ainda designados, em outro simbolismo equivalente,
como os “cabelos de Shiva™ (14); podemos dizer que sfo de certo
medo as “linhas de for¢y™ do Universo manifestado, e que as
diregbes do espago sdo a sua representagiio na ordem corporal.
Vemos sem dificuldade a quantas aplicagdes diferentes estas
consideragdes ddo lugar; mas quisemos aqui apenas indicar o
significado essencial do simbolismo da tecelagem, que €, ao que
parece, muito pouco conhecido no Ocidente (15).

L3 8 4
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Notas:

'~ 9

b

~

listu palavra € idéntica ao latim sutura, sendo que a mesma raiz, com o
sentido de cozer se encontra igualmente nas duas linguas. — E ao menos
curioso contatar que o termo drabe sfirat, que designa os capitulos do
Cordo, é composto dos elementos que o sdnscrito sidtura; este termo
tem, alids, o sentido paralelo de “fila” ou “fileira”, e sua derivagio é
desconhecida.

A raiz tan desta palavra exprime em primeiro lugar a idéia de extensdo.
Ao simbolismo da tecelagem liga-se ainda o uso de cordinhas com nés
que fazia as vezes de escrita na China, em épocas muito recuadas; estas
cordinhas eram do mesmo género que as que os antigos Peruanos
também empregavam e 2s quais eles davam o nome de guipos. Embora
se tenha dito que estes dltimos s6 serviam para contar, é provivel que
também servissem para exprimir idéias bastante mais complexas, tanto
mais que constituiam os ‘‘anais do império”, e que os Peruanos nunca
tiveram outro método de escrita, embora possuissem uma lingua muito
perfeita e refinada; este tipo de ideografia era possivel pelas miitiplas
combinagGes nas quais o uso de fios com cores diferentes
desempenhava um papel importante.

Ver L'Homme et son Devenir selon le Védanta, cap. 1, e Autorité
Spirituelle et Pouvoir Temporel, cap. VIII.

O duplo sentido da palavra “reflex@o™ é aqui digna de nota.

Mundaka Upanishad, 2" Mundaka, Khanda, shruti 5, Briad-Aranyaka
Upanishad, 3" Adhyéya, 8" Brihmana, shrutis 7 e 8. — O monge budista
Kdmarajiva traduziu em chinés uma obra sanscrita intitulada A rede de
Brahma (Fan-wang-king), segundo o qual os mundos estdo dispostos
como malhas de uma rede.

Tao-Te-King, XVL

Tchang-Houng-Yang compara também esta alterndncia a respiragdo,
sendo que a inspiragdio ativa corresponde a vida e a expiragio passiva
corresponde 2 morte, e o fim de uma ¢ o comego da outra. O mesmo
comentarista se serve ainda, como termo de comparagdo, da revolugio
lunar, sendo a lua cheia a vida e a lua nova a morte, com dois periodos
intermedidrios de crescimento ¢ decréscimo. No que conceme a
respiracdo, o que é dito aqui deve ser referido as fases da existéncia de
um ser comparado a ele quando respira; por outro lado, na ordem
universal, a expiracio corresponde ac desenvolvimento da
manilestagdo, e 4 inspirago ao retorno ao nao-manifestado, como j4 foi
dito; segundo se encare as coisas em relagfio 2 manifestacio ou em
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relagdo ao Principio, ndo se deve esquecer de aplicar o “sentido
inverso” na analogia.

Indicamos mais acima que, em certas figuragtes, o livro selado com
sete selos, e sobre o qual estd deitado o cordeiro, é colocado, como a
Arvore da Vida”, na fonte comum dos quatro rios paradisiacos, e
aludimos entdo i relagio entre o simbolismo da arvore e o do livro: as
folhas da drvore e os caracteres do livro representam ignalmente todos
os seres do Universo (os “dez mil seres” da tradicio extremo-oriental).
Isto é afirmado expressamente a respeito do Veda e do Cordo; a idéia
do “Evangelho eterno” mostra também que esta mesma concepgdo ndo
era totalmente estranha ao Cristianismo.

El-Futithatul-Mekkiyah. — Podemos fazer uma aproximagdo com o
papel que desempenham as letras na doutrina cosmogdnica do Sepher
letsirah.

Comentsrio de Shankarichérya sobre os Brahma-Satras, 2’ Adhyaya, 1°
Pada, siitra 25.

A aranha, mantendo-se no centro da teia, dd a imagem do sol rodeado
de seus raios; ela também pode ser tomada como uma figura do
“Coragdo do Mundo”.

Aludimos a isto mais acima, a respeito das dire¢Ges do espago.
Encontramos entretanto tragos de um simbolismo do mesmo tipo na
antigiiidade greco-latina, notadamente no mito das Parcas; mas este
parece reportar-se apenas aos fios da trama, e seu cardter “fatal” pode
com efeito ser explicado pela auséncia da noglio do urdidura, ou seja
pelo fato de que o ser ¢ visto somente em seu estado individual, sem
nenhuma intervengdo conscicnte (para este individuo) de seu principio
pessoal transcendente, Esta interpretagio €, alids, justificada pelo modo
como Platdo considera o cixo vertical no mito de Er o Arménio
(Repuiblica, livro X); segundo e¢le, de fato, o eixo luminoso do mundo é
o “fuso da Necessidade™. é um eixo de diamante, cercado de anéis
concéntricos, de dimensdes e cores diversas, que correspondem &s
diferentes esferas planetdrias; a Parca Clotho o faz girar com sua mio
esquerda, portanto da direita para a esquerda, 0 que € o sentido mais
habitual e mais normal da rotagdio da swastika. — A propGsite deste
“eixo de diamante”, assinalemos ainda que o simbolo tibetano do vajra,
cujo nome significa a0 mesmo tempo ‘‘raio” e “diamante”. estd também
relacionado ao “Eixo do Mundo”.
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Capitulo XV

REPRESENTACAO DA CONTINUIDADE
DAS DIFERENTES MODALIDADES
DE UMMESMO ESTADO DO SER

Se comsiderarmos um estado do ser, figurado por um
plano horizontal d2 representagio “microcésmica” que descrevemos,
resta-nos agora dizer de modo mais preciso a que corresponde o
centro deste plano, assim como o eixo vertical que passa por esse
centro. Mas, para chegarmos ai, ser4 preciso ainda recorrer a uma
outra representagdo geométrica, um pouco diferente da anterior, e na
qual faremos intervir, ngo apenas o paralelismo ou a correspondéncia
como fizemos %€ aqui, mas ainda a continuidade de todas as
modalidades de cada estado do ser entre si, ¢ lambém de todos os
estados entre si. N2 constituigdo do ser Lotal,

Para lanto, seremos naluralmente levados a fazer em
nossa figuraglo UMy alieraglio que corresponde, em geometria
analftica, & passt€en de um sisicma de coordenadas retilineas para
um sistema de coordenas polares. De fato, ao invés de representar
as diferentes modalidudes de um esmo estado por retas paralelas,
como [lizemos Precedentemente, poderemos representd-las  por
circunferéncias  CoNcéntricas  tragadas sobre o mesmo  plano
horizontal, ¢ €ndo por ¢entro comum o centro deste plano, ou seja,
segundo o que ¢xPlicamos mais acima, seu ponta de encontro com o
eixo vertical.

Desie mado, vemos claramente que cada modalidade €
finita, limitada, POis ela ¢ representada por uma circunferéncia, uma
curva fechada, OU 20 menos uma linha cujas extremidades nos sdo
conhecidas e ¢OMO que dadas (1); mas, por outro lado, esta
circunferéncia compreende uma multitude indefinida de pontos (2),
representando 2 indefinidade das modificagdes secunddrias que
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comporta a modalidade considerada, qualquer que seja ela (3). Além
disso, as circunferéncias concéntricas nido devem deixar entre si
nenhum intervalo, que ndo seja a distincia infinitesimal entre dois
pontos imediatamente vizinhos (voltaremos adiante sobre esta
questdo), de modo que seu conjunto compreende todos o0s pontos do
plano, o que pressupde que ha continuidade entre todas as
circunferéncias. Ora, para guc haja realmente continuidade, é preciso
que o final de uma circunferéncia coincida com o inicio da
circunferéncia seguinte (e n3o com o infcio da mesma
circunferéncia); e pura gque isto seja possivel sem que as duas
circunferéncias sucessivas sejam confundidas, € preciso que essas
circunferéncias, ou antes, que as curvas que consideramos como tais,
sejam na verdade curvas ndo fechadas.

Alids, podemos ir mais longe nesse sentido: €
materialmente impossivel tragar de modo efetivo um linha que seja
verdadeiramente uma curva fechada; para prové-lo, basta lembrar
que, no espaco onde se situa nossa modalidade corporal, tudo estd
constantemente ¢m movimento (pelo efeito da combinagio das
condig¢des temporal e espacial, de que 0 movimento é de certo modo
a resultante), de tal modo que, se comegarmos o tragado em um certo
ponto do espago, iremos nos encontrar forgosamente em outro ponto
quando terminarmos, ¢ n@o passaremos jamais pelo ponto de partida.
Da mesma forma, a curva que simboliza o percurso de um ciclo
evolutivo qualquer (4) ndo deverd jamais passar duas vezes pelo
mesmo ponto, o que equivale a dizer que ela nédo deverd ser um curva
fechada (nem uma curva contendo “pontos multiplos”). Esta
representacioc mostra que nao podem haver duas possibilidades
idénticas no Universo, o que alids equivaleria a uma limitacio da
Possibilidade total, limitagGo impossivel, pois, devendo compreender
a Possibilidade, ela niio poderia estar contida nela. Da mesma forma
toda limitagdo da Possibilidade universal é, no sentido préprio e
rigoroso do termo, uma impossibilidade; e € por isso que todos os
sistemnas filoséficos, enquanto sistemas, por postularem explicita ou
implicitamente tais limitagdes, estdo condenados a uma igual
impoténcia do ponto de vista metafisico (5). Para ndo voltarmos mais
as possibilidades idénticas ou supostamente idénticas, lembraremos
ainda, para maior precisio, que duas possibilidades que sejam
verdadeiramente idénticas nio se distinguirdo por nenhuma de suas
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condigiies de realizaglio, mas, se todas as condigbes forem as
mesmas, serd também uma mesma possibilidade, e ndo mais duas
possibilidades distintas, pois haverd coincidéncia sob todos os
uspectos (6); e este raciocinio pode ser aplicado rigorosamente a
lodos os pontos de nossa representagiio, em que cada ponto figura
uma modificacio particular que realiza uma certa possibilidade
determinada (7).

O comego € o fim de qualquer uma das circunferéncias
que consideramos ndo devem entdo ser o mesmo pornto, mas dois
pontos sucessivos de um mesmo raio, e, ha verdade nfio se pode
mesmo dizer que pertengam 3 mesma citcunferncia: um pertence
ainda a circunferéncia precedente, da qual € o fim, e o outro pertence
ja a circunferéncia seguinte, da qual € o inicio. Os termos extremos
de uma série indefinida podem ser vistos como situados fora dessa
série, pelo fato mesmo de que eles estabelecem a sua continuidade
com outras séries; e tudo isto pode ser aplicado, em particular, ao
nascimento ¢ a morte da modalidade corporal da individualidade
humana, Assim, as duas modifica¢Ges extremas de cada modalidade
nio coincidem, existindo apenas correspondéncia entre elas no
conjunto do estado do ser de que esta modalidade faz parte, sendo
esta correspondéncia indicada pela situacdo de seus pontos
representativos sobre um mesmo raio saido do centro do plano. Por
conseguinte, © mesmo raio conterd as modificagdes extremas de
1odas as modalidades do estado considerado, modalidades que, ali4s,
ndo devem ser vistas como sucessivas propriamente falando (pois
elas também podem ser simultdneas), mas apenas como encadeando-
se logicamente. As curvas que figuram estas modalidades, em lugar
de serem circunferéncias eomo supusemos de inicio, sfo as espiras
sucessivas de uma espiral indefinida tragada sobre o plano horizontal
¢ que se desenvolve a partir do seu centro; esta curva vai
amplificando-se de mode continuo de uma espira a outra, sendo que
o ruio ird variar em quantidades infinitesimais, que serdo as
distancias de dois pontos sucessivos desse raio. Esta distincia pode
ser considerada t30 pequena quanto se queira, segundo a propria
delinigio  das quantidades infinitesimais, que s@o quantidades
suscepliveis de decrescer indefinidamente; mas ela ndo pode jamais
ser considerada nula, pois os dois pontos sucessivos ndo se
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confundem; se ela pudesse tornar-se nula, ndo haveria mais do que
um s6 e tinico ponto.

* k¥

Notas:

1. Esta restricdo é necessdria para que ndo haja aqui contradigio, mesmo
que apenas aparente. com aquilo que ird se seguir.

2. Convém frisar que ndo dizemos um nimero indefinido, mas uma
multitude indelinidi, pois € possivel que a indefinidade de que se trata
ultrapasse todo numero, embora a prépria série dos mimeros seja
indefinida, porém em modo descontinuo, enquanto que a dos pontos de
uma linha 0 é em modo continuo. O termo de “multitude™ é mais
extenso e mais abarcante do que o de “multiplicidade numérica”, ¢ ele
pode mesmo aplicar-se fora do dominio da quantidade, de que o nimero
ndo passa de um modo especial; € 0 que compreenderam muito bem os
fil6sofos escoldslicos. que transpuseram essa nogdo de “multitude” para
a ordem dos “transcendentais”, ou seja dos modos universais do Ser,
onde ela estd para a multiplicidade numérica assim como conceito da
Unidade metafisica estd para a unidade aritmética ou quantitativa. Deve
ficar claro que é desta multiplicidade “transcendente” que se trata
quando falamos dos estados miiltiplos do ser, sendo a quantidade nio
mais que uma condi¢dio particular aplicdvel apenas a alguns destes
estados.

3. Sendo o comprimento de uma circunferéncia tanto maior quanto mais
esta circunferéncia csti afastada do centro, poderd parecer & primeira
vista que ela deve conter proporcionalmente mais pontos; mas, por
outro lado, se lembrarmos que cada ponto de uma circunferéncia é a
extremidade de um dos seus raios, e que duas circunferéncias
concéntricas possuem 0s mesmos raios, devemos concluir que nio
existem mais pontos na maior do que na menor. A solugdo dessa
aparente dificuldade estd naquilo que indicamos na nota precedente: é
que ndo existe realmente um ndmero de pontos em uma linha, eles nao
podem propriamente scr contados, estando sua multitude além do
niimero. Por outro lado, se existern sempre tantos pontos (se é que se
pode falar assim nestas condi¢Bes) em uma circunferéncia que diminui
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aproximando-se¢ do seu centro, como essa circunferéncia, no limite.
reduz-se ao préprio centro, este, mesmo nio sendo mais que um Unico
ponto, deve conter entdo todos os pontos da circunferéncia, o que
cquivale a dizer que todas as coisas estdo contidas na unidade.

Por “ciclo evolutivo” entendemos simplesmente, segundo o significado
original da palavra, o processo de desenvolvimento das possibilidades
compreendidas em um modo qualquer de existéncia, sem que este
processo implique no que quer que seja relacionado com uma teoria
“evolucionista” (cf. L'Homme et son Devenir selon le Védanta, cap.
XVIL 3 ed.): jd dissemos suficientemente alids o que se deve pensar
destas teorias para que seja preciso insistir aqui sobre o tema.

E facil de ver, por outro lado, que isto exclui todas as teorias mais ou
menos “reincarnacionistas” que surgiram no Ocidente moderno, tanto
quanto o famoso “eterno retorno” de Nietzche e outras concepgdes
similares; j4 desenvolvemos estas consideracdes em L'Erreur Spirite, 2
parte, cap. VL

Este é um ponto que Leibnitz parece ter acertado quando colocou o
“principio dos indiscerniveis”, embora ele ndo o tenha formulado tdo
claramente (cf. Autorité Spirituelle et Pouvoir Temporel, cap. VII).
Entendemos aqui o termo “possibilidade’ na sua acepgdio mais restrita e
especializada: trata-se, ndo de uma possibilidade particular susceptfvel
de um desenvolvimento indefinido, mas apenas de um qualquer dos
elementos que um tal desenvolvimento comporta.



Capitulo XVI

RELACOES DO PONTO
E DA EXTENSAO

A questdo que a dltima observacdo levanta merece que
nos detenhamos af um pouco, sem no entanto tratarmos aqui das
consideracdes relativas & extensdo com todos os desenvolvimentos
que o assunto merece, que caberiam melhor num estudo sobre as
condigdes da existéncia corporal. O que queremos assinalar,
sobretudo, € que a distancia de dois pontos imediatamente vizinhos,
de que tratamos em razdo da introdugdo da continuidade na
representagdo geométrica do ser, pode ser vista como o limite da
extensdo no sentido das quantidades indefinidamente decrescentes;
em outros termos, ela é a menor extensdo possivel, aquela apds quem
ndo hd mais extensdo, vale dizer ndo hd mais condigfo espacial, e que
nio se pode suprimir sem sair do dominio de existéncia que estd
submetido a esta condig#o. Portanto, a partir do momento em que se
divide a extensiio indefinidamente (1), e que se leva essa divisdo tdo
longe quanto possivel, ou seja, at€ os limites da possibilidade
espacial pela qual a divisibilidade estd condicionada (e que alids é
indefinida tanto no sentido crescente como no decrescente), ndo é ao
ponto que se chega como resultado dltimo, mas sim & distincia
elementar entre dois pontos. Resulta dai que, para que haja extenséo
ou condicéio espacial, é preciso que haja dois pontos, e a extensdo
(em uma dimensdo), que € realizada por sua presenga simultdnea e
que € precisamente a distdncia entre eles, constitui um terceiro
elemento que exprime a relagdo existente entre estes dois pontos. De
resto, esta distdncia, na medida em que a consideramos como uma
relacdo, ndo € evidentemente composta de partes, pois as partes nas
quais ela poderia ser dividida, se ela o pudesse, constituiriam outras
relagdes de distdncia, das quais ela é logicamente independente,
assim como, do ponto de vista numérico, a unidade é independente
das fracdes (2). Isto € vélido para uma disténcia qualquer, desde que
a encaremos em relagdo aos dois pontos que sdo suas extremidades, e
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0 ¢ « fortiori para uma distdncia infinitesimal, qué ndo &
absolutamente uma quantidade definida, mas que exprime apenas
uma relagdo espacial entre dois pontos imediatamente vizinhos, tais
como os dois pontos consecutivos de uma linha qualquer. Por outro
lado, os préprios pontos, considerados como extremidades de uma
distincia, nfo sfo partes do continuum espacial, embora a relagéo de
distdncia suponha que eles sdo vistos como situados no espago;
portanto, em realidade, € a distncia que € o verdadeiro elemento
espacial.

Consequentemente, nfo podemos dizer, com todo o
rigor, que a linha seja formada de pontos, e isto se compreende
facilmente, pois, sendo cada um dos pontos sem extensdo, sua
simples adi¢do, mesmo sendo eles em multitude indefinida, néo
poder4 jamais formar uma extensfo; na verdade, a linha é constituida
pelas distdncias elementares entre seus pontos consecutivos. Do
mesmo modo, e por uma razdo semelhante, se considerarmos em um
plano uma indefinidade de linhas paralelas, ndo podemos dizer que o
plano seja formado pela reunido de todas essas retas, ou que elas
sejam verdadeiros elementos constitutivos do plano; os verdadeiros
elementos sdo as distincias entre as retas, distincias pelas quais elas
sdo retas distintas e ndo confundidas, ¢, se as retas formam um plano
em um certo séntido, nfio é por si mesmas, assim como ocorre com os
pontos em relagdo a cada reta. Do mesmo modo ainda, a extensdo de
trés dimensdes ndo é composta por uma indefinidade de planos
paralelos, mas das distincias entre todos esses planos.

Entretanto, o elemento primordial, aquele que existe por
si mesmo, é o ponto, pois ele é pressuposto pela distdncia, sendo esta
uma relagdo; a prépria extensdio, portanto, pressupde o ponto.
Podemos dizer que este contém em si uma virtualidade de extenséo,
que ele s6 pode desenvolver primeiramente desdobrando-se, para
colocar-se de certo modo em face de si mesmo, e depois
multiplicando-se (ou melhor submultiplicando-se) indefinidamente,
de tal sorte que a extens@o procede inteiramente desta diferenciagdo,
ou, para falar mais exatamente, dele mesmo na medida em que €le se
difcrencia. Esta diferenciagdo, alids, s6 tem realidade do ponto de
vista da manifestacio espacial; ela € ilusdria em relagdo ao ponto
principial, que ndo cessa por isso de continuar sendo o que era, e cuja
unidade essencial ndo poderia nunca ser afetada (3). O ponto,
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considerado em si, ndo estd absolutamente submetido & condicfo
espactal, porque, bem ao contrério, ele € o seu principio: é ele que
realiza 0 espago, que produz a extensdo pelo seu ato, o qual, na
condi¢8o temporal (mas somente nela), traduz-se pelo movimento;
mas, para realizar assim o espago, € preciso que, através de alguma
de suas modalidades, ele propric se situe dentro desse espago, que de
resto ndo é nada sem ele, e que ele preencherd inteiramente através
do desdobramento de suas proprias virtualidades (4). Ele pode —
sucessivamente, na condi¢do temporal, ou simultaneamente, fora
dessa condigdo (0 que, diga-se de passagem, nos faria sair do espago
comum tridimensional) — identificar-se, para realizd-los, a todos os
pontos dessa extensdio, sendo esta entdo vista apenas como uma pura
poténcia de ser, que ndo é outra coisa senfo a virtualidade total do
ponto concebida sob seu aspecto passivo, ou como potencialidade, o
lugar ou o continente de todas as manifestacoes de sua atividade,
continente que atualmente nio € nada, a ndo ser pela efetivacdo de
seu contetido possivel (6).

O ponto primordial, sendo sem dimensdes, é também
sem forma; ele nio estd, portanto, na ordem das existéncias
individuais; ele s se individualiza a partir do momento em que ele se
situa no espago, ¢ isto nio em si mesmo, mas apenas através de
alguma de suas modalidades, de modo que, a bem dizer, séo estas
que s@e propriamente individualizadas, e ndo o ponto principial. De
resto, para que haja forma, € preciso que haja previamente
diferenciagao, portanto multiplicidade realizada numa certa medida, o
que s$6 € possivel quando o ponto se opde a si mesmo, se podemos
dizer assim, por duas ou mais de suas modalidades de manifestagfio
espacial; e esta oposigiio é aquilo que, no fundo, constitui a distdncia,
cuja realizag@io € a primcira efetivagdo do espago, que, sem ela, é
apenas pura poténcia de receptividade. Lembremos ainda que a
distdncia existe, em primeiro lugar, virtualmente ou implicitamente
na forma esférica de que falamos acima, e que € esta que corresponde
ao minimo de diferenciag¢do, sendo “isotrdpica” em relagio ao ponto
central, sem nada que distinga uma diregdo particular em relaco a
todas as outras; 0 raio, que € aqui a expressio da distincia (tomada
do centro & periferia), ndo é tragado efetivamente e nfio faz parte
integrante da figura esférica. A realizacdo efetiva da distincia s6 €
explicitada na linha reta, e enquanto elemento inicial e fundamental
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desta, como resultado da especificagdo de uma certa direcio
determinada; daf por diante, o espaco ndo pode mais ser visto como
“isotrdpico™, e, deste ponto de vista, ele deve ser reportado a dois
pélos simétricos (os dois pontos entre os quais existe a distincia), em
lugar de sé-lo a um centro dnico.

O ponto que realiza toda a extensdo, como indicamos,
lorna-se seu centro, medindo-a segundo todas as suas dimensdes,
pela extensdo indefinida dos bragos da cruz nas seis diregdes, ou em
diregio aos seis pontos cardeais desta extensdo. E o “Homem
Universal”, simbolizado por esta cruz, mas ndo o homem individual
(pois este, enquanto tal, ndo pode atingir nada que esteja fora de seu
préprio estado de ser), que € verdadeiramente a “medida de todas as
coisas”, para empregarmos a expressdo de Protdgoras que jd citamos
(7), mas, bem entendido, sem atribuir ao sofista grego a menor
compreensdo desta interpretacdo metafisica (8).

K % %k

Notas:

1. Dizemos “indefinidamente”, mas ndo “ao infinito™, o que seria absurdo,
pois a divisibilidade é necessariamente um atributo préprio a um
dominio limitado, uma vez que a condi¢3o espacial, de que ela depende,
é em si essencialmente limitada; é forgoso portanto que haja um limite
para a divisibilidade, como para qualquer relatividade ou qualquer
determinagio, e podemos ter certeza de que este limite existe, mesmo
que ele no nos seja atualmente acessivel.

2. As fragdes ndo podem ser, propriamente falando, “partes da unidade”,
pois uma unidade verdadeira é evidentemente sem partes; esta falsa
defini¢gio que se d4 das fragSes implica numa confusdo entre a unidade
numérica, que é essencialmente indivisivel, e as “‘unidades de medida”,
que s3o unidades relativas e convencionais, e que, sendo da natureza
das grandezas continuas, sdo necessariamente divisfveis e compostas de
partes.
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Se a maniféstacio éspacial desaparecer, todos os pontos situados no
espags serdio reabsorvidos no ponto principial iinico, porque niio hdvera
entre eles mais nenhuma distancia.

Leibnitz distinguiu com razio aquilo que ele chamou de “pontos
metafisicos™, que sdo para ele verdadeiras “unidades de substéincia”, e
que sio independentes do espago, € 0s “pontos matemdticos”, que nio
passam de simples modalidades daqueles, na medida em que sdo
determinacdes espaciais, constituindo seus “pontos de vista” respectivos
para representar ou exprimir 0 Universo. Para Leibnitz também, é tudo
o que estd situado no espago que d4 ao espago sua realidade atual; mas é
evidente que ndo se pode reportar ao espaco, como ele; o faz, tudo o que
constitui, em cada ser, a expressio do Universo total.

A transmutago da sucessdo em simultaneidade, na integracéio do estado
humano, implica de certa forma uma ‘“‘espacializa¢fio” do tempo, gue
pode traduzir-se pela adjungdo de uma quarta dimensao.

E ficil perceber que a relagio do ponto principial com a extensio
virtual, ou antes potencial, ¢ andloga & da ‘‘esséncia™ com a
“substincia”, entendendo-se estes termos na sua acepg¢do universal, ou
seja como designando os deis pdlos ativo e passivo da manifestacio,
que a doutrina hindu chama Purusha e Prakriti (ver L’'Hommé et son
Devenir selon le Védanta, cap. V).

L’Homme et son Devenir selon le Véddnta, cap. XVI, 3 ed.

Se fosse nossa intencio a de iniciarmos aqui um estudo sobre a
condiciio espucial e suas limitagSes, poderiamos demonstrar como se
pode deduzir, a partir das consideragBes aqui expostas, o absurdo das
teorias atomislas. Diremos apenas, que tudo o que é corporal é
necessariamente divisivel, pelo fato mesmo de ser extenso, ou seja
submetido i condigdo espacial (cf. Introduction Générale & I'Etude des
Doctrines Hindoues, pgs. 239-240).
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Capitulo XVII

ONTOLOGIA DA SARSA ARDENTE

Podemos ainda precisar o significado do desdobramento
do ponto central por polarizagio, tal como expusemos, colocando-nos
do ponto de vista propriamente “ontolégico’’; e, para tornar o assunto
mais compreensivel, podemos encarar primeiramente a aplicagio do
ponto de vista l6gico e mesmo simplesmente gramatical. De fato,
temos aqui trés elementos, os dois pontos e a distincia entre eles, e é
facil de ver gue esses trés elementos correspondem exatamente aos
de uma proposigéo: os dois pontos representam os dois termos desta,
e sua distincia, que exprime a relagio que exist¢ entre eles,
representa a “cépula”, ou seja, o elemento que liga os dois termos um
a0 outro. Se considerarmos a proposicédo sob sua forma mais habitual
€ a0 mesmo tempo mais geral, a da proposicdo atributiva, na qual a
“copula” é o verbo “ser” (1), veremos que ela exprime uma
identidade, ao menos sob um certo aspecto, entre 0 sujeito e 0
atributo; e isto corresponde ao fato de que os dois pontos ndo passam
na verdade de um desdobramento de um s6 e mesmo ponto, colocado
por assim dizer em face de si mesmo, como ji explicamos.

Por outro lado, podemos também encarar a relagcéo entre
os dois termos como sendo uma relagdo de conhecimento: neste caso,
o ser, colocando-se por assim dizer em face de si mesmo para
conhecer-se, desdobra-se em sujeito e objeto; mas, aqui ainda, estes
dois nfio sdo sendo um na realidade. Isto pode ser estendido a todo
conhecimento verdadeiro, que implica essencialmente numa
identificacdo do sujeito com o objeto, o que podemos exprimir
dizendo que, sob o aspecto e na medida em que haja af
conhecimento, o ser conhecedor € o ser conhecido; vemos entdo que
este ponto de vista liga-se diretamente ao precedente, pois podemos
dizer que o objeto conhecido € um atributo (ou seja, uma
modalidade) do sujeito conhecedor.
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Se agora considerarmos o Ser universal, que ¢é
representado pelo ponto principial em sua indivisivel unidade, e do
qual todos os seres, na medida em que sfio manifestados da
Existéncia, ndo passam em suma de “participacdes”, podemos dizer
que ele se polariza em sujeito e atributo sem que sua unidade seja
afetada; e a proposi¢do na qual ele € ao mesmo tempo sujeito e
atributo toma esta forma: “o Ser é o Ser”. E o préprio enunciado
daquilo que os l6gicos chamam de “principio da identidade”; mas,
sob esta forma, vemos que seu alcance ultrapassa o dominio da
légica, e que é propriamente, antes de tudo, um principio ontolégice,
quaisquer que scjam as aplicagdes que se possa dar em diferentes
ordens. Podemos dizer ainda que & a expressdo da relacdo do Ser
enquanto sujeito (O que €) para com o Ser enquanto atributo (O que
ele €), e que, por outro lado, sendo o Ser-sujeito o Conhecedor e o
Ser-atributo (ou objeto) o Conhecido, esta relacdio € o prdprio
Conhecimento; mas, a0 mesmo tempo, é a relagdo de identidade; o
Conhecimento absoluto é portanto a prépria identidade, e todo
conhecimento verdadeiro, sendo uma participagdo deste, implica
também numa identidade na medida em que € efetivo.
Acrescentemos ainda que, como a relagdo sé tem realidade para os
dois termos que ela liga, e sendo estes dois nao mais que um, os trés
elementos (o Conhecedor, o Conhecido e o Conhecimento) ndo sio
verdadeiramente sendo um (2); é 0 que podemos exprimir dizendo
que “o Ser conhece a Si mesmo através de Si mesmo” (3).

O que é importante, e que mostra o valor tradicional da
férmula que explicamos, € que ela se encontra textualmente na Biblia
hebraica, no relato da manifestacio de Deus a Moisés na sarga
ardente (4): tendo Moisés Lhe perguntado qual é Seu Nome, Ele
responde: Eheieh asher Eheieh (5), que se traduz habitualmente por:
“Eu sou Aquele que sou” (ou “Aquilo que Eu sou”), mas cujo
significado mais exato seria: “O Ser € o Ser” (6). Existem duas
maneiras diferentes de encarar a constituicio desta férmula, sendo
que a primeira consiste em decompo-la em trés est4gios sucessivos e
graduais, segundo a ordem das trés palavras com as quais ela é
formada: Eheieh, “O Ser”; Eheieh asher, “O Ser é”; Eheieh asher
Eheieh, “O Ser é o Ser”. De fato, sendo dado o Ser, aquilo que se
pode dizer (e podemos acrescentar: o que nio pode deixar de ser
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dito), em primeiro lugar, € que Ele &, ¢ em seguida que Ele é o Ser;
eslas  afirmagdes necessdrias constituem essencialmente toda a
onlologia no sentido préprio deste termo (7). A segunda maneira de
encarar a mesma férmula, é de colocar antes de tudo o primeiro
Lheieh, depois o segundo como reflexo do primeiro num espelho
(imagem da contetiplacéo do Ser por 8i mesmo); em terceiro lugar, a
“copula” asher vem se coldcar entre 0§ dois termos como uma
ligacio que exprime sua relaglo reciproca. Isto corresponde
exatamente aQ gue expusemos antes: 0 ponto, inicialmente iinico,
depois desdobrando-se por uma polarizagio que ¢é também uma
reflexdio, e a relagdo de distidncia (relagdo essencialmente reciproca)
estabelecendo-se entre os dois pontos pelo fato mesmo de sva
situag@o um em face do outto (8).

LR

Notas:

1. Todas as outras formas de proposi¢do com que trabalham certos l6gicos
podemn sempre ser reconduzidas 2 forma atributiva, porque a relagio
eXpressa por essa tem um carater mais fundamental gue as outras.

2. Ver o que dissemos sobre o'temdrio Sachchiddnanda em L'Homme et
son Devenir selon le Védanta, cap. XIV, 3 ed.

3. No esoterismo islAmico, encontramos férmulas tais como: “‘Allah criou
o mundo de Si mesmo por Si mesmo em Si mesmo”, ou “Ele enviou
Sua mensagem de Si mesmo a Si mesmo por Si mesmo”. Estas duas
férmulas so alids eqliivalentes, pois a “Mensagem divina” & o “Livro
do Mundo”, arquétipo de todos os Livros sagrados, e as “letras
transcendentes” que compdem este livro sdo todas as ¢riaturas, como ja
foi explicado. Resulta dai também que a “ciéncias das letras™ (ilrul-
huritf), entendida em seu sentido superior, é o conhecimento de todas as
coisas em seu principio, enquanto esséncias eternas; em um sentido que
podemos dizer médio, é a cosmogonia; enfim, num sentido inferior, € o
conhecimento das virtudes dos. norues e dps miimeros, na medida em
yue exprimem a natureza de cada ser, cophecimento que permite
excreer por seu intermédio, uma a¢do de ordem “migica” sobre ¢s
proprios seres,
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Em certas escolas do esoterismo isldmico, a “sarca ardente”, suporte da
manifestagio divina, é tomada como simbolo da aparéncia individual
que subsiste a partir do momento em que o ser chega a “Identidade
Suprema”, no caso que corresponde ao jivan-mukta na doutrina hindu
(ver L'Homme et son Devenir selon le Védénta, cap. XX1II, 3" ed.): é o
coragdo resplandecente de luz da Shekinah, pela presenca efetivamente
realizada do “Supremo Si™" no centro da individualidade humana.
Exodo, IIL, 14,

Eheieh deve, com efeito, ser considerado aqui, ndo como um verbo,
mas como um nome, assim como o demonstra o seguimento do texto,
no qual € prescrito a Moisés dizer ao povo: “Eheieh enviou-me a vés™.
Quanto ao pronome relativo asher, “aquele que”, “o qual”, quando ele
desempenha o papel da “c6pula”, como € o caso aqui, ele tem o sentido
do verbo “ser” como o que aparece na proposigdo.

famoso “argumento ontolégico” de Santo Anselmo e Descartes, que deu
Iugar a tantas discussdes, e que €, de fato, bastante contestdvel sob a
forma “dialética” como foi apresentado, lorna-se perfeitamente initil,
assim como todo o resto do raciocinio, se, em lugar de falarmos em
“existéncia de Deus” (o0 que alids implica numa certa confusio sobre o
significado da palavra “existéncia”), colocarmos simplesmente esta
formula: “O Ser &7, que é evidente por si 86, provindo da intuicdo
intelectual e ndo da razdo discursiva (ver Introduction Générale @
I'Etude des Doctrines Hindoues, pgs. 114-115),

Nio € preciso lembrar que, sendo o Eheieh hebraico o ser puro, o
sentido deste nome divino identifica-se exatamente ao de Ishwara na
doutrina hindu, que contém também em Si mesmo o temdrio

Sachchiddnanda.
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Capitulo XVIII

PASSAGEM DAS COORDENADAS
RETILINEAS AS COORDENADAS POLARES;
CONTINUIDADE POR ROTACAO

~

Resta-nos agora voltar & representacdo geométrica que
expusemos por ultimo, e cuja introdu¢@o, como observamos, equivale
a substituir por coordenadas polares as coordenadas retilineas e
retangulares de nossa anterior representagfio “microcésmica”. Toda
variagdo do raio da espiral que encaramos corresponde a uma
variagdo equivalenle sobre o ecixo que atravessa todas as
modalidades, ou seja perpendicular a diregdo segundo a qual efetua-
se o desenvolvimento de cada modalidade. Quanto as variagGes sobre
o eixo paralelo a csta dltima direcdio, elas sdo substituidas pelas
diferentes posi¢des (ue ocupa o raio ao girar em torno do pdlo
{(centro do plano ou origem das coordenadas), ou seja pelas variacGes
deste dngulo de rotagdo, medido a partir de uma certa posi¢ao tomada
como origem. Esta posicdo inicial, que serd a normal a partida da
espiral (pois esta curva parte do centro tangencialmente 2 posi¢ao do
raio que ¢ perpendicular a ela), serd aquela do raio que contém, como
dissemos, as modificagdes extremas (comeco e fim) de todas as
modalidades.

Mas, nestas modalidades, apenas o comeco € o fim se
correspondem, e cada modificagdo intermedidria ou qualquer
elemento de uma modalidade tem igualmente sua correspondéncia
em todas as outras, sendo as modificagdes correspondentes
representadas por pontos situados sobre 0 mesmo raio saido do pélo.
Se tomarmos este raio, qualquer que seja ele, como normal & origem
da espiral, teremos sempre a mesma espiral, mas a figura toda terd
girado de um certo angulo. Para representarmos a perfeita
continuidade que existe entre todas as modalidades, e na
correspondéncia de todos os seus elementos, serd preciso supor que a
figura ocupa simultaneamente todas as posigdes possiveis ao redor do
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pélo, e todas essas figuras similares se interpenetram, pois cada uma
delas, dentro do conjunio de seu desenvolvimento indefinido,
compreende igualmente todos os pontos do plano. Trata-se,
propriamente falando, de uma mesma figura em uma indefinidade de
posigbes diferentes, posi¢gdes que correspondem a indefinidade dos
valores que pode tomar o dngulo de rotacéo, supondo que este dngulo
varie de um modo continuo até que este raio, partido da posicéo
inicial que definimos, chegue, apés uma revolugio completa, a se
superpor a esta posi¢do primeira.

Nesta suposicdo, teremos a imagem exata de um
movimento vibratério propagando-se indefinidamente, em ondas
concéntricas, em torno de seu ponto de partida, em um plano
horizontal como a superficie limpa de um liquido (1); e este seria o
simbolo geométrico mais exato que se pode dar da integralidade de
um estado do ser. Se quiséssemos avancar mais nas consideragdes de
ordem puramente matemdtica, que s6 nos interessam aqui na medida
em que nos fornecem representagdes simbdlicas, poderiamos mesmo
mostrar que a rcalizagio desta integralidade corresponde 4 integragio
da equagio diferencial que exprime a relagdo existente entre as
variagbes concomitantes do raio e de seu angulo de rotagio, em que
um e outro variam, um em fungdo do outro, de modo continuo, ou
seja segundo quantidades infinitesimais. A constante arbitraria que
figura na integral serd determinada pela posigéo do raio tomada como
origem, e esta mesma quantidade, que s6 € fixa para uma posigdo
determinada da figura, deverd variar de modo continuo de 0 a 2pi
para todas as suas posicdes, de modo que, se considerarmos estas
como podendo ser simultdneas (o que equivale a suprimir a condigio
temporal, que dé a atividade de manifestacdo a qualificagéio particular
que constitui o movimento), serd preciso manter a constante
indeterminada entre estes dois valores extremos.

Entretanto, deve-se tomar o cuidado de lembrar que estas
representagbes geomélricas, quaisquer que sejam, sdo sempre mais
ou menos imperfeilas, como toda representacdo e toda expressdo
formal. De fato, somos naturalmente obrigados a situd-los em um
espago particular, em uma extens@o determinada, e o espago, mesmo
encarado em toda a extensiio de que é susceptivel, niio passa de uma
condig#o especial contida em um dos graus da Existéncia universal, e
2 qual (de resto unida ou combinada com outras condi¢des da mesma



102

ordem) estio  submetidos alguns dos domifnios muiiltiplos
compreendidos neste grau de Existéncia, dominios dos quais cada
qual é, no “macrocosmo”, andlogo aquilo que € no “microcosmo™ a
modalidade correspondente deste estado de ser situado neste mesmo
grau. A representagido é forgosamente imperfeita, pelo fato mesmo de
estar encerrada dentro de limites mais restritos do que aquilo que €
representado, e, alids, se ndo fosse assim, ela seria initil (2); mas, por
outro lado, ela € tanto menos imperfeita na medida em que, mesmo
permanecendo compreendida dentro dos limites do conceptivel, e
mesmo dentro dos limites ainda mais estreitos do imagindvel (que
procede inteiramente do sensivel), ela se torna menos limitada, o que,
em suma, eqiiivale a dizer que ela faz intervir uma poténcia mais
elevada do indefinido (3). Isto se traduz em particular, nas
representaces espaciais, pela adjun¢io de uma dimensdo, como
indicamos precedentemente; de resto, esta questiio sera esclarecida
no seguimento de nossa exposi¢io.

¥ % %

Notas:

1. Trata-se daquilo que se chama em fisica de superficie limpa “tedrica”,
pois, de fato, a superficie limpa de um liquido nunca € indefinidamente
extensa e jamais realiza perfeitamente o plano horizontal.

2. E por isso que o superior nunca pode simbolizar o inferior, mas pode
sempre ser simbolizado por este; o simbolo deve evidentemente, para
preencher sua condi¢do de “suporte”, ser mais acessivel, portanto
menos complexo e extenso do que o que ele exprime ou representa.

3. Nas quantidades infinitesimais, existe algo que corresponde
exatamente, mas em sentido inverso, a estas poténcias crescentes do
infinito: sfio as diferentes ordens decrescentes destas quantidades
infinitesimais. Nos dois casos, uma quantidade de uma certa ordem é
indefinida, no sentido crescente ou no sentido decrescente, ndo apenas
em relagdo as quantidades finitas ordindrias, mas também em relagdo as
quantidades que pertencem a todas as ordens de indefinidade
precedentes; nfio existe portanto heterogeneidade radical entre as
quantidades ordindrias (consideradas como varidveis) e as quantidades
indefinidamente crescentes o indefinidamente decrescentes.
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Capitulo XIX

REPRESENTACAO DA CONTINUIDADE
DOS DIFERENTES ESTADOS DO SER

Em nossa nova representago, s6 consideramos até aqui
um plano horizontal, ou seja, um sé estado do ser, e é preciso agora
figurar também a continuidade de todos os planos horizontais, que
representam a indefinida multiplicidade de todos os estados. Esta
continuidade obtém-sc geometricamente de uma maneira andloga: ao
invés de supor o plano horizontal fixo na extensdo em trés
dimensdes, suposicdo que a presenga do movimento toma tdo
irrealizdvel materialmente quanto o tragado de uma curva fechada, s6
teremos que supor que ele se desloca insensivelmente, paralelamente
a si mesmo, portanto permanecendo sempre perpendicular ao eixo
vertical, e de modo a encontrar sucessivamente este eixo em todos os
seus pontas conseculivos, e correspondendo a passagem de um ponto
a outro ao percurso de uma das espiras que consideramos. O
movimento espiroidal serd aqui suposto isdcrono, inicialmente para
simplificar a representagdo tanto quanto possivel, e também para
traduzir a equivaléncia das miltiplas modalidades do ser em cada um
dos seus estados, quando os encaramos do ponto de vista do
Universal.

Podemos mesmo, para maior simplicidade, considerar de
novo e provisoriamente cada uma das espiras come ja o fizemos no
plano horizontal fixo. ou seja, como uma circunferéncia. Desta vez
ainda, a circunferéncia ndo ird se fechar, pois, quando o raio que a
descreve for superpor-se a sua posi¢o inicial, ela j4 ndo estard no
mesmo plano horizontal (suposto fixo como paralelo a diregdo de um
dos planos de coordenadas e que marca uma certa situa¢do definida
sobre o eixo perpendicular a essa dire¢do); a distincia elementar que.
separard as duas extremidades desta circunferéncia, ou antes a curva
suposta como tal, serd entdo medida, ndo mais sobre um raio saindo
do polo, mas sobre uma paralela ao eixo vertical (1). Estes pontos
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extremos ndo pertencem ao mesmo plano horizontal, mas a dois
planos horizontais superpostos; eles estéo situados de parte e de outra
do plano horizontal considerado no curse de seu deslocamento
intermedidric entre estas duas posicdes (deslocamento que
corresponde ao desenvolvimento do estado representado por este
plano), porque eles marcam a continuidade de cada estado de ser com
aquele que o precede e com aguele que o segue imediatamente, na
hierarquizagao do ser total. Se considerarmos 0s raigs que contém as
extremidades das modalidades de todos os estados, sua superposigo
forma um plano vertical do qual eles sfo as linhas horizontais, € este
plano vertical é o lugar de todos os pontos extremos de que falamos,
¢ que podemos chamar de pontos-limite para os diferentes estados,
como aconlecia precedentemente, sob outro ponto de vista, para as
diversas modalidades de cada estado. A curva que haviamos
provisoriamenle considerado como uma circunferéncia é em
realidade uma espira, de altura infinitesimal (distdncia entre déis
planos horizontais gque encontram o eixo vertical em dois pontos
sucessivos), de uma hélice tragada sobre um cilindro de revolugio
cujo cixo ndo ¢ outro que o eixo vertical de nossa representagio. A
correspondéncia entre os pontos das espiras sucessivas € aqui
marcado pela sua situagfo sobre uma mesma geratriz do cilindro, ou
seja sobre a mesma vertical; os pontos que se correspondem, através
da multiplicidade de estados do ser, aparecem confundidos quando os
encaramos na totalidade da extenséo em trés dimensdes, em projecdo
ortogonal sobre 0 plano de base do cilindro, ou seja sobte o plano
horizontal determinado.

Para completar nossa representagio, basta agora encarar
simultaneamente, de um lado, ¢ movimento helicoidal, efetuando-se
sobre um sistema cilindrico vertical constituido por uma indefinida
de cilindros circulares concéntricos (sendo que o raio de base varia
de um para outro segundo uma quantidade infinitesimal), e de outro
lado, o movimento esferoidal que consideramos precedenternente em
cada plano horizontal suposto fixo. Pela combinag¢fio destes dois
elementos, a base plana do sistema vertical ndo serd outra coisa que a
espiral horizontal, que equivale ao conjunto de uma indefinidade de
circunferéncias concéntricas ndo fechadas; mas, por outro lado, para
levarmos mais longe a analogia das considerages relativas
respectivamente s duas extensdes de duas e trés dimensdes, e
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também para melhor simbolizarmos a perfeita continuidade de tados
os estados do ser entre si, serd preciso encararmos a espiral, ndo em
uma $6 posigo, mas em todas as posigdes que ela pode ocupar ao
redor do seu centro. Teremos assim uina indefinidade de sistemas
verticais tais como o precedente, possuindo 0 mesmo eixo, e
interpenetrando-se todos quande os vemos como coexistentes, pois
cada um deles compreende igualmente a totalidade dos pontos de
uma mesma extensdo em tr€s dimensdes, na qual -estdo todos
situados; nfio passa, ainda aqui, do mesmo sistema considerado
simultaneamente em todas as posi¢des, em multitude indefinida, que
ele pode ocupar ao cumprir uma rotagio completa ao redor do eixo
vertical.

Veremos entretanto que, na realidade, a analogia assim
estabelecida ndo € ainda totalmente suficiente; mas, antes de irmos
mais longe, lembraremos que tudo o que dissemos pode aplicar-se
tdo bem A representagiio “macrocésmica” come i “microcésmica”.
Neste caso, as espiras sucessivas da espiral indefinida tragada sobre o
plano horizontal, a0 invés de representar as diversas modalidades de
um estado do ser, representarfio os dominios miiltiplos de.um grau da
Existéncia universal, enquanto que a correspondéncia vertical serd a
de cada grau du Existéncia, em cada uma das possibilidades
determinadas que ele compreende, com todos os outros graus.
Acreseentemos, alids, para néo termos de repeti-lo, que esta
concordincia entre us duas representagdes ‘“‘rmacrocésmica” e
“microcésmica” serd igualmente verdadeira para tudo o que vird a
seguir.

* ok 3k

Notas:

1. Em ountros termos. é no sentido vertical, e nie mais no sentido
hoerizontal como precedentemente, que a curva pernianecerd aberta,
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Capitulo XX

0O VORTEX ESFERICO UNIVERSAL

Se voltarmos ao sistema vertical complexo que
consideramos por tltime, veremos que, ao redor do ponto tomado
como centro da extensdo em trés dimensdes que preenche o sistema,
esta extensdio ndo é “isotrépica”, ou, em outros termos, que, em
fungdo da determinacfio de uma direc@o particular e de certo modo
“privilegiada”, que € a do eixo do sistema, ou seja a direcdo vertical,
a figura ndo € homogénea em todas as diregOes a partir deste ponto.
Ao contrdrio, no plano horizontal, quando consideramos
simultaneamente todas as posigdes da espiral em torno do centro, este
plano era encarado assim de modo homogéneo e sob um aspecto
“isotrépico” em relagdo a este centro. Para que o mesmo acontega na
extensdo em trés dimensdes, € preciso lembrar que toda reta passando
pelo centro pode ser tomada como eixo de um sistema como o que
descrevemos, de modo que qualquer dire¢do pode desempenhar o
papel da vertical; da mesma forma, sendo qualquer planc que passe
pelo centro, perpendicular a uma destas retas, resulta dai que,
correlativamente, qualquer diregéo de planos poderd desempenbar o
papel da direcio horizontal, e mesmo o da dire¢@io paralela a um
qualquer dos trés planos de coordenadas. De fato, todo plano que
pussa pelo eentro pode tornar-se um desses trés planos dentro de uma
infinidade de sistemas de coordenadas trir-retangulares, pois ele
contém uma indefinidade de pares de retas ortogonais cruzando-se no
centro (sendo estas retas todos os raios que partem do polo na
liguragdo da espiral), pares que podem cada qual formar dois
yuaisquer dos trés eixos de um destes sistemas. Assim como cada
ponto da extensdo € o centro em poténcia, como ja dissemos, cada
reta desta extensdo é eixo em poténcia, e, mesmo quando o centro
tenha sido determinado, cada reta passando por este ponto serd ainda,
¢m poténeia, um qualquer dos trés eixos. Quando se tenha escolhido
o cixo central ou principal do sistema, restard ainda fixar os dois
outros cixos no plano perpendicular ao primeiro € que passem
igualmente pelo centro; mas € preciso que, como o préprio centro, 0s
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trés eixos sejam também determinados para que a cruz seja
efetivamente tragada, ou seja, para que a extensdo inteira possa ser
realmente medida segundo estas trés dimensdes.

Podemos ver como coexistentes todos os sistemas tais
como o de nossa representagdo vertical, tendo respectivamente por
eixos centrais todas as retas que passam pelo centro, pois eles sio de
fato coexistentes em estado polencial, e, de resto, isto ndo impede de
escolher a seguir trés cixos de coordenadas determinados, aos quais
reportaremos toda a extensdo. Aqui ainda, todos os sistemas de que
falamos ndo passam de diferentes posi¢des do mesmo sistema, a
partir do momento em gue seu eixo toma todas as posi¢des possiveis
ao redor do centro, ¢ eles se interpenetram pela mesma razdo que
precedentemente, ou scju, porque cada um deles compreende todos
os pontos da extensiiv. Podemos dizer que € o ponto principial de que
falamos, independentemente de qgualquer determinaciio e
representando o ser em si, que efetua ou realiza esta extenséo, até.
entdo apenas potencial ¢ concebida como uma pura possibilidade de
desenvolvimento, preenchendo o volume total, indefinido 2 terceira
poténcia, pela completa expansao de suas virtualidades em todas as
direcoes. De resto, ¢ precisamente na plenitude da expansdo que se
obtém a perfeita homogeneidade, assim como, inversamente, a
extrema distingiio ¢ ¢ realizdvel na extrema universalidade (1); no
ponto central do ser cstabelece-se, como jd dissemos, um perfeito
equilibrio entre os termos opostos de todos os contrastes e de todas as
antinomias a que¢ dio lugar os pontos de vista exteriores e
particulares.

Como, com a nova consideracdo de todos os sistemas
coexistentes, as dire¢ies da extensdo desempenham todas o mesmo
papel, o deslocamento que se efetua a partir do centro pode ser visto
como esférico, ou melhor esferoidal: o volume total é, como jd
indicamos, um esferéide que se estende indefinidamente em todos os
sentidos, e cuja superficie ndo se fecha, assim como as curvas que
descrevemos antes; dc resto, a espiral plana, encarada
simultaneamente em todas as suas posi¢oes, ndo € outra coisa que
uma sec¢do desta superficie por um plano que passa pelo centro,
Dissemos que a realizagdo da integralidade de um plano pode
traduzir-se pelo cédlculo de uma integral simples; aqui, como se trata
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de um volume, e niio de uma superficie, a realizagdo da totalidade da
extensdo traduz-se pelo cédlculo de um integral dupla (2); as duas
conslantes arbitrdrias que se introduzirio neste célculo poderdio ser
determinadas pela escolha de dois eixos de coordenadas, sendo o
terceiro termo fixado por isso mesmo, pois ele deve ser perpendicular
ao plano dos outros dois e passar pelo seu centro. Devemos ainda
frisar que o deslocamento deste esfer6ide ndo passa, em suma, da
propagacdo indefinida de um movimento vibratério (ou ondulatério,
pois estes termos s@o sindnimos no fundo), ndo mais apenas num
plano horizontal, mas em toda a extensdo em trés dimens3es, sendo o
ponto de partida desse movimento visto como o centro. Se
considerarmos esta extensdo como. um simbolo geométrico, ou seja
espacial, da Possibilidade total (simbolo necessariamente imperfeito,
pois limitado pela sua prépria natureza), a representagio a que
chegamos serd a figuragdo, na medida do possivel, do vértex esférico
universal segundo o qual escoa a realizacio de todas as coisas, e que
a tradi¢do metafisica do Extremo-Oriente chama 7ao, ou seja, a
“Via”.

* *k %

Notas:

1) Aludimos ainda aqui 2 unido dos dois pontos de vista da *“unidade na
pluralidade e da pluralidade na unidade”, de que j4 tratamos antes, em
conformidade com os ensinamentos do esoterismo isldmico.

2) Um ponto importante a lembrar, embora niio possamos insistir nele
aqui, é que uma integral n3o pode ser calculada tomando um a um e
sucessivamente seus elementos, pois deste modo o céilculo ndo se
completaria jamais; a integragio sé pode efetuar-se por uma tinica
operagdo sintética, e o procedimento analitico de formagao das somas
numéricas ndo pode ser aplicdvel ao infinito,
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Capitulo XXI

DETERMINACAO DOS ELEMENTOS
DA REPRESENTACAO DO SER

Pelo que acabamos de expor, levamos até seus limites
concebfveis, ou antes, imagindveis (porque trata-se de uma
representagio de ordem sensivel), a universalizacdo de nosso simbolo
geométrico, introduzindo nele gradualmente, em fases sucessivas, ou
mais exatamente vistas sucessivamente ao longo de nosso estudo,
uma indeterminagdo cada vez maior, correspondendo aquilo a que
chamamos de poténcias mais e mais elevadas do indefinido, mas sem
sairmos da extensdio de tr€s dimensdes. Apds havermos chegado a
este ponto, deveremos agora refazer o caminho em sentido inverso,
para dar a [igura a determinagdo de todos os seus elementos,
determinagio sem a qual, embora existindo inteiramente em estado
virtual, ela ndo pode ser tragada efetivamente; mas esta determinagéo,
que em nosso ponto de partida era vista apenas, por assim dizer,
hipoteticamente como uma pura possibilidade, tornar-se-4 agora real,
pois poderemos marcar o significado de cada um dos elementos
constitutivos do simbolo crucial pelo qual ela se caracteriza.

Inicialmente, encararemos, ndo a universalidade dos
seres, mas um sé ser na sua totalidade; suporemos que o eixo vertical
seja determinado, ¢ ¢m seguida que seja também determinado o
plano que passa por este eixo e que contém 0s pontos extremos das
modalidades de cada estado; voltaremos assim ao sistema vertical
que tem por base plana a espiral horizontal considerada em uma sé
posig¢do, sistema que ji descrevemos anteriormente. Aqui, as diregdes
dos trés eixos de coordenadas sdo determinadas, mas apenas o €ixo
vertical tem sua posi¢io efetivamente determinada; um dois eixos
horizontais serd situado no plano vertical de que falamos, e o outro
lhe serd perpendicular; mas o plano horizontal que conterd estas duas
retas retangulares permanece ainda indeterminado. Se determinarmos
este plano, determinaremos também o centro da extensdo, ou seja a
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origem do sistema de coordenadas a que esta extensdio estd referida,
pois este ponto ndo € outro que a interse¢ao do plano horizontal de
coordenadas com o eixo vertical; todos os elementos da figura serdo
entdo efetivamente determinados, o que permitira tragar a cruz de trés
dimensdes, medindo a extensfo em sua totalidade:

Devemos ainda lembrar que haviamos considerado, para
constituit o sistema representativo do ser total, primeiro uma espiral
horizontal, e em seguida uma hélice cilindrica vertical. Se
considerarmos isoladamente uma espira qualquer desta hélice,
podéremos, desprezando a diferenga elementar de nivel entre suas
extremidades, v&-la como uma circunferéncia tragada num plano
horizontal; poderemos mesmo tomar como uma circunferéncia cada
espira da putra curva, a espiral horizontal, se desprezarmos a variagio
elementar do raio nas suas extremidades. Por conseguinte, toda
circunfeténcia tragada em um plano horizontal e que tenha por centro
o centro desse mesmo plano, ou seja sua interse¢io com 0 eixo
vertical, poderd inversamente, € com as mesmas aproxima¢Ges, ser
vista COMO Uma espira que pertence 40 mesmo tempo a uma hélice
vertical ¢ a uma espiral horizontal (1); resulta daf que a curva que
representamos como uma circunferéneia ndo é, na realidade, nem
fechada nem plana.

Esta circunferéncia representard uma modalidade
qualquer de um estado de ser igualmente qualquer, vista segundo a
diregio do eixo vertical, que projetard a si mesmo horizontalmente
em um ponto, centro da eircunferdneia. Por outro lado, se virmos a
esta segundo a dire¢ao de um ou outro dos dois eixos horizontais, ela
ird projetar-se em uim Segmento, simétrico em relagdo ao eixo
vertical, de uma reta horizontal que forma com este dltimo uma cruz
de duas dimensdes, sendo esta reta horizontal o traco, sobre o plano
vertical de projecdo, do plano sobre o qual esta situada a
circunferéncia considerada.

No que concerné ao significado da circunferéncia com o
ponto central, sendo este o traco do eixo vertical sobre um plang
horizontal, lembraremos que, segundo um simbolismo bastante geral,
o centro e a cifcunferéncia representam o ponto de partida e a
finalizacdo de um modo qualquer de manifestacdo (2); eles
correspondem assim respectivamente aquilo que sdo, no Universal, a
“esséncia” e a “substincia” (Purusha e Prakriti na doutrina hindu),
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ou ainda o Ser em si e sua possibilidade, e eles representam, para
qualquer modo de manifestagio, a expressdo mais ou menos
particularizada destes dois principios vistos como complementares,
ativo e passivo um em relac@o ao outro. Isto acaba de justificar o que
dissemos precedentemente sobre a relagdo existente entre os diversos
aspectos do simbolismo da cruz, pois podemos deduzir daf que, em
nossa representagdo geométrica, o plano horizontal (que supusemos
fixo enquanto plano de coordenadas, e que pdde de resto ocupar uma
posicid qualquer, sendo determinada apenas sua direcdo)
desempenhard um papel passivo em relagdo ao eixo vertical, o que
equivale a dizer que o estado do ser correspondente realizar-se-4 em
seu desenvolvimento integral sob a influéncia ativa do principio
representado pelo eixo (3); isto serd melhor compreendido pelo que
se segue, mas era importante indicd-lo desde j4.

ok K
Notas:

1) Esta circunferéncia é a mesma que limita exteriormente a figura
conhecida como Yin-Yang no simbolismo extremo-oriental, figura a que
jé aludimos e de que iremos tratar mais adiante.

2) Vimos que, no simbolismo dos niimeroes, esta figura cormresponde ao
dendrio, visto como o desenvolvimento da unidade,

3) Se considerarmos a cruz de duas dimensdes obtida pela projecdo sobre
um plano vertical, cruz que é naturalmente formada por uma linha
vertical e outra horizontal, veremos que, nestas condi¢bes, a cruz
simboliza a unifo dos dois principios ativo e passivo.
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Capitulo XXII

O SIMBOLISMO ORIENTAL DO YIN-YANG:
EQUIVALENCIA METAFISICA
DO NASCIMENTO E DA MORTE

Para voltarmos 2 determinagdo de nossa figura, sé
teremos que considerar particularmente duas coisas: de um lado, o
eixo vertical, e, de outro, o plano horizontal de coordenadas.
Sabemos que um plano horizontal representa um estado do ser, de
que cada modalidade corresponde a uma espira plana que
consideramos n#o distinta de uma circunferéncia; por outro lado, as
extremidades desta espira, na verdade, néio estdo contidas no. plano da
curva, mas nos dois planos imediatamente vizinhos, pois esta mesma
curva, vista dentro do sistema cilindrico vertical, é “uma espira, uma
fungdo de hélice, mas cujo passo & infinitesimal, E por isso que, dado
que vivemos, agimos e raciocinamos no presente sobre
contingéncias, podemos e devemos considerar o grafico da evolugéo
individual (1) como uma superficie (plana). E, em realidade, ela
possui desta todos os atributos e as qualidades, e sé difere da
superficie considerando-se o Absoluto (2). Assim, em nosso plano
(ou grau de existéncia), o “circulus vital” € uma verdade imediata, e o
circulo € bem a representagdo o ciclo individual humano” (3).

O yin-yang que, no simbolismo tradicional do Extremo-
Oriente, figura o “cfrculo do destino individual”, & de fato um
circulo, pelas razbes precedentes. “E um circulo representativo de
uma evolugéo individual ou especifica (4), e ele s6 participa através
de duas dimensdes, do cilindro ciclico universal. Ndo tendo
espessura, ele ndo possui opacidade, e € representado como didfano e
transparente, o que equivale a dizer que os gréficos das evolugdes,
anteriores e posteriores ao seu momento (5), podem ser vistos através
de si” (6). Mas, bem entendido, “ndo se deve perder de vista que, se
lomado & parte, o yin-yang pode ser considerado como um circulo,
ele €, na sucessido das modificagbes individuais (7), um elemento de
hélice: 1oda modificagdo individual € essencialmente um vértex em
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trés dimensdes (8); ele s6 possui uma unica estase humana, e jamais
retorna ao caminho ja percorrido” (9).

As duas extremidades da espiral da hélice de passo
infinitesimal s3o, como dissemos, dois pontos imediatamente
vizinhos sobre uma geratriz do cilindro, uma paralela ao eixo vertical
(de resto, situada em um dos planos de coordenadas). Estes dois
pontos nédo pertencem realmente a individualidade, ou, de modo mais
geral, ao estado do ser representado pelo plano horizontal
considerado. “A entrada no yin-yang e a safda do yin-yang nfo estdo
a disposigio do individuo, pois trata-se de dois pontos que
pertencem, embora a0 yin-yang, & ¢spira inscrita sobre a superficie
lateral (vertical) do cilindro, e que estdo submetidos a atrag¢io da
“Vontade do Céu”. E na realidade, de fato, o homem nfo & livre no
seu nascimento nem na sua morte. Quanto ao nascimento, ele nao é
livre nem para accitd-lo, nem para recusé-lo, nem para determinar-lhe
0 ‘momento; quante a morte, ele ndo é livre para subtrair-se a ela;
tampouco ele deve ter escolha quanto ao momento de morrer... Em
todo caso, ele ndo possui liberdade sobre nenhuma das condigdes
destes dois atos: 0 nascimento atira-o invencivelmente no circulo de
uma existéncia quc ele nio pediu nem escolheu; a morte retira-o
desse circulo e langa-o em outro, prescrito e previsto pela “vontade
do Céu”, sem que ele possa modificar nada nisso (10). Assim, o
homem terrestre é escravo quanto aos seus nascimento € morte, ou
seja em relagdo aos dois atos principais de sua vida individual, os
tnicos que resumem c¢m suma sua evolugéio particular em relagdo ao
Infinito”(11).

Deve ser entendido que “os fen6menos morte e
nascimento, considerados em si mesmos e fora dos ciclos, sdo
perfeitamente iguais” (12); podemos mesmo dizer que se trata de um
tinico e mesmo fendmeno visto sob dois aspectos diferentes, do ponto
de vista de um ou outro dos dois ciclos consecutivos entre os quais
ele intervém. Isto pode ser visto imediatamente em nossa
representacdio geométrica, pois o fim de um ciclo qualquer coincide
sempre necessariamente com o comego de um outro, e empregamos
os termos “nascimento” e “morte” tomando-os na sua acep¢do mais
geral, para designar as passagens entre os ciclos, qualquer que seja,
alids, a extensdo destes, e quer se trate de mundos ou de individuos.
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istes dois fendmenos “acompanham-se € completam-se um ao outro:

0 nascimento humano € a conseqiiéncia imediata de uma morte (em
outro estado). Uma destas circunstincias jamais acontece sem a
outra. E, como o tempo néo existe aqui, podemos afirmar que, entre o
valor intrinseco do fendmeno nascimento e o valor intrinseco do
fecndmeno morte, existe identidade metafisica. Quanto ao seu valor
relativo, e devido ao imediato das conseqiiéncias, a morte na
extremidade de um ciclo € superior ao nascimento neste mesmo
ciclo, no montante do valor da atracdo da ‘“Vontade do Céu” sobre
este ciclo, ou seja, matematicamente, do passo da hélice evolutiva”
(13).

* % %

Notas:

1. Seja para uma modalidade particular, seja mesmo para a

individualidade integral se a encararmos isoladamente no ser; desde que

se considere apenas um sé estado, a representacdo deve ser plana.

Lembraremos ainda, para evitar mal-entendidos, que a palavra

“evolugdo™ ndo pode significar para nés nada além do desenvolvimento

de um certo conjunto de possibilidades.

Ou seja encarando o ser na sua totalidade.

Matgioi, La Voie Méraphysique, pg. 128.

A espécie, de fato, ndo é um principio transcendente em relacdo aos

individuos que fazem parte dela; ela mesmo € da ordem das existéncias

individuais e ndo ultrapassa essa ordem:; ela se situa portanto no mesmo

nivel na Existéncia universal, ¢ podemos dizer que a participagéo a

espécie efetua-se no sentido horizontal; talvez algum dia dediquemos

um estudo especial sobre a questdo das condigdes da espécie.

5. Estas evolugBes sdo o desenvolvimento de outros estados, assim
repartidos em relagio & espécie humana; lembremos-nos que,
metafisicamente, ndo existe “anterioridade” nem “posteridade” sendo
no sentido de um encadeamento causal e puramente 16gico, que ndo
poderia excluir a simultaneidade das coisas no “eterno presente”.

6. Matgioi, La Voie Métaphysique, pg. 129. — A figura é dividida em duas
partes, uma escura e outra clara, que correspondem respectivamente a
estas evolugdes anteriores € posteriores, podendo os estados de que se
trata serem considerados simbolicamente, por comparagdo com o estado

A
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humano, uns como sombrios, outros como luminosos; 40 mesmo tempo,
a parte obscura é o lado do yin, e a parte clara o lado do yang, conforme
o significado original desses dois termos. Por outro lado, sendo o yang e
o0 yin também os dois principios, masculino e feminino, temos também,
de outro ponto de vista, e conforme ja indicamos, a representacio do
“Andrégino” primordial cujas duas metades sdo ja diferenciadas, sem
estarem ainda separadas, Enfim, enquanto representativo das revolugdes
ciclicas, cujas fases sfo ligadas a predomindncia alternativa do vang e
do yir, a mesma figura estd ainda em relagdo com a swastika, como
também com a dupla espiral de que falamos precedentemente; mas isto
nos afastaria muito de nosso tema.

Consideradas na medida em que se correspondem (em sucessdo 16gica)
nos diferentes estados do ser, que devem alids $er vistos em
simultaneidade para que as diferentes espiras da hélice possam ser
comparadas entre si.

E um elemento do vériex esférico de que se tratou precedentemente;
existe sempre analogia ¢ em certa medida “proporcionalidade™ (sem
que entretanto possa haver medida comum) entre o todo € cada um de
seus elementos, mesmo infinitesimais.

Matgioi, La Voie Métuplvsique, pg. 131-132 (nota). — Isto exclui ainda
formalmente a possibilidade da ‘reencamnacdo”. A este respeito,
podemos ainda lembrar, do ponto de vista da representagéo geométrica,
que uma reta s¢ pode encontrar um plano em um dnico ponto; isto
ocorre particularmente no caso do eixo vertical em rela¢do a cada plano
horizontal.

Isto acontece porque o individuo como tal ndo passa de um ser
contingente, ndo tendo em si mesmo sua razio suficiente; é por isso que
0 percurso de sua existéncia, se a vemos sem levar em conta a variagio
segundo o sentido vertical, aparece como o “ciclo da necessidade™.

. Matgioi, La Voie Métuphysique, pg. 132-133. — “Mas, entre seu

nascimento ¢ sua morte, o individuo € livre, na emissio e no sentido de
todos os seus atos terrestres; no “circulo vital” da espécie e do
individuo, a atragdio da “Vontade do Céu” nio se faz sentir”.

Ibid., pgs. 138-139 (nota).

Tbid., pg. 137. — Sobre esta questdo da equivaléncia metaffsica entre o
nascimento e a morte, ver também L’Homme et son Devenir selon le

Védanta, caps, VIl e XVII, 3 ed.
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Capitulo XXIII

SIGNIFICADO DO EIXO VERTICAL;
INFLUENCIA DA VONTADE DO CEU

Do que antecede, resulta que o passo da hélice, elemento
pelo qual as extremidades de um ciclo individual, qualquer que seja,
escapa do dominio préprio da individualidade,, é a medida da “forca
atrativa da Divindade”(1). A influéncia da “Vontade do Céu™ no
desenvolvimento do ser € medida portanto paralelamente ao eixo
vertical; isto implica evidentemente na consideracdo simultinea de
uma pluralidade de estados, que constituem outros tantos ciclos
integrais de existéncia (espirais horizontais), sendo que esta
influéncia transcendente ndo se faz sentir no interior de um estado
considerado isoladamente.

O eixo vertical representa entfio o lugar metafisico da
manifestacdo da “Vontade do Céu”, e ele atravessa cada plano
horizontal pelo seu centro, ou seja no ponto onde se realiza o
equilibrie no qual reside precisamente esta manifestaco, ou, em
outros termos, a harmonizagio completa de todos os elementos
constitutivos do estado do ser correspondente. E isto, como vimos
mais acima, o que se deve entender como “Invaridvel Meio”
(Tchoung-young), onde se reflete, em cada estado de ser (pelo
equilibrio que é como que uma imagem da Unidade principial no
manifestado), a “Atividade do Céu”, que, em si mesmo, é nio-agente
e nao-manifestada, embora ela deva ser concebida como capaz de
agdo e de manifestagdo, sem que isto possa afetd-la ou modificd-la de
qualquer modo que seja, € mesmo, na verdade, como capaz de
qualquer agfo e qualquer manifestaciio, precisamente porque ela estd
além de todas as a¢des e manifestagdes particulares. Por conseguinte,
podemos dizer que, na representaciio de um ser, o eixo vertical € o
simbolo da “Via pessoal”(2) que conduz a Perfeigdo, e que € uma
especificacdo da “Via Universal”, representada precedentemente por
uma figura esferoidal indefinida e ndo fechada; com o mesmo
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simbolismo geométrico, esta especificacdo obtém-se, segundo o que
dissemos, pela determinagio de uma diregio particular na extensao,
diregio que é aquela do eixa vertical (3).

Nés falamos aqui da Perfeicdo, e, a este respeito, é
necessdria uma breve explicagdo: quando este termo & empregado
assim, ele deve ser entendido no seu sentido dbsoluto e total. Mas
para pensarmos nele, em nossa condigdo atual (enquanto seres
pertencentes ao estado individual humano), é preciso tornar esta
concepgéio inteligivel em modo distintivo; e esta conceptibilidade € a
“perfeicdo ativa” (Khien), possibilidade da vontade dentro da
Perfeigfio, e naturalmente de toda-poténcia, que € idéntica ao que se
designa como a “Atividade do Céu”. Mas, para se falar disto, é
preciso por outro lado sensibilizar esta concepgdo (pois a linguagem,
como qualquer expressiio exlerior, é necessariamente de ordem
sensivel); trata-se primeiramente da “perfei¢do passiva” (Khouen),
possibilidade de agdo como motivo € comg resultado. Khien € a
vontade capaz de se manifestar, Khouen € o objeto desta
manifesta¢io; mas, de resto, quando falamos em “perfeigdo ativa™ ou
“perfei¢io passiva”, ndio dizemos Perfei¢@io no sentido absoluto, pois
existe afl j4 uma distingio e uma determinagdo, portanto uma
limitacdo. Podemos ainda, se o quisermos, dizer que Khien é a
faculdade agente (seria mais exato dizer “influente”), cortespondente
ao “Céu” (Tien), ¢ que Khouen é a faculdade pldstica, correspondente
a “Terra” (77}, encontramos aqui, na Perfeicdo, o andlogo, mas ainda
mais universal, daquilo que designamos, no Ser, como “esséncia” ¢
“substancia” (4). Em todo caso, qualquer que seja o principio pelo
que se os determine, é preciso frisar que Khien e Khouen s6 existem
metafisicamente, do nosso ponto de vista de seres manifestados,
assim como ndo é em si que o Ser se polariza em “esséncia” e
“substdncia”, mas apenas em relagio a nds, na medida em que o
vemos a partir da manifestacdo universal da qual ele € o principio e a
qual pertencemos.

Se voltarmos & nossa representagdo geométrica, veremos
que o eixo vertical é determinado como expressdo da “Vontade do
Céu” nio desenvolvimento do ser, 0 que determina ao mesmo tempo a
direcéio das planos horizontais, representando os diferentes estadcs, e
a cortespondéncia horizontal e vertical destes, estabelecendo sua
hierarquizagdo. Devido a esta correspondéncia, os. pontos-limite
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destes  estados  sdo  determinados como extremidades de das
modalidades particulares; o plano: vertical que os contém é um dos
planus de coordenadas, assim como aquele que lhe € perpendicular
segundo o eixo; estes dois planos verticais tracam em cada plano
horizontal uma cruz de duas dimensdes, cujo centro estd no
“Invaridvel Meio”. Resta assim apenas um elemento indeterminado:
¢ a posicao do plano horizontal particular que serd o terceiro plano de
coordenadas; a este plano corresponde, no ser total, um certo estado,
cuja determinagdo permitird tracar a cruz simbdélica de tré@s
dimensdes, ou seja permitird realizar a totalizacdo mesma do ser.

Um ponto que importa levantar ainda, antes de
avancarmos mais, ¢ o seguinte: a distincia vertical que separa as
extremidades de um ciclo evolutivo qualquer é constante, o que,
parece, equivaleria a dizer que, qualquer que seja o. ciclo encarado, a
“forca atrativa da Divindade” age sempre com a mesma intensidade;
e é de fato assim do ponto de vista do Infinito: € o que exprime a lei
da harmonia universal, que exige a proporcionalidade de certo modo
matemitica de todas as variagdes. E verdade, entretanto, que poderia
ndo ser assim, em aparéncia, se nos colocarmos de um ponto de vista
especializado, e se tomarmos em consideragao apenas o percurso de
um certo ciclo determinado que se queira comparar com 0§ Outros
sob este aspecto; seria preciso entdo poder avaliar, no caso especifico
em que nos colocarmos (admitindo-se que seja possivel colocarmos-
nos ai efetivamente, o que, em todo caso, estd fora do ponto de vista
da metafisica pura), o valor do passo da hélice; mas “nds nfo
conhecemos o valor essencial deste elemento geométrico, porque ndo
temos atualmente consci€ncia dos estados ciclicos por que passamos,
e ndo podemos sequer medir a altura metafisica que hoje nos separa
de onde saimos” (5). N&o temos nenhum meio direto de apreciar a
medida da agdo da “Vontade do Céu”; “sé a conheceremos por
analogia (em virtude da lei de harmonia), se, em nosso estado atual,
tendo consciéncia de nosso estado precedente, pudéssemos julgar a
quantidade metafisica adquirida (6), e, por conseguinte, medir a forca
ascensional. Ndo se diz que isto seja impossivel, pois a coisa €
lacilmente compreensivel; mas ela ndo estd dentro das faculdades da
presente humanidade” (7).



119

Lembremos ainda de passagem, e apenas como
indicagdo, como o fazemos sempre que hd4 oportunidade, da
correspondéncia que existe entre todas as tradigdes, que poderiamos,
a partir do que foi exposto sobre o eixo vertical, dar uma
interpretagio metafisica da conhecida passagem do Evangelho
segundo a qual o Verbo (ou a “Vontude do Céu” em agdo) € (em
relagdo a nés) “o Caminho, a Verdade e a Vida” (8). Se retomarmos
por um instante nossa represcntagio “microcésmica” inicial, e, se
considerarmos seus trés eixuos de coordenadas, o0 “Caminho”
(especifico para o ser encarado) serd representado aqui pelo eixo
vertical; dos dois eixos horizontais, um representard a “Verdade” e o
outro a “Vida”. Enquanto que o “caminho” se refere ao “Homem
Universal”, ao qual identifica-se o “Si”, a “Verdade” se refere aqui ao
homem intelectual, ¢ a “Vida” ao homem corpéreo (embora este
iltimo termo seja passivel de uma certa transposigio) (9); destes dois
iiltimos, que pertencem ambos ao dominio de um mesmo estado
particular, ou seja a um mesmo grau da existéncia universal, o
primeiro devera ser assimilado 2 individualidade integral, de que o
segundo serd apenas uma meodalidade. A “Vida” serd portanto
representada pelo eixo paralelo a dire¢do segundo a qual se
desenvolve cada modalidade, e a “Verdade” serd pelo eixo que retine
todas as modalidades atravessando-as perpendicularmente a esta
mesma dire¢do (eixo que, embora igualmente horizontal, poderd ser
visto como relativamente vertical em relagio ao outro, segundo o que
j4 dissemos). Isto supde de resto que o tragado da cruz de trés
dimensdes estd ligado A individualidade humana terrestre, pois é
apenas em relagiio a csta que consideramos aqui a “Vida” e mesmo a
“Verdade™; este tragado (igura a agdo do Verbo na realizagio do ser
total e sua identifica¢io com o “Homem Universal”.

%* % ok

Notas:

1.

2. Matgioi, La Voie Métaphysique, pg. 95.

3. Lembremos ainda que a “personalidade” é para nés o principio
transcendente e permanente do ser, enquanto que a “individualidade™
ndo passa de uma manifesta¢do sua, transitdria e contingente.
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10.

Isto completa o que j4 indicamos a respeito das relagSes entre a “Via”
(Tuo) e a“Retidio” (Te).

Ver também L’Homme et son Devenir selon le Véddnta, cap. IV. — Nos
koua de Fo-Hi, Khien € representado por trés tragos cheios, e Khouen
por trés tragos cortados; vimos que o trago cheio é o simbolo do yang
ou principio ativo, e o trago cortado € o do yir ou principio passivo.
Maltgioi, La Voie Métaphysique, pgs 137-138 (nota).

Deve ficar entendido que o termo “quantidade”, que justifica aqui o
emprego do simbolismo matemdtico, deve ser fomado num sentido
puramente analdgico; 0 mesmo ocorie com o termo “forga” e com todos
aqueles que evocam imagens emprestadas a0 mundo sensivel.

Ibid., pg. 96. — Nesta dltima citagdo, introduzimos algumas
modificages, mas sem alterar seu sentido, para aplicar a cada ser
aquilo que foi dito do Universo em seu conjunto. ‘O homem nada pode
sobre sua prépria vida, porque a lei que rege a vida e a morte, suas
mutacgdes sobre ele, lhe escapa; que pode entdo ele saber da lei que rege
as grandes mutacGes césmicas, a evolugdo universal?’ (Tchouang-tsé,
cap. XXV). — Na tradi¢do hindu, os Puranas declaram que nio existe
medida dos Kalpas anteriores e posteriores, ou seja dos ciclos que se
referem aos outros graus da Existéncia universal.

A fim de evitar confusio devemos especificar aqui que se trata
exclusivamente de uma interpretagio metafisica, e nido de uma
interpretagdo religiosa; entre estés dois termos existe uma diferenga,
como no Islamismo se distingue entre a hagfqah (mietafisica e esotérica)
e a shariyah (social e exotérica).

Estes trés aspectos do homem (dos quais apenas os dois tltimos sido
realmente ‘“humanos”) sdo designados respectivamente na tradigio
hebraica pelos termos Adam, Aish e Enésh.
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Capitulo XXIV

O RAIO CELESTE
E SEU PLANO DE REFLEXAO

Se considerarmos a superposi¢io dos planos horizontais
representativos de todos os estados do ser, podemos dizer ainda que,
em relagdo a estes, encarados separadamente ou em conjunto, o eixo
vertical, que une a todos entre si e ao centro do ser total, simboliza
aquilo que diversas tradi¢des chamam de “O Raio Celeste” ou “O
Raio Divino™ é o principio que a doutrina hindu designa sob os
nomes de Buddhi ¢ de Mahat (1), “que constitui 0 elemento superior
ndo-encarnado do homem, e que lhe serve de guia através das fases
da evolugdo universal”(2). O ciclo universal, representado pelo
conjunto de nossa figura, “e do qual a humanidade (em seu sentido
individual e “especifico”) constitui nio mais que uma fase, tem um
movimento préprio (3), independente de nossa humanidade, de todas
as humanidades, de lodos os planos (representando todos os estados
da Existéncia), de que ele forma a soma indefinida (que € o “Homem
Universal”™) (4). Este movimento préprio, que ele extrai da afinidade
essencial do “Raio Celeste” para com sua origem, aponta-o
irreversivelmente para seu Fim (a Perfeic@o), que € idéntico ao seu
Comego, com uma forga diretriz ascensional e divinamente benfazeja
{ou harmdnica)” (5), que nio é outra coisa que esta “forga atrativa da
Divindade” de que sc tratou no capitulo precedente.

Falta insistir sobre um ponto, que € o fato de que o
“movimento” do ciclo universal é necessariamente independente de
uma vontade individual qualquer, particular ou coletiva, que s6
poderia agir no interior de seu dominio especial, € sem jamais sair
das condices determinadas de existéncia a que este dominio estd
submetido. “O homem, cnquanto homem (individual), ndo poderia
dispor de nada mais ou melhor do que seu destino hominal, cuja
marcha individual ele é livre para deter. Mas este ser contingente,
dotado de virtudes e de possibilidades contingentes, no poderia
mover-se, nem deter-se, ou exercer qualquer influéncia sobre si
mesmo fora do plano contingente particular onde, por hora, ele estd
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colocado ¢ exerce suas faculdades. E irrazo4vel supor que ele possa
modificar, a fortiori a marcha eterna do ciclo universal(6). De resto,
a extensdo indefinida das possibilidades do individuo, visto em sua
integralidade, nao muda nada nisto, pois ela ndo poderia
naturalmente subtrair-se a todo o conjunto de condigdes limitativas
que caracterizam o estado de ser a que ele pertence enquanto
individuo (7).

O “Raio Celeste” atravessa todos os estados do ser,
marcando, como j4 dissemos, o ponto central de cada um deles com
seu traco. sobre o plano horizontal correspondente, € o lugar de todos
esses pontos centrais € o “Invaridvel Meio”; mas esta acdo do “Raio
Celeste™ s6 € efetiva se produzir, por sua reflexdo sobre um destes
planos, uma vibragdo que, propagando-se e amplificando-se na
totalidade do ser, ilumine seu caos, césmice ou humano. Dizemos
c6smico ou humano, pois isso pode ser aplicado tant¢ ao
“macrocosmo” quanto ao ‘“‘microcosmo’; em todos 0s casos, O
conjunto das possibilidades do ser ndo constituem propriamente
sendo um caos “informe e vazio” (8), dentro do qual tudo € obscuro
até o momento em que se produz esta iluminagio que determina sua
organiza¢io harménica na passagem da poténcia ao ato (9). Esta
mesma iluminagio corresponde estritamente & conversdo das trés
gunas uma na outra, que nds descrevemos antes conforme um texto
do Veda: se considerarmos as duas fases desta conversio, o resultado
da primeira, efetuada a partir os estados inferiores do ser, opera-se no
mesmo plano de reflexdo, enquanto que a segunda imprime a
vibracgdo refletida uma direc@o ascensional, que a transmite através de
toda a hierarquia dos estados superiores do ser. O plano de reflexio,
cujo centro, ponto de incidéncia do “Raio Celeste™, € o ponto de
partida desta vibragdo indefinida, serd agora o plano central dentro do
conjunto dos estados de ser, ou seja o plano horizontal de
coordenadas em nossa representagio geométrica, € seu centro serd
efetivamente o centro do ser total. Este plano central, em que estio
tracados os bracos horizontais da cruz de tr8s dimensdes,
desempenha, em relacdo ao “Raio Celeste” que € o braco vertical, um
papel andlogo ao da “perfeicdo passiva” em relagdo a “perfeicio
ativa”, ou ao da “substincia” em relacéo & “esséncia”, de Prakriti em
relagdio a Purusha: é sempre, simbolicamente, a “Terra” em relagdo
ao “Céu”, e também o que todas as tradigdes cosmogOnicas
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concordam em representar como a “superficie das Aguas”(10).
Podemos' dizer ainda que é o plano de separagio das “Aguas
inferiores” e das “Aguas superiores” (11), vale dizer os dois caos,
formal e informal, individual e extra-individual, de todos os estados,
tanto ndo-manifestados como manifestados, cujo conjunto constitui a
Possibilidade total do “Homem Universal”.

Pela operagio do “Espirito Universal® (Atmad),
projetando o “Raio Celeste” que se reflete sobre o espelho das
“[\guas”, encerra-se no seio destas uma centelha divina, germe
espiritual incriado que, dentro do Universo potencial (Brahmdnda ou
“Ovo do Mundo”), corresponde a esta determinagdo do “Néo-
Supremo Brahma (Apara-Brahma) que a tradicio hindu designa
como Hiranyagarbha (ou seja o “Embrido de Ouro”) (12). Em cada
ser visto em particular, esta centelha da Luz inteligivel constitui, se
podemos nos expressar assim, uma unidade fragmentdria (expressao
alids inexata se a tomarmos ao pé da letra, sendo a unidade de fato
indivisivel e sem partes) que, desenvolvendo-se para identificar-se
em ato com a Unidade (otal, com a qual ela € realmente idéntica em
poténcia (por conter em si mesma a esséncia indivisivel da luz, assim
como a natureza do fogo estd toda contida em cada chama) (13), ir4
irradiar-se em todos os sentidos a partir do centro, e realizard em sua
expansdo o perfeilo desabrochar de todas as possibilidades do ser.
Este principio de esséncia divina involuida nos seres (apenas na
aparéncia, pois ela ndo poderia ser realmente afetada pelas
contingéncias, ¢ cste estado de “envelopamento” s existe do ponto
de vista da manifestac@o) € ainda, no simbolismo védico, Agni (14),
manifestando-se no centro da swastika, que €, como vimos, a cruz
tragada no plano horizontal, e que, por sua rotagdo em torno deste
centro, gera o ciclo evolutivo que constitui cada um dos elementos do
ciclo universal. O centro, dnico ponto que permanece imdGvel nesse
movimento de rotagfio, é, em rtazdio mesma de sua imobilidade
(imagem da imutabilidade principial), o motor da “roda da
existénecia”; ele encerra em si mesmo a “Lei” (no sentido do termo
sdnscrito Dharma) (15), ou seja a expressdo ou a manifestagdo da
“Vontade do Céu”, para o ciclo correspondente ao plano horizontal
no qual efetua-se esta rotacdio, e, segundo o que dissemos, sua
influéncia se mede, ou poderia ser medida se tivéssemos esta
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faculdade, pelo passo da hélice, evolutiva em relagdo ao eixo vertical
(16).

A realizacdo das possibilidades do ser efetua-se assim
por uma atividade que é sempre interior, porque ¢la se exerce a partir
do centro de cada plano; e de resto, metafisicamente, ndo poderia
haver af nenhuma agfo exterior exercendo-se sobre o ser total, pois
uma tal acdo s6 € possivel de um ponto de vista relativo e
especializado, como o do individuo (17). Esta prépria realizagio é
figurada nos diferentes simbolismos pelo desabrochar, sobre a
superficie das “Aguas”, de uma flor que é, o mais habitualmente, o
16tus nas tradi¢cdes orientais e a rosa ou a flor de lis nas tradigdes
ocidentais (18); mas ndo temos a inten¢do de entrarmos aqui nos
detalhes destas representacdes, que podem variar e modificar-se
numa certa medida, em razdo das multiplas adaptagdes a que se
prestam, mas que, no fundo, procedem todas sempre do mesmo
principio, com algumas consideragdes secundidrias que baseiam-se
sobretudo nos ndmeros (19). Em todo caso, o desabrochamento de
que falamos poderd ser visto em primeiro lugar no plano central, ou
seja no plano horizontal de reflexdo do “Raio Celeste”, como
integracdo do estado de scr correspondente; mas ele se estenderd
também para além desse plano, A (otalidade dos estados, segundo o
desenvolvimento indefinido, em todas as diregdes a partir do ponto
central, do vértex esférico universal de que falamos precedentemente
(20).

E3E I

Notas:

1. Ver L’Honune et son Devenir selon le Védénta, cap. VII, e também cap.
XX1, 3 ed., para v simbolismo do “raio solar” (Sushuma).

2. Simon e Théophane, Les Enseignements Secrets de la Gnose, pg. 10.

3. A palavra “movimento” nio passa aqui de uma expressdo puramente

analdgica, pois o ciclo universal, em sua totalidade, é evidentemente

independente das condigdes temporal e espacial, assim como de

quaisquer outras condi¢Oes particulares.

Esta “soma indefinida” é propriamente falando uma integral.

Ibid., pg 50.

» o
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13.
14.

15.

16.
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Ibid., pg 50.

Isto é verdade notadamente para a “imortalidade”™ entendida no sentido
ocjdental, ou seja como um prolongamentc do estado individual
humano dentro da “perpetuidade” ou indefinidade temporal (ver
L’Homme et son Devenir selon le Véddnta, cap. XVIII ).

E a tradugio literal do hebraico thohu va-bohu, que Fabre d’Olivet (La
Langue Hébraique Restituée) explica como “poténcia contingente de
ser dentro de uma poténcia de ser”.

Cf. Génese, 1, 2-3.

Ver L’Homme et son Devenir selon le Véddnta, cap. V.

Cf. Génese, |, 6-7.

Ver L'Homme et son Devenir selon le Véddnta, cap. XIIL.

Ver ibid., cap. V.

Agni & representade como um principio igneo (assim como o Raio
luminoso que o faz nascer), sendo o fogo visto como o elemento ative
em relacdo a 4gua, elemento passivo. Agni no centro da swastika, €
também o cordeiro junto & fonte dos quatro rios no simbolismo cristio
(ver L’Homme et son Devenir selon le Védinta, cap. lIl; L’Esotérisme
de Dante, cap. IV, Le Roi du Monde, cap. 1X).

Ver Introduction Générale i I’Etude des Doctrines Hindoues, 3 Parte,
cap. V, e L'Homme et son Devenir selon le Véddnta, cap. IV. — J4
indicamos em outra parte a relago que existe entre a palavra Dharma &
o nome sdnscrito do pélo, Dhruva, derivados respectivamente das rafzes
dhri e dhru, que tem o mesmo sentido e exprimem essencialmente a
idéia de estabilidade (Le Roi du Monde, cap. 1),

“Quando agora (no decurso da manifestagdo) dizemos “o Principio”,
este termo ndo designa mais o Ser que existe em todos os seres, norma
universal que preside a evolugdo c6smica. A natureza do Principio, a
natureza do Ser, s3o incompreensiveis e inefdveis. Apenas o limitado
pode ser compreendido (em modo individual e humano) e expresso.
Como o Principio age como pélo, como eixo da universalidade dos
seres, dizemos dele apenas que ele é o polo, que ele é o eixo da
evolugio universal, sem tentar explicd-lo” (Tchouang-Tsé, cap. XXV).
E por isso que o Tao “com nome”, que & a “Mée dos dez mil seres”
(Tap Te King, cap. I) é a “Grande Unidade” (Tai /) situada
simbolicamente, como ji vimos, na estrela polar: “Se & precisg dar um
nome ao Tao (embora ele ndo possa ser nomeado), chama-lo-emos
{como equivalente aproximado) de “Grande Unidade” ... Os dez mil
seres s#o produzidos por Tai / e modificados pelo yir € pelo yang”. —
No Ocidente, na antiga “Maconaria operativa”, um fio de prumo,
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18.

19.

20.

imagem do eixo vertical, estd suspenso num ponto que simboliza o pélo
celeste. E também o ponto de suspensdo da “balanga” de que falam
diversas tradicdes (ver Le Roi du Monde, cap. X); e isto mostra que o
“nada” (Ain) da Qabbalah hebraica corresponde ac “naoc-agir” (wu wel)
da tradi¢fio extremo-oriental.

. Teremos ocasido de voltar adiante sobre a distingio do “interior” e do

“exterior”, que é ainda simbdlica, assim como, aqui, qualquer outra
localizagdo; mas devemos precisar que a impossibilidade de uma agdo
exterior 6 se aplica ao ser total, e ndo ao ser individual, e que isso
exclui a aproximagio que se poderia fazer aqui com a assergdo, andloga
em aparéncia mas sem alcance metaffsico, que o “monadismo” de
Leibnitz implica em relagéo s “substincias individuais™.

Assinalamos em outra parte a relagdo que existe entre essas flores
simbélicas ¢ a roda considerada como simbole do mundo manifestado
(Le Roi du Monde, cap. II).

Vimos mais acima que o nimero de raios da roda varia conforme o
caso; O mesmo ocorre com o ndmerc de pétalas das flores
emblemdticas. O 16tus possui normalmente oito pétalas; nas
representagSes ocidentais, encontramos notadamente os ntimeros 5 e 6,
que se referem respectivamente ao “microcosmo” € ao “macrocosmo’.
Sobre o papel do “Raio Divino” na realizagdo do ser e a passagem 205
estados superiores, ver também L’Esotérisme de Dante, cap. VIIL.



127

Capitulo XXV

‘A ARVORE E A SERPENTE

Se retomarmos agora o simbolo da serpente enrolada ao
redor da drvore, de que ja falamos um pouco mais acima,
constataremos que esta figura é exatamente a da hélice tragada em
torno do cilindro vertical da representacdo geométrica que
estudamos. Como a drvore simboliza o “Eixo do Mundo”, a serpente
figurard entdo o conjunto dos ciclos da manifestagdo universal (1}); e,
de fato, o percurso dos diferentes estados € representado, em certas
tradi¢Ges, como uma migragio do ser para o corpo dessa serpente (2).
Como esse percurso pode ser visto segundo dois sentidos contrérios,
seja no sentido ascendente, para os estados superiores, seja no sentido
descendente, para os cstados inferiores, os dois aspectos apostos do
simbolismo da serpente, um benéfico e outro maléfico, explicam-se
assim automaticamente (3).

Encontramos a serpente enrolada, ndo apenas ao redor da
4rvore, mas também em torno de diversos outros simbolos do “Eixo
do Mundo”(4), e particularmente da montanha, como se pode ver, na
tradi¢do hindu, no simbolismo da “bategio do mar” (5). Aqui, a
serpente  Shéshu ou Anpanta, representande a indefinidade da
Existéncia universul, estd enrolada ao redor do Méru, que € a
“montanha polar” (6), ¢ ela é puxada em sentidos contrdrios pelos
Dévas e pelos Asuras (7). Por outro lado, se interpretamos o
significado disto em termos de “bem” e de “mal”, temos uma
correspondéncia evidente com os dois troncos opostos da “Arvore da
Ciéncia” e de outros simbolos similares de que falamos
precedentemente (8).

Cabe observar ainda um aspecto sob o qual a serpente,
em seu simbolismo geral, aparece, sendo exatamente como maléfica
(o que implica necessariamente na presenga do correlativo benéfico,
sendo o “bem” e o “mal” compreensiveis, como termos de uma
dualidade, somente um pelo outro), ac menos como temivel, na
medida em que representa o encadeamento do ser 4 série indefinida
dos ciclos de manifestagio (9). Este aspecto corresponde
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noladamente ao papel da serpente (ou do dragio, c¢omo seu
cquivalente) como guardid de certos sfmbolos de imortalidade cuja
aproximacdo ela defende: ¢ assim que a vemos enrolada ao redor da
drvore dos pomos de oura do jardim das Hespérides, ou do Hétre da
Moresta da Célcida do qual pendia o “tosédo de ouro™; € evidente que
essas 4rvores ndo sio outra coisa senfio formas da “Arvore da Vida”,
e que, em consegiiéncia, elas representam também o "Eixo do
Mundo” (10).

Para realizar-se totalmente, € precisd que o ser escape a
este encadeamento ciclico e passe da circunferéncia ao centro, on seja
a0 ponto aonde ¢ eixo encontra o plano que representa o estado €m
que este ser se encontra atualmente; sendo a integrac@o deste estado
realizada desta mesma forma, a totalizacfo dar-se-d em seguida, a
partir deste plano de base, segundo a prépria diregio do eixo vertical.
Deve-se observar que, enquanto que existe continuidade entre todos
os estados encarados em seu percurso ciclico, como jd explicamos, a
passagem ad centro implica essencialmente uma descontinuidade
neste desenvolvimentd do ser; ela pode, a este respeito, ser
compirada dquilo que €, do ponto de vista matemidtico, a “passagem
ao limite” de uma série indefinida em variacdo continua. De fato, o
limite, sendo por defini¢do uma quantidade fixa, no pode, como tal,
ser atingido no decurso da variagdo, mesmo se esta prosseguir
indefinidamente; néo estando submetidoe & variacio, ele nio pertence
a série da qual representa o termo, e é preciso sair desta série para
atingi-16. Da mesma forma, ¢ preciso sair da série indefinida dos
estados manifestados e de suds mutagBSes para atingir o “Invaridvel
Meio”, o ponto fixo e imutdvel que comanda ¢ movimento sem dele
participar, como a série matemética inteira €, em sua variacfo,
ordenada em relagdo ao seu limite, que lhe fornece assim sua lei, mas
que estd a0 mesmo tempo além desta lei. Assim como a passagem ao
limite, ou como a integragio que é um caso particular, a realizagio
metafisica ndo pode efetuar-se “por degraus”; ela é como que uma
sintese que ndo pode ser precedida de nénhuma andlise, € em vista da
qual toda andlise seria, alids, impotente e de alcance rigorosatmente
nulo.

Existe na doutrina isldmica um ponto interessante e
importante em conexao com o que dissemos: o “caminho direito”
(E¢-girdtul-mustdgim) de que se fala na fatihah (literalmente
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‘“abertura™) ou primeira siirat do Alcordo, nio € outra coisa que o
eixo vertical tomado em seu sentido ascendente, pois sua “retiddo”
(idéntica ao Te de Lao Tsé) deve, segundo a prépria raiz do termo
que a designa (qim, “elevar-se”), ser vista segundo a direcfo vertical.
Podemos agora compreender facilmente o significado do iltimo
versiculo, no qual o “caminho direito” é definido como ‘“‘caminho
daqueles sobre quem Tu colocas Tua graga, ndo daqueles sobre quem
recai Tua célera, nem daqueles que permanecem no erro” (¢irdta
elladhina anamta alavhim, ghayvri el-maghdibi alayhim wa ld ed-
datlin). Aqueles sobre quem estd a *“‘graca” divina (11), sdo os que
recebem diretamente a influéncia da “Atividade do Céu”, e que sdo
conduzidos por esta aos estados superiores e a realizagdo total,
estando seu ser em conformidade com a Vontade universal. Por outro
lado, estando a “cdlera” em oposigéo direta com a *“graga”, sua acio
deve exercer-se segundo o eixo vertical, mas com o efeito inverso,
percorrendo o eixo em sentido descendente, em diregdo aos estados
inferiores (12); ¢ a via “infernal”; que se opde & via “celeste”, e estas
duas vias sdo as duas metades inferior e superior do eixo vertical, a
partir do nivel correspondente ao estado humano. Enfim, aqueles que
estdo no “erro”, no sentido propriamente etimolégico deste termo,
sdo aqueles que, como € o caso da imensa maioria dos seres
humanos, atraidos e retidos pela multiplicidade, erram
indefinidamente pelos ciclos da manifestacdo, representados pelas
espiras da serpente enrolada ao redor da “Arvore do Meio”(13).
Lembremos ainda, a propdsito, que o sentido préprio da
palavra Islam é o de *“submiss@o a Vontade divina™ (14); € por isso
que se diz, em certos ensinamentos esotéricos, que todo ser & muslim
(mugulmano), no sentido que ndo hd evidentemente nenhum que
possa subtrair-se a esta Vontade, e que, por conseguinte, cada qual
ocupa necessariamente o lugar que lhe foi assinalado no conjunto do
Universo. A distingdo dos seres em “fiéis” (miminin) e “infiéis”
(kuffdr) (15) consiste assim apenas em que 0s primeiros conformam-
se consciente e voluntariamente 4 ordem universal, enquanto que,
entre os segundos, existem os que obedecem a esta lei contra a sua
vontade e os que permanecem na ignordncia pura e simples.
Encontramos assim as trés categorias de seres que acabamos de citar;
os “fiéis” sdo aqueles que seguem o “caminho direito”, que € o lugar
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da

“paz”, e sua conformidade ac Querer universal faz deles

verdadeiros colaboradores do “plano divino”.

%ok ok

Notas:

“n

6.

Existe, entre essa figura € -a do surobouros, ou seja da serpente que
morde a prépria cauda, a mesma relacdo que hd entre a hélice completa
e a figura do yin-yang, na qual uma das espiras, tomada & parte, &
considerada como plana; o ouroboures representa a indefinidade de um
ciclo encarado ispladamente, indefinidade que, para o estado humano, e
em rdzio da presenga da condigdo temporal, reveste-se do aspecto da
“perpetuidade”. ’

Ercontramos este simbolismo particularmente na Pistis Sophia
gndstica, onde o0 corpo da serpente € dividido segundo o Zodiaco e suas
subdivisbes, o que nos leva de volta A figura do ourobouros, pois,
nestas condi¢des, trata-se do percurse de um dnico ciclo, através das
modalidades de um mesmo estado; nesse caso, a migracdo vista para o
ser limita-se assim aos prolongamentos do estado individual humano.
As vezes o simbolismo se desdobra para corresponder a estes dois
aspectos, e temos entdo duas serpentes enroladas em sentidos contrérios
em torno de um mesmo eixo, como na figura do caduceu. Encontramos
um egqilivalente deste em certas formas do bastéio brahminico (Brahma-
danda), por win duplo enrolamento das linhas tomadas respectivamente
em relacdo aos dois sentidos de rotagdo da swastika. Este simbolismo
tem de resto aplicagbes muiltiplas, qué ndo podemos desenvolver aqui;
uma das mais importantes € a que diz respeito as correntes sutis do ser
humano (ver L'Homme et son Devenir selon le Védénta, cap. XX, 3
Ed.); a analogia do “microcosmg” e do “macrocosmo” € ainda vélida
para este ponto de vista particular.

Nés a encontramaos notadamente ao redor do emphalos, assim como de
certas representagdes do “Ovo do Mundo” (ver Le Roi du Monde, cap.
IX); assinalamos a este respeito a conexdo que existe geralmente entre
os simbolos da drvore, da pedra, do ovo e da serpente; isto daria lugar a
consideracSes interessamtes, mas que nos levariam muito longe do
nosso estudao.

Este recito simbolico acha-se no Raméyana.

Ver Le Roi du Monde, cap. IX.
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Podemos relacionar estes dois aspectos com os deis significados
opostos que apresenta a propria palavra Asura conforme o modo como
a decompomos: asu-ra “‘que dd a vida”; a-sura, “ndo luminoso”. E
apenas messe ultimo caso que os Asuras se opdem aos Dévas, cujo
nome exprime a luminosidade das esferas celestes; no outro sentido, ao
contririo, eles se identificam realmente (donde a denominagdo de
Asuras que se aplica, em certos textos védicos, a Mitra e a Varuna), é
preciso estar atento a este duplo significado para resolver as aparentes
contradi¢des que dai sc originam. — Se aplicarmos ao encadeamento dos
ciclos o simbolismo da sucessdo temporal, compreenderemos sem
dificuldade porque se diz que os Asuras $30 anteriores aos Dévas. E
curioso lembrar que, no simbolismo da Génese hebraica, a criagao dos
vegetais antes da dos astros e luminares pode ser ligada a esta
anterioridade; de fato, segundo a tradi¢do hindu, o vegetal procede da
natureza dos Asuras, ou seja, dos estados inferiores em relagdo ao
estado humano, enquanto que os corpos celestes representam
naturalmente os Dévas, ou seja os estados superiores. Acrescentemos
também, a respeito, que o desenvolvimento da “esséncia vegetativa” no
Eden & o desenvolvimento dos germes provenientes do ciclo anterior, 0
que corresponde ainda ao mesmo simbolismo.

No simbolismo temporal, temos também uma analogia com os dois
rostos de Janus. na medida em que um € considerado voltado para o
futuro e o outro para o passado. Talvez possamos algum dia, em outro
estudo, mostrar a ligagdo profunda que existe entre todos estes simbolos
em diferentes formas tradicionais.

E o samsdra budista, a rotagdo indefinida da “roda da vida”, da qual o
ser deve libertar-se para atingir o Nirvdna. A ligagio com a
multiplicidade ¢ também, em um sentido, a “tentacdo” bfblica, que
afasta o ser da unidade central original e o impede de alcangar o fruto
da “Arvore da Vida™; ¢ & por isso mesmo, de fato, que o ser é
submetido d alternincia das mutagGes ciclicas, ou seja ac nascimento e
a morte.

E preciso mencionar ainda, de um ponto de vista préximo deste, as
legendas simbdlicas que, em numerosas tradi¢Oes, representam a
serpente ou o dragio como guardido de “tesouros escondidos”; estas
estdo em relagdo com diversos outros simbolos muito importantes,
como os da “pedra negra” e do “fogo subterrdneo” (Ver Le Roi du
Monde, caps. I e VII): este € um dos varios pontos que s¢ podemos
indicar de passagem, prometendo voltarmos quando houver ocasido.
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14.

15.

ista “graga™ € a “efusdo de orvalho” que, na Qabbalah hebraica, estd
relacionada diretamente com a “Arvore da Vida” (Ver Le Roi du
Maonde, caps. TI1).

. Esta descida direta do ser segundo o eixo vertical € representada pela

“queda dos anjos™; isto, quando se trata de seres humanos, s6 pode
evidentemente corresponder a um caso excepcional, e um tal ser é
chamado Waliyush-Shaytdn, pois ¢le € de certo modo ¢ inverso do
“santo™ ou Waliyur-Rahman.

Estas trés categorias de seres poderiam ser chamadas respectivamente
de “eleitos”, ‘rejeitados” e “perdidos”; lembremos que elas
correspondem exatamente as trés gunas: a primeira a satwa, a segunda a
tamas e a terceira a rajas. — Certos comentadores exotéricos do Cordo
pretenderam que os “rejeitados” fossem os Cristdos; mas trata-sé¢ de
uma interpretagio estreita, contestivel mesmo do ponto de vista
exotérico, e que, em todo caso, ndo tem nenhuma explicagdo conforme
a hagiqah. — A respeito da primeira das trés categorias que tratamos
aqui, devemos assinalar que o “Eleito” (El-Mustaf#) €, no Islam, uma
denominagdo aplicada ao Profeta e, do ponto de vista esotérico, ao
“Homem Universal”.

Ver Le Roi du Monde, cap. VI; assinalamos na ocasido o estreito
parentesco deste termo com aqueles que designam a “salvagéo” e a
“paz” (Es-saldm).

Esta distingdo ndo concerne somente aos homens, pois ela é aplicada
também aos Jinns da tradicéio isldmica; na realidade, € aplicdvel a todos
os seres.
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Capitulo XXVI

INCOMENSURABILIDADE
DO SER TOTAL E DA INDIVIDUALIDADE

Devemos agora insistir sobre um ponto que, para nés, é
de uma importédncia capital: é que a concepgéo tradicional do ser, tal
como expusemos aqui, difere essencialmente, em seu principio
mesmo ¢ em funcdo desse principio, de todas as concepgdes
antropomdrficas e geocéntricas de que a mentalidade ocidental tem
grandes dificuldades de se libertar. Poderiamos mesmo dizer que ela
difere infinitamente, e ndo seria isto um abuso de linguagem como
ocorre normalmente quando se emprega esta palavra, mas, ao
contririo, essa seria uma expressao mais justa do que qualquer outra,
e mais adequada & concepgio & qual a aplicaremos, pois esta é
propriamente ilimitada. A metafisica pura ndo pode de modo algum
admitir o antropomorfismo (1); se este parece as vezes introduzir-se
na sua expressfio, trata-se de uma aparéncia exterior, de resto
inevitivel em uma certa medida desde que, se queremos exprimir
algo, devemos fazé-lo necessariamente em linguagem humana. Isto
ndo passa de uma conseqliéncia da imperfeicdo que é forcosamente
inerente a qualquer expressdo, qualquer que seja, em razio de sua
limitagdo mesma; e essa conseqiiéncia € admitida apenas a titulo de
indulgéncia, de concessdo proviséria € acidental a fraqueza do
entendimento humano individual, a sva insuficiéncia para atingir
aquilo que ultrapassa o dominio da individualidade. Devido a essa
insuficiéncia, produz-se ji algo do género, antes de qualquer
expressdo exterior, no domfnio do pensamento formal (que, de resto,
aparece também como uma expressdo se o tomarmos em relac@o ao
informal): toda idéia na qual se pensa com intensidade. acaba por
“representar-se”, tomando de algum modo a forma humana, a mesma
do pensador; dir-se-ia que, segundo uma comparagdo muito



134

expressiva de Shankarichdrya, “o pensamento conforma-se no
homem como o metal em fusdo amolda-se ao molde do fundidor”. A
prépria intensidade do pensamento (2) faz com que ele ocupe o
homem inteiro, de modo andlogo ao que a dgua preenche um vaso até
a borda; ele toma assim a forma daquilo que o contém e o limita, o
que vale dizer, em outros termos, que ele se torna antropomérfico.
Estd af, mais uma vez, uma imperfei¢io da qual o ser individual,
dentro das condiges restritas e particularizadas de sua existéncia,
ndo pode escapar; na verdade, é apenas enquanto individuo que ele
ndo o pode fazer, embora ele deva tender a isto, pois a libertagdo
completa de uma tal limitagdio s6 se obtém nos estados extra-
individuais e supra-individuais, ou seja informais, atingidos no
decurso da realizagdo efetiva do ser total.

Dito isto para prevenir qualquer obje¢do possivel a
respeito, é evidente que ndo pode haver medida comum entre, de um
lado, o “Si”, visto como a totaliza¢@io do ser integrando-se segundo as
trés dimensdes da cruz para reintegrar-se finalmente em sua Unidade
primeira, realizada nesta plenitude mesma da expansdo que simboliza
o espaco inteiro, e, de outro lado, uma modificacio individual
qualguer, representada por um elemento infinitesimal do mesmo
espago, ou mesmo a integralidade de um estado, cuja representag@o
plana (ou ao menos considerada como plana com as restrigdes que
apontamos, ou seja, na medida em que encaramos este estado
isoladamente) comporta ainda um elemento infinitesimal em relagéo
ao espaco de trés dimensoes, pois, ao situar-se esta representagdo no
espaco (ou seja dentro do comjunto de estados do ser), seu plano
horizontal deve ser visto como deslocando-se efetivamente de uma
quantidade infinitesimal segundo a dire¢fio do eixo vertical (3).
Como se trata de elementos infinitesimais, mesmo num simbolismo
geométrico forcosamente restrito e limitado, pode-se ver que, em
realidade e a fortiori, existe al, para aquilo que estd simbolizado
respectivamente pelos dois termos que acabamos de comparar entre
si, uma incomensurabilidade absoluta, que ndo depende de nenhuma
convengio mais ou menos arbitrdria, como sempre acontece com a
escolha de certas unidades relativas nas medidas quantitativas
ordindrias. Por outro lade, quando se trata do ser total, um indefinido
¢ tomado aqui como simbolo do Infinito, na medida em que é
permitido dizer que o Infinito pode ser simbolizado; mas é claro que
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isto ndo eqiiivale a confundi-los, como o fazem habitualmente os
matemiticos e filésofos ocidentais. “Se podemos tomar ¢ indefinido
como imagem do Infinito, ndo podemos aplicar ao Infinito os
raciocinios do indefinido; o simbolismo € descendente e ndo ascende
mais”(4).

Esta integrac@o acrescenta uma dimensdo a representagio
espacial correspondente; sabemos, com efeito, que, partindo da linha
que é o primeiro grau de indefinidade dentro da extensdo, a integral
simples corresponde ao calculo de uma superficie, e a integral dupla
ao célculo de um volume. Portanto, se foi preciso uma primeira
integragdo para passar da linha a superficie, que € medida pela cruz
de duas dimensdes descrevendo o circulo indefinido que ndo se fecha
(ou a espiral plana vista simultaneamente em todas as posicdes
possiveis), é preciso uma segunda integracio para passar da
superficie ao volume, no qual a cruz de trés dimensdes produz, pela
irradiagdo de seu centro segundo todas as direcdes do espago onde se
situa, o esfer6ide indefinido do qual um movimento vibratério nos
fornece a imagem, o volume sempre aberto em todos os sentidos que
simboliza o vortex universal da “Via”.

* ko

Notas:

1. Sobre esta questdo, ver Introduction Générale a I'Etude des Doctrines
Hindoues, 2" parte, cap, VII.

2. E claro que o termo “intensidade” nfio deve ser tomado aqui num
sentido quantitativo, e tambémn que, sendo o pensamento ndo submetido
a condig@o espacial, sua forma ndo € absolutamente “localizdvel”; é na
ordem sutil que ele se situa, n40 na corpdrea.

3. Lembramos que a questio da distingdo fundamental entre o “Si” e o
“eu”, ou seja, em suma entre o ser total e a individualidade, que
resumimos no inicio deste estudo, foi tratada mais completamente em
L'Homme et son Devenir selon le Védanta, cap. 11.

4. Matgioi, La Voie Métaphysique, pg. 99.
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Capitulo XXVII

LUGAR DO ESTADO INDIVIDUAL HUMANO
DENTRO DO CONJUNTO DO SER

A partir do que dissemos no capitulo anterior a respeito
do antropomorfismo, fica claro que a individualidade humana,
mesmo vista em sua integralidade (e nfo restrita apenas a sua
modalidade corpérea), ndo poderia ocupar um lugar privilegiado e
“fora de série” na hierarquia indefinida dos estados do ser total; ela
ocupa af seu lugar como qualquer dos outros estados € com a mesma
importéncia exatamente, sem nada de mais nem de menos, conforme
a lei de harmonia que rege as relagdes entre todos os ciclos da
Existéncia universal. Este lugar € determinado pelas condigdes
particulares que caracterizam o estado de que se trata e lhe delimitam
o dominio; e, se nés ndo o podemos conhecer atualmente, € porque
ndo nos € possivel, enquanto individuos humanos, sair destas
condi¢des para compara-las com as de outros estados, cujos dominios
nos sdo forcosamente inacessiveis; mas basta-nos evidentemente,
sempre enquarnto individuos, compreender que este lugar € aquilo que
ele deve ser e que ele ndo pode ser o que ele ndo &, pois cada coisa
ocupa rigorosamente o posto que deve ocupar como elemento da
ordem total. Por outro lado, em virtude dessa mesma lei de harmonia
a que aludimos, “sendo a hélice evolutiva regular ein toda parte e em
todos os seus pontos, a passagem de um estado a outro se faz téo
légica e simplesmente quanto a passagem de uma situagiio (ou
modificacfio) a uma outra no interior de um mesmo estado”(1), sem
que, deste ponto de vista ao menos, haja em qualquer parte do
Universo a menor solugdo de continuidade.

Se devemos entretanto fazer uma restrigio no que
concerne a continuidade (sem a qual a condico da causalidade
universal ndo poderia ser satisfeita, pois ela exige que tudo se
encadeie sem interrupgdo), é porque, como ji indicamos, existe, de
um ponto de vista diferente daquele do percurso dos ciclos, um
instante de descontinuidade no desenvolvimento do ser: esse
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momento, que tem um cardter absolutamente tnico, é aquele em que
se produz, sob a ag¢do do “Raio Celeste” operando sobre o plano de
reflexio, a vibragdoe que corresponde ao Fiat Lux cosmogdnico e que
ilumina, por ‘sua irradiagdo, todo o caos das possibilidades. A partir
desse momento, a ordem sucede ao caos, a luz as trevas, o ato a
poténcia, a realidade a virtualidade; e, a partir do instante em que esta
vibragdo atinge seu plano efeito, ampliando-se e repercutindo até os
confins do ser, este, tendo entdo realizado sua plenitude total, ndo
estd mais sujeito a percorrer tal ou tal ciclo particular, pois ele os
abarca a todos na perfeita simultaneidade de uma compreensdo
sintética e “ndo-distintiva”. E isso que constitui propriamente falando
a “transformacio”, concebida como implicando o “retorno dos seres
em modificagio ao Ser ndo-modificado”, fora e além de todas as
condigbes especificas que definem os graus da Existéncia
manifestada. “A modificacio, diz o sdbio Shi-Ping-Wen, é o
mecanismo que produz todos o seres; a transformagéo € o mecanismo
pelo qual sao reabsorvidos todos os seres”(2).

Esta “transformacgdo” (no sentido etimolégico de
passagem além da forma), pela qual efetua-se a realizagdo do
“Homem Universal”, ndo é outra coisa que a “Libertacdo” (em
sdnscrito Moksha ou Mukti) de que falamos em outra parte (3); ela
requer, antes de tudo, a determinag8o prévia de um plano de reflexdo
do *“Raio Celeste”, de tal modo que o estado correspondente torna-se
por isso mesmo o estado central do ser. De resto, este estado, em
principio, pode ser qualquer um, pois todos sdo perfeitamente
eqilivalentes quando vistos a partir do Infinito; e o fato de que o
estado humano nio é de modo algum distinto em relagio aos demais
comporta evidentemente, para ele como para ndo importa qual outro
estado, a possibilidade de tornar-se este estado central. A
“transformagdo” pode assim ser atingida a partir do estado humano
tomado como base, e mesmo a partir de qualquer modalidade desse
estado, 0 que eqiiivale a dizer que ela € particularmente possfvel para
0 homem corporal e terrestre; em outros termos, € com jd dissemos
antes (4), a “Libertagdo” pode ser obtida “em vida” (jivan-mukti), o
que ndo impede que ela implique essencialmente, para o ser que a
obtém assim (como em qualquer outro caso), a liberagdo absoluta e
completa das condigdes limitativas de todas as modalidades e de
todos os estados.
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No que concerne aa processo efetivoe de desenvolvimento
que permite ao ser atingir, apds atravessar certas etapas
intermedidrias, este momento preciso em que Sse opera a
“transformagdo”, ndo temos a intengdo de tratar aqui, pois & evidente
que sua desctigdo, mesmo sumdria, ndo cabefta num estudo como
esse, cujo cardter deve permanecer puramente tefrico. Apenas
quisemos indicar quais s#o as possibilidades do ser humano,
possibilidades que, de resto, s#o necessariamente, sob o aspecto da
totalizacdo, as do ser em cada um de seus estados, pois estes nio
podem ter entre si nenhuma distingfio diante do Infinito, no qual
reside a Perfeic@o.

ok ok

Notas:

1. Matgioi, La Voie Métaphysique, pg. 96-97.

2. Ibid., pg. 76. — Para que a expressdio s¢ja correta, € preciso substituir
aqui por “processo” o.termo bastante impréprio de “mecanismo”, que
foi emprestado desafortunadamente por Matgioi a tradugdo do 7 King de
Philastre.

3. L’Homme et son Devenir selon le Védanta, cap. XVTI, 3 ed.

4. Ibid., cap. XVIIL, 3 ed.
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Capitulo XXVIII

A GRANDE TRIADE

Aproximando as iltimas consideracSes daquilo que
dissemos no inicio, podemos nos dar conta facilmente de que a
concepgio tradicional do “Homem Universal” ndo tem, na realidade,
malgrado sua designa¢do, nada de antropomdrfico; mas, se todo
antropomorfismo ¢é claramente antimetafisico e deve ser
rigorosamente descartado como tal, resta-nos precisar em que sentido
e em que condi¢des um certo antropomorfismo pode, ao contrério,
ser considerado legitimo (1). Antes de mais nada, como j4 indicamos,
a humanidade, do ponto de vista césmico, desempenha um papel
realmente “central” em relacdo ao grau de Existéncia ao qual ela
pertence, mas apenas em relacdo a ele, e no, bem entendido, ao
conjunto da Existéncia universal, na qual este grau nfo passa de mais
um dentre uma multitude indefinida, sem nada que lhe confira uma
situaciio especial em relacdo aos outros. A este respeito, nio se pode
falar de antropomorfismo sendio num sentido restrito e relativo, mas
entretanto suficiente para justificar a transposi¢do analégica a que ‘da
lugar a nog¢do de homem, e, consequentemente, a propria
denominagio de “Homem Universal”.

De um outro ponto de vista, vimos que todo individuo
humano, assim como toda manifestacdo de um ser em um estado
qualquer, tem em si mesmo a possibilidade de se tornar centro em
relagdo ao ser total; podemos entfio dizer que ele o é de certo modo
virtualmente, e que o objetivo a que ele deve se propor € o de tornar
esta virtualidade uma realidade em modo atual. E assim permitido a
este ser, antes mesmo desta realizagfio, e em vista dela, colocar-se por
assim dizer idealmente no centro (2); pelo fato de que ele se encontra
no estado humano, sua perspectiva particular d4 naturalmente a esse
estado uma importancia preponderante, contrariamente ao que ocorre
quando o encaramos do ponto de vista da metafisica pura, vale dizer
do Universal; e essa preponderincia achar-se-4 por assim dizer
justificada a posterior no caso em que este ser, tomando efetivamente
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o estado em questio como ponto de partida e por base de sua
ccalizagdo, fard dele verdadeiramente o estado central de sua
totalidade, correspondendo ao plano horizontal de coordenadas de
nossa representacdo geométrica. Isto implica antes de tudo na
reintegracio do ser considerado no centro mesmo do estado humano,
reintegragio que consiste propriamente na restituicdo do “estado
primordial” e, em seguida, para este mesmo ser , na identificagéo do
préprio centro humano com o centro universal; a primeira destas duas
lases é a realizagfo da integralidade do estado humano, e a segunda é
a realizagdo da totalidade do ser.

Segundo a tradicBo extremo-oriental, “o ‘*“homem
verdadeiro” (tchen-jen) é aquele que havendo realizado o retorno ao
“estado primordial”, e por conseguinte a plenitude da humanidade,
acha dai para frente estabelecido definitivamente no “Invaridvel
Meio”, e escapa por isso mesmo as vicissitudes da “roda das coisas™.
Acima deste grau estd o “homem transcendente” (chenn-jen), que nio
¢ mais um homem propriamente falando, porque ele ultrapassou a
humanidade e estd inteiramente livre de suas condi¢des especificas: &
aquele que chegou 2 realizagdo total, & “Identidade Suprema”; este
tornou-se verdadeiramente o “Homem Universal”. Isso ndo ocorre
com o “homem verdadeiro”, mas entretanto podemos dizer que este &
ao menos virtualmente o “Homem universal”, no sentido que, a partir
do momento em que ele ndo precisa mais percorrer outros estados em
modo distintivo, por ter passado da circunferéncia ao centro, o estado
humano deverd necessariamente ser para ele o estado central do ser
total, embora no o seja ainda de um modo efetivo (3).

Isto permite compreender em que sentido deve ser
entendido o termo intermedidrio da “Grande Triade” da tradigdo
extremo-oriental: os trés tetmos desta sdo o “Céu” (Tien), a “Terra”
(Ti) e o “Homem(Jen), sendo que este tltimo desempenha o papel
de “mediador” entre os dois outros, como unindo em si suas duas
naturezas. F verdade que, mesmo no que conceme ao homem
individual, podemos dizer que ele participa realmente do “Céu” e da
“Terra”, que sdo a mesma coisa que Purusha e Prakriti, os dois pdlos
da manifesta¢@o universal ; mas ndo hd af nada que seja especial ao
caso do homem, pois o mesmo acontece necessariamente com
qualquer ser manifestado. Para que ele possa preencher efetivamente,
diante da Existéncia universal, este papel, é preciso que o homem
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consiga situar-se no centro de todas as coisas, ou seja que ele tenha
atingido a0 menos o estado do “homem verdadeiro”; ainda assim, ele
nfo estard desempenhando este papel sendo para um unico grau da
Existéncia; e € apenas no estado do “homem transcendente™ que esta
possibilidade realiza-se em sua plenitude. Isso eqllivale a dizer que o
verdadeiro “mediador”, no qual i unido do “Céu” e da “Terra” acha-
se plenamente cumprida para a sintese de todos os estados, € o
“Homem Universal”, que € idéntico ao Verbo; e, notemo-lo de
passagem, muitos aspectos das tradigdes ocidentais, mesmo dentro da
ordem simplesmente teolégica, poderiam achar af sua explicag@io
mais profunda (4).

Por outro lado, sendo o “Céu” e a “Terra” dois principios
complementares, um ativo e outro passivo, sua uniio pode ser
representada pela figura do “Andrégino”, e isto nos leva a algumas
das consideragdes que indicamos desde o inicio no que diz respeito
ao “Homem Universal”. Aqui ainda, a participagdo dos dois
principios existe para todo ser manifestado, e ela se traduz nele pela
presenca dos dois termos yang € yin, mas em proporc¢des varidveis e
sempre com a predominincia de um ou de outro; a unifio
perfeitamente equilibrada desses dois termos s6 pode ser realizada no
“estado primordial”(5). Quanto ao estado total, nele ndo pode mais
haver nenhuma distingio de yang e yin, que sao agora absorvidos na
indiferenciagcdio principial; nfio podemos mais falar aqui de
“Andrégino”, que implica ji uma certa dualidade na prépria unidade,
mas apenas de “neutralidade”, que é a do Ser considerado em si
mesmo, para além da distingdo da “esséncia” e da “substincia”, do
“Céu” ¢ da “Terra”, de Purusha e de Prakriti. E portanto apenas em
relacdo 2 manifestagdio que o par Purusha-Prakriti pode ser, como
dissemos antes, identificada ao “Homem Universal(6); e é também
deste ponto de vista, evidentemente, que este é o “mediador” entre o
“Céu” e a “Terra”, termos estes que desaparecem quando se passa
além da manifestacéo (7).

¥ % %k
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Noltas:

~

E preciso, alids, acrescentar que este antropocentrismo ndo tem
nenhuma solidariedade necessdria com o geocentrismo, contrariamente
40 que acontece com certas concepgdes “profanas™; o que causa
confusdio a respeito, é que a terra € as vezes tomada para simbolizar o
estado corporal inteiro; mas é claro que a humanidade terrestre ndo
constitui a humanidade inteira.

Existe aqui algo de compardvel ao modo com Dante, segundo um
simbolismo temporal e n3o mais espacial, situa a si préprio no meio do
“‘grande ano” para cumprir sua viagem através dos “trés mundos” (ver
L'Esotérisme de Dante, cap. VIII).

A diferenga entre estes dois graus é a mesma.que existe entre aquilo a
que chamamos a imortalidade virtual e a imortalidade realizada
atualmente (L’Homme et son Devenir selon le Véddnta, cap. XVIII, 3
ed.): trata-se dos dois estdgios que distinguimos desde o inicio na
realizacdo da “Identidade Suprema”. — O ‘“homem verdadeiro™
corresponde, na terminologia drabe, ao “Homem Primordial” (El-
Insénul-qadim), ¢ o “homem transcendente” ao “Homem Universal”
(El-Insénui-kdmil). — Sobre a relagdo do “homem verdadeiro™ e do
“homem transcendente”, cf. La Grande Triade, cap. XVIIL

A unifio do “Céu” e da “Terra” € a mesma coisa que a unido das duas
naturezas divina e humana na pessoa do Cristo, na medida em que este
¢ considerado o “Homem Universal”’. Dentre os antigos simbolos do
Cristo acha-se a estrela de seis pontas, ou seja o duplo tridngulo ou
“selo de Salomdo”™(cf. Le Roi du Monde, cap. IV); ora, dentro do
simbolismo de uma escola hermética & qual estavam ligados Alberto o
Grande e Sdo Tomés de Aquino, o tridngulo direito representa a
Divindade, e o triingulo invertido a natureza humana (“feita 4 imagem
de Deus”, como seu reflexo em sentido inverso no “espelho das
Aguas™), de modo que a uniio dos dois tridngulos representa a unifio
das duas naturezas (Ldhdt e Ndsiit no esoterismo isldmico). Cabe
lembrar, do ponto de vista proprio do hermetismo, que o terndrio
humano “spiritus, anima, corpus” estd em correspondéncia com o
terndrio dos principios alquimicos “enxofre, mercirio e sal”. - Por
outro lado, do ponto de vista do simbolismo numérico, o “selo de
Salom&o” é a figura do nimero 6, que € o mimero “conjuntivo” (a letra
vere e hebraico e em frabe), o mimero da unido e da mediagio; €
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também o nimero da criag#o, e, como tal, ele aplica-se ainda ao Verbo
“per quem ommia facta sunt’. As estrelas de cinco e seis pontas
representam respectivamente o “‘microcosmo” e o “macrocosmo”, e
também o homem individual (ligado &s cinco condigdes de seu estado,
as quais correspondem os cinco sentidos e os cinco elementos
corporeos) e o “Homem Universal”, ou 0 Logos. O papel do Verbo, em
relagao 2 Existéncia universal, pode ainda ser precisado pela adjungio
da cruz tragada no interior da figura do “selo de Salomdo™: o braco
vertical liga os vértices dos dois tridngulos opostos, ou os dois p6los da
manifestagdo, e o brago horizontal representa a “superficie das Aguas”.
— Na tradigiio extremo-oriental, encontramos um simbolismo que, ainda
que diferindo do “selo de Salomao” pela disposi¢do, lhe ¢
numericamente equivalente: seis tragos paralelos, cheios ou truncados
segundo o caso (os sessenta e quatro hexagramas de Wen Wang no [/
King, dos quais cada qual € formado pela superposicio de dois dos oito
kua ou trigramas de Fo-Hi), constituem os ‘“‘graficos do Verbo” {em
relagio com o simbolismo do Dragfo); e eles representam também o
“Homem” como termo médio da “Grande Triade” (o trigrama superior
corresponde ao “Céu” e o inferior & “Terra”, o que os identifica
respectivamente aos dois tridngulos direito e invertido do “selo de
Salomio”).

E por isso que as duas metades do yin-yang constituem por sua reuniio
a forma circular completa (que corresponde no plano 4 forma esférica
no espago tridimensional).

O que dissemos aqui do verdadeiro lugar do “Andrégino” na realizagio
do ser e suas relagdes com o “estado primordial” explica o papel
importante que essa concepgdo desempenha no hermetismo, cujos
ensinamentos referem-se ao dominio cosmoldgico, bem como is
extensdes do estado humano dentro da ordem sutil, ou seja em suma
aquilo que podemos chamar de “mundo intermedidrio”, que ndo deve
ser confundido com e domfnio da metafisica pura.

Podemos compreender por ai o sentido profundo desta frase do
Evangelho: “Passardo o céu e a terra, mas minhas palavras nio
passardo”. O Verbo em si mesmo, e, por conseguinte 0 “Homem
Universal” que € idéntico a ele, estd além da distingdo do “Céu” e da
“Terra”; ele permanece entdo eternamente tal qual €, em sua plenitude
de ser, enquanto que toda manifestagiio e toda diferenciagdo (ou seja
toda a ordem das existéncias contingentes) se desvanecem na
“transformacéo™ total.
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Capitulo XXIX

O CENTRO E A CIRCUNFERENCIA

As consideragSes que expusemos ndo nos conduzem,
como se poderia crer se nfo insistirmos sobre esse ponto, a encarar o
espaco como “uma esfera cujo centro estd em toda parte e a
circunferéncia em parte alguma”, segundo a férmula conhecida de
Pascal, que de resto talvez nfo seja seu primeiro inventor. Em todo
cas0, ndo cabe aqui analisar em que sentido Pascal entendia essa
frase, que talvez tenha sido mal interpretada; isto nfo importa aqui,
pois € evidente que o autor das célebres consideragdes sobre os “dois
infinitos”, malgrado seus incontestdveis méritos em outras dreas, niao
possufa nenhum conhecimento de ordem metafisica.

Na representacdo espacial do ser total, € verdade, sem
divida, que cada ponto, antes de qualquer determinacdo, é&,
potencialmente, centro do ser representado pela extensdo em que estd
situado; mas isto € somente em poténcia ¢ virtualmente, na medida
em que o centro real ndo € efetivamente determinado. Esta
determinacfio implica, para o centro, numa identificagio com a
natureza mesma do ponto principial, que, em si, ndo estd
propriamente falando em parte alguma, por ndio estar submetido 2
condicdo espacial, o que lhe permite conter desta todas as
possibilidades; o que estd em toda parte, no sentido espacial, sdo
apenas as manifestacdes deste ponto principial, que preenchem de
fato a totalidade da extensdio, mas que ndo passam de simples
modalidades, de tal modo que a “ubiqilidade” nao € em suma senio o
substituto ffsico da ‘“onipresenca” verdadeira (2). Ademais, se o
centro da extensdo assimila de certa forma todos ‘0s outros pontos
pela vibragdo que ele lhes comunica, isto € apenas na medida em que
cle os faz participar da mesma natureza indivisivel e incondicionada
(ue agora torna-se também a deles, e esta participagdo, na medida em
yue ¢ efetiva, os subtrai por isso mesmo a condigio espacial.
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Cabe em tudo isto levar em conta uma lei geral elementar
que jd mencionamos e que nunca deve ser perdida de vista, embora
alguns a ignorem quase que sistemnaticamente: € que, entre o fato ou
objeto sensivel (0 que no fundo € a mesma coisa) que tomamos como
simbolo e a idéia, ou antes o princfpio metafisico que queremos
simbolizar na medida do possivel, a analogia € sempre inversa, o que
alids caracteriza a verdadeira analogia (3). Assim, no espago
considerado em sua realidade atual, e ndo mais como simbolo do ser
total, nenhum ponto é e nem pode ser centro; todos o0s pontos
pertencem igualmente ao dominio da manifestagdo, pelo fato de
pertencerem ao espago, que € uma das possibilidades cuja realizagdo
estd contida nesse dominio, o qual, em seu conjunto, nfo constitui
outra coisa que a circunferéncia da “roda das coisas”, ou o que
poderiamos chamar de exterioridade da Existéncia universal. Falar
aqui em “interior” e em “exterior” & ainda, assim como falar de
centrc e de circunferéncia, uma linguagem simbdélica, e
especificamente de um simbolismo espacial; mas a impossibilidade
de dispensar tais simbolos sé demonstra a inevitdvel imperfeiciio de
nossos meios de expressdo, que ja assinalamos antes. Se podemos,
até um certo ponto, comunicar nossas concepgdes a outro, no mundo
manifestado e formal (pois trata-se de um estado individual restrito,
fora do qual ndo se poderia sequer falar de “outro” propriamente
falando, a0 menos no sentido “separativo” que esta palavra implica
no munde humano), é evidentemente apenas através de
representagdes que manifestam estas concepgdes em certas formas,
ou seja por correspondéncias e analogias; eis o principio e a razdo de
ser de todo simbolismo, e toda express@o, em qualquer modo, nfo
passa na realidade de um simbolo (4). Apenas, “tomemos o cuidado
de nido confundir a coisa (ou a idéia) com a forma deteriorada sob a
qual a podemos representar, e talvez mesmo compreendé-la
(enquanto individuos humanos); pois os piores erros metafisicos (ou
melbor anti-metafisicos) resultam da insuficiéncia de compreensio e
da mad interpretagdo dos simbolos. E lembremos-nos sempre do deus
Janus, que € representado com duas faces, ¢ que no entanto possui
apenas uma, que ndo é nenhuma das duas que podemos ver e
tocar(5). Essa imagem de Janus poderia aplicar-se exatamente 2
distingd@o do “interior” e do “exterior”, assim como a consideracio do
passado e do futuro; e o rosto dnico, que nenhum ser relativo e
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contingente pode contemplar sem sair de sua condigdo limitada, nido
poderia ser melhor comparado do que ao terceiro olho de Shiva, que
vé todas as coisas no “eterno presente”.

Nestas condig¢bes, € com as restrigdes que se impdem a
parlir do que dissemos, podemos, e inclusive devemos, para
conformar nossa expressdo a relagdo normal de todas as analogias
(que poderfamos chamar, em termos geométricos, uma relagdo de
homotetia inversa), inverter o enunciado da férmula de Pascal que
citamos mais acima. E alids o que encontramos em um dos textos
taoistas j4 mencionados: “O ponto que € o pivé da norma € o centro
imdvel de uma circunferéncia sobre cujo contorno giram todas as
contingéncias, as distingdes e as individualidades” (7). A primeira
vista, poderfamos quase crer que as duas imagens sfic compardveis,
mas, na realidade, elas sdo exatamente o contrario uma da outra: em
suma, Pascal deixou-se levar por sua imaginagio de gedmetra, que o
fez inverter as verdadeiras relagdes, tais como devem ser vistas do
ponto de vista metafisico. E o centro que no estd propriamente em
parte alguma, pois, como dissemos, ele € essencialmente ‘“nio
localizado”; ele ndo pode ser encontrado em lugar algum da
manifestagfio, sendo absolutamente transcendente em relagédo a esta,
embora seja interior a todas as coisas. Ele estd além de tudo o que
pode ser alcangado pelos sentidos e pelas faculdades que procedem
da ordem sensivel: *O Principio ndo pode ser atingido nem pela vista
nem pelo ouvido... O Princfpio ndo pode ser ouvido: o que pode ser
ouvido, ndo é Ele. O Principio ndo pode ser visto; o que se v&, ndo é
Ele. O Principio ndo pode ser enunciado; o que se enuncia, ndo é Ele.
Nido podendo ser imaginado, o Principio tampouco pode ser
descrito”(8). Tudo o que pode ser visto, ouvido, imaginado,
enunciado ou descrito, pertence necessariamente a manifestagio, e
mesmo A manifestagio formal; € portanto, em realidade, a
circunferéncia que estd em toda parte, pois todos os lugares do
espuago, ou mais genericamente, todas as coisas manifestadas (sendo
o cspago aqui um simbolo da manifestagdo universal), “todas as
contingéncias, as distingdes e as individualidades”, ndo passam de
clementos da “corrente das formas”, pontos da circunferéncia da
*rodi césmica”.
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Assim sendo, para resumirmos em poucas palavras,
podemos dizer que, nfo apenas no espaco, mas em tudo o que €
manifestado, € o exterior ou a circunferéncia que estd em toda parte,
enquanto que O centro estd em parte alguma, por ser ele ndo-
manifestado; mas (e € aqui que a expressdo do “sentido inverso”
adquire toda a forga de seu significado) o manifestado nada seria sem
esse ponto essencial, que em si mesmo ndo tem nada de manifestado,
e gue, precisamente em raz3o de sua ndo-manifestagdo, contém em
principio todas as manifestacGes possiveis, sendo. verdadeiramente o
“motor imdvel” de todas as coisas, a origem imutdvel de toda
diferenciagdo e de toda medificagdo. Este ponto produz todo o
espaco (assim como as outras manifestagdes) sdindo de si mesmo de
certo modo, pelo desdobramento de suas virtualidades em uma
multitude indefinida de modalidades, com as quais ele preenche todo
o espago; mas, quando dizemos que ele sai de si mesmo para efetuar
esse desenvolvimento, ndo se deve tomar ao pé da letra esta
expressdo bastante imperfeita, centinha tudo em principio, Unidade
que, sendo ela mesma. (considerada como o “8i”), ndo pode de modo
algum tornar-se outra coisa do que si mesma (0 que implicaria numa
dualidade), e de onde, por conseqiiéncia, encarado em si mesmo, ele
nunca saiu. De resto, na medida em que trata do ser em si,
simbolizado pelo ponto, e mesmo do Ser universal, s podemos falar
de Unidade, como o fazemos; mas, se quisermos, ultrapassando os
limites do Ser, encarar a Perfeicio absoluta, deveremos passar ac
mesmo tempo, para além dessa Unidade, ao Zero metafisico, que
nenhum simbolismo pederia representar, assim como nenhum nome
poderia denominar (9).

* %

Notas:

1. Uma pluralidade de infinitos é evidentemente impossivel, pois eles
limitar-se-iam mutuamente de modo que nenhum deles seria realmente
infinito; Pascal, como muitos outros, confunde o infinito com o
indefinido, sendo este entendido quantitativamente e tomado nos dois
sentidos opostos das grandezas crescenies e decrescentes.
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Ver L’'Homme et son Devenir selon le Védénta, cap. XXV, 3 ed.
Podemos, a propdsito, reportarmo-nos ao que dissemos no inicio sobre
a analogia entre o homem individual e o “*Homem Universal”.

Ver Introduction Générale & 1'Erude des Doctrines Hindoues, 2 parte,
cap. VIl

Matgioi, La Voie Métaphysique, pgs. 21-22

Ver L'Homme et son Devenir selon le Védanta, cap. XX, 3 ed., e Le
Roi du Monde, cap. V.,

Tchouang-Tsé, cap. II.

Ibid., cap. XXII. — Cf. L’Homme et son Devenir selon le Védanta, cap.
XV, 3 ed.

Ver L'Homme et son Devenir selon le Védanta, cap. XV, 3 ed.
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Capfitulo XXX

ULTIMAS NOTAS SOBRE
O SIMBOLISMO ESPACIAL

Em tudo o que precede, ndo tentamos estabelecer uma
distingdo entre os significados respectivos dos dois termos “espago” e
“extensdo”, e, na maioria dos casos, empregamos indiferentemente
um ou outro; esta distingio, como a que hd entre “tempo” e
“durag@o”, pode ser muito itil para certas sutilezas filos6ficas, e pode
mesmo ter algum valor real do ponto de. vista cosmolégico, mas
certamente ndo se aplica & metaffsica pura (1). De resto, de modo
geral, preferimos nos abster de todas as complicagdes de linguagem
que nfo sejam estritamente necessdrias & clareza e a precisdo de
nossa exposicdo; e, segundo uma declaracdo que n@io € nossa, mas
que podemos citar como se fora, “nds recusamos carregar a
metafisica de novas terminologias, lembrando que elas sdo objeto de
discussdo, de erros e de descrédito; aqueles que as criam, para as
necessidades aparentes de suas demonstragdes, sobrecarregam de
modo incompreensivel seus textos, € se agarram a elas com tanto
amor que muitas vezes, essas terminologias, dridas e indteis, acabam
por constituir a tinica novidade do sistema proposto™(2).

Fora dessas razdes gerais, se nos aconteceu de chamar de
espago aquilo que, propriamente. falando, ndo é em realidade senéo
uma extensdo especifica em trés dimensdes, é porque, mesmo no
mais alto grau de universalizacBio, do simbolismo espacial que
estudamos, ndo ultrapassamos os limites dessa extensdo, tomada para
criar a representacdo, necessariamente imperfeita, como explicamos,
do ser total. Entretanto, se quiséssemos nos restringir a uma
lingunagem mais rigorosa, deverfamos sem diivida empregar o termo
“espago” apenas para designar o conjunto de todas as extensdes
particulares; assim, a possibilidade espacial, cuja atvalizagdo
constitui uma das condigdes especiais de certas modalidades de
manifestacdo (tais como nossa modalidade corporal, em particular)
dentro do grau de existéncia a que pertence o estado humano, contém
em sua indefinidade todas as extensdes possiveis, de que cada uma é
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c¢m si indelinida em menor grau, e que podem diferir entre si pelo
nimero de dimensBes ou por outras caracteristicas; e de resto é
evidente que a extensdo dita “euclidiana”, que a geometria comum
estuda, nio passa de um caso particular de extensio em trés
dimensoes, porque ela néo é a Ginica modalidade conceptivel dela (3).

Apesar disso, a possibilidade espacial, mesmo em toda
esla generalidade com que a encaramos, ndo passa ainda de uma
possibilidade determinada, indefinida sem ddvida, e mesmo
indefinida a uma poténcia multipla, mas mesmo assim finita, pois,
como o demonstra por exemplo a produgio da série dos nimeros a
partir da unidade, o indefinido procede do finito, o que s6 é possivel
com a condi¢do de que o préprio finito contenha em poténcia este
indefinido; e € evidente que 0 “mais” ndo pode sair do “‘menos”, nem
o infinito do finito. De resto, se ndo fosse assim, a coexisténcia de
uma indefinidade de outras possibilidades, que ndo estdo
compreendidas naquela (4), e das quais cada uma é igualmente
susceptivel de um desenvolvimento indefinido, seria impossivel; e
esta dnica consideragdo, na falta de outra, bastaria para demonstrar o
absurdo deste “espaco infinito” de qgue se abusou taato (5), pois s
pode ser infinito aquilo que compreende tudo, aquilo fora de que
nada existe que o possa limitar de qualquer modo que seja, ou seja a
Possibilidade total e universal (6).

Terminaremos aqui a presente exposi¢do, reservando
para outro estudo o restante das consideragdes relativas a teoria
metafisica dos estados miltiplos do ser, que veremos entdo
independentemente do simbolismo geométrico que ela permite. Para
permanecermos dentro dos limites que nos impusemos para o
momento, acrescentaremos apenas o seguinte, que nos servird de
conclusdo: € pela consciéncia da Identidade do Ser, permanente
através de todas as modificacbes indefinidamente miltiplas da
Existéncia tinica, que se manifesta, no centro mesmo de nosso estado
humano assim como de todos os outros, este elemento transcendente
¢ informal, portanto na@o-encarnado e ndo-individualizado, que &
chamado de “Raio Celeste; e € esta consciéncia, superior por isso
mesmo  a qualquer faculdade de ordem formal, portanto
essencialmente supra-racional e que implica no assentimento da lei
de harmonia que liga e une todas as coisas no Universo, €, diziamos,
esta consciéncia  que, para nosso ser individual, mas
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independentemente dele e das condi¢Ges as quais ele estd submetido,
constitui verdadeiramente a “sensagio da eternidade” (7).

& ok

Notas:

1. Enquanto que a extensio € habitualmente considerada como umu
particularizagdo do espago, a relagao do tempo e da duragdo € as vezes
encarada em sentido oposto; segundo certas concepgdes, de fato, ¢
notadamente as dos fil6sofos escoldsticos, o tempo ndo passa de um
modo particular da duragdo; mas isto, que de resto é perfeitamente
aceitdvel, prende-se -a considerag@es que estdo fora do nosso presentc
objeto. Tudo o que podemos dizer a respeito, € que o termo “durago” é
tomado entdo para designar genericamente todo modo de sucessdo, ou
seja em suma toda condic#o que, em outros estados de existéncia, pode
corresponder analogamente aquilo que é 6 tempo no estado humano;
mas o emprego desse termo pode dar lugar a certas confusées.

Matgioi, La Voie Métaphysigue, pg. 33 (nota).

A perfeita coeréncia 16gica das diversas geometrias “n%o-euclidianas” é
uma prova suficiente disso; mas, bem entendido, ndo é aqui o lugar de
insistir sobre. o significado e o alcance dessas geometrias, assim como
da “hipergeometiia” ou geometria com mais de teés dimensdes.

4, Para nos mantermos dentro daguilo que & conhecido por tedos, o
proprio pensamento, tal como o encaram os psicologos, estd fora do
espaco e ndo pode ser sitnado de modo algum.

5. Assim como. alids, o “nimero infinito”; de um modo geral, 0 pretenso
“infinito guantitativo™, sob todas as suas formas, ndo € nem pode ser
mais que pura e simplesmente ¢ indefinido; a partir daf desaparecem
todas as contradighes inerentés a estes proclamados infinitos, e que
tanto embaragam os mateméticos e fildsofos.

6. Se nos é impossivel, como dissemos acima, admitir o ponto de vista
estreite do geocentrismo, habitualmente ligado ac antropomorfismo,
tampouco aprovamos esta espécie de lirismo cientifico, ou antes
pseudo-cientifico, tAo caro a alguns astrénomos, onde se fala sempre de
“espaco infinite” e “tempo eterno”, que sdo, repetimos, puros absurdos,
pois, precisamente, nfo pode ser infinito nem eterno aquilo que depende
do espago e do tempo; no fundo, esta é mais uma das numerosas
tentativas do espiritc moderno de limitar a Possibilidade universal 3
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medida de suas proprias capacidades, que praticamente ndo ultrapassam
os limites do mundo sensfvel,

E claro que a palavra “sensagio” ndo. deve ser tomada aqui no seu
sentido préprio, mas deve ser entendida, por transposicfio analégica, no
sentido de uma faculdade intuitiva, que capta imediatamente seu objeto,
como o faz a sensagdo em sua ordem; mas existe af toda a diferenga que
separa a intuigdo intelectual da intuigdo sensivel, o supra-racional do
infra-racional.
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