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SUMÁRIO 

 

 

A presente tese tem por objeto discut ir aspectos do mist icismo tal como 

visto por Aldous Huxley em seu A Filosof ia Perene (1945) e as 

contemporâneas discussões sobre a natureza da exper iência míst ica na 

Ciência da Religião. Apresentaram-se,  para tanto,  as posições Huxley, uma 

curta biografia intelectual,  a sit uação mundial em sua juventude, a  

crono logia de seus feitos e,  algu ns de seus mais conhecidos cr ít icos quanto 

à perenidade do fenômeno religioso.  

Uma análise curta das posições sobre as exper iências míst icas precedeu à 

análise de seus elementos const itut ivos para indicar que as linguagens 

específicas das diferentes esco las esotér icas são essencia is para sua 

descr ição, sendo certo que não há simila r idade nesses eventos e,  menos 

ainda, ident idade em seus processos.   

A part ir  do construcionismo sistêmico  que toma em consideração a 

dinâmica da sociedade como um demorado proce sso sócio-histór ico e,  

portanto,  dotadas de localidade e glocalidade, descartaram-se as 

concepções perenia listas como inapropr iadas para descrever o que 

pretende explicar.  

 

Palavras Chave  

Exper iência Míst ica,  Perenialismo, Ciência Sistemát ica da Religião,  

Mist icismo.  

  



 

SUMMARY 

 

 

The present  thesis aims to  discuss aspects of myst icism as seen by Aldous 

Huxley in his The Perennia l Philosophy (1945) and the contemporar y 

discussions on the nature of myst ical exper ience in t he Science o f 

Religion. The Huxley po sit ions,  a short intellectual biography, the wor ld 

situat ion in his youth, a chrono logy of his  achievements,  and some of his 

best -known cr it ics o f the perennia lit y o f the religious phenomenon are 

presented.  

A short  analys is o f the posit ions on myst ical exper iences preceded the 

analys is o f their const itut ive element s to indicate that  the spec ific  

languages o f the different  esoter ic schoo ls are essent ial for their  

descr ipt ion, being certain t hat  there is no  similar it y in t hese events and,  

even less,  ident it y in t heir processes.   

From the systemic construct ionism that  takes into account  the dynamics 

of society as a long- last ing socio-historical process and, therefore,  

endowed with localit y and glocalit y,  the perenia list  concept ions were 

discarded as inappropr iate to  descr ibe what  it  intends to  explain.  

 

Key words 

 

Myst ical Exper ience,  Perenialism, Sys temat ic Science o f Religion,  

Myst icism 

  



 

RÉSUMÉ 

 

La présente thèse vise à discuter des aspects du myst icisme tels que vus 

par Aldous Huxley dans son ouvrage The Perennial Philosophy (1945) et  

des discussions contemporaines sur la nature de l'expér ience myst ique 

dans la  Science de la Relig ion. Les posit io ns de Huxley, une courte 

biographie intellectuelle ,  la sit uat ion du monde dans sa jeunesse,  une 

chrono logie de ses réalisat ions et  certaines de ses cr it iques les plus 

connues de la pérennité du phénomène religieux sont  présentées.   

Une brève analyse des po sit ions sur les expér iences myst iques a précédé 

l'analyse de leurs éléments const itut ifs pour indiquer que les langages 

spéc ifiques des différentes éco les ésotériques sont  essent iels pour leur  

descr ipt ion, étant  certain qu ' il n'y a aucune similitude dans c es événement s 

et ,  encore moins,  d'ident ité dans leurs processus.   

À part ir  du construct ionnisme systémique qui prend en compte la  

dynamique de la société comme un long processus socio -historique et ,  par 

conséquent ,  doté de localité et  de glocalit é,  les concept ions pérénia listes 

ont  été écartées comme inappropr iées pour décr ire ce qu 'elles entendent  

expliquer.  

Mots-clés 

Expér ience myst ique,  Pérénialisme, Science Systémat ique de la Religion,  

Myst icisme 
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Introdução 
 

Duby (1999) apresenta uma co letânea de medos resilientes e que tem 

povoado corações e mentes desde, pelo  menos, o  ano 1000: medo da 

misér ia ; do outro; das epidemias; da vio lência; do além – sem especificar  

que sob todos estes está presente aquele da morte.  Supor que a recepção  

dos medos permaneceu constante ao longo desse per íodo ser ia cometer um 

anacronismo per igoso: cada tempo tem sua resposta para seus medos. No 

entanto, é preciso convergir a um ponto: a presença do sagrado se mantém 

onipresente – segundo leituras diversas  (uma para cada leitor)  – para fazer  

face aos problemas ind ividuais e dar respostas que, pelo menos, permitam 

viver mais harmoniosamente consigo mesmo.  

Na pandemia formaram-se correntes de oração pelos profiss ionais de 

saúde, pelas famílias – pelo não-surgimento de var iedades mais resistentes 

ou proliferat ivas do vírus e,  assim por diante.  Sempre que as forças do  

racional parecem inanes diante da ameaça – os olhos se vo ltam para a 

int ervenção sobrenatural que possa alivia r  a pressão do medo.  

Diferentes culturas encontraram suas explicações para essa t ransição para 

o desconhecido, como se vê em Budge (1993); Ikram & Dodson (1998) ; 

Peacock (2005) – sem contar toda a escatologia cr istã em suas múlt iplas 

var iantes.  E, mesmo tentat ivas como aquela de Latour (2002) de 

estabelecer o  agnost icismo como resposta aos pavores mais comuns – 

acabam por esbarrar na impossibilidade de descrer  (ao se desacreditar se 

acredit a que se desacredita) : mesmo no domínio da mais crua” rea lidade”,  

a chave de abóboda de qualquer sistema polít ico -social persist irá sendo a 

confiança – que abr iga em sua et imologia:  a fé.   
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E, observe-se,  a fé não é componente anódino no sistema social,  como 

apontou Küng (1994, 95-96) as religiões têm uma dupla face e nes sa 

mesma obra afirmou (em tradução livre 1): 

O que s ignif icar ia  para o mundo de amanhã se os líderes  

das grandes e pequenas r eligiões,  convencidos da sua  

responsabilidade pela  paz,  pelo amor ao próximo e pela  

não-violência ,  se pronunciassem aber tamente a  favor  do 

perdão e da reconciliação? O que acontecer ia  se,  de 

Washington a  Moscou,  de Jerusa lém a Meca,  de Belfast  a  

Teerã,  de Amr itsar  a Kuala Lumpur,  em vez de fomentar em 

host i l idades,  a judassem a resolver  conflitos? Todas as  

religiões do mundo devem reconhecer  a  sua 

responsabilidade pela  paz mundial.  É por  isso que nunca  

me cansarei de r epetir  uma tese pela  qual t enho notado uma  

simpatia  crescente em todo o mundo: não pode haver  paz 

entr e as nações sem paz entr e as religiões,  ou,  para ser  

ma is br eve: a  paz mundial é imposs ível sem paz religiosa !  

 

E – esse texto – ressalta e importância decis iva de se pensar na 

possibilidade de encontrar um fundamento geral para todas as religiões:  

visto que, implic itamente,  se poder ia encontrar as raízes para uma paz 

duradoura,  muito mais pro fundas que aquelas expostas por Kant  (2017) –  

vez que alcançando questões sobre o mais radical dos medos – a morte e 

o  pós vida – com os diferentes r itos de acesso a uma segunda vida e à  

salvação.  

Nesse sent ido, ainda, Derr ida & Vat imo  (eds.) (2018) a part ir  de ideias 

discut idas no chamado Seminár io de Capri (1994) e com o concurso dos 

part icipantes desse evento puseram em discussão alguns conceitos centrais 

da problemát ica ainda corrente em Ciência da Relig ião, in verbis:  religião  

ou religiões; qual salvação; qual ponto de part ida para a reflexão?  

                                                             
1  (KÜNG, 1994,  98):  ¿Qué podr ía  sign ificar  para  el  mundo del  mañana que los 
di r igen tes de las grandes y pequeñas r el igiones,  convencido de su r esponsabi l idad por  

la  paz , el  amor a l prójimo y la  non -violencia ,  se pronunciaran abier tamen te en favor  

del  perdón  y la  r econci l iación? ¿Qué suceder ía si ,  desde Wash ington hasta Moscú ,  

desde Jerusalén  hasta  La Meca,  desde Bel fast  hasta  Teherán,  desde Amr i tsar  hasta  

Kuala  Lumpur ,  en  lugar  de fomentar  host i l idades,  ayudaran  a  r esolver  los confl ict os?  

Todas las r el igiones del  mundo han  de r econocer  la r esponsabi l idad que les compet e  

con  respect o a  la  paz  mundial.  Por  eso ,  no me ca nsaré de r ei terar  una tesis por  la  que 

he comprobado una crecien te simpat ía en todo e l  mundo:  No puede haber paz entre 

las naciones sin paz entre  las re l igiones  o,  dicho más brevemente:  ¡ imposi ble la  paz  

mundial sin  paz  r el igiosa!  
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Buscando, anter iormente e com mais amplo espectro, respostas para essas 

questões – Aldous Huxley em vár ios art igos e pequenos ensaios ponderou 

sobre a possibilidade de um substrato comum a tod as as relig iões e 

terminou por escrever um livro que tem sido apontado por analistas como 

Thody (1973, 82-83) como aquele que dever ia oferecer a sínt ese entre a 

exper iência religiosa e a cient ífica – tomando em consideração a 

circunstânc ia de o míst ico ao (pelo menos pretender) alcançar a mais 

completa verdade do Universo – saber que suas proposições não serão 

passíveis de ver ificação , pois como já observou Xenófanes (DK 21B344):  

E não há quem possa ver a verdade sobre os deuses e de todas as  co isas -  

pois mesmo que se expressasse com toda exat idão possíve l – a inda assim 

não se aperceber ia disso.   

Esse livro  de Huxley, A  Filosof ia Perene, demanda ulter iores 

quest ionamentos que se buscarão estabelecer ao longo da tese.   

Diante das controvérsias presentes entre o mist ic ismo, part icularmente na 

formulação de Katz (1978) no seu art igo Language, Epistemology and 

Mysticism  (Linguagem, Epistemologia e Mist icismo) ,  autor este visto 

como um dos pr inc ipais cr ít icos de Aldous Huxley com uma formulação  

mais próxima de considerações sócio -his tóricas do que o essencia lismo  

inerente à aceitação de uma Filoso fia Perene e de outras clivagens de 

autores como Gelmann (2018); Peirce (1931 -1935),  em part icular,  em seu 

A Neglected Argument for the Reality of  God ; Loemker (1973) – será 

preciso estabelecer uma dialogia que permita repensar a questão pelo  

ângulo desta tese.  Esse últ imo, Loemker (1973, 458),  apresentou 

caracter íst icas que ser iam centrais de toda est ruturação da Filoso fia 

Perene, ora t ransliteradas:  

1) Realismo – que considera ser o  objet ivo pr incipal da Filoso fia o  

conhecimento de um mundo independente (universais,  formas e leis) como 

relevante aspecto de sua verdadeira (real) ordem;  

2) Harmonia – a exper iênc ia humana (em seus aspectos cognit ivo e 

prát ico) envo lve uma unidade subjacente em que toda pluralidade é 

reso lvida.  Essa unidade tendo uma natureza individual que a torna objeto 

de veneração religiosa;  
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3) Método filo só fico em que  a análise se completa em síntese – e essa 

síntese é meio  para a apreensão direta,  por via de dialét ica,  intuição,  

revelação e visão míst ica e que, portanto,  razão e fé são coextensivas e 

mutuamente refer idas;  

4) Um método eclét ico que assegure a unidade de ser e verdade por 

int ermédio da busca de verdades e erros de todas as seitas (velhas e novas)  

buscando sintet izar as suas verdades,  isto  é,  o eclet ismo busca reso lver os 

conflitos entre inovação e t radição;  

5) Dualismo entre o idealmente real e o  histo ricamente real.  As filoso fias 

ser iam aproximações,  mais ou menos adequadas,  de um sistema de 

verdades perfeito  e completo.  Há uma orientação escato lógica implícit a  

que sustenta ser o  fim e o limit e da histór ia a totalidade e o eterno 2.   

Por outra parte,  o  mist icismo, conforme a leitura de Gellman (2019) ser ia 

mais bem entendido como uma constelação de prát icas própr ias 

(distinctive),  discursos,  textos,  inst ituições,  t radições e exper iências 

vo ltadas à t ransformação humana e definidas de vár ios modos. E como tal,  

repousar ia sobre a exper iência míst ica que definiu como  3:   

Uma experiência  (supostamente) acima dos sent idos e 

percepções (super sense-perceptual ) ou  abaixo dos  

sentidos e percepções (sub sense-perceptual )  que permit e 

conhecer  realidades ou estados de coisas que não são 
acessíveis através da percepção dos sent idos,  moda lidades  

somatossensoria is,  ou introspecção padrão.  

Indicando, assim, a condição de não -ver ificabilidade (no sent ido  

filo só fico) comum das exper iências míst icas e ainda mais reforçada em 

sua exposição dos at ributos da exper iência míst ica:  inefabilidade; natureza 

paradoxal.  A exper iência não é passível de comunicação por sua natureza 

extra-sensór ia; é paradoxal,  po is não segue as regras da lógica ordinár ia.   

                                                             
2  Segundo LOEMKER, Leroy,  E.  Perenn ial  Ph i losoph y.  In  P. P.  

WIENER (Ed.) ,  Dict ionary  of  the  history  of ideas .  Vol .  III .  New York:  Char les 

Scr ibner ' s Sons,  1973 ,  p. 457-463. 
3   GELLMAN (2019,  1.1)  A (purpor tedl y)  super  sense -perceptual  or  sub- sense-

perceptual  exper ience gran t ing acquain tance of real i t ies or  sta tes of affa i r s that are of  

a  kind not  accessi ble by wa y of sense percep t ion , somatosensor y modal i t ies,  or  

standard in trospect i on .  
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Após isso Gellman t rata de expor algumas linhas mestras do perenialismo  

decorrente de se entender que essas qualidades da exper iência míst ica 

ser iam duradouras,  compondo o quadro de referência de todo mist icismo.  

Gellman (2019) apresenta ainda, as cr ít icas do construt ivismo  ao  

perenialismo e conduz indo ao problema a ser t ratado mais extensa e 

int ensamente na tese:  

Qual o  status da noção de Filoso fia Perene em Aldous Huxley nos estudos 

sobre mist icismo na Ciência da Relig ião  contemporânea diante das 

objeções poss íveis por força do novel construcionismo sistêmico ?  

Nesta tese,  por consequência,  se discut irá a proposição do movimento 

conhecido como Filoso fia Perene, em sua formulação por Aldous Huxley 

e sua situação no debate contemporâneo d o entendimento do mist icismo.  

Não haverá a busca de recobr imento das tendências,  apenas a ident ificação  

daquelas mais centrais e de suas delimit ações do objeto – para,  então, 

compará- las com a proposta do perenialismo, pelas razões acima, tal como 

exposto por Aldous Huxley.   

E, enfim, s ituar o  perenialismo exposto por Huxley nas controvérsias sobre 

o mist icismo a part ir  das objeções de Steven Katz e seus cr ít icos  – em 

part icular com o emprego da metodologia apresentada no Apêndice 3.  

Propõe-se,  nesta tese,  o emprego de um método der ivado da Psico logia 

Social,  pr incipalmente pelos t rabalhos de Gergen  (1977) e (1982)  e Knorr-

Cet ina (1981) e,  aqui no Brasil,  desenvo lvido no âmbito do Programa de 

Estudos Pós-Graduados em Ps ico logia Social  [em part icular,  por Spink 

(1996); (2006) e (2013)]  e conhecido como Construcionismo, combinado  

com estudos de orientação semânt ica – por situar a Religião num contexto 

sócio-histór ico e como produto da at ividade simbó lica humana.  Alé m 

disso, será combinado com a sistêmica – para efeito  de aproveitar  

resultados da Teor ia de Modelos e da Teoria dos Sistemas e,  por efeito  de 

o ser humano ser,  como apontado em Pugliesi (2022, 25),  algor ítmico.  E, 

sobretudo,  por se acredit ar que um estudo cient ífico d e diferentes 

correntes religiosas – demandará a formulação de um método específico  
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para tanto  e que permit a,  de modo eficaz,  lidar com essa controvérsia entre 

perenialismo e mist icismo .  
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1 - Elementos históricos da Filosofia Perene  
 

A expressão "Filoso fia Perene” ter ia sido cunhada pela pr imeira vez,  pelo  

humanista renascent ista Agost ino Steuco em 1540. Usou -a para se refer ir  

a um núcleo de sabedor ia part ilhada em todas as religiões,  e à tentat iva da 

esco la neoplatônica e (part icipante no Humanismo ) de Marsílio  Ficino 4 

(1433-1499) de sintet izar essa sabedoria numa única filo so fia 

t ranscultural.   

Nesse sent ido, a obra mais importante e extensa fo i a desse já citado 

Steuco (Steuchus) a: De perenni philosophia  (Lyon 1540),  na qual esse 

autor descreve a si própr io como adepto da chamada Teologia Prisca ,  ou 

Philosophia perennis .  Na t radição dos platonistas: Marsilio  Fic ino e 

Giovanni Pico della Mirando la (1463-1494) procuraram provar a tese de 

que haver ia também no chamado paganismo pro fetas inspirados por Deus 

(sibilas,  Hermes Tr ismegistos 5,  Zoroastro, Pitágoras,  Orfeu, Aglaophemus 

– entre outros) .  Teriam desenvo lvido abordagens relevantes sobre a 

divindade já antes dos dogmas natais  que buscaram aproximar os mis tér ios 

                                                             
4 -  Conforme sín tese de lei turas  de textos presen tes em Reale & Antisser i  (2017) e 

Weber  (1925):  autor  cuja  obra  Theologia platonica  ou De immortal i tate  animarum  é  

vista  com o sín tese do seu pensamento hermét ico e fi losófico em que se destaca  com o 

elemen to argumentativo a  imor ta l idade da  a lma, pelo qual  procura  conci l iar  o 

pla ton ismo e o cr ist ian ismo.  Para  tanto propõe a  visã o do Homem ocupando o cen tro 
de uma machina mundi  an imada pelo spiri tus mundi .  Por  uma i luminação [r acional 

(rat io ) ,  intelectual  (mens)  e imaginat iva  (spiri tus  e fantasia )]  – obt er ia , o Homem,  a 

autoconsciência  da  própr ia  imor tal idade e sua divin ização por  intermédio da  correta  

interpretação de signa  e symbola   cósmicos or iundos do mundo celest ia l  (magia e 

ast rologia)  – pelo que foi  in terpelado pelo domin icano Girolamo Savonarola (1452 -

1498) – tudo segundo uma tradição teol ógica  a  part i r  de Hermes Tr ismegistos passando 

por  Pla tão,  Zoroastro,  Or feu,  Pi tágoras e outros  – in fluências essas que levar iam à  

percepção da verdade e da  ordem do univer so emanadas e existen tes em Deus.  
5 -  Embora r efer ido como lendár io,  confron te -se Reale & Antisser i  (2017, 354 e ss. ) ,  

r esponde (como referência  bibl iográfica)  pela  aglut inação de diver sos textos surgidos,  

segundo os h istor iadores,  na Escola  de Alexandria  e  por  apresen tar  posições de que se  
abeberaram e a inda o fazem,  diver sas escolas  de esot er ismo – inclusive aquelas  

per fi ladas por  René Guénon , Fri t jof Schuon ,  Jul ius Évola  e autores de temas 

assemelhados.  O mesmo vale para Zoroastro,  Or feu – a té mesmo Pi tágoras (cujo 

r enome e publ ica ções a  e le a t r ibuídas extravasam o que os h istor iadores lograram 

iden t i ficar )  etc.  – que aparecem através de r el igiões e m odulações de in terpretação de  

‘mitologias’  – na  h istór ia  do ocul t ismo e da  própr ia  soci edade humana.  Sobre o 

or fism o,  por  exemplo,  muito se debruçaram sobre o tema enquan to próceres do 

movimen to peren ia lis ta ,  autores como Jul ius Évola  e René Guénon .  Rela t ivamente a o 

impacto na  Renascença causado pela  tr adução da obra  que lhe foi  a tr ibuída vale ver  

Casoret t i  (2020).  
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cr istãos daqueles de outros ditos pagãos: entre outros: a aproximação feit a  

pelo imperador Constant ino ao dia da Celebração do So l Invicto (solst ício  

de inverno no hemisfér io norte – a volta para a luz) para comemorar a data 

de nascimento de Cristo.  As similar idades do natalíc io de Cr isto  com o 

culto de Mitra são extensas (e apontadas por mitó logos)  inspirou a verdade 

que, então, proclamaram, ou seja,  a existência de re ligiões pagãs 

consoantes,  em pr incípio,  com o cr ist ianismo.  

O que este termo , o perenialismo, denotaria ,  para alguns autores do século  

XX, ser ia muito mais ant igo e universal.  Tratar -se- ia do núc leo comum de 

exper iência espir itual da Humanidade, como os santos e sábios de todas 

as alt as relig iões do mundo relatam e,  surpreendentemente  de modo  

semelhante,  por mais diversos que sejam os seus dogmas e inst ituições.  

Segundo tais autores,  a Filoso fia Perene teria sido estabelecida pela 

pr imeira vez,  por escr ito ,  na Índia há cerca de 2500 anos e descrever ia 

uma realidade diferente que ser ia a razão, a origem e o objet ivo de todo o 

Ser e designada por nomes diversos: Brahman para os hindus; Tao para os 

taoístas,  Deus para os cr istãos etc. , 

Nas palavras de Huxley (1971,3)  6:  

 

A Filosof ia  Perene é,  pr imariamente,  r elacionada ao uno,  

à  Realidade Divina substancial ao múlt ip lo mundo das  

coisas da vida e pensamentos.  Mas a  natureza desta  
Rea lidade Una é ta l que não pode,  dir eta  e imediatamente,  

ser  apreendida,  exceto por  aqueles que foram escolhidos  

por  pr eencherem cer tas condições,  tornando -se puros de 
coração,  cheios de amor e pobres de espír ito.  

 

No quadro da filo so fia eterna, haver ia muit as formas de aproximação dessa 

realidade: formas de silêncio (meditação) de êxtase (por exemplo, danças 

dos dervixes),  at ravés do controle da respiração ou at ravés de energ ias,  

                                                             
6 Huxley (1990,  vi i i ) :  The Perenn ial Phi losoph y is primari ly concerned with the one,  

divine Real i t y substan t ial  to the manifold wor ld of th ings and lives  and minds. But  

the nature of th is one Real i t y is such  that i t  cannot  be dir ect l y and immediatel y 

apprehended except  by those who have chosen  to ful fi l l  cer ta in  condi tions,  making 

themselves loving,  pure in  hear t,  and poor  in  spir i t .  
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caminhos de conhecimento, da ação e,  sobretudo, também da devoção  

amorosa; da profunda concentração mental e caminhos at ravés da dor  e da 

proximidade da morte (xamanismo) e,  claro,  o  caminho através da 

contemplação cr istã e da oração – sempre em nome de uma ‘evo lução’ do 

crente em direção aos recessos mais ínt imos da espir it ualidade – sem 

qualquer vínculo com o sucesso mundano.  

O objet ivo mais elevado desses caminhos é encontrar a Unidade, a " unio 

mystica" no judaísmo-cr istão e a iluminação nas diferentes sendas do 

bud ismo - tornar-se um com o fundamento do Ser,  o  vazio ( shunyata) do  

qual todas as formas surgem. Rudimentos da Filoso fia Perene poder ia m 

ser encontrados - o  que não se coaduna com o mainstream  da antropologia 

- entre a t radição dos povos pr imit ivos em todas as regiões do mundo e,  

também nas suas formas plenamente desenvo lvidas,  tendo lugar em cada 

uma das religiões,  lembrando que, como apontou Moura da Silva (2004,  

12): 

Ora, o respeito à  divers idade é um dos valores ma is  

importantes do exercício da cidadania,  como não podemos  

esquecer .  Só nesse r espeito absoluto podemos entender  
que não existem seitas (pois não existem grande s e 

pequenas religiões),  não existe s incret ismo (pois nã o 

existe uma r eligião pura de inf luências de out ras) e,  acima  
de tudo,  não existe para o histor iador  ou para o fi lósofo 

uma religião melhor  do que outra .  Cada uma colaborou 

com uma par te do pensamento religioso; cada uma  

expressa uma visão de um grupo e cada uma teve e t em seu  

valor  específico,  exatamente por  ser em difer entes.   

 

Nico lau de Cusa (1401-1464),  por exemplo, em seu de  pace f idei ,  d izia  

(1970, 7) ,  após contemplar as at rocidades prat icadas por turcos e cr istãos 

na invasão de Constant inopla,  que: não há senão uma religião na var iedade 

dos r itos -  buscando nesse seu ecumenismo (que se não confunde com a 

afirmat iva de uma religião universal stricto sensu) uma so lução para a 

conflitualidade interrelig iosa,  mas sempre visando a possibilidade de que 

no inter ior de cada um se encontre o ser humano como igual,  o  outro 

mister ioso, o abismo insondável do ser,  refer ido por poetas e santos por 
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nomes diferentes mas com a mesma aparente poesia t ransfiguran do a 

palavra em silêncio e o silêncio em palavra.  

A Filoso fia Perene, fo i também propalada por Leibniz 7 (1978, 546) ,  numa 

síntese ot imista e inspiradora para sua época  (século XVII) ,  cuja doutrina 

da substância parece ter sido const ituída a part ir  da confl uência de 

reflexões t razidas da lógica,  da matemática,  da teologia e da física e 

tornar-se um sujeito  lógico de predicados  (a famosa inclusão do predicado  

no suje ito  – fazendo, em linhas ar istotélicas,  que a intersecção dos 

predicados universais const itu ísse um part icular suje ito),  visto  que, para 

Leibniz,  a substância finita,  até por força das mônadas,  se define como 

sér ie infinita de fenômenos sendo uma noção completa,  em que se contém 

a sér ie infinita de acidentes que a definem, bem assim, seu passado,  seu 

presente e seu futuro.  

E, esse suje ito  é pensado em analogia com a alma humana , isso  que confere 

ident idade ao indivíduo ao longo de sua existência,  visto que, em sua 

filo so fia,  como disse: é tudo como aqui em toda parte e sempre e,  assim 

parece, esse ser ia o  mote de sua Filoso fia Perene – sendo todas as almas 

análogas e cada alma é una, idênt ica a si mesma, um pr incípio de ação.  

Numa retomada desse movimento já no século XX a presença de 

pensadores como René Guénon (Abd al-Wāḥid Yaḥyá -1886-1954),  

Fr it hjo f Schuon (Xeique Issa Nureddin -1907-1998) ; Julius Évo la (Giu lio  

Cesare Andrea Evo la -1898-1974) – com abordagens – por vezes,  

episódicas do tema - e Aldous Leonard Huxley (1894-1963) que, assim se 

refer iu a ela (1971):  

Philosophia Perennis  - a frase foi cunhada  por  Leibniz 

(sic !) mas a  coisa - a  metaf ís ica que r econhece uma Divina  
realidade substancial ao mundo das coisas,  vidas e mentes ;  

a  psicologia que encontra  na alma algo s imilar ou mesmo 

idênt ico à  Divina Realidade; a  ét ica que coloca  a  

fina lidade do homem no conhecimento da Base imanente e 
transcendente de todo ser  - a coisa é imemoria l e universal .  

Rudimentos da Filosof ia  Perene são encontrados nas  

histór ias tradiciona is dos povos pr imitivos,  em todas as 
regiões do mundo e,  na sua forma  plenament e 

                                                             
7 E muitos a tr ibuem a esse pensador  a  cr iação da  expressã o Fi losofia  Perene.  
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desenvolvida,  é encontrada em cada uma das religiões  

ma iores.  

 

Esse autor condenou o ‘imper ialismo teológico ’ que se refere apenas a 

textos ocidentais,  e,  para dar conta disso, int roduziu muitos leitores 

(embora o t rabalho de acadêmicos o tenha antecipado sem que, entretanto, 

não t ivessem penetração popular,  segundo parece, pelo menos não nos 

níve is alcançados por Huxley, D.T. Suzuki,  Thomas Merton e Allan Watts,  

entre outros) – como disse Co leman (2002 , 59) sobre Suzuki8:   

Os escr itos de Suzuki e a  sua personalidade t iveram u m 

enorme impacto na intell igentsia  ocidenta l no per íodo do 

pós-guerra.  Os psicólogos Erich Fromm e Karen Horney,  o 
compositor  vanguardista  John Cage,  escr itores e poeta s  

como Alan Ginsberg e Jack Kerouac ,  bem como os  

pr incipais estudantes de budismo,  inclu indo Edward 
Conze,  Chr istmas Humphreys,  e Alan Watts  foram todos  

profundamente influenciados por  Suzuki.  

 

Refer indo-me, portanto,  ao efeito  de difusão em massa e não a aquela 

ocorrente nos rest r itos círculos acadêmicos.  Claro – sem esquecer os 

efeitos dos fluxos migratórios ao Ocidente, bem assim a sa ída do Dalai 

Lama do Tibete em 1959. E, a afirmat iva acima faz referência a muitos 

leitores – não se refer indo à data de início ,  que por sinal parece se situ ar,  

de fato, nos iníc ios de 1800 – (inclusive por efeito  dos ensinamentos de 

H.P. Blavatsky) aos ensinamentos não -ocidentais: o  Bhagavad Gita,  os 

Upanishads,  os ensinamentos de Buda, Zhuangzi (seguidor de Laozi – mais 

conhecido por Lao Tse) (séc.  IV a.C.) e do sufi Maulana Jalaladim Maomé,  

mais conhecido como  Rumi (1207-1273),  num repositór io de suas 

preferências e para efeito  de buscar extrair uma cont iguidade 

/cont inuidade de ensinamentos.  Introduziu a discussão de muito budismo  

de linha Vedanta e Mahayana, e muitos míst icos cr istãos masculinos e 

quase nenhuma feminina (e há tantas),  apenas uma das vias do cr ist ianismo  

                                                             
8 -  Coleman  (2002,  59):  Suzuki’s wr i t ings and h is per sona had an  enormous impact  on  

the Western  in tel l igentsia in the postwar  per iod.  Psychol ogists Erich Fromm and Karen  

Horney,  avan t -garde composer  John  Cage,  wr i ter s and poets l ike Alan Ginsberg and 

Jack Kerouac,  as wel l  as leading studen ts of Buddh ism,  including Edward Conze,  

Chr istmas Humphreys,  and Alan  Watts were a l l  deepl y in fluenced by Suzuki .   
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e, nenhuma c itação do Alcorão. Em que sent ido, então, pôde  Aldous 

Huxley afirmar que essa filoso fia ser ia universal?  

Embora tenha escr ito ,  como se indicou acima, que a Filoso fia Perene é 

"imemoria l e universal",  coerente com seu posic ionamento de que 

nenhuma t radição religiosa ter ia o  monopólio da crença, como é inevit ável,  

o  seu livro fo i um produto de um tempo e de um lugar específicos,  sem 

esquecer que, em suas pr imeiras décadas,  Huxley era conheci do por sua 

irreligiosidade: neto de Thomas Huxley, um renomado bió logo e cient ista  

vitor iano que r id icular izava as superst ições cr istãs e que suger ia que a 

ciência evo lucionár ia poder ia ser algo como uma nova religião – so freu 

deste e de seu irmão Julian enorme influência (basta ver seu Admirável  

Mundo Novo  – para compreender isto  – sem esquecer suas tentat ivas de 

responder a Desmond Bernal 9  mas assim parecem ter acreditado seus 

biógrafos mais autorizados (Thody [1973] – por exemplo).  E, segundo 

Maur ini (2018) t rês fatores principais,  cada um de maneira diferente,  

influenciaram o desenvo lvimento cultural de Aldous Huxley, e  

efet ivamente direcionaram, em especial,  todo seu pensamento polít ico: o  

pr imeiro fo i o  ambiente familiar ; o  segundo e o terceiro for am seu 

envo lvimento com a Sociedade Fabiana e com o círculo de intelectuais na 

Mansão Garsington.  

Para a pr imeira influência deve-se indicar que o avô materno de Aldous 

era o poeta Matthew Arno ld (1822-1888),  e seu avô paterno era o 

posit ivista Thomas Henry Huxley (1825-1895) – membros da 

‘ar istocracia’ int electual br it ânica acreditavam, Arno ld na educação 

                                                             
9 -  Ver  Borges (2021),  em que se encon tra  uma indicação de in fluências impor tantes 

do debate acadêmico ingl ês,  com a  presença de  seu i rmão Jul ien ,  e do even to da  

Pr imeira Guerra Mundial na produção do Brave Ne w World  de Huxley,  en tre as quais 

estão as quest ões postas por  Ber nal (1929,  36-37),  a  saber : Queremos que o futuro se ja  

mister ioso e cheio de poder  sobrenatural ; e,  no en tan to,  essas mesmas aspirações,  tão 
tota lmen te afastadas do mundo físico,  construíram essa  civi l ização mater ia l e  

con t inuarão a construí - la  no futuro enquan to houver  qualquer r elação en tre aspiração 

e ação.  Mas podemos con tar  com isso? Ou,  ao con trár io,  não temos aqui  o cr i tér io que 

decidirá  a  dir eção do desenvolvimen to humano? Estamos a  pon to de poder  ver  os  

efei t os de nossas ações e suas prová vei s consequências no futuro;  man temos o futur o 

a inda t imidamente, mas o percebem os pela  pr imeira  vez ,  com o uma função de nossa  

própr ia  ação.  Tendo visto isso,  será  que devemos nos a fastar  de a lgo que ofenda a  

própr ia  natureza  de nossos desejos mais an tigos,  ou o r econhecimen to de nossos novos  

poderes é su fici en te para  tr ansformar  esses desejos em ser viço do futuro que el es terã o 

de r eal izar? 
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humanista generalizada e T.H. Huxley em uma educação cient ífica 

generalizada. Aldous Huxley parece ter seguido o direcionamento de seu 

avô paterno. Além disso, como segunda influência,  teve contato com a 

Sociedade Fabiana, host il ao posic ionamento dos literatos conservadores 

pós-Car lyle (e seu avô Arno ld fo i um deles) -  e que proclamou, na mesma 

direção do posit ivismo de T.H. Huxley, a necessidade de afas tar a  

concepção dialét ica da histór ia da doutrina marxista.  Enfim, em 

Garsington Manor (a casa de Philip e Lady Ottoline  Morrell) ,  Aldous 

Huxley teve contanto com o modernismo alternat ivo do Grupo Bloomsbur y 

e,  mais importante para seu desenvo lvimento polít ico,  o  elit ismo e 

realismo de Keynes,  assim como as cr ít icas de Russell às ideo logias.  

Ao longo de uma vida de leit ura e intensa circu lação em meios literár io s 

e intelectuais absorveu influências vár ias,  como aquelas de sua amizade 

com D.H. Lawrence, de suas leituras de Vilfredo Pareto que, segundo  

Maur ini (2018, 157)  10:  

  

A lição indiscut ível de Vilfr edo Pareto é que predomina : 

sem dúvida é a  pr incipal fonte do pensamento polít ico de 

Huxley.  Pr imeiramente,  no Trattato di  Sociologia  

Generale ,  Huxley encontra  a  confirmação das teses de 

Lawrence sobre a  importância  dos inst intos e sent imentos  

na base da ação humana,  fazendo suas as conclusões  

maquiavélicas de Pareto sobre a  natureza des ta  base:  ela  é 

feita  de egoísmo,  "ódio,  va idade".  Na cr ít ica de Pare to ao 

mater ialismo histór ico,  Huxley descobre então o elo 

perdido entr e sua distância  cultural do marxismo,  o ant i -

marxismo do qua l o expoente pr incipal em Garsington 

havia sido Keynes,  e a  cr ít ica Fabiana à  dialét ica marxista .  

 

                                                             
10   Vi l fr edo Pareto’s undisputed lesson  that  dominates:  i t i s undoubt edl y the pr incipal 

source of Huxley’ s pol i t ica l  th inking.  Fir stl y,  in  the  Trat tato di Sociologia  

Generale ,  Huxley finds confi rmat ion of La wrence’s theses on  the impor tance of  

inst incts and feel ings at  the base of human action ,  making Pareto’s Mach iavel l ian  

conclusions on  the nature of th is base h is own:  i t i s made up of egoism,  “hatred,  

van i ty.  In  Pareto’s cr i t icism of h istor ical  mater ia l i sm,  Huxley then  discover s the  

missing l ink bet ween  his cul tura l  distance from Marxism,  the an ti -Marxism of which  

the pr incipal  exponen t a t  Garsington had been  Keyn es,  and the Fabian  cr it icism of 

Marxist dialect ics.  
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A retomada da Filoso fia Perene fo i a resposta que Huxley pôde dar à 

guerra 11; assumindo que a maior parte das pessoas está ligada a vár ias 

formas de ido latr ia e relig iões abrahâmicas 12  – além da adoração do 

progresso, da tecno logia,  do Estado -nação e profunda fé em tr iunfos 

futuros.  A aceit ação da Filoso fia Perene consist ir ia na panaceia contra a 

vio lência visto const ituir o  fator comum mais elevado de todas as religiões 

do mundo. Além disso, a única forma de escapar ao pesadelo da História 

ser ia a medit ação no Eterno Agora e uma so ciedade só ser ia boa à med ida 

que permit isse a contemplação para seus membros.    

Pugnando por seu tão combat ido Novo Humanismo, com preocupações 

análogas,  E liade (1989b, 9) assim se posicionou:  

O primeiro fato com que deparamos ao adotar  a  perspect iva  

do homem religioso das sociedades arcaicas é que o mundo 

                                                             
11 Posi ção susten tada ,  por  exemplo,  por  Vasi lkov (2015,  63-64) em suas palavras:  The 

cen tral  argument  of the book is that there is a Divine Ground, or  a spir i tual  

absolute,  beh ind and under lying the phenomenal  wor ld.  The ul t imate r eason  for  human  

existence is to a t ta in (uni t i ve knowl edge (of the Divine Ground, wh ich  is ineffa bl e in  
terms of discur si ve though t but  can be dir ect l y exper ienced by humans under speci fi c  

ci r cumstances.  ‘Man’s final end, the purpose of h is  existence,  i s to l ove,  know and be 

un ited with  the immanen t and tr anscenden t Godhead.  Mor t i fica t ion  of the ego,  a  tota l  

den ia l of sel fhood,  to (die to sel f and so ma ke room for  God ( is the necessar y 

step before a  per son  can  com e to know th is ul t imate spir itual  r eal ity.  Sel f-wil l ,  sel f-

interest ,  sel f-cen tered th inking, wish ing and imaginin g are obsta cles to exper iencing 

this spir i tual  absolute and must be el iminated .  […] Cer ta in  professi ons,  the argument  

goes,  are pract ical ly incompat i ble wi th  ach ievi ng un it ive knowledge of God.  They 

cause too much  physi cal ,  psychol ogical  and spir itual harm. Anyone trying to l i berate 

themselves must  necessar i ly a void them.  In  many Buddh ist  societ ies for  example,  one 

such  professi on  is the manufacture of arms. I t  i s a  deplora ble business whose 
pract i tioner s wi l l most  li kel y fa i l  to ach ieve en ligh tenment.  Em tradução l ivre:  O 

argumento cen tra l do l ivro é que existe uma Terra  Divina,  ou um absoluto espir i tual,  

por  tr ás e subjacen te ao mundo fenomenal . A razão final  da  existência humana é a t ingir  

(o conhecimen to un i tivo (da  Terra Divina, que é inefável  em termos de pensamento 

discur sivo,  mas pode ser  exper imen tado diretamen te pelos humanos sob ci r cunstâncias 

especí fi cas) .  O fim final  do homem,  o propósi to de sua exist ência ,  é amar ,  conhecer  e  

estar  un ido com a Divindade imanen te e transcenden te.  Mor ti ficaçã o do ego,  uma 

negação tota l  da  individual idade,  para  (morrer  para  si  mesmo e assim abr i r  espaço 

para  Deus (é o passo necessár io an tes que uma pessoa possa  vir  a  conhecer  esta  úl t ima 

real idade espir i tual .  A von tade própr ia ,  o in teresse própr io,  o pensamento egocên tr ico,  

o desejo e a imaginação são obstácul os para exper imentar  este absoluto espir i tual e 
devem ser  el iminados.  [ . . . ] Cer tas profissões,  diz  o argumento,  são praticamente 

incompat íveis com a  obtenção de um conhecimen to un i tár io de Deus.  Causam 

demasiados danos físi cos,  psicol ógi cos e espir ituais.  Qualquer  pessoa que t en te se  

l iber tar  deve necessar iamen te evi tá - las. Em muitas soci edades budistas,  por  exemplo,  

uma dessas profissões é a  fa br ica ção de armas.  É um negócio depl orável ,  cujos  

prat ican tes mui to prova velmen te não conseguirão a lcançar o esclarecimen to .  
12   Rel igiões monoteístas de or igem comum em Abrahão ou de t r adição espir i tual 

r efer ida  a  ele:  judaísmo,  cr ist ian ismo e islamismo.  Sendo  uma das t r ês divisões  

pr incipais suger idas pela  r el igião comparada:  hindus l igadas ao Dharma e aquelas da  

Ásia  Or ien tal .  
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existe porque foi cr iado pelos deuses,  e que a  própria  

existência  do mundo ‘quer  dizer ’ a lguma coisa,  que o 
mundo não é opaco,  que não é uma coisa iner te,  s em 

objet ivo e sem s ignif icado.  Para o homem re ligioso o 

cosmos  ‘vive’ e ‘ fala’.  A própria  vida do cosmos é uma  
prova de sua santidade,  pois ele foi cr iado pelos deuses e 

os deuses mostram-se aos homens por  meio da vida  

cósmica (2008a,  p.  135).  Com efeito,  é dif íci l  de imaginar  

como poder ia  funcionar  a  mente humana sem a convicçã o 
de que existe algo de ir r edutivelmente rea l no mundo,  e é 

imposs ível imaginar  como poder ia  ter  surgido a  

consciência  sem confer ir  sent ido aos impulsos e 
exper iências do Homem. A consciência de um mundo r ea l  

e com um sent ido es tá  int imamente r elacionada com a  

descoberta  do sagrado 13 .  Através da exper iência  do 
sagrado,  a  mente humana apreendeu a difer ença ent r e 

aquilo que se r evela  como r eal,  poderoso,  r ico e 

signif icativo e aquilo que não se revela  como tal – isto é,  

o caót ico e per igoso f luxo das coisas,  os seus  

aparecimentos e desaparecimentos for tu itos e sem sentido.  

O que se complementa com E liade (2008b, p.55): 

 [. . . ] const ituem atos de homem integral que,  

evidentemente,  conhece também a obsessão da  

causalidade,  mas antes de ma is,  conhece o problema da  
existência ,  isto é,  nele se encontra  dir etamente inser ido.  

Todas essas revelações de natureza metaf ís ica (or igem da  

raça humana,  histór ia  sagrada da divindade e dos  
antepassados,  metamorfose,  sent ido dos símbolos,  nomes  

secretos ,  etc. ),  feitas no quadro das cer imônias de 

iniciação,  não têm exclus ivamente em vista  a  satisfação da  
sede de conhecer  do neófito,  mas em primeiro lugar  

propõem-se o for talecimento da sua existência  total,  a  

promoção da cont inuidade da vida e da abundânci a,  a  

garantia  de um dest ino melhor  após a  morte,  etc.  

 

A vida do homem religioso se caracter iza r ia por uma existência aberta à  

dimensão cósmica que não se limita r ia  ao modo de ser do homem 

                                                             
13 Posi ção muito cr i t icada e, por  exemplo,  em Ribeiro (2014,  17 -18) que dissen te 

apoiado em Peirce.  O mesmo vale para Usar ski  (2004) e,  em par t icular ,  para  Cruz  
(2003,  40-41), in verbis:  Outra  forma de r edução impl ica  r eduzir  o objet o de estudos  

em componen tes mais bási cos,  que não sã o em si  r el igiosos,  mas sim socia is,  

psicol ógicos etc.  Foi  con tra  essa  úl tima forma de r edução que El iade se insurgiu,  em 

seu es forço de destacar  o caráter  sui  generis da rel igião.  Se esta  é i r r edut ível ,  deve 

ser  estudada em seus própr ios termos.  Para seus cr í ticos,  toda via ,  o estudo da r el igião 

deve ser  fei to em termos não rel igiosos,  r et i r ando -se dela ,  assim ,  uma aura  mística  

que a  di ferencie de outros empreendimen tos humanos.  Para  fins da  ciência  a  r el igião 

ser ia  um objeto ordinár i o com o outros den tro de guarda -chuvas mais amplo (por  

exempl o,  a  cul tura)  e, por tan to,  não requereria métodos pecul iares que pres ervassem  

seu caráter  subl ime.  
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moderno 14.  Assim, o homem re ligioso nunca est ar ia sozinho, po is viver ia  

(simbo licamente) uma parte do mundo. A abertura existencia l ao sagrado  

permit ir ia  ao homem religioso conhecer -se ao conhecer o mundo. Esse 

conhecimento, como afirmou Eliade, é importante,  po is se t rata do 

conhecimento religioso que se refere ao ser.  Is to  quer dizer que se está em 

comunicação com os deuses e que se part icipa da sant idade do mundo. “O 

Mundo é apreendido enquanto Vida e,  para o pensamento pr imit ivo, a Vida 

é um dis farce do Ser” (E liade, 1999, p.  221).  A postura secular izante ser ia  

a pr incipal responsável pe la cr ise existencial do homem moderno , essa 

angúst ia e o  niilismo de seu modo de vida,  essa cr ise ontológica.  Para 

suger ir uma possível so lução, o filó so fo romeno, buscou elaborar  um Novo  

Humanismo baseado na redescoberta da exper iê ncia do sagrado , mediante 

o  diálogo intercultural entre o Ocidente e o  Oriente,  marcado ainda por  

uma religiosa visão de mundo , sendo esse diálogo possível por intermédio  

de uma linguagem simbólica capaz de apreender o universo religioso.  

Essa sua posição hermenêut ico-fenomeno lógica associada ao seu conce ito 

de hierofania  pretende compreender o fenômeno religioso, como 

revelação do sagrado ao humano. Em Eliade o  numinoso quando se revela 

                                                             
14 El iade (1995, 17) afi rmou:  A fim de indicarmos o a to da  manifestação do sagrado, 

propusem os o termo hierofania .  Este termo é cômodo,  pois não impl ica nenhuma 

precisão suplementar : exprime apenas o que está  impl icado no seu c on teúdo 

et imológi co,  a  saber ,  que algo de sagrado se  nos revela .  

Ora , essa  apresen tação do sagrado não se dá sem uma referência  cul tura l  e a  sua 
pretensa  imediatez e com odidade esconde muita mediação não apresen tada. do mesmo 

modo,  sua  distinção en tre homem profano e do homem rel igioso é uma dicot omia 

fa br icada e que esquece das z onas intermediárias tão fr equen tes no a tual  estádio 

civi l iza tór io.    Com o também parece man ifestamen te excessi vo,  à  luz  da  Ciência  da  

Rel igião con temporânea o que grafa ,  El iade ( 1995,33) :  O “mundo” [ . . . ]  é um un iver so 

no in ter ior  do qual o sagrado já  se man ifestou e,  por  consequência ,  a rotura dos n íveis  

tornou-se possí vel  e se pode repet i r .  É fáci l  compreender  por  que o momento r el igios o 

impl ica  o “momento cosm ogôn ico”:  o sagrado revela  a  r ealidade absoluta  e,  ao mesm o 

tempo,  torna possível  a  or ien tação – por tan to,  funda o mundo ,  no sen t ido de que fixa  

os l imites e,  assim,  estabelece a  ordem cósmica.  

Muito longe disso (com o devido tempero),  conforme diz  Dubuisson  (2005,  51) :  a  obra  
de El iade se opõe bruta lmen te à  democracia ,  aos di r ei tos do homem,  à  noção de 

progresso (p.  51).  Tendo an tes afi rmado (2005,  42) que a  h istór ia das r el igiões jamais  

se assemelhará  àquelas das outras ciências huma nas visto estar  permeada de obras  

como as de El iade em que,  sob a  capa de seu nome e de sua autor idade cien t í fica  s e  

expõem teses bizarras e par t idár ias.  E na  mesma obra  (2005,  46 ):  Desde l ogo,  a  h istór ia  

das r el igiões se torna com El iade uma espé cie de discip l ina mágica ,  de propedêut ica  

mister iosa  encarregada de se ocupar  do desper tar  e da  r enovação “espir i tuais”  da 

Humanidade.   
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na imanência histórica t ransforma-se num fato histórico, que conserva seu 

caráter t ranscendente  e,  logo,  t rans histór ico.   

A sua posição pretende, portanto,  fazer do fenômeno religioso algo  

dist into do cot idiano, uma instância pr ivilegiada em que o caos encontra 

ordem.  

A Filoso fia Perene, que guarda forte relação com essa postura,  fo i 

defendida por muitos dos amigos e aderentes de Huxley: o  professor de 

estudos religiosos Huston Cummings Smith  (1919–2016) e Baba Ram Dass 

(Richard Alpert )  (1931-2019) parceiro de Timothy Leary (1920-1996) em 

exper iências sobre o efeito  de drogas psicodélicas em Harvard durante os 

anos sessenta e essa corrente influenc iou art istas como John Co lt rane,  

Beat les (Huxley figura na foto do long -play Sgt.  Pepper's Lonely Hearts 

Club Band  de 1967),  The Doors ,  entre outros.   

E,  no entanto, embora toda a sua influência popular  e,  talvez,  por causa 

dela,  estudiosos da religião rejeitaram o perenia lismo de Huxley. Uma 

reação relevante fo i feita pelo filó so fo analít ico am er icano Steven 

Theodore Katz (1944 - )  no seu art igo  cont ido no livro  Language,  

Epistemology and Mysticism  (Linguagem, Epistemologia e Mist icismo)  

(1978).  Katz salientou que as t radições míst icas são, na verdade, muito  

diferentes.  Estão enraizadas em diferenças de linguagem, simbo lismo e 

cultura; se se tentar remover "exper iênc ias míst icas" desse so lo local e  

cr iar uma síntese globa l,  acaba-se por ter algo despo jado de muito do seu 

significado. Os míst icos cr istãos têm exper iências míst icas cr istãs,  os 

bud istas têm exper iências míst icas budistas,  e assim por diante.  

Ressa ltando que a forma essencia lista pela qu al a Filoso fia Perene enfoca 

a exper iênc ia míst ica independentemente do contexto sociocultura l e  

histór ico em que ocorre leva a equívocos que seu contextualismo supera.  

Em suas palavras – evitando t ransliterar  (1978, 23-24)15:  

                                                             
15 The issue of ' in terpreta t ion ',  however ,  r a ises another  standard  feature of the analysis  

of m yst ical  sta tes which  does move us di r ect ly to where we wan t  to concen tra te our  

epistem ologi cal  a t tent ions.  

Here I  have in  mind the almost  univer sal l y accepted schema  of the r ela t ion which is 

claimed to exist  bet ween  one m yst ic' s exper ience  (and h is r epor t  of the exper ience)  

and the exper ience of other  
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Aqui tenho em mente o esquema quase universalmente 

aceito  da relação que se  afirma exist ir  entre a  

exper iência de um míst ico (e o seu relato da 

exper iência) e a exper iência de outros míst icos.  Este 

esquema toma t rês formas, uma menos so fist icada, as 

outras duas,  em graus diferentes,  muitas vezes 

altamente so fist icadas.  A forma menos sofist icada 

pode ser apresentada da seguinte forma: ( l)  Todas as 

exper iências míst icas são as mesmas; mesmo as suas 

descr ições refletem uma similar idade subjacente que 

t ranscende a diversidade cultural ou r elig iosa.  A 

segunda forma, mais so fist icada, pode ser apresentada 

como afirmando: (II) Todas as exper iências míst icas 

são as mesmas, os relatos dos míst icos sobre as suas 

exper iências estão culturalmente ligados.   Assim, eles 

usam os símbo los disponíveis do seu meio cultural-

religioso para descrever a sua exper iência .  A terceira 

e mais so fist icada forma pode ser apresentada como:  

(III) Toda exper iência míst ica pode ser divid ida e m 

uma pequena classe de "t ipos" que atravessam 

fronteiras culturais.  Embora a l inguagem usada pelo s 

míst icos para descrever a  sua exper iência esteja 

culturalmente ligada, a sua exper iência não está.   

 

Katz afirma que Huxley equaciona ideias que, numa inspeção mais 

aprofundada, são muitas vezes bastante diferentes e que a sua 

espir itualidade global e t ranscultural é muito individualista e desenraizada 

- não há sent ido de a vida míst ica estar enraizada em comunidade s,  co m 

prát icas,  r ituais e guias part iculares e,  ainda, Katz sugere que nunca se 

escapa aos própr ios condic ionamentos culturais.  Os grandes míst icos 

eram, em pr imeira aná lise,  sincret istas ( pick 'n'  mixers  – conforme disse):  

Santo Agost inho amava Plot ino, Santa Teresa de Ávila amava os estoicos,  

                                                             
m yst ics.  Th is schema takes three forms,  one less soph ist icated,  the  other two,  in 

di ffer ing degrees,  oft en  h igh ly soph ist icated.  The less  soph ist icated form can  be 

presen ted as fol l ows:  
(l ) All  m yst ical  exper iences are the same;  even  their  des cr ipt ions r eflect  an  under lying 

similar ity which  tr anscends cul tura l or  r el igious diver si t y.  

The second,  more soph ist icated,  form can be presen ted as arguing:   

(II ) All  myst i cal  exper iences are the same bu t  the myst ics '  reports  about  their  

exper iences are cul tura l ly bound.  Thus,  they use the avai lable sym bol s of their  

cul tura l -r el igious milieu to descr ibe  their  exper ience.  

The third and most  soph ist icated form can  be presen ted as arguing:  

(I l l ) All  myst ical  exper ience can  be divided in to a  smal l class of  ' t ypes'  wh ich  cut  

across cul tura l  boundar ies.  Though  the language  used by m yst ics t o descr ibe their  

exper ience is cul tura l ly bound,  their  exper ience is not .  (p.  23-24) 
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o ex-arcebispo de Canterbury (Rowan Douglas Williams) amava o 

bud ismo. E, de fato,  muitas prát icas míst icas são baseadas na teoria 

cognit iva das emoções - a ideia de que o eu comum é const ituído por 

crenças automát icas habituais,  que podem ser notadas,  exploradas e 

adaptadas/alteradas:  assim, não é surpreendente que tenham sido  

descobertas técnicas semelhantes de autotransformação.  

Uma segunda e mais duradoura cr ít ica ao perenialismo surgiu em 2002,  

com Jorge N. Ferrer (1968 -    )  e seu livro Revisioning Transpersonal  

Theory: a Participatory Vision of  Human Spirituality  (2002)  em que busca 

mostrar que o perenialismo é hierárquico e,  assim, potencialmente 

into lerante,  albergando a ideia de que todas as religiões são verdadeiras,  

mas algumas são mais verdadeiras do que outras.  E que, em verdade,  

sempre que se estabelece um ‘nós’ e ‘eles’ acaba por se inst ituir um 

elit ismo (via de regra,  sem fundamento) segregador e atentante aos 

próprios ideais de universalismo dessa corrente.  

Essa classificação de relig iões também está presente nos escr itos de 

Huxley (1971, 31–32) que ins iste serem as exper iências míst icas mais  

elevadas: momentos de consciência não dual pura - para além de quaisquer  

conceitos de "eu" e "tu",  para a lém da emoção, para além da linguagem,  

imagem e cultura.  Posição relevante tendo em vista o  seu objet ivo po lít ico  

de unir a humanidade sob a Filoso fia Perene - todas as nações e povos 

imersos em um todo: na Luz Pura do Divino  e,  em paz.  

Muitos relatos de exper iências míst icas famosas são altamente emocionais 

e isso é preocupante para Huxley, porque abre o caminho para o desacordo 

e o conflito  levando esse autor a supor que há bons míst icos e maus 

míst icos.  Bons míst icos como o teólogo alemão Meister Eckhart  (12 60-

1328) exper imentam disso luções de ego na Luz Pr imordial,  enquanto que 

os maus míst icos têm encontros apaixonados com seu ego infer ior.  Por 

esta definição, Moisés,  Jesus,  Maomé, Santa Teresa,  São Francisco, Rumi 

e qualquer pessoa na t radição do mist icismo devociona l ser iam exemplos 

de maus míst icos.  
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O perenia lismo também parece enfat izar –  excessivamente - a exper iência 

individual,  segundo Ferrer,  o  que pode levar ao narcis ismo espir itual e à  

procura de emoções ( isto  se tornou demasiado óbvio na comunidad e 

psicodélica).  Mas, o  mais relevante,  sob o ponto de vista epistemo lógico  

(e esse parece ser um dos substanciais argumentos de Ferrer): o  

perenialismo pode ser auto -validante - a prova dessa filoso fia se const itu i 

das exper iências dos santos,  po is,  a expe r iência mental e somát ica assume 

frequentemente a forma que esperamos que assuma. Assim, Huxle y 

decidiu,  por exemplo, após inger ir ácido lisérgico (LSD) que o amor ser ia 

o  fato cósmico pr imár io e fundamental e is so era parte de suas expectat ivas 

– const itu indo um ‘loop  mental’ no dizer de Ian Hacking  (1995, 351-394).  

Fina lmente,  Ferrer (2000) argumenta que o perenia lismo é essencialist a e  

objet ivista e,  ins iste que há fatos espir ituais à espera,  e outros por serem 

descobertos – Haver ia ali,  nesse perenia lismo, um "cartesianismo sut il" ,  

que ignora como os humanos constr oem a realidade at ravés dos corpos,  

dos rituais,  das palavras,  das ações e da diversidade cultural.  Oferece 

como alternat iva,  o  que chamou de "espir itualidade part icipat iva" em que 

os seres humanos constroem a realidade numa interação part icipat iva co m 

o mist ér io e,  não via 'exper iências ' de um só indivíduo, mas por eventos e 

encontros que podem envo lver muitas pessoas,  e que podem conduzir aos 

vár ios dest inos possíve is por efeito  das dist intas t radições.  Entretanto,  se 

isso parece muito democrát ico, traz consigo o efeito  de uma 

permiss ividade tão grande que pode conduzir a um relat ivismo liberal que,  

via de regra,  quando posto à prova – torna-se tão into lerante como as mais 

r ígidas e t radicionais correntes de esp ir it ualidade.  

O psicó logo Ferrer sabia disso  muito bem e insist iu em diversos pontos de 

seu art igo inaugural (2000) ,  bem ass im em subsequentes,  de que sempre 

se pode reavaliar as esco lhas e ter critér ios para tanto, tais como: o afastar  

do egocentr ismo; combater a dissociação do corpo e dos demais  aspectos 

da pessoa, e a firme determinação de alcançar o equilíbr io eco lógico, a 

just iça econômico-social,  a liberdade polít ico -religiosa,  a igualdade de 

classe e de gêneros,  bem assim de outros direitos humanos fundamentais 

e,  ainda, porque esco lher estes valores e não  outros? Sem realidade 
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últ ima, não há verdade, então, por que ser iam esses os cr itér ios para as 

esco lhas esp ir it uais?   

Huxley (1971) ao lidar com esse problema, insist iu que sob o mult iforme,  

porém único, Ser ser ia possível construir,  não apenas pelas exper iências 

míst icas,  mas pela dedução lógica – uma religião subjacente a todas as 

possíveis formulações da fé a part ir  de  princípios abstratos – 

posicionamento esse que, pelos exemplos apresentados acima, fo i afastado  

pelos seus cr ít icos por albergar uma vagueza tão resiliente que impedir ia  

um efet ivo compromisso religioso.  

Huxley (2002, 22-25),  por exemplo, começou por assu mir um perenia lismo  

apo iado, quase exclusivamente nos Upanixades 16 e conduzindo ao Vedanta 

(essência do conhecimento) caracter izado por aceitar que a essência da 

realidade (Brâman) compõe-se de: Sat  (realidade) ; Cit  (consciência) e  

Ānanda  (beat itude) ,  para um perenia lismo mais aberto,  inclu indo o 

Mahayana  em seu momento de aproximação do Tantra .  

Essa sua posição, entretanto,  não fo i mant ida por outros invest igadores 

que buscaram um fundamento único para as crenças – até mesmo por efeito  

da constante mutação das construções teóricas.  Assim, por exemplo, Ward 

(1987) sugere um caminho a seguir,  num mundo de fés religiosas 

concorrentes,  entre o exclusivismo into lerante e o  relat ivismo de qualquer  

co isa suger indo que é interessante ter uma comunidade espir itua l pa ra 

prat icar e um caminho espir itual para se comprometer a fim de obter um 

engajamento consequente.  E, assim, acaba por conduzir,  apesar de si e  

inevitavelmente,  à conclusão de que alguns caminhos são melhores do que 

outros.  

Mas que dizer de proximidades aparentes entre estoicos e budistas do 

Mahayana 17 ? A ponte entre religiões permit ir ia  – possive lmente – 

aprofundar a capac idade de obter vis lumbres – ou se t rata apenas de 

anacronismos e extensões de sent ido? O diálogo inter -religioso não ser ia 

                                                             
16  -  Nesta  tese será  empregado o text o preparado a  par ti r  da  r ecensão de Swami 

Prabhavananda & Manchester .  (1975). 
17 -  Ver,  en tre outros,  Gombr ich  (2005) e (2005a ); Fabjanski , M. & Brymer ,  E. (2017)  

e Davis & Sharpe.  (2013).  
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apenas uma at ividade extracurr icular,  nesta perspect iva do perenialismo ,  

mas parte essencial do percurso para além dos preconceitos e um passo  

decis ivo na busca da verdade que perpassar ia toda fé.  O que poderia 

conduzir,  parece,  a um possível ponto de convergência fac ilitador da busca 

da paz entre os cultores de crenças diversas – reduzindo a conflit ividade 

entre as nações.   

Tendo em vista essas questões,  uma esco lha se faz necessár ia para escapar  

de muitos vieses tais como os dos pr incipais envo lvidos nessas pesqu isa s 

e tomando em consideração o alcance de suas ponderações,  nesta tese se 

procurará t ratar da Filoso fia Perene confo rme exposta por Aldous Huxle y  

a fim de ver ificar se essa construção teórica teve e se,  ainda tem,  

influência sobre a discussão do mist icismo contemporâneo.  

Em part icular,  porque os  ideais dos pensadores que buscaram construir a  

Filoso fia Perene convergem sobre a possibilidade de encontrar um núcleo  

comum em todas as diferentes religiões e com e la er igir uma única que 

pudesse contemplar aos anseios das diferentes culturas.  E, é preci samente 

a discussão deste ponto que parece relevante neste momento . Enfat iza-se,  

nesta tese,  a posição de referenciar a discussão ao problema manifesto em 

seu t ítulo para efeito  de construir a solução ao discut ir as respostas 

sistêmicas aos casos como construídos por alguns dos teóricos a que se 

teve acesso  e citados ao longo desta tese ,  até principalmente para  buscar  

desconstruir alguns dos argumentos do perenia lismo – visto que os fatos 

humanos ( incluindo seus temores) são sócio -histór icos.  

Para tanto, se buscará f ixar pontos importantes da Filoso fia Perene ta l 

como apresentada por Aldous Huxley e extrair dessa apresentação :  os 

conceitos representat ivos de su a leitura e a part ir  disso construir uma 

síntese conceitual e compará- la com alguns posicionamentos do s 

estudiosos do mist icismo contemporâneo para mostrar quanto deixam de 

considerar serem construtos humanos e dis t intos de acordo com o momento 

e a sociedade em que são produzidos.  
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2 – A Filosofia Perene na interpretação de Aldous 
Huxley 
 

Discernem-se em Huxley (1971) algumas concepções sobre o fenômeno  

religioso que permanecem ao longo do texto e conformam os lindes de sua 

invest igação.  Com isso se quer dizer – sua conjectura se apo ia em quatro 

grandes esteios ou drives  teóricos:  Assume (1971, 30-31) que o mundo 

fenomenal da matér ia e da consciência ind ividualizada ( inclu indo os 

deuses) ser ia uma Base Divina  (Divine Ground) em que tudo subsiste:  

Nosso ponto de par tida tem s ido a  doutr ina psicológica “tu  

és aquilo” 18 .  A pergunta,  que agor a,  naturalmente,  s e 
apresenta é de natureza metaf ísica: o que é aquilo a  que o 

Tu pode descobr ir  ser  semelhante?  

 A ela ,  a Filosof ia  Perene p lenamente desenvolvida tem 

dado,  em todas as épocas e em todos os luga res a  mesma  
resposta  fundamental.  A Base Divina de toda  existência  é 

um Absoluto espir itua l,  inefável em termos d e pensament o 

discursivo,  mas (em cer tas circunstânc ias) suscet ível de 

ser  dir etamente exper imentado e perceb ido pelo ser  
humano.  Este Absoluto é o Deus -sem-forma da fraseologia  

míst ica hindu e cr istã .  A últ ima fina lidade do homem, a  

razão últ ima da existência  humana,  é o conheciment o 
unit ivo da Base Divina  — o conhecimento pode chegar  tão 

somente aos quais decidiram "morrer  para o ser" dando 

lugar  a Deus.  De uma determinada  geração de homens e 
mulheres,  muito poucos poderão alcançar  a  fina lida de 

últ ima da vida  humana; entr etanto,  a  oportunidade de 

chegar  ao conhecimento unit ivo será,  de um ou outro 

modo,  ofer ecida até que todos os seres humanos  
compreendam, de fato,  quem eles são.  A Base Absoluta  de 

toda existência  tem um aspecto pessoa l.  A atividade de 

Brahma é Ishvara,  e Ishvara é a  seguir  manifestado pela  

                                                             
18 A maior parte das r eferências a essa  fórmula nos textos h indus r egist r a  a forma “tu 

és isso”,  para  efei t o de indicar  a ident idade de todas as coisas no Um (o que o uso do 

advérbi o ‘aqui lo’  prejudica  – por  indicar  di ferença) . Além disso,  no texto or iginal  
(1945,  1)  o autor  escreve:  That Art  Thou,  l i tera lmen te:  “Isto és tu” .  

No mesm o sen t ido vai  a  nota  8¨de Mesqui ta  (2007,  15): Prefer imos t r aduzir  a  frase  

Tat  tvam asi  como “Ist o és tu” .  O motivo para  ta l  escolha r eside em duas just i fi ca t ivas  

1)  na ver são em la t im das Oupenk’hats a  máxima h indu está tr aduzida como “Il los tu  

es” ,  sendo que a  palavra  “i l los”  sign ifica  isto,  este ou esta .   2)  Na ver são a lemã de 

Schopenhauer , a fr ase sânscr i ta  foi  t raduzida como “Dies bist  du” sendo que “Dies”  

sign ifica  isto,  este ou esta .   Dian te destes fa tos,  ut i l izaremos “ist o és tu” .  Al teramos  

apenas a posiçã o do verbo na fórmula sânscri ta Mahavakia ,  Tat  ( isto)  tvam (tu)  asi 

(és) .  em muitas ver sões das obras schopenhauer ianas,  nós encon tramos a  t radução 

como “Aqui lo és tu” ,  “tu és isso”,  “eu sou isso” etc.  
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Trindade hindu e,  de maneira  mais distante,  em outras  

divindades ou anjos do Panteão Indiano.  Analogamente,  
para os míst icos cr istãos,  o inefável.  a  Divindade s em 

atr ibutos se manifesta  em uma Trindade de Pessoas,  às  

qua is é poss ível a tr ibuir  cer tos atr ibutos humanos tais  
como a bondade,  sabedoria ,  miser icórdia  e amor,  mas nu m 

grau supremo.  

Finalmente,  há uma reencarnação de Deus  em um ser  

humano,  que possui as mesmas qualidades de  um Deus  

pessoal,  mas que as exibe sob as limitações  
necessar iamente imposta s pelo confinamento dentro de u m 

corpo mater ial nascido no mundo em determina do 

momento do tempo.  Para os cr istãos houve e,  ex-hypothesi ,  
houve apenas uma única encarnação divina;  para os  hindus  

tem havido e haverá  muitas.  Na cr istandade,  bem como no 

Oriente,  os contemplativos  que seguem o  caminho da  

devoção concebem a encarnação,  e,  em r ea lidade,  
percebem-na dir etamente,  como exper iência  sempr e 

renovada.  Cristo está  para sempre sendo gerado dentro da  

alma pelo Pai,  e os jogos de Kr ishna são o s ímbolo pseudo-
histór ico de uma eterna verdade da psicologia e da  

metaf ís ica — o fato de que,  em r elação a  Deus,  a  alma  

pessoal é sempre feminina e passiva.  

 

Admite,  ainda que os seres humanos são capazes não apenas de conhecer  

a Base Divina por inferência; mas também podem perceber sua existência 

por uma intuição direta,  super ior ao  raciocínio d iscursivo. Este 

conhecimento imediato une o conhecedor ao que é conhecido  (Tat tvam 

asi).  

A vida do homem na Terra tem apenas um propósito: ident ificar-se co m 

seu Eu eterno e assim chegar ao conhecimento unit ivo da Base Divina,  

mediante o “morrer para o ser”.  

Ainda,  o  homem possui uma natureza dupla,  um ego fenomenal e um Eu 

eterno, que é o homem inter ior,  o  espír ito ,  a centelha da divindade d entro 

da alma. É possível ao homem, se assim o desejar,  se ident ificar com o 

espír ito  e,  portanto, com a Base Divina, que é da mesma natureza que o 

espír ito .  

A extensa co letânea comentada que se seguirá  (e esse é o  intento desse 

autor)  tem por efeito  (e at é rebarbat ivamente) reafirmar essas quatro 

posições sobre a relação do Homem com o divino.  

Assim, por exemplo, escreveu Ferrer (2000, 9)19,  em tradução livre:  

                                                             
19  What  characterizes Huxley's perennialis m,  as wel l  as the one of the so-cal led 

t radi t ional ists such  as Rene Guenon ,  Ananda K.  Coomaraswam y,  or  Fr i th jof Schuon  

(…),  is the convict i on  that  the "single Truth" of t he perenn ial ph ilosoph y can  be found 

a t  the hear t  of the myst ical  teach ings of the wor ld' s r el igious t r adi t ions.  Although  with  

differen t  emphases,  a l l these authors cla im that whereas the exoter ic bel iefs of the 
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O que caracter iza o perenia l ismo de Huxley,  assim como o 

dos chamados tradiciona listas como René Guenon,  Ananda  
K.  Coomaraswamy, ou Fr ithjof Schuon (. . . ),  é a  convicçã o 

de que a  "única Verdade" da fi losof ia  perene pode ser  

encontrada no coração dos ens inamentos míst icos das  
tradições religiosas do mundo.  Embora com ênfases  

difer entes,  todos estes autores af irmam que enquanto as  

crenças exotér icas das tradições religiosas são var iadas e 

às vezes até incompat íveis,  sua dimensão esotér ica ou  
míst ica revela  uma unidade essencial que trans cende est e 

pluralismo doutr inár io.  Isto é ass im, argumentam os  

tradiciona listas,  porque os míst icos de todas as idades e 
lugares podem transcender  os difer entes esquemas  

conceituais proporcionados por  suas culturas,  línguas e 

doutr inas e,  consequentemente,  acessar  uma compreensã o 
intu it iva dir eta  da r ealidade (gnose).  Portanto,  os  

per enia l istas geralmente dist inguem entr e a  exper iência  

míst ica,  que é universal e atemporal,  e sua interpretação,  

que é cu lturalmente e histor icamente determinada.  De 
acordo com esta  visão,  a  mesma exper iência  míst ica da nã o 

dua l Base do Ser  ser ia  interpretada como vazia  (sunyata )  

por  um budista  Mahayana,  como Brahman por  um Adva ita  
Vedant ino,  como a união com Deus por  um cr istão,  ou  

como um iasamprajnata  samadhiy de absorção s em 

objet ivo por  um praticante de ioga de Patafi ja li .  Em todos  

os casos,  a  exper iência  é a  mesma,  a  interpretação é 

difer ente.   

 

O t recho citado in extenso  – para não t ranslit erar -  t raz algumas indicações 

relevantes,  entre as quais ressalt a  aquela da dist inção entre exotérico e 

esotérico  que induz à expectat iva de que o dito  no relato de uma 

exper iência míst ica só possa ser apreendido por aqueles que gravit am em 

torno de uma esco la de esoter ismo que lhe faculte,  ao final,  o  domínio de 

uma linguagem específica que permit a compreender a exper iência míst ica 

relatada.  E essa é a questão: o  aceso à exper iência só pode ser alcançado  

                                                             
r el igious t r adi t ions are assor ted and a t  t imes even  incompat ible,  their  esoter ic or  

m yst ical  dimension  reveals an essen t ia l  un ity that  tr anscends th is doctr inal  plural ism.  

This is so,  t r adi t ional ists argue,  because m yst ics  of a l l  ages and places can  t ranscend  
the differen t  conceptual  schemes provided by their  cul tures,  languages,  and doctr ines  

and consequen t l y access a  dir ect  in tui t i ve under standing of r eal ity (gnosis) .  Therefore,  

perenn ial ists general ly dist inguish  bet ween  myst ical  exper ience,  wh ich  is univer sal  

and t imeless,  and i ts in terpreta t ion,  wh ich  is cul tura l ly and h istor ically determined.  

According to this view,  the same m ys t ical  exper ience of the nondual  Ground of Being 

would be in terpreted as emptiness (sunyata)  by a  Mahayana Buddh ist,  as Brahman  by 

an Advai ta  Vedan tin ,  as the un ion  with  God by a  Chr ist ian,  or  as an  object less  

absorpt ion  iasamprajnata samadhiy by a  pract i t i oner of Patafi ja l i ' s  yoga.  In a ll  cases,  

the exper ience is the same,  the in terpreta tion  differen t .   
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por quem a tem – os demais dependem do relato,  da descr ição mediante 

palavras de uma dada cultura,  num dado tempo histórico e nos limites da 

linguagem desenvo lvida pelo audiente do relato míst ico;  

Jones (2020, 24-25) indicou20:  

A pos ição perenia lista  repousa sobre tr ês pr emissas: há u m 
único refer ente para todos os mist icismos; este r efer ent e 

corresponde à  natureza últ ima da rea lidade; e os míst icos  

podem acessar  dir etamente esta  realidade ú lt ima.  A mesma  
verdade transcendente é a  or igem de todas as tradições  

religiosas do mundo e ainda está  no coração de cada  

religião.  Todas as doutr inas místicas têm a mesma  
refer ência,  assim como a "água" e a  "eau" francesa têm a  

mesma refer ência.  Huston Smith compara a fi losof ia  

universal perene subjacente a  todas as religiões à  teor ia  de 

Noam Chomsky de uma gramática universal inata  
subjacente às difer enças superf icia is das l ínguas naturais :  

as estruturas linguísticas subjacentes tornam poss ível a  

tradução entr e duas línguas,  mesmo quando a s gr amáticas  
superficiais difer em muito,  e assim a fi losofia  perene 

demais nos permite compreender  todas as difer enças  

aparentes nas doutr inas míst icas como sendo geradas por  

uma estrutura metaf ís ica subjacente comum. T odas as  
religiões do mundo são "verdadeir as" no sent ido de qu e 

cada r eligião é um meio ef icaz para alcançar  a  mesma  

sabedor ia  transcendente mesmo que nenhuma doutr ina  
específ ica de qualquer  religião seja  a  verdade f inal: há  

uma sabedoria  sem forma que se expressa em muita s  

formas culturais difer entes,  e aceitar  qua lquer  expressão 
de qualquer  tradição como verdade f ina l  é idolatr ia .  

Ass im, existe uma "unidade transcendente das religiões" -  

um núcleo "esotér ico" comum de pr incíp ios de or igem 

divina subjacentes às diversas expressões "exotér icas" de 

                                                             
20 The perennial ist posi t ion  r ests on  three premises:  there is a  single r eferen t  for  a l l 

m yst icisms;  th is r eferen t  corresponds to the ul timate nature of r ea l i ty;  and myst ics  

can  dir ect ly access th is ult imate r eal i ty.101 The same t ranscenden t  t ruth  is the or igin 

of a l l  the wor ld’s r el igious t radi t ions and st i ll  l ies a t  the hear t  of ever y r el igion .  Al l 

m yst ical  doctr ines have the same referen t , just  as “water ”  and the French  “eau” have 

the same referen t .102 Huston  Smith likens the un iver sal perennial ph i losoph y 

underlying a l l  r el igions to Noam Chomsky’s theor y of an  innate univer sal  grammar  

underlying the sur face differences of natural  languages:  under lying l i nguistic  

st ructures make transla t ion possi ble bet ween  two languages even  when  the sur face  

grammars differ  great ly,  and so too perenn ial  ph ilosoph y permits us to under stand a l l 
the apparen t  di fferences in  myst ical  doctr ines as being generated by a  comm on 

underlying metaphysi cal  structure.103 All wor ld r el igions are “true” in  the sense that  

each  rel igion is an  effect ive means to a t ta in ing the same tr anscenden t wisdom even  i f 

no specifi c doctr ine of any rel igion  is the final  t ruth:  there is one formless wisdom  

that  i s expressed in  many differen t  cul tural  forms,  and to accept  any expressi ons from  

any t r adit ion  as a final truth  is idola try.  Thus,  there is a  “tr anscenden t  un ity o f  

r el igions”—a common “esoter ic”  core of pr inciples of divine or igin  underlying the 

diver se “exoter ic”  expressi ons of authen tic tr adi tional  r el igions ( i.e. ,  their  doctr ines,  

sym bols,  and observa ble phenomena) that are r evealed t o those with a  devel oped  

intel lect  (nous) .  Thereby,  a l l  myst ical  paths lead to the same summit.  
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autênt icas r eligiões tradicionais (ou seja ,  suas doutr inas,  

símbolos e fenômenos observáveis ) que são revelados  
àqueles com intelecto desenvolvido (nous).  Ass im, todos  

os caminhos míst icos levam ao mesmo cume.  

 

A chamada filo so fia perene busca superar esta s questões,  entre as quais as 

apontadas acima, afirmando exist ir  uma espécie de exper iência míst ica que 

ser ia comum a todas as t radições religiosas,  um contato imediato com um 

pr incípio abso luto,  um mesmo núcleo esotérico universal defluente de 

doutrinas que apresentam parcelas do "Real",  sem que nenhuma capte sua 

essênc ia total: apenas reflexos de uma realidade inalcançável,  imagens de 

calidoscópio. Assim, nenhuma doutr ina de qualquer religião apresentar ia 

a verdade final.  Ademais,  como acontece em seu A Ilha, Huxley aproxima 

a r iqueza mater ial à pobreza esp ir it ual – porque a espir itualidade é 

prat icamente inexistente,  sendo a pobreza mater ial capaz de proporciona r  

uma exper iência humana total.  No mesmo diapasão, a morte não ser ia uma 

perda – mas a salvação, o  regate de viver  uma vida miserável.  

Por efeito  de suas relações com Swami Prabhavananda (de cujo Círculo  

Vedanta seu amigo Gerald Heard part icipava) e depo is com Jiddu 

Krishnamurt i de quem e de cujo movimento fo i muito próximo acabou,  

Huxley por assumir um sistema metafís ico moldado pelo teísmo sufist a  

visto at ravés do pr isma da metafís ica Vedanta admit indo a existência de 

um divino além de Deus e admit indo ser  o  universo uma hierarquia de 

múlt ip los níveis reflet ida internamente pelos seres humanos, pelas almas,  

mentes,  e matér ia.    Huxley (1971, 43):  

Em outras palavras, há uma hierarquia do r eal.  O múlt ip lo 

mundo de nossa exper iência  diár ia  é r eal com uma relat iva  

realidade que é,  no seu próprio nível inquest ionável;  mas  
esta  relativa realidade tem seu ser  interno e em face da  

Rea lidade Absoluta  que,  devido à  incontornável difer ença  

de sua natureza eterna,  jama is podemos esperar  descrever ,  

embora nos seja  possível  sua apreensão dir eta .  

 

Huxley, como a maior parte dos perenia listas ,  interpretou todas as 

doutrinas religiosas à luz deste sistema : as diferentes relig iões são como 

muit as línguas que falam dessa Verdade  (a Realidade Abso luta)  e,  além 
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disso, por efeito  de leitura de O Livro Tibetano dos Mortos  em seu 

romance: Time must have a stop  (1944) admit iu a existência de vida após 

a morte e se manteve afinado com o pressuposto de que a  mesma Verdade 

subjaz a todas as expressões míst icas visto exist ir  um único  núcleo  

esotérico sendo, assim, todo o conhecimento míst ico : o  mesmo.  

De outro parte,  na busca de (1971, 65) “libertação do personalismo e da 

ordem temporal” acaba por cumprir,  independentemente de religiões ou 

seitas,  “a le is esp ir it uais que governam as consciências são uniformes em 

todo o universo, e então haverá muito espaço e,  ao  mesmo tempo, sem 

dúvida, a mais agônica e desesperada necessidade daquelas inumeráve is 

encarnações do Aquilo a cuja sombra mult idões de mahayanistas se 

comprazem em refugiar -se” (HUXLEY, 1971,  67)    

Dos t rechos acima extraem-se do is supostos: a igualdade diante das le is 

do universo e as reencarnações (em sent ido distante do Crist ianismo e do  

Maometanismo, por exemplo ) de Avatares capazes de orientar a libertação  

do ego e da assunção da sant idade carac ter izada pela purga do “Eu” e o  

Não-Eu divino ter sido alcançado.  

Pouca reflexão se faz necessár ia para extrair a diret r iz mahayanista desse 

pensamento. O Grande Caminho 21 condutor à exper iência unit ista com o 

Divino é o pressuposto de base de seu ensiname nto e a ele chegou – não  

pelas bases presentes em toda sua biografia,  mas pelas circunstâncias do 

encontro com cultores do budismo (como Gerald Heard e Swami 

Prabhavananda).  

E falar de budismo como se houvesse apenas um ser ia s implista.  Ass im,  

por exemplo,  em sua introdução ao texto de Çamkara  (1985) ; Pr it hwindra 

Mukher jee indica a exist ência de quatro esco las baseadas nos 

ensinamentos de Buda: a) os Nihilistas,  part idár ios do Vazio como 

Realidade única – tudo o mais ser ia irreal; b) os idealist as subjet ivo s que 

consideram o mundo mater ial como o irreal,  mas admit em a Realidade das 

                                                             
21 Lê-se na Voz  do Silêncio  e outros fragmentos escolhidos para o uso diário dos lanus 

(disc ípulos )  (2010,  11):   58. Não podes t r i lhar  o Caminho an tes de te t ransformares  

no próprio Caminho.  
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representações mentais; c) os Realistas cr ít icos que aceit am a Realidade 

dos objetos exter iores acessíveis apenas por inferência e d) os Realist as 

diretos que afirmam ser a Realidade dos objetos exter iores apreensíve l por  

uma percepção direta.  

As duas pr imeiras vinculam-se ao mahayana  e as duas ulter iores ao  

hinayâna .  A opção de Huxley oscila  entre as duas pr imeiras em seus 

textos,  sendo mais próximo aos idealistas subjet ivos em se u A f ilosof ia 

perene  e dos niilistas budistas em seu Time must have a stop  (1944) – mas 

esta é outra discussão que não será aqui desenvo lvida.  

Blavatsky (1975, 23-24) assim escreveu:  

Na Ant iguidade era una “a Religião da Sabedor ia”,  e a  

ident idade da pr imit iva f i losof ia  r eligiosa prova que er a m 

as mesmas as doutr inas ens inadas aos iniciados durante os  
mistér ios,  inst itu ição universa lmente difundida noutros  

tempos : “todos os cultos ant i gos demonstram a existência  

de uma única Teosofia  anter ior  aos mesmos”.   A chave qu e 

explicar  um deles,  explicará a  todos : de out ra  forma não 
poder ia  ser  a  verdadeira .  A r eligião da Sabedoria  sempr e 

foi uma e a  mesma,  e sendo a últ ima  palavra do 

conhecimento humano poss ível,  foi cu idadosament e 
conservada.  Já  ex ist ia  muito tempo antes dos teósofos  

alexandrinos,  a lcançou a Modernidade e sobreviverá a  

todas as outras religiões e f i losof ias .  

 

e,  mesmo tomando em consideração as múlt iplas recusas às suas doutrinas 

[como, por exemplo, Guénon (1921)  e o  chamado escândalo Leadbeater  

(bem assim, as est ranhas doutrinas  leadbeater ianas sobre Marte (1919))],  

ser ia possível afirmar,  apo iado nelas que os ensinamentos míst icos nas 

diferentes t radições do mundo formam diferentes conchas "exotér icas" 

afetadas pe los ensinamentos culturais,  mas recobr indo a única ident idade 

"esotérica" de todas as reivind icações míst icas.  

E, nessa direção, se desenro la a argumentação de Huxley (1971, 98)) ao 

longo dos capítulos III e IV culminando na afirmat iva:  

Para os expoentes da Filosof ia  Perene,  a  questão de saber  

se o Progresso é inevitável ou mesmo r ea l,  não é de 
importância  pr imária  (primary) .   Para eles,  o importante é 

que homens e mulheres ,  individua lmente,  devem chegar  ao 

conhecimento unit ivo da Base Divina,  e o que os inter essa  
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em relação ao meio social não é a  progress ividade ou não -

progressividade (o que quer  que s ignifiquem esses nomes) ,  
mas o grau em que se possa auxil iar  ou dif icu ltar  aos  

indivíduos seus avanços em dir eção à  finalidade suprema  

do homem.  

 

Em que aparecem claramente o suposto de um avanço ( logo, progresso) no 

caminho espir itual rumo a uma determinada finalidade e,  essa,  de acordo 

com o perenialismo, tendo em vista que a situação mundial atual está cheia 

de incerteza e desordem, em part icular  na vida moral,  intelectual e  

sociocultural implica esforço para salvar a cultura humana do colapso  e 

para isso: é preciso vo ltar a valores ou pr incípios gerais viabilizadores de  

um modo de vida só lido  e consistente na civilização da Grécia ant iga e da 

Idade Média e,  visto como a base cultural dos povos do mundo ocidental.   

Assim, avançar não significa progredir no sent ido geral do te rmo, mas 

cult ivar os valores de ant igas t radições,  tais como os presentes no  

mahayanismo ,  no sufismo e em algumas dimensões do crist ianismo (em 

part icular,  o  professado por São Paulo e São Bernardo).  Além disso,  

Huxley (1971) assumiu a Filoso fia Perene como tradição filosó fica que 

consiste em três ramos pr incipais,  a saber: metafís ica,  psico logia e ét ica  –  

visto que tem se mant ido como ramos relevantes do conhecimento desde a 

Ant iguidade e se mant ido universais e válidos ao longo dos tempos, o  que 

leva à consciência da existência de Deus como a base do mundo e de tudo 

nele – sublinhando esse regresso como busca de impulso para superar a  

desordem que havia constatado no mundo em que viveu.  

E isso se reafirma em Huxley (1971, 113):  “De tudo isso segue-se que a 

car idade é a raiz e a substância da moralidade, e onde há pouca car idade 

haverá muito mal evitável.  Tudo isso fo i resumido na fórmula de 

Agost inho: ‘Ama e faz o que quiseres. ’”  

E esse repto se aperfeiçoa com suas considerações pre sentes nas páginas 

116 e 117 da mesma obra,  em que busca indicar a Filoso fia Perene como 

panaceia para evitar as art iculações dos estados soberanos em suas 

art iculações para ampliar seu poder nacional – precisamente por seu 

aspecto caritat ivo que servir ia de obstáculo às tentat ivas de expansão e 
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dominação. No mesmo diapasão segue o seu texto no capítulo VI em que 

vê no ego a base para as questões de se ocupar o poder e as dec lara 

prat icamente inso lúveis,  senão para os santos.   

Ainda, Huxley (1971, 169-170) busca indicar o caminho necessár io para 

alcançar a verdade:  

[. . . ] O homem tem de viver  no tempo,  a  fim de estar  apto 
a  avançar  na eternidade,  não ma is no nível anima l,  mas no 

espir itual;  ele t em de estar  cônscio de s i mesmo como u m 

ego separado,  a  fim de capacitar -se,  conscientemente,  a  

transcender  sua persona lidade separada; tem de combater  
o ser  infer ior ,  a  fim de se ident if icar  com o Ser  super ior  

que nele existe,  que é idênt ico ao divino Não-Ser;  e 

fina lmente,  t em de fazer  uso  de sua inteligência para 
ultrapassar  a inteligência e alcançar  a  visão intelectua l da  

Verdade,  o imediato conhecimento unit ivo da Base Divina.  

A Razão e suas obras “não são e não podem ser  um meio 

próximo de união com Deus”.   O meio próximo é o 
“intelecto”,  no sent ido escolástico da palavra,  ou o 

espír ito.  Em últ ima aná lise,  o uso e a  fina lidade da razão 

é cr iar  as condições externas e internas favoráveis à  sua 
própria  transfiguração em espír ito.  É a lâmpada que nos  

permite achar  o caminho para ir  a lém de nós mesmos.  

 

O t recho ressalta alguns pontos: Huxley reconhece que o expressar -se 

exige alguma precisão – a palavra tem sent ido conexo com esco las de 

pensamento que são dist intas entre si: a extensão para o perene e universa l 

depende de versões e t ransposições quer têm em si imprecisões inevitáveis 

por força de est ruturas das línguas em relação e,  sobretudo, por efeito  de 

processos sócio -históricos dist intos.  A descr ição da superação do Eu 

infer ior em direção ao Eu Super ior está muito mais em conex ão com as 

descr ições ocidentais da Senda do que com as orientais.   

Enfim, o t recho ressalta a posição do europeu bem educado diante de uma 

var iedade de t radições que busca unificar a part ir  de seu próprio ponto de 

visada – e como bem ressaltou Nagel (2004): não há possibilidade de uma 

visão a part ir  de lugar nenhum e, por essa razão , se buscou no Apêndice I  

desta tese,  sublinhar as condições objet ivas da construção da visada de 

Huxley sobre o mundo .  
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Em sua obra de 1971, na página 176 acaba reconhecendo qu e, em termos 

esco lást icos (como sublinhou): “a co isa conhecida está no conhecedor de 

acordo com o modo do conhecedor”  para concluir (segundo as crenças da 

época) que:  

Com a máxima vontade do mundo e o melhor  ambient e 

socia l,  tudo o que cada um poderá esper ar  fazer  é 

aperfeiçoar  sua constitu ição ps icof ís ica;  mas,  mudar  os  
padrões de constitu ição e t emperamento está  além de suas  

forças.  

 

Com isso, ao tempo em que rest r inge as mudanças poss íveis dada a base 

psico fis io lógica de cada ser humano – passa a descrever os processos 

possíveis de mudança no espír ito  a part ir  dessas condições inicias pouco  

alteráveis pelo esforço pessoal,  servindo-se de modelos em voga em sua 

época e ind icando a part ir  das característ icas dos cerebrotônicos,  

somatotônicos e viscerotônicos suas sendas de salvação tais como 

indicadas no Bhagavad-Gita (que nunca apresentou – seria anacrônico – 

esse t ipo de correlação).  Concluiu que esses t ipos extremos são raros e 

que há uma ‘mescla’ dos mesmos nos indivíduos.   

Huxley (1971, 183) busca fundamentar o  processo empregado na 

construção de sua “filo so fia perene” do seguinte modo:  

A construção de um sistema global de metaf ís ica ,  ét ica e 

psicologia,  é uma tarefa que não pode ser  conseguida por  
um único indivíduo,  pela  razão suf iciente de que ele é u m 

indivíduo com um t ipo par ticu lar  de const itu ição e 

temperamento e,  por tanto,  capaz de compreender  

exclus ivamente com o seu modo de ser .  

 

E esse modelo antológico de que se serve parece reduzir o  impacto desse 

“individualismo” da visada  e incorporar,  em alguma extensão o que já  

havia dito  Guénon (1979, 9) que assume jamais ter pretendido se limitar a  

uma forma determinada, vez que t ivesse tomado consciência da unidade 

essenc ial que se dissimula sob diversidade de aparências sob as quais se 

diss imular ia uma única verdade.  
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Para apresentar um apertado resumo dessas posições podemos dizer que,  

em part icu lar,  segundo o próprio Huxley, o  mundo fenomênico da matér ia 

e da consciência individualizada  ser ia a manifestação de uma Base Divina 

(o Brahman do hindu ísmo 22) nas quais as realidades parciais têm seu ser e  

que,  fora dela,  ser iam inexist entes.  Além disso, os seres humanos ser iam 

capazes não apenas de conhecer a Base Divina por inferênc ia  e também 

poder iam perceber sua existência por uma intuição direta,  super ior ao  

raciocínio discursivo. Este conhecimento imediato une o conhecedor ao 

que é conhecido  numa síntese e não em um sincr et ismo. Sendo a síntese 23 

a compreensão que se obtém a part ir  da int er ior idade do percebido e o 

sincret ismo uma forma de emprést imo de formas t radicionais por novas 

int erpretações.  

Desse ponto de vista (aquele do perenialismo  huxleyano) o homem 

possuir ia uma natureza dupla,  um ego fenomenal e  um Eu eterno, que ser ia  

o  homem inter ior : o  espír ito ,  a centelha divina na alma. Ser ia possível,  ao  

Homem, se assim o desejasse,  ident ificar-se com o Espír ito  e,  desse modo, 

à Base Divina, que ter ia a mesma natureza do Espír ito .  

E, enfim,  a vida terrest re do homem ter ia uma única finalidade e propósito: 

buscar a ident ificação  com seu Eu eterno e assim chegar ao conhecimento 

unit ivo da Base Divina.   

A dupla natureza do homem fundamental em todas as religiões super iores 

– isso é,  a sua fraqueza frente ao pecado enquanto encarnado (v.g.  em 

Paulo de Tarso) e sua alma imortal capaz de superação e,  no mesmo 

diapasão: o conhecimento unit ivo da Base Divina t em, como condição 

necessár ia,  a auto abnegação e a car idade. Somente por destas se pode 

eliminar a personalidade e alcançar a consciência da centelha da divindade 

                                                             
22 No budism o mahayanista ,  a  Base Divina é chamada de Mente ou a Pura Luz do 

Vazio,  e os deuses ociden ta is são subst i tuídos  pelos Dhyani-Buddhas .  
23 Guénon  (1979. 10), em tr adução l ivre,  assim defin iu: A sín tese,  ao con trár io,  se 

efetua  essencia lmente de den tro:  queremos dizer  com isso que ela  consiste,  

propr iamente,  em ver  as coisas na un idade de seu própr io pr incípio,  a ver  com o 

der ivam e dependem desse pr incípio,  e a  un i -las desse modo ou,  mais precisamente 

(plutôt)  tomar consciência  de sua união r eal , em vir tude de uma ligação completamen te  

inter ior , ineren te ao que há  de mais profundo em  sua natureza.  
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que ilumina o homem inter ior mediante a ident ificação com a pr imeira,  

será possível chegar ao  conhecimento unit ivo da Base Divina.  

O Tat tvam asi  dos hindus conduz à consideração de que o Atman residente 

é o mesmo que o Brahman. Diferentemente disto nas diversas 

denominações do  cr ist ianismo não  se afirma uma ident idade entre a 

centelha e Deus, embora essa unificação seja vista em muitas 

t ransfigurações dos míst icos cr istãos e se lhes at r ibua a designação de 

deificação e não significa a união de substâncias idênt icas : o santo é 

deificado, não porque a centelha seja Deus, como o Atman é Brahman,  mas 

por efeito  de graça divina que faz do  espír ito  humano uno com a substância  

divina.   
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3 – Uma caracterização do misticismo 
 

Umas das maiores dificuldades de se discut ir sobre o mist icismo repousa 

na,  mais que po lissemia, panssemia desse termo , bastando ver que  

conforme Grisven (2016, 22) o grego myst ikós (μυστικός) que advém do 

verbo μυω (myō) que significa cerrar (no caso, os lábios),  vez que nos 

r itos iniciát icos gregos apenas o inic iado obt inha acesso aos mistér ios 

refer indo-se a um segredo puramente r itual,  sendo certo que μυω também 

fo i t raduzido como " esconder"  – as questões relat ivas à inic iação estavam 

veladas pelo segredo e o alcance do  adeptado, conforme a esco la 

t radicional (perfilada por Guénon e Schuon, entre outros),  era dest inado 

apenas aos esco lhidos e,  ademais,  quase todos os fenômenos de baixa 

possibilidade descr it iva são incluídos na categoria do míst ico, do inatural.   

Nesse sent ido  - segundo Centeno (1985, 69-71) - assim se manifestou 

Fernando Pessoa:  

[. . . ] iniciar  a lguém, no sent ido hermético,  é confer ir - lhe 

conhecimentos que ele não poder ia  obter  por  si,  quer  pela  
leitura de l ivros,  quer  pelo exercício da sua inteligência,  

por  for te que seja ,  quer  pela  leitura de l ivros à  luz dessa  

mesma inteligência  

[. . . ]  

todos os symbolos e r itos d ir igem-se,  não à  inteligência  

discursiva e raciona l,  mas à  intell igencia analogica.  Por  
isso há absurdo em se dizer  que,  a inda que se quizess e 

revelar  claramente o occulto,  se não poder ia  revelar ,  por  

não haver  para elle palavras com que se diga.  O símbolo  é 
naturalmente a  linguagem das verdades super ior es à  nossa  

intell igencia,  sendo a palavra naturalmente a  linguagem 

d’aquellas que a  nossa intell igencia abrange,  pois ex is t e 

para as abranger .  

 

como se pode ver,  o  acesso ao ensinamento esotérico permanece no  

inefável – po is o  míst ico não pode ser dito , circunscreve -se ao simbó lico.  
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A própr ia academia reconhece esse caráter e.  pode -se,  por exemplo,  

começar pelo discurso de Forman (1998, VIII)41:  

Ao se desenvolver  este l ivro,  vár ias t eses dist intas,  mas  
inter l igadas,  surgiram. Em primeiro lugar ,  enquanto o 

mist icismo é concebido de forma s dist intas por  difer entes  

colaboradores,  todos concordam que o misticismo é a  

expressão de uma capacidade inata .  No entanto,  esta  
capacidade é falada e entendida de manei ra  difer ente.  

Muitos escr itor es a  concebem como uma expressão de 

nossa consciência ,  da própria  consciência .  A ma ior ia  dos  
que fa lam dela mantém assim que devemos  conceber  a  

consciência  como separada de toda sensação,  percepção,  e 

de pensamento - e assim se separar dos aspectos  
culturalmente "tr eináveis" da exper iência  humana.  Alguns  

sugerem que a  consciência  deve ser  concebida como uma  

ligação com o mundo maior  - e que uma  exper iência  

míst ica é uma exper iência  dessa ligação inerente.  

Outra  tese que aparece fr equentemente é que os míst icos  
chegam a esta  capacidade inata  através de um processo de 

abandono do ego e do s istema conceitual.  

 

De plana, aparece um dos pr incipais argumentos do mist icismo: o 

inat ismo 42  da consciência para enfrentar a questão do inefável na 

inic iação . Com o suporte de Samet  (2021) se pode argumentar que desde 

Platão essa questão se pôs entre os idealist as ,  sendo certo que esse superou 

a disputa entre Empédocles e Anaxágoras por efeito  de introduzir  a  

                                                             
41 No or iginal : As th is book has devel oped,  several  dist inct  but  interconnected theses 

have emerged.  Fir st ,  wh i le myst icism is concei ved differen t ly by di fferen t  

con tr ibutor s,  a l l  agree that  myst icism is the expression  of an  innate capaci ty.  Th is 

capaci t y is spoken  of and understood differen t ly,  however .  Many wr i ter s concei ve o f  

i t  as an  expression  of our  consciousness,  awareness i t sel f.  Most  who speak of i t  thus 

main ta in that  we should concei ve of cons ci ousness as separate from al l sensat ion,  

percept ion ,  and thought —and thus separate from the cul tura l ly "t r a inable" aspects o f  

human  exper ience.  Some suggest  that  consciousness should be concei ved of as a  bui l t -

in  connect ing l ink to the greater  wor ld —and that  a  myst ical  exper ience is an 

exper ience of that inheren t connectedness.  Another  fr equen t ly appear ing thesis is that 

m yst ics com e to this innate capaci ty through a process of let t ing go of the ego and the  
conceptual  syst em.  

42  Glenday (2010,  201) [ . . . ]  segundo Chomsky:  o indivíduo pode saber  a  prior i  que 

suas in tuições estarão em conformidade às dos demais, não porque “haja uma tendência 

inata e natural  a  supor  que os outros vã o in terpretar  as r egras da  gramát ica  do mesmo 

modo que ele” ,  mas porque é possí vel  sa ber  a priori  para  aonde a  tendência  geral  vai  

convergir , pois há um f ramework  de r egras estabelecido a priori ,  que torna necessár ia  

essa  in terpretação.  

Com isso,  con trar iamen te ao inatismo supost o em Chomsky (1969) e discut ido,  desde 

en tão,  ser ia a fi l iação ao inatismo cartesiano apenas parcial – as est ruturas seriam 

anteceden tes e não as ideias.   
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anamnese (no Menon e a retomando no Fédon)  pressupondo, assim, a 

existência de outras encarnações 43 ,  visto  que, para recordar ser ia  

necessár io ter acesso às formas em um momento preliminar à encarnação  

e sua teoria da metempsicose que segundo Spinelli (2013, 746): 

No que concerne à  fórmula pálin gígnesthai (em 

decorr ência da qual Platão teor iza a anámnês is e a  

metábasis ),  ele comparece no Mênon,  na seguint e 

refer ência :  

Dizem eles (os sacerdotes e as sacerdot isas,  Píndaro e os  

poetas) que a  alma do homem é imortal,  e que ela  t em u m 

momento de rea lização (teleutân) – ao qual eles  
denominam de morrer  – e outro de nascer  de novo (pálin 

gígnesthai),  sem jamais vir  a  morrer  de fato:  mot ivo pelo 

qua l devemos nos es forçar  por  viver  uma vida a  mais pura 

poss ível (Mênon,  81 b).   

No Fédon (70 c-d),  numa mesma r efer ência,  encontramos  
três vezes  consecut ivas o uso da fórmula: É bem ant igo o 

                                                             
43 Pla tão (1970).  Phèdre ou de  la Beauté .  245c 245d –Em extenso :  I l  faut  d’abord 

expl iquer  la  nature de l ’âme divine et  humaine, et ,  par  l ’observa t ion  exacte de ses  

propr iétés act ives et  passives,  nous élever  jusqu’à  la  connaissance de la  vér i té.  Je par s 

de ce pr incipe.  Toute âme est  immor tel le, car  tout  êtr e con t inuel lement  en  mouvement  
est  immor tel .  Celui qui  transmet  le mouvement  et  le r eçoi t ,  au  moment  où i l cesse  

d’êt r e mû,  cesse de vivre  ;  mais l ’êt r e qui  se meut  lui -même ne pouvan t  cesser  d’êt r e 

lui -même,  seul  ne cesse jamais de se mouvoir ,  et i l est  pour  les autres êt r es qui  t ir ent  

le mouvement  du dehors la  source et  le pr incipe du mouvement .  [245d] Or ,  un  principe  

ne saurai t êtr e produi t .  Toute chose produi te doi t  naî tr e d’un pr incipe, et  le pr incipe  

ne naî tr e de r ien  ;  car  s’ i l  naissai t de quelque chose,  i l  ne naîtr a i t pas d’un  pr incipe  

Em tradução l ivre  :  Devem os pr imeiro expl icar  a  natureza  da  alma divina  e humana, 

e,  pela  observa ção exata  de suas propr iedades a t ivas e passi vas,  el evar -nos a té o 

conhecimen to da  verdade. Começo a  part ir  deste pr incípio.  Toda alma é imor ta l,  pois 

todo ser  em con t inuamente em movimen to é  imor ta l.  Aquele que t r ansmite o 

movimen to e o r ecebe,  no momento em que deixa  de ser  movido,  deixa  de vi ver ;  mas 
o ser  que se move a  si  mesmo não pode deixar  de ser  ele mesmo,  e só el e nunca deixa  

de se mover ,  e é para  os outros seres que extraem movimen to de fora  da  fon te e d o 

pr incípio do movimen to.  [245d ] Agora  um pr incípio não pode ser  produzido.  Cada 

coisa  produzida deve nascer  de um princípio,  e o pr incípio não deve nascer  de nada;  

pois se nascesse de a lguma coisa ,  não  nascer ia  de um pr incípio.  A que se pode somar 

o presen te no Livro VI  (509b)  da  República : Tu avoueras,  je pense,  que le solei l  donne 

aux choses visi bles non  seulement  le pouvoir  d 'êt r e vues,  mais encore la générat ion,  

l ' accroissement  et  la  nour ri ture,  san s êt r e lui -même générat ion.  Comment  le sera i t -i l ,  

en  effet  ? Avoue aussi  que les choses in tel l igibles ne t iennen t  pas seulement  du bien  

leur  intel l igibi l i té,  mais tiennent  encore de lui  leur  êt r e et  leur  essence,  quoique le  

bien  ne soi t  poin t l ' essence,  mais for t  au-dessus de cet te dernière en dign ité et  en  
puissance.  Que se t r aduz por : Admit ir á,  penso eu,  que o sol  dá  às coisas visí veis não 

apenas o poder  de serem vistas,  mas também geração,  crescimen to e nutr ição,  sem ser  

a  própr ia  geração.  Como realmen te poder ia  ser? Admita  também que as coisas  

intel igíveis não só der ivam sua in tel igibi l idade,  com o também derivam seu ser  e 

essência :  do bem,  em bora  o bem não seja  a  essência ,  mas muito acima dela  em 

dignidade e poder .  

Discussão que r eaparecerá  nos neoplatôn icos,  em par t icular  em Mar io Vitor ino,  que 

const i tuiu, jun tamen te com Plot ino,  um dos textos de base de Agost inho,  conforme 

assume Gilson  (1979,  cap.  I).   
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logos segundo o qual as almas que daqui se foram s e 

encontram no Hades,  e que novamente (pálin),  eu ins isto,  
para cá voltam e renascem (gígnontai) a  par t ir  dos qu e 

morreram. Ora,  se é ass im, ou seja ,  se os vivos de novo 

nascem (pálin gígnestha i) a  par t ir  dos que morreram,  
temos então de admit ir  que as almas,  nesse per íodo,  

estavam a li mesmo no Hades,  pois,  afina l,  as almas nã o 

poder iam de novo renascer  (pálin egígnonto) caso nã o 

exist issem.. .  

 

est ruturou muito da discussão posterior sobre o ser,  a existência e o  

inat ismo, bem assim, a tese da imortalidade da alma – condição sine qua 

non de larga parte das pr incipais doutr inas da metempsicose ou da 

palingenes ia 44.    

E nessa posição, de todo calcada nos relatos ant igos,  logo na opinião  

assentada sobre o costu me, se pode entrever os problemas teór icos 

oriundos dessa doutrina para efeito  de apontar a memória como 

sustentáculo para uma teoria das formas, desenvo lvida por Platão  

part icularmente no Fédon  (a part ir  da discussão da noção de igualdade)  e  

no Teeteto  (em que chega a admit ir a existência de um conhecimento 

aproximado entre  159e-160c).  Tal teor ia  teve pro funda repercussão no  

pensamento ocidental e como o Teeteto  parece codependente do Sof ista  e  

do Parmênides  – pode-se dizer que esses Diálogos ,  em conjunto ,  t iveram 

                                                             
44 O mesmo Spinel l i  (2013,  751 -752) concluiu:  Em conclusão,  o concei t o de  psychê ,  

en tr e os fi lósofos gregos,  an tes de fomentar  uma psicol ogia ,  se const i tuiu,  i sto sim, 

na base do fom ento de uma verdadeira  e efet iva  genét ica .  Não que o concei t o se  

r est r ingisse a  isso;  a  questão se põe,  que,  na medida em que a phýsis se const i tuiu 

igualmen te numa biologia ,  den tro desse con texto,  e enquan to expressão de uma  

per son ifica ção do pr incípio da  vida ,  a  psychê  expressou,  para  a lém de dotes  e  

qual idades r efer idos à  epi thymía  e ao logist ikón  (às paixões e a o r aciocín io) ,  dotes e  

qual idades r ela tiva s à  archê  e à  génesis,  à  or igem ,  à  r eproduçã o da vida .  Por  designar  

a  psychê ,  ta l como a  phýsis ,  um pr incípio de movimen to,  e,  por  ele,  aqui lo que nas 
coisas vivas é imor ta l  e imperecível ,  vei o en tão a  designar  igualmen te o que nelas é 

sempre o mesmo:  aqui lo pelo qual  o novo (o r ecém -nascido) guarda consigo o ancestr a l  

e o dist r ibui  no cicl o de vida  de geração em geração.   Por  esse r eter  e t r ansmit ir  a  

gênese,  há entre os seres vi vos uma verdadeira cadeia  de r epet ição (de rinasci ta )  

r enovada e de con t ínua n ovidade na  decor rência  do an t igo.   

Do pon to de vista  teór ico,  aqui  adotado,  e sse t ipo de crença,  vez  que indemonstrável  

quanto às qual idades da  r azão e das paixões,  vez  que há  enorme var iedade na 

descendência  humana - em que os descenden tes nem sempre guardam as qual idades de  

seus ancestr a is ( tan to posi t iva ,  quan to negat ivamente)  -  parece ser  a  pal ingenesia  mais 

uma preconcepçã o teór ica  que a lgo demonstrado e,  em geral,  in fenso da  fa lsea bi l idade.   
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sua part icipação no pensamento de Santo Agost inho 45  e deste para as 

pr imeiras invest igações de Descartes  que, em suas Meditações  e no  

Discurso sobre o Método  assumirá esse solo como o mais seguro para a 

const ituição de seu sistema.  

Ao surgir do Raciona lismo, Descartes havia enunciado uma teoria de as 

verdades eternas dependerem da natureza de Deus e ser o  mundo por Ele 

cr iado a demonstração da natureza consistente e necessár ia de tais 

verdades eternas.  Em sua obra o autor constrói um método para tentat iva 

de conhecimento seguro dessas verdades,  no qual a  dúvida universa l e  

hiperbó lica e a exper iência são partes necessár ias.     

Como pressuposto o conhecimento dever ia ser fundado em bases seguras.  

Descartes compara seu t rabalho cient ífico  ao de um arquiteto,  que tem o 

dever de construir casas sobre bases firmes, sob r isco de desmoronamento. 

Quando o terreno não é firme para construção, começa -se cavando e 

jogando fora areia.  O mesmo se faz na ciência:  quando o terreno do 

conhecimento é duvidoso, começa-se ret irando tudo que causa dúvida e 

jogando fora,  como areia.  Deve-se fundar o conhecimento sobre bases 

seguras.  O método é o inst rumento ut ilizado por Descartes para seu 

programa de destruir tudo completamente e começar da fundação, com 

finalidade construt iva – construir o  conhecimento a part ir  de bases 

seguras.  

O método, de seu ponto  de vista,  consiste em quatro regras procedimentais 

para obter conhecimento seguro sobre o mundo: a pr imeira regra inst rui a  

nunca aceitar conhecimento que não seja evidentemente verdadeiro,  

cabendo apenas aceit ar aquilo que se mostra de forma clara e dist inta,  e  

não o que t raz dúvida; a segunda regra ensina a dividir problemas em 

quantas parcelas forem possíve is e necessár ias para reso lvê - los; a terceira 

regra leciona a condução do pensamento dos objetos mais simples aos mais 

compostos,  de modo ascendente,  supondo ordem mesmo entre aqueles que 

                                                             
45 -  Para  exame em outra opor tun idade – subl inha-se:  Eis, pois,  que a mente se r ecorda 

de si  mesma,  se compreende a  si  mesma,  se ama a si  mesma.  Se vem os isto,  vem os  

uma tr indade que,  por  cer to,  a inda não é Deus,  mas já  é a  imagem de Deus” (Tr indade,  

XIV,  8,11).  O que leva a  possí vel  doutr ina de metempsicose ,  conforme o admite Gi lson  

(1979,  63 e ss, )  conforme exposta  em nota  imediatamen te an ter ior . 
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não precedem naturalmente; a quarta e  últ ima regra lembra de fazer  

revisões e enumerações gerais e completas sobre o c onhec imento, com a 

certeza de não omit ir qualquer co isa.  Para Descartes,  essas regras guiam 

para o conhecimento seguro das verdades e apesar de eternas,  tais verdades 

ser iam cont ingentes.    

 Ser iam cont ingentes pelo fato de Deus haver cr iado o mundo  

livremente,  sem qualquer coação ou compulsão. Por cont ingente,  

Descartes quer ia dizer que a cr iação se deu de modo eventual,  poder ia ter  

ocorrido de outra forma ou não ter se efet ivado – essa é a liberdade divina 

da cr iação. Deus necessit ar ia ter perfeita liberd ade para fazer e,  portanto, 

não haver ia qualquer mot ivo para fazer ou deixar de fazer,  nem qualquer  

padrão de certo ou errado que pudesse,  de qualquer maneira,  afetar sua 

vontade, vez que ser ia autocontraditório  o ilimitado possuir limites.  

Exatamente pela  falta de limites que Ele que não manifesta qualquer  

int eresse pelo passado ou pelo futuro: para Deus há possibilidades 

ilimit adas.  Descartes afirma que é necessár io empregar as evidências 

empír icas para eliminar vár ias dessas possibilidades e não apenas a  razão.  

 Isso implica a liberdade de estabe lecer conjecturas sobre elas,  por 

meio do método que desenvo lveu, desde que as consequênc ias sejam 

referendadas pela exper iênc ia (DESCARTES, 1969, Part  3,  XLVI).    Basta 

ver Descartes (1969, 226) :  

[. . . ] a matér ia  necess ita  assumir ,  sucess ivamente,  todas as 

formas admissíveis e caso se cons idere ta is formas em 
ordem, pode-se,  f ina lmente,  chegar  àquela em que é 

encontrada neste universo.  

  

Após demonstrar a cont ingência do mundo por decorrência das condições 

de liberdade de seu onipotente Cr iador,  Descartes (demonstrar ia que as 

leis pelas qua is fo i est ruturado são também cont ingentes tanto em suas 

Meditações 46,  quanto em seu Discurso sobre o Método  (DESCARTES, 

1975, I  Parte).  

                                                             
46 Part icularmen te na  Pr imeira .  
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Ao buscar um só lido fundamento para a Filoso fia,  esse onipresente 

problema das fundações do saber,  encontrando um mundo cont ingente que 

poder ia sequer ser,  estabeleceu o Cogito  (penso, logo existo) como via 

para demonstrar que se o mundo poder ia ser irreal ,  ao menos sua existência 

como subjet ividade ser ia real.  Qualquer suposição contrár ia,  de sua 

inexistência,  embora logicamente possível,  não poder ia ser assumida vez 

que para afirmar a própr ia inexistência,  precisar ia exist ir .   

 Com isso, afirma a cont ingê ncia de sua própria existência segundo  

o mundo cont ingente em que existe.  Sua dúvida hiperbó lica conduz à 

aceit ação de apenas aquilo que é clara e dist intamente percebido. E 

qualquer co isa somente pode ser clara e dist intamente percebida graças ao 

que de d ivino existe no Humano. A garant ia da verdade de nossas 

percepções repousa na perfeição de Deus, que não é enganador,  embora o 

pudesse ser,  se não fora perfeito .  A imperfeição das percepções humanas 

advém da imperfeição humana e não do perceber ou do perce bido. Todas 

as ideias perfeitas se or iginam de Deus que assegura a perfeição das 

percepções humanas.  O mot ivo que seres humanos podem chegar àquilo  

que é c lara e dist intamente percebido pela razão está nessa relação divina,  

e não é devido à existência necessár ia das coisas em si mesmas.  

 Mesmo as verdades matemát icas,  que ser iam insubsistentes por s i 

mesmas, não expressam relações eternas,  porém são cr iaturas cont ingentes 

como a própria mente humana. Em sua car ta a Mesland afirmou que Deus 

poder ia fazer um tr iângulo cuja soma dos ângu los int ernos fosse maior que 

dois retos 47 .  Isto é,  embora Deus escolha algumas verdades para 

necessár ias,  nem por isso se pode afirmar  que as esco lha necessar iamente.  

 Quanto às leis naturais,  em sua Primeira Carta a Mersenne ,  afir mou 

que são postas como aquelas que um rei dispõe em seu reino: não são 

imutáveis,  mas modificáveis tanto quanto as do rei e,  conforme Descartes 

(1975, V parte) afirmou no Discurso sobre o Método ,  são mant idas pela 

benevo lência divina apenas para que os seres humanos não se confundam.   

                                                             
47 Muito depois,  já  no sécul o XIX,  a  geom etr ia  esfér ica  mostrou que poder ia  ser  igual 

a  tr ês r etos,  demonstrando essa  afi rmat iva .  
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Ao estabelecer,  livremente,  as le is da natureza,  as f ez universais e  

imutáveis,  apenas porque é perfeitamente bom e porque a ordem que 

estabeleceu assim o exige. Deus não é enganador e a verdade só ser ia 

arbit rár ia por depender da Sua esco lha livre e incondic ionada. Uma vez 

postas as leis naturais,  pela benevo lência divina,  essas permanecem 

válidas para todos demais atos de cr iação.  Assim, embora cont ingentes,  

em vista da onipotência,  tornam-se necessár ias por força da benevo lência.  

Sendo Deus a causa eficiente e total de toda cr iação, é também a causa de 

todas verdades eternas que estabeleceu, se nada houvesse cr iado: não  

haver ia verdades eternas.  Logo, estas padecem de cont ingência.  

O ar istotelismo explica a intelig ibi lidade em termos de uma teor ia mais 

r ica de percepção - ou seja,  sustenta que recebemos a natureza int eligíve l 

das co isas a part ir  das própr ias co isas.  A revo lução cient ífica do século  

XVII,  com sua ênfase na dist inção entre qualidades pr imár ias e  

secundár ias e sua concepção mater ialist a do mundo físico,  deslocou a 

visão ar istotélica da intelig ibilidade a par t ir  das própr ias co isas e de sua  

percepção. Assim, por exemplo, não mais o olho irradiar ia a luz,  mas – ao  

cont rár io – é a luz que a part ir  do objeto transporta um padrão de 

movimento para o olho  que causa movimentos no cérebro, e  resultados de 

exper iências visuais – o que repõe o problema da intelig ibilidade .  

Descartes,  na Segunda Meditação ,  expõe esta lacuna entre o que os 

sent idos co letam e o que a mente conhece e entende. Serve-se da 

metáfora/modelo da percepção de um pedaço de cera,  que se apresenta 

como conjunto cont ingente de imagens sensor iais reais e possíveis,  

perguntando como se pode entendê- lo da forma como os cient istas devem 

- como um objeto inco lor,  inodoro, persistente,  com uma natureza 

subjacente que est ar ia sujeit a a le is matemáticas  e responde que todos têm 

uma ideia abstrata,  não sensor ia l,  de um objeto fís ico.  

A percepção sensor ial permit ir ia usar essa ideia abstrata com os detalhes 

cont ingentes da situação real.  A inteligibi lidade, a compreensão geral do 

mundo - dos objetos fís icos,  do espaço, da causalidade, de Deus  etc.  -  

estar ia fundamentada nessas ideias abstratas.  Qual a fonte dessas ideias 

abstratas gerais? O inat ismo parece uma opção :  o Homem chegar ia ao 
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mundo com as categorias (conceitos,  princípios,  ideias gerais etc.) que 

dar iam sent ido ao que percebe. A razão poder ia se servir deste dom inato 

para obter uma compreensão a priori  das co isas.  

O inat ismo parece se ocultar nos bast idores do argumento de Descartes,  

entretanto esse argumento fo i construído para afastar a hipótese de que a 

mais pro funda compreensão das co isas v ir ia dos sent idos e não para  

defender aquela do  inat ismo: nas implicações da discussão do objeto-

modelo da cera é que possíve l elaborar  um conceito abstrato inato de 

extensão espacial.   

A inter ior idade também está em ação, mas novamente nos bast idores,  no  

argumento central das Meditações  que nos leva do fato de termos uma 

ideia de Deus para a existência de Deus fora da mente.  Esta ideia ( inata)  

de um ser infinito  (a 'assinatura ' de Deus em nós suas cr iaturas,  como 

Descartes a tem) é o que nos permite saber que existe um mundo além de 

nossos pensamentos e que nossos pensamentos não são sistemat icamente 

confundidos.  Mas na discussão na Meditação III , Descartes novamente não 

apresenta o conceito de inat ismo - quando e como chegamos à nossa ideia 

de Deus é menos importante do que tê -la e não poder ia tê- la construído a 

part ir  de nossos pensamentos sobre nossa própria mente.  Além d isso, esse 

argumento toma como um dado o princípio causal: o  fato de que a causa 

de uma ideia dever ia ter pelo menos um "grau de realidade formal" ( leia -

se: realidade) tão grande quanto a "realidade objet iva" ( le ia -se: o  grau de 

realidade do objeto/conteúdo) da ideia.  

O pr incípio é arcano, e é difícil imaginar como Descartes poder ia ter  

explicado sua disponibilidade ao Medit ador a não ser alegando que ela 

repousa sobre uma visão clara e dist inta da natureza da causalidade, que 

presumive lmente ter ia que ser dada de forma inata.  Em ambos os 

argumentos,  como na maior ia de suas pr incipais obras,  Descartes não  

aborda de frente o conceito de inat ismo (a explosão em suas Notas 

Direcionadas Contra um Certo Programa, que inclu i uma defesa da visão  

radical de que todas as nossas ideias são inatas,  é a exceção mais notável).  

Parte do problema pode ser que não seja fácil integrar a afirmação de que 

existem ideias ou pr incíp ios inatos com a ident ificação da mente e da 
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consciência de Descartes.  O que é inato está na mente antes da exper iência.  

Ele sugere em certo ponto que as ideias podem estar na mente inatas na 

forma como a gota pode correr em uma família.  Na medida em que esta é  

lida como uma teoria de propensão, ela será alvo de fortes cr ít icas no  

ataque empir ista à inat ismo.  

Leibniz,  outro importante defensor racionalista da inat ismo, elabora a 

teoria de vár ias maneiras importantes em seus Novos Ensaios sobre o 

Entendimento Humano  em que contesta a  famosa analogia de Locke da 

mente como uma tabula rasa  d izendo-a,  ao contrário,  parecer com um 

bloco de mármore cujos ve ios já marcam a forma de Hércules.  Disse 

Leibniz (1984, 6):  

Servi-me também da comparação de uma pedra de 

mármore,  a  qual t em veios,  prefer ivelmente a  uma pedra  

de mármore toda compacta,  ou então,  de lousas vazias,  qu e 
entr e os fi lósofos se chamam tabula rasa .  Com efeito,  s e 

a  alma se assemelhasse a  ta is lousas vaz ias,  as verdades  

ser iam em nós como a figura de Hércules  que s e 
encontrar ia  em um mármore,  quando es te é a inda  

completamente indifer ente a  receber  esta  figura ou uma  

outra .  Entr etanto,  se houvesse veios na pedra,  qu e 

assina lassem a pr ior i a  f igura de Hércu les de prefer ência a  
outras,  esta  pedra ser ia  mais determinada,  e Hércules  

estar ia  como que inato nela  de a lguma forma ,  embora não 

se possa esquecer  que se necess itar ia  de t rabalho para 
descobr ir  ta is veios,  para limpá -los,  el iminando o que os  

impede de aparecer .  É desta  forma que as  ideias e as  

verdades estão inatas em nós : como inclinações ,  

dispos ições,  hábitos ou vir tualidades naturais,  e não como 
ações,  embora tais vir tualidades sejam sempr e 

acompanhadas  de algumas ações,  muitas vezes insens íveis,  

que lhes correspondem 

 

Leibniz argumenta que a racionalidade deve envo lver mais do que a 

indução da exper iênc ia cont ingente.  Ela deve, em últ ima instância,  confiar  

em ideias e pr incípios inatos que nos permit am compreender não apenas 

como as coisas acontecem, mas também porque elas devem ser assim.  

Basta ver em Leibniz  (1984, 5):  

Daqui parece dever -se conclu ir  que as verdades  
necessár ias,  quais as encontramos na matemática pura e 

sobretudo na ar itmét ica e na geometr ia ,  devem ter  

pr incíp ios cuja  demonstração independe dos  exemplos,  e 



45 
 

consequentemente também do testemunho dos sent idos ,  

embora se deva admitir  que sem os sent idos  jama is t er ia  
vindo à mente pensar  neles.  E o que se deve dist inguir  bem 

é o que compreendeu tão bem Euclides,  o qual demonstra  

muitas vezes pela  razão o que se observa suf icientement e 
pela  exper iência  e pelas imagens sens íveis .  Também a  

lógica,  a  metaf ísica e a  moral,  uma das quais forma a  

teologia e a  outra  a  jur isprudência,  todas as duas naturais,  

estão r epletas de tais verdades necessá r i as,  e por  
conseguinte a  sua demonstração não pode provir  senão de 

pr incíp ios internos que se denominam inatos.  É verdade 

que não se deve imaginar  que possamos ler  na alma esta s  
leis eternas da razão a  livro aber to,  como se lê o edito do 

pretor  no seu l ivro sem trabalho e sem pesquisa;  basta,  

porém, que possamos descobr i - los em nós em vir tude da  
atenção,  sendo que a  ocasião é fornecida pelos sent idos,  e 

a  sequência das exper iências serve ainda como 

confirmação à razão,  mais ou menos como as provas  

servem na ar itmét ica para melhor  evitar  o erro do cálculo 

quando o raciocínio é longo.   

 

Leibniz também aborda a questão de como a doutr ina do inat ismo precisa 

ser integrada em uma epistemologia e teoria da mente mais amplas.  Entre 

suas contr ibuições mais importantes nest a área: ( a) a defesa dos estados 

mentais inconscientes,  ( b) a sugestão de que nem todo nosso dom inato  

precisa ser realizado como ideia s e pensamentos ( inconscientes),  mas 

pode, ao invés disso, ser "processual" -  formas inatas de pensar e  

raciocinar,  (c) uma clara dist inção entre algo que é inato em nós e seu 

conhecimento inato,  e (d) a ideia de que, isso também aparece em 

Descartes,  nossa dotação inata não é simplesmente um saco de elementos 

que Deus pensou que ser ia m bons para nós começarmos, mas, sendo,  de 

alguma forma, um reflexo sistemát ico de nossa natureza .  

Leibniz viu a questão do inat ismo como sendo o ponto mais importante de 

desacordo entre ele e Locke, e talvez como a questão central na Filoso fia.  

Suspeit ava que a posição de Locke 48 (1999) contra o inat ismo const ituísse 

                                                             
48  Markie (2015) subl inhou:  A classi ficaçã o racional ista /empir icista também nos 

encoraja  a esperar  que os fi lósofos em cada lado da divisão possuam programas de 

pesquisa  comuns em áreas a lém da epistemol ogia .  Assim,  Descar tes,  Spinoza e Leibn iz  

são er roneamente vistos com o apl icando uma epistemol ogia  cen trada na r azão para 

uma agenda metafísica  comum, com cada um ten tando melhorar  o s es forços d o 

anter ior ,  enquanto Locke,  Berkeley e Hume são er roneamente vistos com o rejei tando 

gradualmen te essas a legações meta físicas,  e cada um tentando conscien temente  

melhorar  os es forços de seu predecessores.  
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um ataque ind ireto à alma imater ia l e,  portanto,  um desafio à ideia d e vida 

após a morte e imortalidade e,  portanto, também à religião, à ét ica e à  

ordem pública.  

Leibniz buscou defender sua posição contra o empir ismo por duas 

vertentes,  essa pr imeira posta em seus Novos ensaios sobre o entendimento 

humano (1984) em que buscava discut ir as controvérsias do Setecento s 

sobre ciência,  epistemologia e inat ismo  e uma segunda, part icularmente 

aquela da Monodalogia  em que buscava,  nos limit es da ciência de seu 

tempo, apresentar a natureza ontológica e metafís ica da realidade  

servindo-se do conceito de mônada e assumindo  que cada mônada cont er ia ,  

como parte de sua natureza essencial,  um conjunto preexistente de 

representações do mundo. As mônadas não interagem e as sucessões de 

eventos monádicos são coordenadas por harmonia divina pré -estabelec ida 

(a analogia de que se serve é aquela de  um par de relógios sincronizados)  

levando – novamente - à conclusão de que todo pensamento e exper iência  

(tendo em vista a natureza de composição monádica dos cor pos) são inatos.   

Marques (2004, 187 ) :  

  A ideia  basilar  do s istema metaf ís ico leibniziano da  

matur idade é,  assim, a  de que há no p lano ontológico 
fundamenta l,  em sent ido estr ito,  unicamente substância s  

simples de natureza espir itua l,  denominadas,  por  Leib niz,  

com a lguma f lutuação terminológica,  enteléquias ou  

mônadas.  Essas substâncias simples ima ter iais são,  
segundo ele,  as ent idades últ imas const itu idoras da  

realidade,  devendo ser ,  por tanto,  os corpos,  enquant o 

ent idades ontologicamente der ivadas e secun dárias,  de 
alguma maneira  redut íveis a  elas e delas dependentes.  Os  

corpos são caracter izados por  Leibniz como produtos da  

agregação de mônadas,  o que s ignif ica dizer  que eles são,  
de alguma forma,  const itu ídos por  elas.  Essa relação de 

                                                             
Nota:  t raduziu-se empiriric ist  por empir icista  – para  r egist rar  a di ferença concei tual  

en tre essa  l inha e aquela dos empir istas ingênuos.  Wol fe (2018,  11):  Other than 
‘empir icism’,  Anglophone ph ilosoph ical  language has another  term for  the 

ph ilosoph ical  posi t ion  according to which  a l l our  knowle dge com es from the senses,  

and a ra ther  awkward one: ‘sensat ionism’, as opposed to other  languages which opt  

for  ver sions of ‘sensual ism’.   In troduzindo um pouco da extensa  discussão sobre essa  

dist inção que conduziu a  novos probl emas sobre a  prát ica  da ci ência , em par t icular  o 

con tr ibuto do empir icismo para a  construção do realismo via  sua  associaçã o com o 

racional ismo.  

Com isso,  r eforça -se a  caracter íst ica  per sonal íssima das construções fi losóficas – o 

que leva a  di ficul tar  se possa  pensar  que uma an tol og ia  como aquela  de Huxley (1971)  

possa  apresen tar  uma un idade relevan te e concên tr ica.   
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constitu ição não deve ser  compreendida,  contudo,  como 

sendo uma r elação de composição,  análoga  àquela qu e 
vigora entre um todo e suas par tes.  As  substância s  

indivis íveis não são par tes das quais o corpo seja  

composto,  mas sim, mais propr iamente um requis it o 
interno e essencial para a existência  deles,  pois não s e 

pode conceber  a  ex istência  do múlt ip lo — todo corpo é 

múlt ip lo por  ser  divis ível ao inf inito — sem a existência  

da unidade.  

 

Assim, desse ponto de vista,  haver ia uma unidade fundamental de todo o 

Universo, mas essa concepção parece estar mais vinculada aos cálcu los 

das fluentes e das fluxões (o contemporâneo cálculo infinitesimal que 

desenvo lveu independentemente e ao mesmo temp o que Newton) do que a 

um s istema religioso, embora suas posições exaradas no Teodiceia possam 

levar à conclusão de que pensava em uma só religião, por efeito  de sua 

compreensão da natureza do mal e do livre arbít r io .  

Qualquer inat ista sustentará que a  razão ou algum estado de percepção  

extra-sensor ial permit e ir  além da exper iência e chegar a uma compreensão  

mais pro funda do mundo. Parece exist ir  uma afinidade entre o inat ismo e 

o racionalismo, i. e. ,  entre as condições iniciais d a vida mental (o  inat ismo)  

e sobre o que se pode conhecer  (o racionalismo) – servindo o primeiro  

como, por assim dizer,  um so lo comum das  filo so fias racionalistas.  

Mas isto levanta uma questão que os crít icos do racionalismo do século  

XVII colocaram - isto  é, mesmo que se admita que existem conceitos e 

pr incípios inatos, como poderiam dar fundamento  ao racionalismo a menos 

que se saiba – independentemente do racionalismo - que eles estão 

corretos? Caso contrário,  não temos garant ia de que estes mater ia is inatos 

revelem a natureza ú lt ima do mundo (muito menos todos os mundos 

possíveis).  É tentador pensar que a resposta do século 17 ser ia acrescentar  

a premissa de que tais ideias e pr incíp ios inatos são dados por Deus, e  

Deus não nos enganar ia.  Mas esta resposta é inadequada. Pr imeiro ,  é 

difícil evitar a acusação de circular idade, mas segundo, também é 

dogmát ica sobre os planos de Deus - aos quais – segundo parece – não se 

tem acesso, nem mesmo nos mais extensos ( for efeito  da duração no tempo)  

e intensos (pela quant idade de crença des pertada) mist icismos.  
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Leibniz (2018) procurou lidar com isso mediante as seguint es suposições:  

Deus é necessár io e abso luto ao ser razão suficiente (no plano metafís ico)  

e seu contrár io só ser ia possível como contradição lógica.  Já,  o  Mundo que 

é determinado e,  por isso,  possíve l -  tem como contrário a cont ingência 

( implicando outra ordem: que pode ser moralmente imperfeita).  Destarte,  

ser ia possível,  logicamente,  que o Mundo fosse diverso – entretanto,  

moralmente: visto que sua causa pr imeira expr ime a perfeição máxima -  

exige-se a máxima rea lidade: o  mundo em que vivemos. Contudo, mesmo 

por isso,  segue-se a possibilidade de incontáveis mundos menos pe rfeitos 

– mas Deus quer o melhor por efeito  de sua perfeição.  Esse ot imismo de 

todo o melhor,  no melhor dos mundos possíve is valeu a insidiosa cr ít ica 

de Voltaire em seu Cândido  – que fez dessa sua personagem o perfeito  

discípulo do ot imismo de Pangloz, embora sua constante falta de sorte.  

Assim, (LEIBNIZ, 1988,  p.  5),  o inato é a percepção dessa ordem divina 

que conduz a esse autor a afirmar :  

Também a lógica,  a metafís ica e a  moral,  uma das quais  
forma a teologia e a  outra  a jur isprudência,  todas as duas  

naturais,  estão r epletas de tais verdades necessár ias,  e por  

conseguinte a  sua demonstração não pode provir  senão de 

pr incíp ios internos que se denominam inatos.  É verdade 
que não se deve imaginar  que possamos ler  na alma esta s  

leis eternas da razão a  livro aber to,  como se lê o edito do 

pretor  no seu l ivro sem trabalho e sem pesquisa;  basta,  
porém, que possamos descobr i - los em nós em vir tude da  

atenção,  sendo que a  ocasião é fornecida pelos sent idos,  e 

a  sequência das exper iências serve ainda como 
confirmação à razão,  mais ou menos como as provas  

servem na ar itmét ica para melhor  evitar  o erro do cálculo 

quando o raciocínio é longo.   

 

E se assim é para Leibniz,  Descartes,  anter iormente,  admit iu que os 

pressupostos inatos são um fato cont ingente,  mas o mandado para as 

verdades mais profundas der ivados do que é inato não envo lve m nenhuma 

premissa sobre sua origem. As ideias inatas viabilizar iam a noção: mente 

e a possibilidade das formas abstratas ut ilizadas no pensar .  Já a matér ia 

não pensa e,  de acordo com Descartes – ser ia verdade a pr ior i,  visto  se 

compreender,  clara e dist int amente (embora esse cr itér io  de veracidade 

tenha seus próprios problemas),  que esse enunciado é válido.  
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Como se pode defluir dessa curta incursão no modelo de Descartes e  

naquele de Leibniz,  a assunção do inat ismo não pode ser referênc ia para a  

construção de qualquer teoria que se pretenda como ciência ,  visto  

pressupor referências não suscet íveis de va lidação (por efeito  de sua 

falseabilidade) ,  tanto quanto as exper iências míst icas .   

Assim, por exemplo, quando Forman ( 1998, 6 e ss.)  argumenta que a 

posição dos construt ivistas ao equiparar as exper iências de Monet  ao  

pintar os arcos de Rouen com caracter íst icas gót icas (sendo certo que são  

românicos) com aquelas dos míst icos,  essas suas considerações ser iam 

desatentas a alguns pontos:  pr imeiramente,  que não haver ia um paralelo  

entre a visão inadequada de um objeto físico (caso de Monet ,  conforme 

Zhou (2008),  sabidamente dotado de problemas visuais desde 1908) co m 

a exper iência míst ica.   

Sua defesa da posição da psico logia perenialist a deixa de tomar  em conta 

que a analogia invocada não repousa sobre o fís ico e o psico lógico, mas à 

questão da memória – o argumento de Katz visa mostrar que – 

analogamente- ao uso da est rutura do arco gót ico que Monet  parece ter  

suposto a part ir  de suas exper iênc ias anter iores – a exper iência míst ica 

também incorpora dados de memória amalgamando -os a fim de construir  

uma ‘supra realidade’.   O segundo argumento de que não haver ia conexão  

entre a linguagem e os conceitos com a exper iência míst ica mostra outra 

falt a de aderênc ia de Forman com seu própr io posicionamento: a 

exper iência míst ica (caso seja,  como se supõe , de caráter internalista) para 

ser apresentada/exibida aos demais – só o poderá mediante emprego de 

conceitos e palavras da própr ia cultura  de quem a relata – visto a limitação 

de o próprio míst ico se expressar sem emprego de seu acervo linguíst ico. 

Sar ia altamente est imulante se um míst ico hindu pudesse expressar sua 

exper iência míst ica com conceitos do candomblé,  por exemplo.  De fato,  

dadas as condições,  não há como possa construir relato do que ter ia  

percebido sem usar os recur sos de sua memória e de sua cultura localizada .  

No Menon ,  a inat ismo parece o ferecer  resposta ao  paradoxo da 

invest igação  visto que invest igar  a natureza de determinada co isa só faz 

sent ido se não se conhece a natureza dessa co isa – senão ser ia 
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desnecessár ia.  Mas, caso se desconheça a natureza dessa determinada  

co isa,  como ser ia possível saber se  uma solução é correta?  

A anamnese platônica situa a invest igação como uma espécie de 

recordação da resposta correta que já estar ia na memória,  visto que, 

segundo o inat ismo, vest ígio s de conhecimentos anter iores permanece m 

em nossas almas, esperando para ser em recuperados pela invest igação.  

Numa disposição diversa,  mas com raízes fundamente fixadas nesse 

contexto platônico se pode ler em Agost inho ( 2008a, X, XI.  18): 

Por conseguinte,  ver if icamos que aprender  essas ta is  

coisas,  cujas imagens não absorvemos pelos sent idos,  mas  
vemos,  ta l como são,  dentro de nós mesmos,  em s i mesmas ,  

sem imagens,  não é outra  coisa senão como que recolher ,  

pensando,  aquilo que a  memór ia,  i ndist inta  e 
desordenadamente,  cont inha,  e fazer  com que,  r eparando 

nelas,  as coisas,  que estão como que colocadas à  

dispos ição na própria  memória,  onde antes,  dispersas  e 
esquecidas,  estavam ocultas,  ocorram facilmente à  atenção 

já  familiar .  E quantas cois as desta  natureza a memór ia  

encerra ,  coisas que já  foram encontradas e,  tal como disse,  

colocadas à  disposição,  e se diz que nós aprendemos e 
conhecemos! E se eu deixar  de as recordar  por  pequenos  

espaços de tempo,  de ta l maneira  voltam a submergir  e a  

deslizar  para os recônditos ma is afastados,  que de novo,  
como se fossem novas,  têm de ser  arrancadas,  pensando,  

do mesmo lugar  – pois não é outro o seu  espaço –  e 

reunidas de novo,  para que possam ser  conhecidas,  isto é,  

recolhidas como que de uma espécie de disper são: por  iss o 
se diz que a  palavra cogitare  der iva de cogere .  Com efeito,  

cogo  está  para cogito  como ago  para agito  e facio  para 

facti to .  Contudo,  o espír ito reivindicou,  como própria  de 
si,  esta  palavra,  de ta l maneira  que cogitari  se ap lica  

propria mente àquilo que se r ecolhe ( conlig itur),  isto é,  

junta  (cogitur),  não noutro lugar ,  mas sim no espír ito.  

 

Entretanto, um grave problema se põe: aquele de todo representacionismo.  

Como saber se a forma rememorada corresponde a seu representâmen? 

Rememorar nesse caso significar ia ident ificar a correlação entre o ‘dado’ 

e o  conteúdo de uma memória pregressa.  Posição que inclui a persistênc ia 

da memória (sufic ientemente desconstruída por Salvador Dali em quadro 

de mesmo nome) e,  sobretudo, que o andar da civil idade de uma dada 

sociedade não inter fira no próprio sent ido das palavras empregadas para 
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descrever um dado estado de coisas,  entendido como os sent idos presentes 

na situação construída pelo sujeito ,  por sua vez (tanto o sujeito ,  quanto a 

situação),  um modelo suportado por uma teoria  para buscar algum 

prosseguimento em seus jogos com a ‘realidade’ e como observou Bunge 

(1974, 23-24): 

Um objeto-modelo,  mesmo engenhoso,  servirá  para pouca  

coisa a  menos que seja  enca ixado em um corpo de ideia s  

no seio do qua l se possam estabelecer  r elações dedut ivas.  

É preciso,  pois,  como já  dissemos,  t ecer  uma rede de 
fórmulas em torno de cada objeto-modelo.  Se este corp o 

de ideias for  coerente const ituirá  um modelo teór ico de 

indivíduos concretos r  do t ipo R .  em outros  termos,  u m 
modelo teór ico de um objeto r  suposto r ea l é uma teor ia  

específ ica T s  com respeito a r , e esta  teor ia  é const itu ída  

por  uma teor ia ,  gera l T g enr iquecida de um objeto-modelo  
m ⸞ r.  Ou ainda : um modelo teór ico T s  é uma teor ia  munida  

de um objeto modelo m ⸞ r : T s  = < T s ,  m>. Quando a gent e 

enr iquece um s istema teór ico de um objeto -modelo qu e 

delineia  alguns pormenores do objeto concreto em questão 
estreita  a  extensão do domínio de aplicação da  teor ia  gera l,  

mas em compensação tornamo-la  ver if icável.   

Se o modelo teór ico T s  não concorda com os fatos e s e 

poss ível estar  razoavelmente seguro que isto não se deve 
aos erros dos dados exper imenta is,  será  preciso modif icar  

as ideias t eór icas.  Isso é ma is rápido de se dizer  do qu e 

fazer ,  pois há diversas poss ib ilidades : pode-se querer  

var iar  o objeto-modelo m ,  requer  guarda - lo e adotar  uma  
outra  teor ia  geral T g1 ,  pois toda teor ia  especia l é 

constitu ída,  em pr incíp io,  de um m  e de uma T g que não s e 

deixaram determinar  reciprocamente.   

 

Se isso vale para a “realidade” modelizada e,  por conseguint e,  se afastando  

da totalidade de informação disponíve l para efeito  de uma seleção eficaz 

para a descr ição desejada desses estados de coisas em teorias ditas 

cient íficas – imagine-se quanta liberdade será possíve l para efeito  da 

descr ição de exper iências míst icas não subsumíveis a refutações empír icas  

para efeito  de sua possível fals ificação  e,  via de regra irrepet íveis como 

exper imento.   

O conce ito de objeto -modelo de Bunge poder ia ajudar a tornar explíc ita a  

relação não- ident itár ia entre objetos reais e as ideias sobre esses objetos,  

que são empregados para desenvo lver o  conhecimento cient ífico.  E se,  de 
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fato, a perspect iva realista de Bunge incorpora as teorias gerais no 

processo de modelização, como const ituint es heur íst icos e integradores na 

construção de modelos – nem por isso nega a possibilidade de diferenças  

efet ivas por  efeito  de se buscar seu encaixe num sistema dedut ivo que, de 

pronto, depende de sistemas indut ivos para su a construção, vez que as 

premissas tomadas como sentenças universais – só parecem ser universais,  

vez que construídas por processos indut ivos .  E o corpo de ideias em que 

um possível objeto -modelo de uma exper iência míst ica se possa encaixar  

será dependente de aturada construção em que outros objetos -modelo  

possam ser relacionados a teorias especiais que se conectem a uma teoria 

geral capaz de as interrelacionar.  

Assim, a pergunta de base a que o inat ismo não parece ser capaz de 

responder ser ia: Quando houver a pr imeira encarnação – já haver ia algo  

inato? Se a sequência de vidas parece reso lver,  pela metempsicose,  a  

origem de algumas ideias isso não ser ia possível para aquela alma que se 

encarna pela pr imeira vez.   

Como bem apontou o hiponense , na cit ação acima, a ideia de co letar ,  

co lher – representa seleção do que se deseja preservar e isso significa 

abandonar o inservível para os efeitos desejados.  E essa esco lha parece 

mostrar que há um cr itér io  de seleção e,  para efeito  do construcionismo ,  

esse cr it ér io  não result a de algo prévio e anter ior à aprendizagem. Quem 

fala de um lugar retórico precisa o construir .   Assim, mesmo se observando 

o paciente t rabalho de co leta (fala-se de uma co letânea)  presente em A 

Filosof ia Perene de Huxley se  pode ident ificar,  sem muito esforço, uma 

simplificação metódica excessiva que busca co locar numa cama de 

Procusto as informações co letadas  em textos relat ivos a culturas diferentes 

em datas muito dist int as e com teorias subjacentes bastante afastadas umas 

das outras – para conc luir que haja um substrato permanente nas fundas 

convicções sobre o imanente e a sabedor ia.  Isso não se dá: quem reflet e 

incorpora à sua reflexão os objetos -modelo já construídos para outros 

efeitos,  sua linguagem (uma construção demorada e interminável) e ao  

esco lher os objetos-modelo as teorias de que disponha para pensar (ainda 

que, no mínimo,  o aparato do senso comum de que disponha).  Destarte,  
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não há visões iguais sobre o mundo e,  com frequência,  muito dist intas por 

esses fatores ora apontados.  

No Tractatus (6.522),  Wit tgenstein disse que “há por certo o inefável.  Isso  

se mostra,  é o  míst ico” – que poderá se revelar  mediante ostensão  (mesmo 

por intermédio de símbo los),  mas não se expr imir em forma de linguagem,  

vez que é o inefável,  o  inexpr imível .  Como um exemplo da cultura 

brasileira é possíve l pensar nos textos e,  pr incipalmente,  nos subtextos de 

O pagador de promessas  de Dias Gomes (1960),  em que a fé calcada em 

fenômeno míst ico  (aquela de Zé-do-Burro) não consegue convencer o 

pároco (padre Olavo)  de efet iva necessidade de cumprir a promessa feit a  

em terreiro de candomblé a Iansã (sincret izada como Santa Bárbara) – a  

padroeira da igre ja local.  Por ser míst ica a exper iência de Zé-do-burro  

esse não consegue t ransmit i- la a padre Olavo – t reinado em outra religião  

e com outra concepção de milagre.  O míst ico é inefável – as teor ias sobre 

o mist ic ismo: não.  Mas, estas estarão rela tando exper iências sobre 

objetos-modelo dist intos e expostas por autores que tendem a desenvo lver  

métodos nem sempre consentâneos com os pr incíp ios antropológicos de 

pesqu isa.   

Além de que ; parece adequado tomar em consideração o escr ito por Gilso n 

(1979, 60-61) que mesmo no inter ior de uma esco la filo só fica,  os mat izes 

são diversos e,  até mesmo em um único  autor – e,  aqui se faz extensa 

citação para que se não at ribua ao t ranslit erar uma apropr iação pouco fie l 

do que escreveu, há pontos de vista que precisam ser  ponderados:  

Todo el mundo r ecuerda,  como en el  Timeo ,  descr ib e 

Platón la  construcción del mundo por  el demiurgo.  Desde 

el pr incip io hasta  el f ina l,  el Timeo  es un mito,  esto es ,  

una ficción.  Teniendo que descr ib ir  la  estructura de est e 
mundo,  Platón se imagina que r esultará  una lectura mucho 

mejor  s i supone que el  universo ha s ido hecho por  un dios ,  

y s i,  nos cuenta cómo el dios lo hizo.  Naturalmente,  lo 
pr imero que este dios hace es leer -se las obras completa s  

de Platón,  tras lo cual procede a  constru ir  el mundo 

exactamente como de haber  sido un dios,  Platón mismo lo 

hubiera hecho.  Ahora bien,  “el Timeo lo refier e todo a l  
demiurgo,  mientras  que el Parménides lo refier e todo a  lo 

Uno; t iene que haber ,  por  tanto,  entr e ellos  la  siguient e 

relación: el demiurgo es al contenido del universo lo qu e 
lo Uno es a  todos los ser es.  En otras palabras, el demiurgo 
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es al mundo sensible lo que lo Uno es a  la  totalidad de la  

realidad.  Esto implica que mientras que el  constructor  del  
mundo del Timeo no es más que un cier to dios  (…),  lo Uno 

es Dios pura y simplemente (…) s i el demiurgo es un dios  

es porque lo Uno le otorga el poder  necesar io para 
construir  el mundo.  El Parménides y el Timeo deber ían,  

pues,  interpretarse como tratado de dos  aspectos de u n 

mismo problema,  el or igen del mundo inteligib le y el  

or igen del mundo de los sent idos,  y como dándole la  misma  

solución.  49 

 

Assim, entre o Timeu e o Parmênides – pôde Platão construir duas diversas 

(e,  talvez,  complementares) versões da  questão das origens do mundo e 

com intervenção de ent idades ad hoc  – como se fossem integrantes de 

mesma modelagem. A presença do demiurgo como construtor do mundo  

afasta de Platão a difíc il tarefa de explicar os processos de formação e 

func ionamento do mundo bastando que apresente modelos presentes em 

pré-socrát icos como temas argumentat ivos (ou seja,  modelos)  

ironicamente t ratados por Gilson como : “ lo pr imero que este dios hace es  

leer -se las obras completas de Platón,  tras lo cual procede a  constru ir  el mundo 

exactamente como de haber  sido un dios,  Platón mismo lo hubiera hecho . 50” 

Essa construção teórica guarda relação com os mistér ios órficos,  r ituais 

de pur ificação para que a alma de seus iniciados não fosse submet ida às 

águas do Rio Létes que causavam o esquecimento  (léthe) daquilo que a 

alma imortal recebia do divino. Pela metempsicose,  ou mais precisamente:  

                                                             
49 Em tradução l ivre:  Todos se lembram como,  no Timeu ,  Pla tão descreve a  construção 

do mundo pelo demiurgo.  Do começo ao fim,  o Timeu  é um mito,  ou seja ,  uma ficçã o.  

Tendo que descrever  a est rutura deste mundo, Pla tão imagina que ele fará uma lei tura  

muito melhor se assumir  que o un iver so foi  fei to por  um deus,  e se ele nos disser  com o 

o deus o fez .  Naturalmente,  a  pr imeira  coisa  que es te deus faz  é ler  as obras completas  

de Pla tão,  depoi s do que ele con t inua a  construir  o mundo exatamente como,  caso fosse  

um deus,  o própr io Pla tão o ter ia  fei t o.  Agora ,  o Timeu  r efere tudo ao demiurgo,  

enquan to o Parmênides  r efere tudo ao Um; por tanto,  d eve haver  a seguinte r elação 

en tre eles:  o demiurgo é para  o con teúdo do un iver so o que o Um é para  todos os seres .  
Em outras palavras,  o demiurgo é para  o mundo sensível  o que o Um é para  a  tota l idade 

da  r ealidade.  Isto impl ica:  enquan to o construtor  do m undo de Timeu não é mais que 

um cer to deus ( . . . ) ,  o Um é Deus puro e simples ( . . . )  se o demiurgo é um deus é porque 

o Um lhe dá  o poder  necessár io para  construir  o mundo.  O Parmênides  e o Time u  

devem,  por tan to,  ser  in terpretados com o l idando com doi s aspec tos do mesm o 

problema,  a  or igem do mundo in tel igível  e a  or igem do mundo dos sen t idos,  e dando 

a  mesma solução a  ele.  
50 Em tradução l ivre:  a pr imeira coisa  que este deus faz  é ler  as obras completas de 

Pla tão,  depois do que ele con t inua a  construir  o mundo  exatamente com o se,  caso 

Pla tão fosse um deus,  est e úl t imo o ter ia fei t o.  
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pangenesia,  após muitas  reencarnações ocorria a libertação do iniciado da 

roda dos renascimentos.  Assim, em Jaeger (1952, 91) se encontra a 

seguinte posição :  

A teoria órfica da alma é um antecedente direto da ideia 

de Platão e Ar istóteles sobre a natureza divina da alma 

ou espír ito ,  embora tenham eliminado todas as 

caracter íst icas mater iais que ainda ader iram à 

concepção. A passagem de Aristóteles que concorda tão 

de perto com o fragmento pindár ico é encontrada em 

uma longa exposição da maneira pela qual a ideia de 

Deus se or iginou. Só este fato é sufic iente para provar  

o significado da teoria órfica da alma para a teologia 

grega. Nos ensinamentos de Platão e Ar is tóteles está a  

fonte mais pro funda de nossa exper iência do Divino, em 

parte na intuição dos movimentos ordenados dos corpos 

celestes ( isto  é,  na exper iência do cosmo) e em parte (e 

talvez até mais) na exper iência ínt ima que a alma tem 

de sua relação com um mundo super ior . 51   

 

E esse t recho encaminha para uma das mais persistentes e duradouras 

concepções das doutrinas religiosas ocidentais – no entanto,  o significado  

de ‘alma’ var ia ao longo do tempo e, com certeza,  no âmbito do 

cr ist ianismo adquire sent ido diverso dos demais cr edos que se servem do  

termo. Diante disso, a  fala de Putnam (2002, 24-25) parece muito  

adequada:  

A fantasia  metaf ís ica é a  de exist ir  uma totalidade de 

formas,  ou universais,  ou,  “propriedades”,  estabelecida s  

de uma vez por  todas,  e a  de todos os  significados  
poss íveis de uma palavra corresponderem a uma dessas  

Formas,  ou Universo,  ou propriedades.  A estrutura de 

todos os pensamentos poss íveis é estabelecida  previament e 
– estabelecida pelas Formas.  James r ejeitou  prontament e 

esta  imagem – mas,  o seu recuo em relação ao excess o 

metaf ís ico levou-o a  quest ionar  a  independência do mundo 

                                                             
51 La teor ía  ór fica  del  a lma es un  an teceden te di r ecto de la  idea  de la  naturaleza  divina 

del  a lma o espír i tu de Pla tón  y Ar istótel es,  aunque éstos el iminaron  todos los r asgos  

materia les que adher ían aún a  la  concepci ón .  El pasaje de Ar istót eles que concuerda  

tan  est r echamente con  el  fr agmento pindár ico se encuen tra  en una larga  exposici ón  de  

la  forma en que se or iginó la  idea  de Dios.  Este sol o hecho es bastan te para  probar  la 

sign ificación  de la teor ía ór fica  del  alma para la teología  gr iega. En  las enseñanzas de 

Pla tón  y Ar istóteles r eside la  más profunda fuen te de nuestr a  exper iencia  de lo Di vino 

en  par te en  la  in tuición  de los ordenados movi mien tos de l os cuerpos cel estes ( est o 

es,  en  la  exper iencia  del  cosm os) y en  par te (y qu izá  más aún) en  la  ín t ima exper iencia  

que t iene el  a lma de su r elación  con  un  mundo más a l to.   



56 
 

que,  por  sua vez,  levou os oponentes do mesmo a recuarem 

para esta  imagem ou para imagem diversament e 
extravagante proposta  p elos adversár ios idea listas  

absolutos de James.   

Um dos problemas do ponto de vista  tradiciona l é sua  

ingenuidade em relação ao s ignif icado.  Existe a  t endência  
para se pensar  que o signif icado de uma palavra é uma  

propriedade par tilhada por  todas as coisas  a  que a  palavra  

se refer e.  Ora,  ex iste,  de facto,  uma propriedade que todos  

os objectos em ouro puro têm em comum. Nomeadament e 
é de cons ist ir em no (numa mistura de isótopos  do) do 

elemento com número atômico 79,  mas  a  palavra  

portuguesa ouro não é um sinônimo do “elemento com o 
número atômico 79”.  Na verdade,  o signif icado vulgar  da  

palavra ouro  não se pode expressar ,  de modo algum, como 

uma propriedade,  nem como uma con junção de 

propriedades.  Tal como salientou Wit tgens tein existem 
muitas palavras que podemos perfeitamente usar - um dos  

exemplos,  que se tornou famos o,  é pa lavra jogo  – embora  

não exista  qua lquer  propriedade comum a todas as coisa s  

a  que a  palavra  se aplica correctamente.   

 

Para além dessa cr ít ica ,  deve-se sublinhar que a ostensão muita vez não se 

pode aplicar ao que é míst ico – vez que a exper iência míst ica não se faz 

alcançável por qualquer dos sent idos  e se não lhe aplica a ostensão. 

Quando assumida por hipóstase : sua descr ição med iante palavras se torna 

possível mediante sua inserção em teorias gerais que preestabelecem seu 

sent ido para iniciados em tais teorias e ,  por assim dizer,  idio leto,  no 

sent ido de Eco, específico .  Como exemplo se pode pensar nas obras de 

H.P. Blavatsky. Entre estas,  para exemplificar ,  [Blavatsky (2016)],  de que 

se cita a pr imeira frase: “Estas inst ruções são para aqueles que ignoram os 

per igos dos Iddhi infer iores.” e que é contemplada por uma nota de rodapé 

em que se lê:  

 A palavra páli Iddhi é s inônimo do termo sânscr ito Siddhi,  

e se r efer e às faculdades ps íquicas,  os poderes anorma is  
no homem. Há dois t ipos de S iddhis.  Um grupo abrange as  

energias infer ior es,  grosseiras,  psíquicas e menta is;  o 

outro grupo exige o ma is elevado treinament o dos poderes  
Espir itua is.  Krishna afirma no Shr imad Bhagavad 

[Bhagavad Gita] : “Aquele que se dedica à  rea lização da  

Ioga,  que controlou seus sent idos e concentrou sua ment e 

em mim (Krishna) a  ta l Iogue todos os Siddhis estã o 

prontos para servir .”  
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e, ao longo de todo o texto notas remetem a outros contextos supondo a 

existência de uma teoria geral que dê sent ido a cada um dos termos 

empregados. Compreender os poder es míst icos depende de processo de 

aprendizagem que dê sent ido a te rmos de outra língua e de o utra concepção  

de mundo to rnada ‘atemporal’ por definição.  

Nos últ imos afor ismos do Tractatus,  Wit tgenstein busca explic itar a  

questão míst ica.  Diz que “há por certo o inefável.  Isso se mostra,  é o 

míst ico” (TLP-6.522).  O míst ico poderá se revelar,  mas não se expr imir,  

sobretudo em forma de linguagem, assim, é o  inefável,  o  inexpr imíve l.  

A tentat iva feita em toda a o bra de Blavatsky, para permanecer em um 

mesmo âmbito,  se põe a lume na edição de o Glossário Teosóf ico52 em que 

se intenta apresentar um vocabulár io adequado para a leit ura e uma certa 

compreensão do que diz nos demais livros.  Caso houvesse êxito  nesse t ipo  

de intento,  ser ia possíve l compreender a exper iência míst ica a part ir  de 

um relato defluente dessa teoria geral?  

A própr ia explicação do significado de Siddhi t raz a lume essa 

impossibilidade: para saber o sent ido dessa palavra ser ia preciso alcançar  

um estado só possível pela prat ica do Yoga. A exper iência  míst ica pertence 

ao míst ico que, para tanto,  deve construir essa própr ia exper iência.  O 

inat ismo não se faz presente  (como suposto)  – tudo depende de uma prát ica 

aturadamente constru ída.   

E, em outro contexto,  vale lembrar Wit tgenstein (1968, 128):  

 6.432 Como é o mundo é perfeitamente indifer ente para o 

que está  além. Deus não se manifesta  no mundo.   

6.4321 Os fatos fazem todos par te da tarefa ,  mas não da  

solução.   

6.44 O que é místico não é como o mundo é,  mas que ele  

seja .   

6.45 A intu ição do mundo sub  specie aeterni  é a  intu içã o 

dele como um todo limitado.  É míst ico o sent imento do 

mundo como um todo l imitado .  

                                                             
52 Pesam sobre esse l ivro discussões sobre sua  autor ia  nos própr ios cí r culos t eosóficos.   
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Texto em que as discussões sobre a essência do mundo são postas como 

míst icas – precisamente porque inefáveis.  Ser iam as exper iências míst icas 

ligadas à essência do mundo ? E caso exista uma, quem poderá  conhece- la 

e,  pr incipalmente comunica- la aos que dela não tem acesso?  

Veja-se Jones (2020, 25)53:  

Em suma,  os perenia listas argumentam que todas as  
tradições têm conchas exotér icas dis t intas com 

reivindicações aparentemente conflitantes,  mas o mesmo 

núcleo esotér ico universal: como todo o espectro de luzes  

color idas que surgem de uma luz branca comum, cada  
religião autêntica tem doutr inas que r ef letem algo do 

"Rea l",  mas nenhuma doutr ina,  seja  exotér ica ou esotér ica,  

realmente capta sua essência.  Portanto,  nenhuma doutr ina  
em nenhuma religião é a  verdade fina l.  Mas nem todas as 

doutr inas são iguais : os perenia listas propõem um sistema  

metaf ís ico moldado pelo teísmo suf ista  como visto através  

do pr isma da metaf ís ica neo-Vedanta r esultando com uma  
"divindade a lém de Deus" no centro emanando um deus,  

a lmas,  mentes,  e f ina lmente matér ia .  O universo é uma  

hierarquia de múlt ip los níveis,  e os ser es humanos  
ref letem estes níveis internamente.  Os perenia listas  

interpretam todas as doutr inas r eligiosas à  luz des t e 

sistema.  Ou seja ,  "as difer entes religiões são como muitas  
l ínguas que falam dessa Verdade".   A mesma  Verdade está  

subjacente a  todas as expressões míst icas - nas palavras de 

Will iam James,  há "eterna unanimidade" para todas as  

afirmações míst icas.  Ass im, os perenialistas acreditam qu e 
existe apenas um núcleo esotér ico e,  por tanto,  todo o 

conhecimento mís t ico é r ealmente o mesmo:  as doutr inas  

míst icas nas difer entes tradições míst icas  do mundo 
formam difer entes conchas "exotér icas" afetadas pelos  

                                                             
53 In verbis :  In  sum,  perenn ial ists argue that  a l l  tradi t ions have dist inct  exot er ic shel ls 

wi th  apparen t ly confl ict ing cla ims but  the same one un iver sal  esot er ic core:  l ike the 

ful l  spectrum of col ored l igh ts ar ising from one common white l ight ,  each  authen t ic 

r el igion has doctr ines that r eflect  som eth ing of  “the Real ,”  but  no doctr ine,  ei ther  

exoter ic or  esoter ic,  t ruly captures i t s essence.  Thus,  no doctr ine in  any rel igion  is the  

final  truth . But  not  a l l doctr ines are equal :  perenn ial ists propose a  metaphysical  

system shaped  by Sufi  theism as seen  th rough  the pr ism of neo -Vedan ta  metaphysi cs  

r esul t ing with  a  “Godhead beyond God” a t  the cen ter  emanat ing a  god,  souls,  minds, 
and finally mat ter .  The univer se is a  h ierarchy of mul t iple levels,  and human beings  

r eflect  these level s in ternally.  Perennial ists in terpret  a l l  r el igious doctr ines in  ligh t  

of th is syst em.  That  is,  “the differen t  r el igions are l ike so many languages speaking 

of that Truth.” The same Truth under l ies a l l myst ical  expressions —in Wil l iam James’ s  

words,  there i s “eternal unan imity”  to a l l myst ical  ut terances.  Perenn ial ists thus 

bel ieve that  there is on ly one esot er ic core,  and so a l l  myst i cal  knowledge is actual l y 

the same:  myst ical  doctr ines in  the differen t  myst i cal  tr adi t ions of the wor ld form  

differen t  “exot er ic”  shel ls affect ed by cul tura l teach ings, but  they cover  the one 

“esoter ic”  iden t ity of a l l  myst ical  cla im . 
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ensinamentos culturais,  mas elas cobrem a única  

ident idade "esotér ica" de todas as reivindicações míst icas .  

 

E,  aqui,  se põe a lume a questão: o  esotér ico não se apreende senão por 

efeito  de aquisição de outra linguagem a ser aprendida em “esco las de 

mistér io” dos mais dist intos mat izes e tendências,  com suas diferenças 

oriundas dos núcleos interpretat ivos dessa realidade aumentada. A 

pretensa ident idade esotérica estaciona nas própr ias palavras empregadas 

para tanto e nos malabar ismos empregados pelos esoter istas para 

‘sant ificar’ ou, ainda, tornar profundos seus escr itos.  Veja -se,  por 

exemplo, a int rodução escr ita  por H.P.Blavatsky (1973, 43) em que, em 

síntese,  ao crit icar a obra de A.P. Sinnet  Esoteric Buddhism  dec lara que 

esses deixaram de ser esotéricos ao serem publicados e que ali não se 

encontrava a doutrina de Buda, vez que, in verbis:  “Porque a ninguém,  

nem mesmo ao mais graduado de todos os Adeptos vivos,  ser ia permit ido  

lançar aos azares de um mundo incrédulo e zombeteiro  aquilo que tão 

zelosamente há sido preservado durante séculos e idades sem conta.”  

Desse modo, e em muitos outros autores ,  v.g.  Guénon (1979, 13) ; 

Fulcanelli (S.D. 11)  e Canseliet  (1981, 7) ,  preserva-se do profano aquilo  

que o inic iado sabe – para proteger a doutrina e afastar o  sarcasmo de 

quem não a compreende. Sendo o míst ico, via de regra,  o prat icante do 

ensinamento oculto 54 – a exper iênc ia míst ica fica afastada do alcance de 

qualquer profano – inclu indo-se os estudiosos que a buscam compreender.  

A chamada filo so fia perene busca superar estas questões afirmando exist ir  

uma espécie de exper iência míst ica que ser ia comum a todas as t radições 

religiosas,  um contato imediato com um princípio abso lut o, um mesmo  

núcleo esotér ico universal  defluente de doutrinas que apresentam parcelas 

do "Real",  sem que nenhuma capte sua essênc ia total: apenas reflexos de 

uma realidade inalcançável,  imagens de calidoscópio.  Assim, nenhuma 

doutrina de qua lquer  religião apresentar ia a verdade final.   

                                                             
54 Para permanecer  no âmbito do budismo,  bas ta  ver  Maî tr e Çamkara  (1985) para 

en trever  os probl emas doutr inár ios presen tes  en tre as quatro grandes escolas budi stas .  
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Por efeito  de suas relações com Swami Prabhavananda (de cujo Círculo  

Vedanta seu amigo Gerald Heard part icipava) e depo is com Jiddu 

Krishnamurt i [ segundo Lutyens (1975)] educado desde os t reze anos pela 

Sociedade Teosófica)  de quem e de cujo  movimento fo i muito próximo  

acabou, Huxley, por assumir um sistema metafísico moldado pelo teísmo  

sufista visto at ravés do pr isma da metafísica Advaísta Vedanta admit indo  

a existência de um divino além de Deus e sendo o  universo uma hierarquia 

de múlt iplos níveis reflet ida int ernamente pelos seres humanos, pelas 

almas, mentes,  e matér ia  e,  como a maior parte dos perenia listas 

int erpretam todas as doutrinas religio sas à luz deste sistema – também o  

fez.  Ou seja,  "as diferentes religiões são como muitas línguas que fala m 

dessa Verdade".   Sua leitura de O Livro Tibetano dos Mortos  levou à 

produção de seu romance: Time must have a stop  (1944) em que admite a 

existência de vida após a morte  – expondo, dessarte,  que a construção  

preliminar de informações const itui passo indispensável para a produção  

de conteúdo, conforme se mostrou no Apêndice 3.   

 E,  os perenialistas propõem: a mesma Verdade est ar ia subjacente a todas 

as expressões míst icas -  nas palavras de William James: há "eterna 

unanimidade" para todas as afirmações míst icas.  Assim, os perenia listas 

acredit am que existe apenas um núcleo  esotérico e,  portanto, todo o 

conhecimento míst ico é realme nte o mesmo: as doutrinas míst icas nas 

diferentes t radições míst icas do mundo formam diferentes conchas 

"exotér icas" afetadas pelos ensinamentos culturais,  mas elas cobrem a 

única ident idade "esotérica" de todas as reivind icações míst icas.  

Conforme se most rou acima e por decorrência deste posicionamento dos 

perenialistas ou o corpo se ajusta ao leito ,  ou Procusto o acomoda.  
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4 - Núcleo comum do misticismo? Controvérsias na 
Ciência da Religião hoje 

 
A discussão sobre o mist icismo permanece acirrada e começa pela própr ia 

definição de seu sent ido. Como ass inalou Tyson (2012, 78) o mist icismo  

está no coração do debate acadêmico e é tema incômodo vez que há 

mir íades de definições em confronte.  Segundo ess e autor, o  prefixo “myst” 

conduziu ao uso co loquial da palavra ‘mist icismo’ para denotar prát icas,  

t radições e crenças simplesmente envo ltas em mistér io.   

Stace (1961, 131) ao elencar as seis dist inções entre os mist icismos 

introvert ido e extrovert ido, conforme sua aturada construção, encontra,  de  

fato, duas diferenças entre esses,  quais sejam: no introvert ido  

( introvertive) há referência à consciência  unitár ia,  ao Um, ao Vazio e à  

pura consciência sem referência a espaço e tempo. Já nas exper iências 

míst icas extrovert idas  (extrovertive) há a visão de que todas as co isas são  

um e,  portanto,  uma visão unificadora.  E a apreensão mais concreta do Um 

consiste em vê- lo  como uma subjet ividade interna (ou vida) em todas as 

co isas.  Os demais elementos da exper iência  míst ica são comuns aos do is 

t ipos que construiu: Um sent ido de realidade ou objet ividade do 

exper ienciado, uma sensação de paz, benção etc.  Um sent imento de 

sagrado, divino em meio à percepção de que a exper iência fo i paradoxal  e  

inefável.  

Como se pode notar, por simples inspeção, nada poderá ser visto,  ouvido  

ou sent ido por qualquer observador externo – são sensações do míst ico 

que relatará aos circunstantes eventuais.   
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O mesmo Stace (1969, 342) 55 afirmou:  

A questão se a  consciência  míst ica favorece um credo,  uma  

religião mundia l em vez de outra , pode ser  clarament e 

respondida af irmando que não o faz.  O míst ico em 

qua lquer  cultura geralmente interpreta  sua experiência  em 
termos da religião em que foi cr iado.  Mas se for  

suficientemente sof ist icado,  pode excluir  esse cr edo 

religioso e ainda manter  sua consciência  míst ica.  

Em vez de perguntar  se o mist icismo é essencialment e 
religioso,  pode ser  levantada a  questão inversa se toda  

religião é essencia lmente míst ica.  Pode-se razoavelment e 

asseverar  que o budis mo e a  as formas super ior es de 

hinduísmo são essencia lmente míst icas  porque a  

exper iência  da i luminação é sua fonte e centro.  

 

O texto mostra que Stace entendia haver  dist inções entre as crenças e,  

ainda, entre as religiões consoante seus dogmas e art iculações de sent ido 56, 

entretanto não deixava de ver similar idades entre as mesmas.  

Taves (2009, 54) 57 apresenta um argumento que pode la nçar alguma luz 

sobre esse posicionamento, em suas palavras:  

As r eivindicações r elativas à  exper iência  norma lment e 
desempenharão um grande papel em adscr ições  simples .  

Estas reivindicações podem ser  baseadas em provas novas  

ou ant igas.  

Emoções,  sensações,  ou percepções que as pessoas  

cons ideram idea is ou anômalos são ma is propensos a  se 
destacar  como especiais e a  est i mular  processos de 

ref lexão e explicação.  Estes processos podem,  por  sua vez,  

estimular  adscr ições e atr ibuições mais elaboradas,  de 

                                                             
55  The quest ion  whether  the myst i cal  consci ousness favors one creed,  one wor ld 

r el igion ra ther  than another , can  pla inly be answered by / /sa ying that  i t does not .  The 

m yst ic in any cul ture usual ly in terprets his ex per ience in terms of the r el igion in which  

he has been  reared. But  i f he is sufficien t l y soph ist icated,  he can throw off that  

r el igious creed and st il l  r etain  h is myst ical  consciousness.  Instead of asking whether 

m yst icism is essen t ia lly r el igious,  the con verse  quest ion  may be r a ised whether  a l l  

r el igion  is essen t ia lly m yst ical .  I t  can  r easonably be answered that  Buddh ism and the 

h igher  forms of Hinduism are essen t ia l ly myst i cal  because the en l igh tenment  
exper ience is their  source and cen tre.   
56 Stace (1960, 9): The poin t i s that a myst ical  idea  is a product  of the conceptual  

intel lect ,  whereas a  myst ical  exper ience is a  non in tel lectual  mode of consci ousness.  
57 Cla ims regarding exper ience wil l  typical l y pla y a large role in  simple ascr ipt ions. 

These cla ims may be based on  new or  old evidence.  Emotions,  sensat ions,  or  

percept ions that peopl e consider  ideal  or  anomalous are more l ikely to stand out  as 

specia l  and to st imulate processes of r efl ect ion  and explanat ion . These processes ma y 

in turn st imulate more el aborate ascr ipt ions and a t tr ibut ions,  such that  in  some cases  

people may consider  an exper ience so specia l  that  they sur round it wi th proh ibi t ions 

or  taboos.  
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modo que,  em alguns casos as pessoas podem considerar  

uma experiência  tão especia l que a  cercam com proib ições  

ou tabus.  

 

Com isso ,  Taves ind ica serem as exper iências míst icas acréscimo s 

possíveis aos estados normais de consciência adquir indo, de seu ponto de 

fala,  por vezes um caráter de dist inção tão forte que se tornam de 

comunicação rest r ita,  o que se vê em muit as seitas e  ordens iniciát icas.  A 

mesma Tavez (2009, 54) indica que a subordinação de percepções e 

sent imentos individuais segundo meios convencionados por um grupo (de 

controle) minimizar ia a ambiguidade interpretat iva no grupo e garant ir ia  

que a exper iênc ia míst ica  e as metas ser iam automat icamente 

( formalmente) realizadas at ravés da prát ica.  

Isso é,  part icularmente,  notável nas sessões ditas de ‘mesa branca’ em que 

as incorporações por espír itos,  escr ita automát ica e outros epifenômenos 

só se produzem (com rar íssimas exceções) após a abertura pelo condutor 

dos t rabalhos e da devida prece para afastar, o que chamam, de esp ír ito s 

zombeteiros.   

Em seu t rabalho acadêmico sobre o mist icismo, não se acredita que Katz 

tenha dito  serem as exper iências míst icas apenas construções míst icas 

contextuais condicionadas  (conforme acima) ,  nem tampouco afirme que 

uma realidade t ranscendente está,  como um fato onto lógico, envo lvida em 

exper iências míst icas.  O contextualismo de Katz não está fundamentado  

em base epistemológica a priori ,  mas na impossibilidade de superar a  

barreira cultural ao relatar a exper iência  míst ica.  Katz (2014, 4) 58 acentua 

                                                             
58 Now i t  needs to be r ecogn ized that, con tra James and Stace,  et al ,  th is concen trat ion 

on  the con ten t  of m yst ical  exper ience – and the post - exper ien t ia l descr ipt ion  of such  

exper ience – bypasses a  st i l l  more fundamental  i ssue,  the analysis of wh ich  wil l  affect  

a l l  quest ions r egarding the what ,  the con ten t ,  of m yst ical  exper ience.  And th is is the 

issue of how we exper ience,  how we know,  what  we know in  and through  the myst ical  

exper ience.  Which  is to sa y,  vis -à-vis m yst ical  exper ience and the r epor ts of m yst ical  

exper ience – r emember ,  the r epor ts of m yst ical  exper ience are the on ly th ing ┘e k ﾐ

o┘ of the people myst ical  exper iences as we have no direct  access t o their  exper iences  

as such  – the fi r st,  and major ,  quest ion  (or  set  of quest ions)  is epistem ologi cal .  How 

do m yst ics com e to exper ience what  they exper ience? That  is to inquire:  Do m yst ics  

exper ience X – let t ing X stand for  the object s of ul t imate concern with  which  the y 

cla im a r ela t ionsh ip or  encoun ter  or  tr ansformat ion  ( the la t ter  occur r ing as the cl imax 

of m yst ical  exper ience in  Therevada Buddh ism) – in  a  dir ect  and unmediated wa y;  or ,  
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essa noção ao buscar uma sínt ese,  citada em extenso  – para evitar a  

produção de interpretações parasitár ias de sua posição:  

Agora é pr eciso r econhecer  que,  contra  James e Stace,  et  
al . ,  esta  concentração no conteúdo da exper iência  míst ica  

- e a  descr ição pós -exper iencia l de tal  exper iência  -  

ultrapassa uma questão ainda ma is fundamenta l,  cuja  

análise afetará  todas as questões relat ivas ao que,  ao 
conteúdo,  da exper iência  míst ica.  E esta  é a  questão de 

como exper imentamos,  como sabemos,  o que sabemos  

dentro e através da experiência  mística.  Ou seja ,  em 
relação à  exper iência  míst ica e aos r elatos da exper iência  

míst ica - lembre-se,  os r elatos da exper iência  míst ica são 

a  única coisa que sabemos das exper iências míst icas de 
outras pessoas,  pois não temos acesso direto às suas  

experiências como tais - a  pr imeira ,  e ma ior ,  questão (ou  

conjunto de questões) é ep istemológica.  

 

E esse ponto epistemológico é cr ít ico – delimita a possibilidade de 

compreensão para terceiros: lidar com relatos propicia o fechamento do 

texto pelo leitor (em geral não míst ico e,  muta vez, aversivo ao  

mist icismo) que poderá mal compreender  o que fo i d ito  e no limit e não  

emprestar confiança ao relatado: a descr ição é para doxal e,  ademais  

descr it a cm as palavras dominadas pelo míst ico. Para o melhor ou para o 

pior: será o relato visto como ‘contaminado’ por teorias esotér icas ou, em 

outro extremo, sem qualquer confiabilidade pela ignorância das normas 

cultas de fala por par te do míst ico.  

 Como é que os místicos exper imentam o que eles  

exper imentam? Isso é para perguntar : Os míst icos  
experimentam X  -  X representando os objetos de ú lt ima  

preocupação com os quais eles reivindicam u m 

relacionamento ou encontro ou transformaçã o (este ú lt imo 

ocorrendo como o clímax da exper iência  míst ica no 
budismo T heravada) - de forma dir eta  e não mediada; ou ,  

como eu argumentar ia ,  é a  exper iência  míst ica, apesar  das 

afirmações em contrár io dos adeptos míst icos,  o produt o 
de formas epistemológicas complexas que,  pelo menos em 

par te,  moldam a exper iência  míst ica.  

 

                                                             
as I  would  argue,  i s the myst ical  exper ience,  desp i te cla ims to the con trary by m yst ical  

adepts,  the product  of complex epist emol ogical  forms that,  a t least  in par t,  shape the  

m yst ical  exper ience.  
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E essa argumentação indica a imposs ibilidade de se co -exper imentar o  

clímax de qualquer exper iência que se não  possa,  adequadamente,  relatar .  

Sendo admiss ível ser o  míst ico relig ioso uma pessoa nascida ou admit ida 

em uma t radição míst ica e que se não sat isfaz em só receber o  

conhecimento sobre o Mistér io,  mas decide fazer seu própr io caminho, e m 

um processo originár io  individual.  Com isso, o alcance da exper iência 

míst ica dependerá da compreensão do sent ido dessa pecu liar e part icular  

t radição por um determinado inic iado :   

 Levantar  esta  preocupação f i losóf ica é ins ist ir  que os  

metaf ís icos r econheçam que o estudo da  exper iência  

míst ica requer  uma invest igação não só da  experiência  
perseverante e dos relatos pós -exper ienciais de tais  

exper iências,  mas também do que se poder ia  chamar de 

consciência  que o míst ico traz, e que,  pelo menos em par te,  
molda a  exper iência  míst ica.  Dada a extensão l imitada  

deste ensaio,  vou agora dir eto ao cerne desta  questão 

epistemológica e af irmar  que,  com base na totalidade das  

evidências fornecidas pelas tradições  míst ica s do mundo,  
e ao contrár io da leitura tradiciona l pr incipal desta  

l it eratura míst ica,  não há experiência  pura e não mediada.   

 

Com este t recho - na cont inuidade do anter iores -  aponta um fulcro para o  

apo io da alavanca que elevará o tônus da discussão: toda exper iência é 

mediada por uma elaboração – pelo menos epistemológica,  como sugere 

Katz,  mas que se prefere ver como decorrente da inserção  do míst ico na 

sociedade e pela específica percepção deste de teorias sobre ta l 

exper iência e do conjunto de expectat ivas associadas a essa formulação do 

alvo da metafís ica/teor ia geral das bem -aventuranças nesse part icular  

sendeiro.    

Até mesmo a exper iência  míst ica é organizada,  processada  

e se torna disponível para nós de forma epistemológica  
organizada.  Minha evidência para este for te ju lgament o 

vem e é o r esultado de dois t ipos difer entes de r eflexão.  O 

pr imeiro é estr itamente f i losóf ico e emerge da  
cons ideração do processo de conhecimento,  inclu indo o 

conhecimento míst ico.  Aqui estou convencido de que,  em 

um sent ido amplo e fundacional,  dado o t ipo de ser es qu e 
somos,  todo o conhecimento - e aqui incluo explicitament e 

o conhecimento míst ico - está  sujeito a  regras qu e 

permitem que tal exper iência  possa contar  como ,  dito de 

outra  forma,  para decifrar  a  exper iência  míst ica,  devemos  

l igar  a  exper iência  às condições de se t er  ta l exper iência .   
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Esse requis ito  de racionalidade no t ratamento das informações estar ia  

associado, também de forma universal (prat icamente t ranscendental:  

“dado o t ipo de seres que somos”) no sent ido da filo so fia idealista nem 

sempre ser ia necessár io no inter ior das concepç ões míst icas.  Como 

simples referente empír ico basta considerar o universo dos candomblés em 

que os médiuns recebem as mesmas ent idades (pelo menos em sua 

designação de culto) e as manifestam com diferentes pendores,  at r ibutos ,  

caracter íst icas e poderes . 59 

Aqui,  por  exemplo,  parece ser  necessár io,  pelo menos para 
as formas ocidentais da exper iência  míst ica,  tanto do t ip o 

unit ivo que geralmente é chamado de unio mystica ,  quant o 

do t ipo de r elação encontro/amor que se baseia ,  por  

exemplo,  no Cântico dos Cânticos ,  que se supõe,  que s e 
possa,  que os objetos da exper iência ,  Deus,  Jesus,  Alá,  são 

realidades independentemente existentes cu ja  existência  

não depende de sabermos que eles ex istem.  Além disso,  
elas pr ecisam ser  rea lidades que possuam algum t ipo de 

caráter  ou natureza persistente e reident if icável.  Soment e 

assim poder íamos ident if icar /conhecer  a  exper iência  de x  

em um momento de exper iência  como o mesmo X no 
próximo momento de exper iência .  Aqui isso inclu ir ia  a  

capacidade não apenas de conhecer  X - qualquer  que seja  

a  realidade f ina l X possa ser  – mas também, por  mais  
imediato que seja ,  poder  comparar X em T1 com X em  T2,  

para poder  ident if icar  X como sendo o mesmo X.  

 

Esse requis ito  t raz a questão inerente à representação e.  por esse mesmo 

mot ivo, recursiva : saber que um X em determinada data t  será o mesmo X 

em qualquer outra data conduz a problemas novos e de difíc il t ratamento. 

As ent idades divinas tem suas descr ições alteradas segundo o momento o 

                                                             
59 A esse r espei to Prandi (2004, 236) tr az in formações r elevan tes:  Nas r el igiões dos 

or ixás,  cada terrei ro tem plena autonomia administ r at iva , r i tual  e doutr inária , e tudo 

depende das decisões pessoais da  mãe ou pai -de-san to.  O con trole socia l  exercido 
en tre terreiros,  no con jun to geral do chamado povo -de-san to,  se faz  por  r edes  

in formais de comunicação,  em que a  fofoca ocupa lugar  pr ivi legiado (Braga,  1998), 

sem que a  independência  do sacerdote -chefe de ter reiro,  con tudo,  sofra  r ealmen te 

qualquer  limitação eficaz .  É costume se dizer  que no candomblé “nada pode e tudo 

pode” e que tabus  sã o para  ser  quebrados (Augras,  1987).  Assim,  cada comunidade de  

cul to é l i vre para  exper imen tar  inovações ou retornar a  formas anter iores,  

incorporando prát icas que para  outros da  mesma rel igião podem não fazer  o menor  

sen t ido.  Cada terreiro exerce o dir ei to de copiar  e incorporar  novidades,  mas costuma 

dotá-las de outros sign ificados.  Pode mudar , afi rmando que se man tém na r ígida 

t radição.  



67 
 

estádio sócio -histór ico da sociedade que os cultua.  O que  parece ficar  de 

persistente e ident ificável é,  a conduta humana quanto ao divino , conforme 

o disse Velasco  (1999, 461),  a exper iência  originár ia de Deus consiste na 

at itude de reconhecimento, no consent imento a seu chamado, e na entrega.  

Isto é o  que a fenomeno logia da relig ião ident ifica como at itude religiosa 

fundamental e que as diferentes religiões realizam, em caminhos históricos 

determinados e de dist intas formas.  E, ainda,  o mesmo Velasco  (1999,38):  

“a exper iência de Deus não é outra coisa senão uma forma peculiar de 

exper iência de fé,  a encarnação desse reconhecimento de sua presença 

mister iosa nas diferentes faculdades da pessoa e nas diferentes situações 

da vida”.  

Isso,  por si só,  já t raz uma pecu liar leitura de índo le cr istã afirmando – 

sem prova - uma universalização da compreensão do divino.  Mas, ser ia  

este X, o  mesmo X do pr imeiro século da era vulgar? Como ser ia possíve l 

afer ir o  sent imento de fé e da exper iênc ia míst ica de Teresa de Ávila,  por 

exemplo, com aquele sent imento de fé do homem cont emporâneo – fruto,  

muit a vez,  de ins istentes falas mid iát icas?  

Como se tem apenas o relato da exper iência míst ica relatada por quem a 

exper ienciou – lida-se com textos (logo: tecidos construídos por outro) a 

que se dá,  como leitor,  o  fechamento possíve l ,  dadas as condições.  Por 

isso,  Katz busca exigir que a exper iência míst ica não seja t ransiente – para 

uma tentat iva de cient ificidade na abordagem da questão.   

A síntese de Jones (2020, 24)  60,  que ocupa uma posição intermediár ia na 

disputa entre construt ivistas e perenialis tas,  intenta reparar esse ponto  

observando possível ponto de contato entre os mist icismos:  

                                                             
60 Hust on  Smith  l ikens the univer sal  perenn ial  philosoph y under lying a l l r el igions to 
Noam Chomsky’s theor y of an innate un iver sal  grammar under lying the sur face  

differences of natural  languages:  under lying l inguist ic structures make transla t ion 

possibl e bet ween  two languages even  when  the sur face grammars differ  greatly,  and 

so t oo perennial ph i losoph y perm its us to understand a ll  the apparen t di fferences in  

m yst ical  doctr ines as being generated by a  common under lying metaphysical  st ructure.  

Al l  wor ld r el igions are “t rue” in  the sense that each  rel igion  is an effect i ve means to 

a t ta ining the same tr anscenden t wisdom even  i f no speci fi c doctr ine of any rel igion  is 

the final truth : there is one formless wisdom that  i s expressed in  many differen t  

cul tura l forms,  and to accept  any expressions from any t r adi t ion as a final  truth  is 

idola t ry.  Thus,  there is a  “t r an scenden t  uni ty of r el igions” —a common “esoter ic”  core  
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Huston Smith compara a  filosof ia  universal perene 

subjacente a  todas as religiões à  teor ia  de Noam Chomsky 
de uma gramática universal ina ta  subjacente às difer enças  

superficiais das l ínguas naturais: as estruturas l inguísticas  

subjacentes tornam poss ível a  tradução entr e duas l ínguas  
mesmo quando as gramáticas super ficiais diferem muito,  e 

assim a fi losof ia  perene nos permite entender  todas  as  

aparentes difer enças nas doutr inas míst icas  como sendo 

geradas por  uma estrutura metafís ica subjacente comum.  
Todas as religiões do mundo são "verdadeiras" no sent ido 

de que cada religião é um meio ef icaz para atingir  a  mesma  

sabedor ia  transcendente,  mesmo que nenhuma doutr ina  
específ ica de qualquer  religião seja  a  verdade f inal: há  

uma sabedoria  sem forma que se expressa em muita s  

formas culturais difer entes,  e aceitar  qua lquer  expressão 
de qualquer  tradição como verdade f ina l  é idolatr ia .  

Ass im, exist e uma "unidade transcendente das religiões" -  

um núcleo "esotér ico" comum de pr incíp ios de or igem 

divina subjacentes às diversas expressões "exotér icas" de 
autênt icas r eligiões tradicionais (ou seja ,  suas doutr inas,  

símbolos e fenômenos observáveis ) que sã o revelados  

àqueles com intelecto desenvolvido (nous).  Ass im, todos  

os caminhos míst icos levam ao mesmo cume.   

Vale analisar alguns pontos dessa citação: recorre ao inat ismo para poder  

explicar a existência de uma est rutura profunda análoga à gramát ica 

profunda chomskyana – de fato,  não há algo inato,  mas o aturado produzir  

sócio-histór ico de novas palavras,  e regras gramat icais subjacentes à 

aquisição da linguagem e das operações matemát icas elementa res 

(conforme se desenvo lveu no Apêndice 3) – a diferença com os 

construt ivismos apresentados por Jones e demais autores estudados  e,  

inc luso do contextualismo – o que levou a ut ilizar o  nome construcionismo  

sistêmico visto que começa a implementar sua abordagem sócio histórica 

que envo lve considerações de orde m cultura l,  mas também civilizatória 

nos termos de Elias (1989 e 1993) e,  ainda da compreensão de que os 

processos religiosos acabam por ter caracter íst ica sistêmica – tem 

finalidade remota que se liga à necessidade de explicar fenômenos 

acredit ados como post-mortem  e que buscam seu fundamento em 

algor itmos religiosos que enfeixam estratégias exitosas de explicação 61 (e,  

                                                             
of pr inciples of divine or igin underlying the diver se “exoter ic”  expressi ons of  

authen t ic tradi t ional  r el igions ( i .e. ,  thei r  doctr ines,  symbol s,  and observa bl e  

phenomena) that are r evealed to those with  a developed in tel lect  (nous) .  Thereby,  a l l 

m yst ical  paths lead to the same summit .  
61 Talvez por  ser  a forma de mist icismo mais estruturada, o espir i t i smo kardecista  traz 

vár ias r eflexões e sistemat izações quase l i túrgicas para  dar  aparente cien t i ficidade em  
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por vezes,  de descoberta) para int roduzir dominação espir itual e sua 

manutenção.  Ademais,  ser ia prat icamente impossível a t ransição inten tada 

por Chomsky entre línguas dotadas de gramát icas de baixa 

correspondência possível como aquelas ideogramát icas e as alfabét icas –  

quando mais não fosse pe las combinações possíve is para efeito  da 

int erpretação dos ideogramas.  A exist ência de áreas t rad icionais do 

conhecimento e de interpretação cifrada para int roduzir o  mistér io – ainda 

assim depende de reajustes de referência para contemplar a evo lução da(s)  

sociedade(s) em que atuam.  

Como exemplo paradigmát ico cita -se a ascensão da Virgem Maria de 

progenitora do filho de Deus para o de corredentora com Cristo conforme 

se operou na Igreja Católica Apostólica Romana da Holanda para 

contemplar a maior part icipação das mulheres nos processo s sócio-

polít icos.   

Além disso, todos os caminhos não levam ao mes mo cume. Os budismos 

apontam para a incorporação ao Vazio,  os católicos à graça divina e à  

recepção nos céus para os bem-aventurados; o  purgatório 62 para os que 

pecaram moderadamente e o  caos infernal para todos os grande s pecadores 

[( lembrando aqui da est rutura dessa crença conforme apresentada por 

Dante Alighier i (2003)].  Isso para indicar,  sumar iamente que as diferentes 

religiões têm suas própr ias concepções de iniciação e bem -aventurança.  

Volte-se a Jones (2021,672)63 e à sua síntese do programa do  perenialismo:    

                                                             
seus r i tos.  A própr ia  est ruturação dos diferen tes cen tros espír i tas man tém o 

predomín io do branco e do azul  como escolha de seu arran jo in ter ior .  As man ifestações  

das en tidades presen tes são con troladas pela mesa dir etora e se man ifestam em 

médiuns acredi tados pelo cen tro e pelos fr equen tadores.  
62 Ben to XVI (Spe Salv i ,   47):  “a lguns teólogos r ecen tes sã o do parecer  de que o fogo 

que simul taneamente queima e sa lva  é o própr io Cr isto,  o Juiz  e Salvador” .  
63 Perenn ial ism rests on  seven  doctr inal  premises:  (1)  there is a single tr anscenden t 

r eferen t  for  a l l r el igions; (2)  th is r eferen t  cor responds to the ul t imate r eali ty ( the 

Divine,  the Real ,  the Absolute,  or  the One);  (3)  a theist ic god emanated from the 

Absolute (Godhead,  Void);  (4)  the phenomenal wor ld i s the man ifesta t ion  of that 

ul t imate r eal ity,  and has no real ity apar t  from the Absolute;  (5)  in  addi t ion  to our  

phenomenal  ego,  a ll  human beings have a  transcenden t Self that i s the same or a like  

in nature to that  tr anscenden t  ground; (6)  human beings can  gain  immediate knowledg e 

of that  ult imate r eali ty;  and (7)  gaining that  ident i ficat ion  with  ul t imate r eal i ty is our  

ch ief goal  or  purpose […].  In  addi tion ,  the same postm or tem salvat ion  is common to 

a l l  r el igions—at  death , our  consci ousness esca pes our  body and a t ta ins a  beat i fic  

visi on .  These t ranscending truths are not  of human or igin . Perennial ists bel ieve th is 
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O perenialismo r epousa sobre sete pr emissas doutr inár ias :  

(1) há um único refer ente transcendente para todas as 
religiões;  (2) este r efer ente corresponde à  rea lidade ú lt ima  

(o Divino,  o Rea l,  o Absoluto ou o Um); (3) um deus teísta  

emanado do Absoluto (Deus Pa i,  Vazio);  (4) o mundo 
fenomena l é a  manifestação dessa realidade últ ima,  e não 

tem nenhuma r ealidade além do Absoluto;  (5) além de 

nosso ego fenomenal,  todos os ser es humanos têm um Eu 

transcendente que é o mesmo ou igua l em na tureza a  ess e 
terr eno transcendente;  (6) os ser es humanos podem 

adquir ir  conhecimento imediato dessa realidade ú lt ima; e 

(7) ganhar  essa ident if icação com a realidade ú lt ima é 
nosso pr incipal objet ivo ou propós ito [. . .  ].  Além disso,  a  

mesma salvação post -mortem é comum a todas as religiões  

- na morte,  nossa consciência  escapa de nosso corpo e 
alcança uma visão beat íf ica.  Estas verdades transcendentes  

não são de or igem humana.  Os perenialistas acreditam qu e 

isto se confirma,  pois,  nas palavras de Schuon,  "em todos  

os per íodos e entr e todas as religiões de todos os povos s e 
encontram as que unanimemente af irmam uma r ealidade 

absoluta  e transcendente" (Schuon,  1986a,  32).  

A part ir  desta abordagem pode-se perceber que a int erpretação de Huxley 

– conforme se expôs no capítulo 2 desta tese – se conforma a esta descr ição  

e padece dos problemas já indicados.   

Além disso, a part ir  de texto produzido por Nagel (2005) cujo t ítulo é 

What is it  like to be a bat?  e que fo i assim vert ido ao português: Como é 

ser um Morcego? podem-se perceber outras questões que dever iam ser  

inc luídas neste contemporâneo debate: como se pode saber qual a  

percepção fenomênica da exper iência míst ica sem ser um míst ico ? Que 

outras habilidades possuirão para perceber o que percebem? Como um 

adepto  pode t ransfer ir,  sem vio lar a regra do segredo, a um pro fano o  

ensinamento secreto de que fo i imbuído  sendo possíve l que este últ imo  

não seja e nem tenha as capacidades de um míst ico?  

Essas questões não são respondidas pelo perenia lismo – que se limit a co mo 

o fizeram Huxley (1971) e Stace (1960) e Blavatsky em sua longuíss ima 

A doutrina Secreta  – à recensão dos textos existentes e a seu alcance de 

                                                             
i s confi rmed since,  in  Schuon’s words,  ‘a t a l l periods and among al l peoples r el igions 

are to be found that  unan imousl y affi rm one absolut e and transcenden t  r eal ity’  

(Schuon ,  1986a,  32).  
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inic iados,  adeptos e doutrinas co letadas em campo. A re sposta poder ia 

advir de algo como dito por Nagel (2005,  216): 

Presentemente,  nós estamos completamente desprovidos  
de meios para pensar  a  respeito do caráter  subjet ivo da  

experiência  sem apoiarmo-nos na imaginação – sem adotar  

o ponto de vista  do sujeito que exper imenta.  Isso deve ser  

cons iderado como um desaf io para  se formar  novos  
conceitos e arquitetar  um novo método – uma  

fenomenologia objet iva que não dependesse de empat ia  ou  

da imaginação.  Embora,  presumivelmente,  isso nã o 
captar ia  tudo,  sua finalidade ser ia  a  de descrever ,  ao 

menos em par te,  o caráter  subjet ivo das exper iências,  de 

uma forma compreens ível a  ser es incapazes de ter  aquela s  

exper iências.    

 

O que parece frustrante – em pr imeira análise – mas, um recurso para se 

escrever outros textos e firmar um outro ponto de part ida para a tarefa 

depo is de ter chegado ao seu fim.   
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Conclusão 
 

O temor parece ser elemento indispensável para o surgimento d a presença 

do sagrado segundo  as leituras de cada temente inserto em seus problemas 

e sob o jugo do poder (tanto religioso, quanto temporal) de sua época. A 

resposta que procura,  ao crer, é superar seus limit es pessoais e a  

delimitação de seu poder de reso lver problemas procurando  viver mais 

harmoniosamente consigo mesmo. Sempre que as forças do racional mente 

cr ível parecem inanes diante da ameaça – busca uma possível int ervenção  

sobrenatural que possa aliviar a pressão do medo.  

Crer parece ser uma at itude exigível para o convívio em sociedade – as 

relações econômicas ser iam impossíveis sem grande dose de confiança, as 

relações interpessoais repousam sobre ela.  E, se é maldito  o homem que 

crê no homem – sem isso: nada ser ia poss ível.  

Diante da questão da inexorabilidade da morte  a solução platônica de 

reso lve- la pelo livre arbít r io  po is,  visto  que “a esco lha das condições é 

deixada à inteira liberdade das almas”; estas não poderão reclamar de suas 

próprias esco lhas à divindade , que se manterá “alheia ao assunto”, isto  é, 

os deuses não mais se imiscuem com o  dest ino dos homens. E a liberdade 

de esco lha do  próprio dest ino - embora a cont inuada discussão fado/ livre 

arbít r io  e suas limit ações recíprocas – cont inua sendo fundamental na 

construção  dos valores religiosos e morais  da civilização ocidental.  

 Acreditar-se senhor do próprio dest ino leva à busca de segurança para 

agir mediante a produção de est ratégias exitosas que permitem construir  

algor itmos que informam as rot inas – subst ituindo, assim, o dest ino  

produzido pela divindade pelas habilidades humanas de sobrevivência em 

sua construída – pelas esco lhas de todos - sociedade.  

O míst ico reduz sua amplitude à medida que as sociedades parecem 

capazes de prover às necessidades de seus cidadãos – entretanto,  mesmo 

no universo desencantado do capitalismo tecnoburocrát ica a fé tem 

importância decisiva  para o funcionamento dos diferentes sistemas 

sociais,  entre os quais o  econômico não é o menos dependente: a missão 
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de t ítulos do tesouro, a valor ização/desvalor ização da moeda; o  

invest imento em empreend iment os de todos os setores – estão 

visceralmente ligados à confiança deposit ada nos gestores.  

 A paz duradoura,  muito mais duradoura que aquela exposta por Kant  

(2017) – vez que alcançando questões sobre o mais radical dos medos – a 

morte,  a felicidade e o pós vida – com os diferentes r itos de acesso a uma 

segunda vida e à salvação  estão representadas pela fé religiosa,  sua lit urgia 

e seus r itos.  Sem a liturgia a apresentação do sagrado se torna comezinha 

e não desperta o  indispensável assombro, a perplexidade que, mesmo 

apenas a Filoso fia exige e,  com maior razão, o  culto  relig ioso.  

Mostrou-se que Huxley, apesar de seus esforços para colig ir a co letânea 

de posicionamentos dos diferente próceres de a lgumas denominações 

religiosas no Ocidente e no Oriente  = ao buscar seus pontos de contato fez 

a leitura que lhe fo i possíve l,  a part ir  de sua cultura e formação pessoal e  

de sua inserção em grupos de t rabalho e de convívio social e intentando  

mostrar que o míst ico ao (pelo menos pretender) alcançar a mais completa 

verdade do Universo acabar ia por refer ir -se a verdades t radicionalmente 

repassadas pelas mais d iversas religiões e ordens iniciát icas.  Conforme se 

delineou no Apêndice 3,  a linguagem em que se modulam essas ‘verdades’ 

não é dada – mas, construídas pelos utentes da Língua que ut ilizarem após 

aturada construção no inter ior de um tesouro linguíst ico e de gramát ica 

est ruturados ao longo de processo sócio -histór ico de longa duração r  

dist into para cada cultura e forma civilizatória.   

E, o  mais angust iante,  consist e em saber,  a part ir  de fragmento de 

Xenófanes,  que mesmo que Huxley, Guénon, Schuon e qualquer outro 

perenialista – t ivesse alcançado o mais profundo saber sobre o sagrado,  

ainda assim, jamais poder ia ter certeza  dessas 1verdades’,  visto  que não 

teria condições de submeter seus achados ao falseamento requer ido por 

qualquer formulação que se pretenda como ciência  por efeito  de não serem,  

pelo menos, repet íveis sob condições controladas.   

Ao longo da tese mostrou-se,  por intermédio  das controvérsias present es 

entre os acadêmicos mais recentes sobre o  mist icismo,  que o perenia lismo  
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deixa de considerar aportes relevantes para mostrar que a pretensa unidade 

do fenômeno míst ico se torna insubsistent e visto que a própria linguagem 

ut ilizada pelos diferentes mestr es e adeptos, além de ser social e  

histor icamente condic ionada, tem – ademais – o peso das formulações das 

diferentes esco las de mistér io a que pertencem e, no limite,  das doutrinas,  

liturgias e r itua is que conformam a subsis tência de uma t radição.  

E se na cultura hindu obras como o Ramayana ,  o  Bhagavad Gita t razem 

modelos relevantes de realização pelos atos e pela fé,  nem por isso,  deixa 

o Mahayana de desfazer larga parte desse percurso pela referência ao  

Vazio (Shunyata) e ao livramento das reencarnações.    

De outra parte,  no Ocidente,  não será est ranho constatar que Parmênides 

segue as indicações de Hesíodo em seu Teogonia  para compor seu Poema  

que reaparece nas leituras de Platão sobre a metempsicose e teor ia do 

conhecimento. Essas est ruturas compõem - ao longo do tempo – o pano de 

fundo da reflexão não apenas d e seus cont inuadores e adversos,  mas de 

vár ias t radições dist intas – inclusive nas de linhagem sufista -  que se 

abeberaram nas t raduções ao árabe desses ensinamentos,  muit a vez 

anter iormente aos seus paredros ocidentais.  

Quanto ao mist icismo, este ser ia mais bem entendido como uma 

constelação de prát icas caracter íst icas (com suas var iações ao longo do 

tempo e dos projetos das sociedades em que se sediam),  discursos,  textos,  

inst ituições,  t radições e exper iências vo ltadas à t ransformação humana e 

definidas de vár ios modos – alcançados a dita percepção extrassensor ial e  

as exper iênc ias míst icas dos mais var iegados padrões como seu 

fundamento e validação . Indicando, assim, a condição de não -

ver ificabilidade (no sent ido epistêmico) comum das exper iênc ias míst icas 

posto que são , entre outros at ributos:  inefáveis e de natureza paradoxal.  

Esse t ipo de exper iência não é passível de comunicação por sua natureza 

extra-sensór ia e ser ia paradoxal,  po is não segue as regras da lógica 

ordinár ia.   

Essa posição se faz presente na Filoso fia Perene tal como apresentada e m 

sua obra por Aldous Huxley é retomada nos estudos sobre mist ic ismo na 

Ciência da Religião contemporânea  e não se faz capaz de responder a 
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questões postas a part ir  da construção presente no Apêndice 3,  a saber :  

não há uma linguagem universal e atemporal – cada indivíduo constrói sua 

própria linguagem e se serve de uma gramát ica (tanto a prat icada em sua 

sociedade no dia-a-dia,  quanto a esco lar izada) para organizar os sent idos 

que pôde apreender e apreende a cada momento.  

Assim como a Língua, as linguagens individuais são vivas: se alt eram, e 

ampliam, se modificam conforme seus utentes desenvo lvem suas 

at ividades em suas vidas part iculares.  Há aprender/desaprender constante  

e o acesso a qualquer t ipo de exper iência humana só pode se realizar  

at ravés desses sent idos (no sent ido semânt ico e não p sico físico).  As 

informações disponíveis a cada momento são empregadas para a 

formulação dos relatos que serão interpretados pelos outros a part ir  de sua 

própria e única linguagem.  

 Ademais,  a situações comunicat ivas ent re os sujeitos são apenas uma 

parte do conjunto de sent idos de cada um: há sempre uma área de reserva 

que inclui: o  que se não pode dizer ; o  que se não quer dizer ; o  que não é 

necessár io dizer ; o  que ser ia impo lido dizer etc.  A medida dessa área de 

reserva será tanto maior quanto menor a int imidade, a pr ivacidade dos 

sujeitos em relação.  

Desse modo será muito dist inta a compreensão de qualquer comunicação 

e,  ainda, de sua apresentação conforme a qualidade da relação entre,  por 

exemplo, o  míst ico e o pesquisador.  A situação de fala de cada um  tem 

pressupostos dist intos e a leitura dos fenômenos apresentados será diversa:  

começando, por via de regra,  os pesquisadores não serem membros da 

religião, seita ou agrupamento assemelhado e, sobretudo, por não serem 

prat icantes da lit urgia e dos r itos a  que estudam.  

Mesmo a leit ura feita por prat icantes,  caso  - por exemplo  - de Pierre 

Fatumbi Verger em algumas linhas do candomblé  yoruba afro-brasileiro  

[tornando-se,  em Benim na Áfr ica,  babalaô (sacerdote do culto de I fá) no  

r ito Ketu]; de Huxley com o budismo mahayanista nos moldes de Swami 



76 
 

Prabhavananda e de Jhidu Krishnamurt i64 -  a apropriação das doutrinas e 

das prát icas relig iosas terminam por incorporar a leit ura possíve l a part ir  

de seu ponto de vista e que se dá não a part ir  de nenhum lugar,  mas e 

precisamente,  da consciência possível de que disponham a cada etapa.  

O perenialismo presente nos escr itos de Huxley e de outros intelectuais da 

época fo i aco lhido com alt erações por muitos autores,  alguns dos quais 

explorados nesta tese e,  objeto – ainda e também – de cr ít icas quanto a 

seus fundamentos.   

Indicou-se ser a Religião produzida num contexto sócio -histórico e,  como 

produto da at ividade simbó lica humana  – não ser ia possível,  por exemplo ,  

pensar o cr ist ianismo sem as bases do judaísmo, nem o budismo sem as 

bases do hinduísmo [pe lo menos, conforme exposto por Romila Thapar  

(1990) e Silve ira (2005)] e,  sem esquecer as ponderações de Schmidt -

Leukel (2007, 149) de que ambos os termos recobrem uma grande 

quant idade de correntes e seit as com suas diversidades.  

Fato que se constata,  nos dias de ho je,  no cr ist ianismo com as diferentes 

denominações de que se reveste e com posturas bastante dist intas quanto 

à suas: dogmát ica e teo logia.  Basta ver a direita populista católica 

amer icana designada por teocon  (abreviação de teoconservadores) e que 

se expandiu pela Europa e,  em part icular na Itália ,  em franca oposição ao 

catolicismo de molde lat ino -amer icano do Papa Francisco  Bergoglio  e que 

centra sua perspect iva de mundo .na ident ificação da fé com mecanismos  

imanentes,  isto  é, secular izados,  da const ituição do poder e que, em 

virtude desse método secular de interpretar o  mundo, consegue inc luir  

muitos novos adeptos nessa interpretação cultural- ident itár ia do  

cr ist ianismo  com base em uma autoproclamada fé viva e em uma 

int erpretação aberta e inclusiva dos valores cr istãos .  

Isso demonstra o caráter redutor da leitura da “Filoso fia Perene” que tenta 

– sem êxito,  na leitura desta tese,  colocar todos os diferentes e 

incomparáveis frutos em u ma mesma cesta e designá- los como frutas.   

                                                             
64  Note- se:  sempre em uma determinada denominação dos cul t os estudados e,  

pr incipalmen te, a  par t ir  do pecul iar  pon to de vista  de cada um a.  
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E aqui,  e esse é um dos pontos mais atacados pelos adversár ios do  

contextualismo surge a questão da parecença e da dissemelhança: o  uso da 

metáfora das frutas serve precisamente para indicar que, desde Aristóteles  

e Teofrasto ,  pelo menos, a tarefa da classificação e inclusão em espécies,  

famílias e gêneros – consist e em processo refer ido a modelos e at r ibui -se,  

ainda, a Lineu e toda taxonomia t radicional uma prát ica essencialist a,  

pautada na descr ição de t ipos  (o que, à luz de suas referências,  parece 

discut ível).  Precisamente pela consideração das caracter íst icas 

fenomênicas é que se pode dist inguir uma espécie de outra – tanto na 

bio logia,  quanto na exper iência míst ica/religiosa .  Assim como o relato de 

Huxley sobre os “demônios de Loudun”, não se confunde com suas 

descr ições das exper iências míst icas dos budistas .   

E se há um pressuposto teórico dir igindo a seleção do objeto -modelo a ser  

invest igado, e aqui se assume que há,  a própria seleção da est rutura e das 

funções desse objeto depende de conce itos aturadamente construídos no 

processo sócio -histór ico e pelo pesquisador e que afetam a produção desse 

objeto-modelo e a sua própria descr ição.   

A determinação da natureza da exper iência míst ica depende dos própr ios 

conceitos gestados no inter ior da t radição ao longo do tempo e na 

sucessão, quando for o  caso, de suas lideranças.  Mesmo a linguagem de 

descr ição dos fenômenos permanece em construção no inter ior dos 

círculos condutores de uma part icular denominação – bastando ver a  

co letânea feita por Huxley em A f ilosof ia Perene  (1971) e seus art igos 

vo ltados à elucidação de seu ponto de vista  – para observar a construção, 

data venia ,  de uma taxonomia (que como toda classificação, não é nem 

verdadeira,  nem falsa: mas út il  ou inút il)  capaz de reduzir os casos a um 

t ipo.  

A questão fundamental posta pelo construcionismo -sistêmico repousa no  

processo de aquisição de linguagem que, desde logo, interdita o  acesso  a 

qualquer modelização sem o prévio preparo de linguagem adequada  a 

part ir  da previamente existente na comunidade a que pertence o utente da 

linguagem.   
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E, nesta mesma direção,  ao ponderar os conceitos de "exper iência  

míst ica"; " interpretação  da exper iência míst ica"  e "contexto  da 

exper iência míst ica" além da incontrastável dist inção entre a linguagem 

do míst ico em seu própr io momento de receptor/enunciador dessa 

exper iência e os circunstantes não aparelhados para tanto para reproduzir  

– de algum modo – o que lhes fo i relatado – devemos notar,  a part ir  de 

Nagel (2005) que, se é verdade ira a quase- impossibilidade de compreender  

como é ser um morcego - na mesma proporção e respeitadas as diferenças:  

descrever o ser míst ico const itui d ifíc il desafio para quem não o é . 

 

 

 

  



79 
 

 

Apêndice 1 
 

Notas acerca da biografia e da biografia intelectual de Aldous Huxley  

 

A utopia  é,  na sua forma concreta , a von tade testada rumo ao 

ser  do tudo;  nela  atua ,  portan to,  o páthos  do ser ,  que 
anter iormen te esteve vol tado para  uma ordem do mundo,  a té  

uma ordem do supramundo,  bem sucedida,  supostamen te  

fundada já  de modo bem acabado.  Porém,  esse pá thos  age com o 

um páthos  do a inda-não-ser  e da  esperança (. . . ) .   

     Bl och  (2005,  v.  me,  307) 

 

Fielmente ao método proposto e tomando em conta,  ainda, o  que disse  

Bourdieu (1996) ao asseverar que as obras l i terárias são um produto da ação 

humana,  formadas e  tomadas conhecidas  a partir  das relações de poder nos  

campos sociais e  objetivando p erceber as condi ções sociais de  

produção/recepção destas  obras l i terárias e das intencional idades pol í ticas do 

autor 65 ,  se apresentará aqui uma concisa biografia de Aldous Leonard 

Huxley em correlação com seu tempo, buscando compreender sua 

passagem do cet icismo a uma relação com o mist icismo daquela era de 

extremos que fo i o  curto século XX confo rme disse Hobsbawm (1995).   

Ademais,  a oportuna observação de Hill (1987, 33) indica uma 

circunstânc ia importante de toda tentat iva de histor iografar:  

 

A narrativa histór ica,  o contorno ma is  amplo dos  

acontecimentos,  está  dada.  Ainda que se estude de modo 

sistemático o pormenor  da documentação existente,  is s o 
não modif icará o que é essencial,  factualmente,  na  

histór ia .  Mas a  interpretação var iará  segundo as nossas  

atitudes,  segundo o que vivemos no presente.  Por  isso a  
reinterpretação não é somente poss ível – é também 

necessár ia .  Ass im como o professor  Barraclough tornou 

poss ível a  nossa geração consciente do estr eit o 

providencialismo que domina a  perspect iva da maior  par te 
dos histor iadores e nos instou a  ampliar  a  geograf ia  de 

                                                             
65    Em outro con text o disse Adorno (1998) que a  obra  de ar te se ar t icula  com a 

r eal idade sem uma relação direta  com a mesma, indicando,  assim, mediação cr í t ica  

en tre a  r eal idade e a  construção ficci onal . ???  
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nossos estudos,  da mesma forma a exper iência  de alguma  

coisa que se aproxima da democracia  faz -nos ver  que a  
ma ior  par te da nossa histór ia  está  escr ita  a  respeito de u m 

minúsculo fragmento da população,  e do seu ponto de 

vista ,  e dá-nos a  intenção de ampliá - la  tanto em 

profundidade quanto em largura.   

Cada geração,  para dizer  de outro modo,  r esgata uma nova  

área que seus pr edecessores arrogante e esnobement e 

segregaram como a ‘margem lunática’ (the lunatic  

fringe) 66.  

 

E,  no caso de buscar reconstruir uma biografia – tudo, ainda mais,  se torna 

difícil.  A par da necessidade de fornecer alguns indícios sócio -histór icos 67 

do per íodo de existência do biografado, ainda se faz preciso encontrar 

fontes seguras para rast rear o  desenvo lvimento das at ividades deste.  Tudo 

isso é desnecessár io —as biografias já existem, cabe a você apenas cotejá-

las e apresentar um quadro próprio.   

Depo is de buscar fontes acadêmicas para suporte a este texto – encontrou-

se,  apenas,  art igos de cunho literár io,  mais preocupados com análise de 

est ilo  do que com as posições do autor do texto, caso, por exemplo, de 

Clayton (2016) ; Bloom (2002) e Bald (1950),  ou, ainda, com vieses 

filo só ficos especiais como Gaitán e Echar te -Alonso (2012) – e o  caminho  

fo i empregar biografias escr itas por contemporâneos como Thody (1973)  

e Bedford (2002) que apresentam linhas dist intas de narrat iva e conduzem 

a alguns problemas de datação, sendo certo,  todavia,  que as fontes 

refer idas por Bedford (2002) parecem mais seguras por efeito  de sua 

proximidade com o biografado e seus contemporâneos .  De todo modo, por 

                                                             
66  Expressão de t r adução difí ci l  vez  que pode ser  en tendida com o parcela  

i rr esponsável ,  servindo para  caracter izar  membros de movimen to socia l  ou pol í t ico 

como extremistas com posi ções fanáticas ou extremas desde,  pelo menos,  o emprego 

fei to por  Theodore Roosevel t  para  fa lar  de seus adver sár ios pol í t icos.   
67 No amount  of deta i led working over  the evidence is going to change the factual  
essen t ia ls of the stor y.  But  the interpreta t ion wil l  vary with  our a t ti tudes,  wi th  our  

l ives in  the presen t .  So,  r ein terpreta t ion  is not  on l y possi bl e but  necessar y.  Just  as  

Professor  Bar raclough  has made our  generation  aware of the h istor ians and urges us  

to extend our geograph ical area of study,  so exper ience of someth ing approach ing 

democracy 

makes us r eal ize that most  of our  h istory is wr i t ten  about ,  and from the poin t of vie w 

of,  a  t iny fr agment  of the populat ion ,  and makes us wan t  to extend in -depth as wel l  as  

in breadth .  

Each generat ion, to put i t another wa y,  r escues a  new area from what it s predecessor s  

arrogan t ly and snobbish l y dismissed as ' the lunatic fr inge' .  (HILL,  1975,  p. 15 -16) 
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efeito  do método aqui empregado, sempre será interessante apresentar,  

com os limites de algum e inevit ável anacronismo o contexto sócio -

histór ico apresentado por esses biógrafos e sua peculiar leit ura dos 

eventos.  

Aldous Huxley viveu no per íodo que os histor iadores  costumam indicar  

por fins da Era Vitor iana por efeito  do reinado da rainha Vitór ia (1837 -

1901): na Inglaterra que se conso lidava como potência mundial co m 

grande desenvo lvimento econômico, e,  em part icular,  industrial,  contando  

com um governo aplicado e e m plena efervescência do nacionalismo que,  

no dizer de Hayes (1960, 23):  

O sent imento de patr iot ismo não é novo.  Mas,  o 

naciona lismo é novo.  Apenas a  par tir  do século XVII I  
acontece a  intenção consciente e deliberada de corr igir  o 

traçado do mapa polít ico do mundo inteiro segundo as  

fronteiras naturais e de insti lar  nos corações e nas mentes  

de todos os ser es humanos uma f idelidade suprema a suas  
respect ivas nacionalidades e a  seus diversos estados  

naciona is.  

 

Essa pert inente observação indica que a lit eratura e as artes – sempre com 

tendência de universalizar as questões humanas,  mesmo assim, acabam por 

receber uma forte influência desse estado de ânimo e,  na t r ilha do que 

disse Köhl (1989, 225) a estabilização  da noção da nação-estado entre fins 

do século XVIII e começos do XX fo i a forma de organização mais 

importante até a atualidade e informou as reflexões de grande parte dos 

autores do per íodo – assim, por exemplo,  o  próprio Huxley ao conceber  

sua distopia em seu Brave New World  (1932)  acaba por usar uma versão  

adaptada do sistema de castas da Índia – país que ocupava uma parte 

importante de seus interesses.  O mesmo acontece em Point Counter Point  

(1928) em que as personagens refletem posições de pessoas de  seu 

relacionamento (o roman à clef ) e de destacada presença nos meios 

art íst icos e int electuais – servindo, ao mesmo tempo, como irônica leitura 

daqueles meios a part ir  de sua posição de classe e familiar e das condições 

dos entreguerras e dos efeitos do desmoronamento do impér io austro -
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húngaro (1867-1918),  nesse per íodo, com o consequente crescimento da 

influência do br it ânico.  

Apenas para regist ro,  durante o reinado da rainha Vitór ia (1837 -1901),  a  

classe social dominante era a burguesa,  predominando o l iberalismo que,  

por efeito  da chamada Lei da Grande Reforma (1832)  firmou o domínio  

da burguesia sobre os propr ietár ios de terras,  ademais a implantação de 

uma forte mar inha mercante e abso luta hegemonia internaciona l deram a 

esse reinado expressão suficiente para,  segundo Br iggs (1989, 495 -499),  

marcar o  domínio da arte pelos cr itér ios da Art Nouveau ,  da bio logia pelos 

t rabalhos de Char les Darwin, Thomas Huxley e Julian Huxley, da po lít ica 

pela Carta do Povo (1838) que redundar ia no sufrágio universal (19 18) e,  

no entanto,  in verbis:  

Mas,  o século XX buscar ia  apoio nos ‘exper ts’,  mais nas  

ciências f ís icas que nas econômicas.  Como R.  K. Webb 

sagazmente escreveu,  o prof iss ionalismo,  ao cr escer  em 

todas as áreas,  converteu em impotentes e r idículos aos  
aficionados da era vitor iana e,  ao aprofundar  as 

investigações (e isso implicava,  também, o Es tado) rompeu 

a unidade da cultura,  inventou novas l inguagens e or iginou 
insondáveis abismos que os af icionados nunca poder ia m 

entender  nem salvar .  Cada vez ma is os home ns se vira m 

conduzidos pelas r ea lidades e pelos acontecimentos a  uma  

humildade que os pr imit ivos vitor ianos apenas sent ia m 
frente a  Deus,  ou a  uma apatia  desconhecida pelas gerações  

precedentes.  

 

E,  de fato, à luz de autores como Hobsbawm (2011, 136 -137) ; Dreyfus 

(1980, 311 e ss.)  e Ware (1966, 649 -663) pode-se dizer que a época 

vitor iana fo i,  em essência,  um grande r ito  de passagem. Ao lado das 

t radições e das concepções conservadoras daquela sociedade assiste -se 

também a um universo de mudanças – Dreyfus (1980, 311) em part icular  

fala desse per íodo como o da Europa despedaçada ( L'Europe éclatée),  

visto  que os papéis sexuais,  t radicionalmente impostos e respeitados,  

começavam a dar lugar ao debate e às mudanças: a luta pelo direito  de 

voto às mulheres,  por exemplo, se iniciou nesse per íodo. A indumentár ia,  

lugar de controle por excelência,  ainda rest ringia os movimentos das 

mulheres,  mas acabar ia por ceder ante o constante avanço delas rumo ao  
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espaço público. Era o fim de uma era que se anunciava, em que as 

diferenças entre os sexos acabar iam por não inclu ir mais a noção de 

infer ior idade feminina e,  com isso, elementos do comportamento 

relacionado aos papéis de gênero começar iam a mudar indelevelmente 

( legando isso ao nosso presente).  A produção lit erár ia e art íst ica do  

per íodo vitoriano também co locou em questão o elemento pudico do 

comportamento humano e contr ibuíram, de acordo com Santana (201 6,  

215) para a presença do taciturno e do exot ismo – o que se encontrará em 

muit as das personagens huxleyanas.  

Ademais,  intensas mudanças po lít icas e culturais foram causadas por 

sucessivas revo luções,  desde a Industr ial,  em part icular na Inglaterra,  e a 

Francesa - ambas no fina l do século XVIII.  Confiante nos poderes da 

ciência e em sua capacidade de melhorar a humanidade, o  século XIX 

termina, entretanto,  levando ao sent imento de ‘’fin -de-siècle”,  por efeito  

de o evo luir da técnica e da indústr ia não reve rter em melhora da qualidade 

de vida da maior parte da sociedade.  Sem esquecer a dominância da 

Europa sobre grandes nações no Oriente como os ingleses,  sob o reinado  

de Eduardo VII, na Índia; os franceses na Indochina, os holandeses na 

Indonésia (WARE, et  alii,  1966, 5) – carreando mercador ias,  novos 

costumes, crenças e r iqueza para a Europa.   

O crer na ciência e no progresso da tecno logia (o trem, o navio a vapor,  o  

telégrafo, o  aperfeiçoamento da imprensa de t ipos móveis permit indo a 

difusão de jornais) ,  além da difusão dos t rabalhos de filó so fos,  lit eratos e 

cient istas com profundo impacto sobre a concepção de mundo, bastando  

lembrar a influência de pensadores como Comte, Hegel,  Darwin, Marx e,  

ainda os efeitos da lit eratura e da pintura que t ransit aram  do realismo e do  

romant ismo para o simbo lismo (GIBSON, 2006; GOMBRICH, 2013 e 

DEMPSEY, 2002),  em part icular pela obra de Char les Baudelaire; Arthur  

Rimbaud e Ét ienne (Stéphane) Mallarmé com sua peculiar leitura dos fatos 

e,  se essa corrente fo i pouco difu ndida na Inglaterra: o  sent imento do 

decadent ismo 68  já se fazia presente na brumosa e chuvosa ilha,  

                                                             
68 Vê-se em Teles (1986,  57 -58) um “manifest o’  do decaden t ismo – de lavra  de Anatole  

Baju e Luc Vajarnet  no Le decadente  Li teraire  e t art ist ique ,  pr imeiro ano,  n º  1,  abr i l 
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pr incipalmente,  por efeito  das obras de Lorde George G. Byron; Willia m 

Wordsworth; Percy B. Shelley que, embora classificados como 

pertencentes ao movimento românt ico t rouxeram a sensação de mal estar  

e do mist icismo à literatura br itânica.  Todo esse exercício de erudição terá 

alguma importância sobre a discussão  sobre o perenia lismo de Huxley e 

seus cr ít icos? 

Além disso, na pintura,  os Nabis  (profetas) (TORRES, 1947, 1070 -1072)  

int roduziram nova leit ura das cores,  [por inspiração da seminal obra Le 

Talisman:   l 'Aven au Bois d'Amour  (1888) de Paul Sérusier (que estagiara 

com Paul Gauguin – aprendendo o uso de cores puras)],  que embora 

ret ratassem o sent imento geral de decadência dos costumes 69 como, por 

exemplo, na pintura de Pierre Bonnard e Édouar Vuillard – bem o fizeram,  

ainda assim, t rouxeram a luz e cor para as telas por efeito  do fauvismo e 

prenunciando a abstração na arte – acarretando uma certa dessubjet ivação  

expressiva,  uma espécie de antecipação do poster ior movimento de 

desconstrução do sujeito .   

A ponto de Rookmaaker (1974, 134-135),  talvez apressadamente,  declarar :   

Se expuséssemos todas as obras mais importantes da ar te 

moderna até 1920,  nos ser ia  poss ível ver  quase todos os  
diversos aspectos da arte do vigés imo século.  O 

expressionismo,  a  ar te abstrata ,  o cubismo,  o dada ísmo,  

com seus novos métodos de p intar  a realidade,  as colagens ,  

os est i los pa r ticular es,  a util ização da cor ,  a  pesquisa  
conjunta do absoluto e do absurdo,  sua negação de todos  

os va lores,  seu pan-erot ismo,  ver íamos as melhores e 

piores caracter íst icas da ar te de nosso século.  Os anos  

                                                             
de 1886,  p. 1 – em que dizem: “Nós nos absteremos de pol í t ica  com o de uma coisa  

idealmen te in fecta  e abjectamen te desprezível .  A arte não tem part ido;  é o único pon to 

de r eunião de todas as opin iões.   É ela que vamos seguir  em suas flutuações.   Nós  

dedicamos esta  folha  às inovações fa t igan tes,  aos audazes estupefa cien tes;  às 

incoerências;  a  36 graus no l imite mais distanciado de sua compat ibi l idade com estas  

convenções arca icas et iquetadas com nome de moral  públ ica . Nós seremos as vedet es  
de uma l iteratura  ideal ,  os precursores do t r ansformismo la ten te que desgasta  as 

camadas superpostas do classicism o,  do romant ismo e do natural ismo;  em uma palavra,  

nós seremos os enviados de Alá  clamando eternamente o dogma el i t izado,  o verbo 

demasiado sut i l  do decaden t ismo tr iun fan te.”   

E,  com isso,  com algum h istr ion ismo,  inauguraram uma fase mais insistente do 

Decaden t ismo que,  em cur to tempo,  ser ia  subst i tuído pel o Simbol ismo.   
69 -  Conforme (Ades 1986:  13):  It  i s taken that ar t i s not  hermet ic and autonomous,  

but  bound up with the socia l  and economic movements of the t ime,  as wel l  as 

condi t ioned by both  art ist ic tr adi tion  and aesthet ic ideology.   E,  de fa to,  a  ambiência  

sóci o-h istór ica  imprime suas marcas,  quando menos nos materia is e técn icas.  
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poster ior es a  1920,  vir tualmente,  nada acrescer am de 

verdadeiramente novo.  

[. . . ]  

A ar te também desempenhou um papel vita l dando corpo a  
uma nova menta lidade,  a  um novo espír ito.  Foi um  dos  

pr incipais fator es de propagação do novo pensamento,  das  

novas ideias.  A Arte Moderna não é neutra  (a  ar te já  o 

foi?).  Sua mensagem introduziu uma nova era,  uma nova  

cultura,  um novo mundo.   

 

E,  se assim aconteceu na pintura,  o  mesmo aconteceu na literatura e,  por 

exemplo, no Simbolismo e em vár ias estét icas fin -de-siècle,  a crença na 

salvação presente nos pr imeiros românt icos resulta na perda de uma ideia 

posit iva de salvação 70 t ransformando-se em desejo de salvação por via de 

vár ias formas de mist icismo como part icular efeito  das ideias importadas 

do Oriente e da publicação de obras como aquela do Rosacruz Francis 

Barret t  (1801): uma co letânea de obras sobre magia (em part icular da 

Idade Média e da Renascença  e pela  fundação de diversas ordens 

esotéricas,  como a Societas Rosacruciana in Anglia  , fundada em 1866 

por Robert  Wentworth Lit t le,  com a ajuda de Kenneth Macke nzie; a  

Hermetic Order of  the Golden Dawn  fundada segundo Howe (1990, 8) em 

1888 e com apogeu nas pr imeiras décadas do século XX; a Sociedade 

Teosófica com a presença de sua co fundadora Helena Petrovna Blavatsky 

de 1887 até sua morte em 1891, levando à difusão de doutrinas baseadas 

em religiões do Oriente entre larga parte da sociedade ing lesa do século  

XX. Esses autores t iveram influência sobre o perenialismo de Huxley?  

Essas fortes mudanças culturais,  sociais e polít icas,  segundo Torres (1947, 

1056-1058) fizeram com que a ideo logia do século XIX não tenha uma 

unidade pro funda se fragmentando em vár ios modos de pensar – sem uma 

uniformidade persistente.   Acentua que, in verbis:  

O pos it ivismo,  que nega o ir racional e as correntes  

sentimentais,  dominou o pensamento do século XIX,  

pr imeiro na França,  Alemanha e Inglaterra ,  e depois nos  
demais países europeus.  Na Inglaterra , o pos it ivismo s e 

                                                             
70 Rookmaaker  (1974,  182) suger iu que os grupos evangél icos or todoxos,  por  não 

part iciparem na ambiência  in telectual  e pela  sua  pecul iar  concepçã o de vida  tenham 

exercido in fluência  suficien te para  di ficul tar  a r evoluçã o con tra o espír i to burguês.  
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modif icou ao se combinar  com o emp ir ismo (uti l itar ismo),  

sendo seus pr incipais r epresentantes,  Stuart  Mill ,  
economista  importante e autor  de obras notáveis de lógica  

em que aporta  a formulação exata dos métodos indutivos ;  

Bain,  Bentham e Herber t  Spencer  (1820 -1903) – o qual –  
inf luenciado pelas teor ias darwinianas,  escreveu uma  

Filosof ia  evolucionista ,  pretendendo explicar  com o 

mesmo pr incíp io evolut ivo o psíquico,  o moral e o socia l.  

 

Esse relato das preocupações filo só ficas do per íodo – intens ifica-se,  

Dreyfus (1980, 340) afirmou:  

O clima polít ico tornou-se ma is pesado a par tir  de 1907-

1908,  numa Europa sacudida por  gr aves cr ises  

internacionais.  Os nacionalismos desper taram com maior  
vigor ,  as alianças reforçaram-se,  o potencial militar  das  

grandes potências avolumou -se e as r ivalidades  

econômicas e f inanceiras mostraram-se mais agressivas.  

 

e esse clima se agravar ia,  ainda conforme Dreyfus (1980, 367),  com a 

entrada das forças austr íacas na Sérvia,  por efeito  do atentado de 

Sarajevo 71  e da rápida reação da Alemanha que declarou guerra à Rússia 

em 2 de agosto de 1914 e,  a seguir à França, invadindo, na cont inuidade,  

a Bélg ica (rompendo a neutralidade desse país e assegurada por t ratado de 

1839) – o que levou a Inglaterra a ingressar na  guerra – ao lado da Bélgica,  

Rússia e Sérvia.  Depo is do ingresso dos Estados Unidos no confronto,  em 

abr il de 1917, houve a preponderância desses aliados e o armist íc io fo i 

assinado em 11 de novembro de 1918 (DREYFUS, 1980, 370).  Por força 

dos Tratados de Paz firmados desmantelou-se o impér io austro -húngaro, 

formou-se a Sociedade das Nações,  e const ituiu -se uma nova Europa e,  no 

dizer de Dreyfus (1980,373):  

A Europa inst ituída em 1919 foi uma Europa fragmentada.  
Em vez duma dezena de Estados,  a través dos q uais se podia  

                                                             
71 Aten tado esse em que um estudan te sérvio chamado Gavr i lo Pr incip, per tencen te a 

uma associaçã o secreta ,  a  Mão Negra,  assassinou o arquiduque Francisco Ferdinando 

(herdeiro do impér io austro-húngaro) e sua  esposa Sofia  Choteck.   Segundo Bel fiel d  

(2005) haver ia  possibi l idade de que o  ar t iculador  do a ten tado tenha sido outro:  o chefe  

do depar tamen to sérvio de in formações,  o br igadeiro Dragut in Dimitr i jevic com o 

objet i vo de evi tar  que Francisco Ferdinando de  aumentar  a in fluência  dos eslavos em  

detr imen to dos húngaros para  r eduzir  o per igo de uma ruptura  nos ter r i tórios sul inos  

do impér io,  ou se ja :   Eslovên ia , Croácia ,  Dalmácia  e Bósn ia .  
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circular  quase sem passaporte,  havia duas dezenas de 

Estados ciosos das suas fronteiras,  inquietos com a sua  
segurança e que fechavam as suas portas. E a  Europa  

estava em ru ínas.  A guerra t inha mot ivado a morte de 3 a  

4 milhões  de europeus,  na sua maior ia  jovens e dinâmicos ,  
que f izeram fa lta  às novas gerações para a  quais ser iam as  

eli tes .  

À desordem demográf ica acrescentou -se a  desordem a  

desordem econômica.  Em 1914 a Europa dominava ainda a  

economia mundia l.  Em 1919 os cr éditos europeus for a da  
Europa deram lugar  a dívidas cons ideráveis.  A ma ior  par te 

dos invest imentos europeus na América do Norte e na do 

Sul t inham desaparecido para financiar  a  guerra . Em 1914,  
apesar  de seu poder io industr ia l,  os Estados  Unidos nã o 

eram verdadeiramente uma  potência mundia l.  Em 1919 já  

o eram, embora não se t ivessem inteiramente dado conta  

disso.   

  

Isso,  a par das questões de fronteiras reconst ituídas por força dos Tratados 

de Paz já preconfigurou os pródromos da nova guerra mundial a eclodir  

em menos de t r inta anos de paz relat iva e de intensas negociações – não  

só por efeito  dessa construção artificia l de terr itórios,  mas,  

pr incipalmente,  por manter espaços nacionalistas confinados por  

fronteiras indesejadas.  E como percebeu Cabr ita (2016, 2):  

Assim podemos delinear  a situação internacional Europeia  

no per íodo entr e guerras da seguinte forma: a  existência  
de uma reconfiguração total das fronteiras da Europa  

baseada no pr incíp io da autodeterminação dos povos,  a  

cr iação de novos estados -nação com populações  
heterogéneas e uma instabil idade generalizada de 

fronteiras devido à  existência  de r eivindicações  

ir redent istas antagónicas.  É com base neste cenár io 

internacional que ocorre a  pr imeira  “contra vaga de 

democrat ização” (. . . ).   

 

a indicar,  desse modo, que havia a sensação de não pertencimento à nova 

est rutura estatal,  pois os irredentos consideravam a inexist ência de um 

estado que garant isse os interesses de toda a nação como impedit ivo da 

redenção nacional – configurando assim, entre outros fatores,  a 



88 
 

possibilidade de um messianismo 72  (como aqueles do nazismo e do 

fascismo) para efeito  da construção da unidade da nação (em plena época 

dos nac ionalismos) e fazê- la co incidir com um terr itório.  

Apresentada essa conjuntura pode-se passar a delinear seus aspectos 

biográficos desenvo lvidos nesse ambiente tenso e a  esse respeito ,  Huxley 

(2002, 249-251) em seu ensaio War and Peace  publicado origina lmente 

em Art News, em 15 de novembro de 1943 escreveu:  

A histór ia  r ecente das ar tes e letras em sua relação com a  

guerra e paz é s ignif icat iva no mais a lto grau.  Durante os  

anos iniciais da Pr imeira  Guerra Mundial  houve uma  
explosão em todos os países beligerantes,  de l it eratura 

românt ica sobre a  guerra  e de ar te sobre a  guerra  ( war art) .  

Isso deu lugar , após cerca de dois anos de luta , a poemas ,  

novelas,  pinturas e esculturas de um t ipo difer ente.   
Nesses,  a  guerra  foi r epresentada realis t icamente e 

avaliada como totalmente sem sent ido e cr iminosa.   

 

E essa manifestação, vinda de Aldous Leonard Hu xley, nascido a 26 de 

Julho de 1894, em Laleham, em Godalming, Surrey, Inglaterra,  terceiro de 

quatro filhos,  entre os quais Julian Huxley, que fo i bió logo conhecido  

pelas suas teor ias da evo lução – mostra quão incômoda era para si a  

confrontação em curso,  em que não poderia ser circunscr ito ,  como já fora 

penosa a sua posição por efeito  da Primeira Guerra Mundia l,  quando por 

efeito  de uma querat ite,  adquir ida aos dezesseis,  que o deixou 

prat icamente cego durante do is anos: deixou de ser alistável.   

Além disso, por sua clara posição pacifista ,  e até por herança familiar,  vez 

que seu  avô Thomas Henry Huxley, fo i um naturalista que recebeu o 

                                                             

72  Em Bloch  (2006,  p.  324):  “o messian ismo é,  na  r el igião,  a  utopia  que permite 

comunicar o tota lmente-outro do con teúdo da r el igião de ta l forma que ele não cor re 
o r isco da  unção senhor ia l nem da teocracia” .  Posiçã o relevan te e que conduz ao 

problema cen tra l  do poder  mediado pela  r el igião,  o que se encon trará,  também,  na  obr a  

de Huxley,  com a  figura  de John  The Savage (que ser ia  cor responden te à  Miranda em 

The Tempest  de Shakespeare)  – que, embora sua ingenuidade, desempenhará  papel  de 

l iderança. O fa to de se encon trar  essa  fr ase dita por Miranda (Act 5, scene I)  O wonder !  

How many goodl y creatures are there here!  How beauteous mankind is!  O,  brave new 

wor ld That  has such  people in ’t .  A que con testa  Próspero:   ’Tis new t o thee.  – fez  com  

que se estabelecesse a  crença de que a  obra  de Huxley fosse defluen te de uma paródia  

ao texto shakespeareano,  confron te -se,  por  exemplo Bl oom (2002),  mas,  aqui ,  se 

prefer iu outra  lei tura .  
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apelido de "Darwin's Bulldog" – por sua adesão forte à teoria evo lucionist a 

de Darwin – mas, que sempre pugnou pela paz.  Seu pai,  chamado Leonard 

Huxley, fo i um escr itor que, como pr incipal obra,  cuidou dos escr itos e da 

biografia de T.H. Huxley e part icipou at ivamente da vida cultural ing lesa,  

embora vivendo em Laleham e, poster iormente,  em Pr ior’s Fie ld,  duas 

milhas a lém (BEDFORD, 2002, 4),  mudando -se para Londres apenas em 

1909 (op.cit . ,  30).  A sua mãe, de nome Julia Arno ld, era parente do poeta 

Matthew Arno ld e fundou em Pr ior’s Field uma esco la para meninas,  em 

1902, cujo lema fo i: we live by admirat ion hope & love e em que Aldous 

também estudou, mas formando -se na Esco la de Hills ide,  em que a sua 

mãe fo i supervisora até sua morte (e da sua ir mã) em 1908 – fatos que o  

afetaram intensamente (BEDFORD, 2002, 24 -26).   

O filó so fo Sawyer (2002, 15) sustentou que “não é hipérbo le afirmar que 

Thomas Henry Huxley teve uma influência tão grande no curso da 

civilização ocidental quanto Thomas Jefferson ou Thomas Edison". Sua 

ins istência nos benefíc ios da ciênc ia e o cet icismo pela religião  

desencadeou uma enorme cr ise de fé que colocou a ciência contra a 

religião.  

Do lado da mãe de Huxley estavam educadores e escr itores -  seu bisavô,  

Thomas Arno ld, influenciou muito o sistema educacional da Inglaterra; 

seu t io-avô, Matthew Arno ld, fo i um cr ít ico literár io e um dos mais  

famosos poetas vitor ianos; e sua t ia,  Sra.  Humphry Ward, fo i uma das 

pr incipais romancistas femininas do século XIX.  

Embora ofuscados por seus ancestrais,  os pais de Huxley também não eram 

pessoas comuns. Leonard Huxley fo i educador,  editor e autor, e sua mãe 

Julia Arno ld Huxley fundou uma escola para meninas,  um feito  

considerável para essa época.  

Com esta r ica herança, Aldous Huxley,  por efeito  dos Arno ld, pode 

apreciar o  passado, sua beleza e sua sabedor ia.  N o entanto,  viu o novo  

mundo com interesse e pro funda compreensão conforme todos seus textos,  

em part icular Huxley (s.d.) e (1941),  bem demonstram.  
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 Seguiu então os passos dos seus ir mãos, indo para Eton (como King’s 

Scho lar ,  i.e. ,  com o privilégio de resid ir nas instalações pr incipais e sem 

pagar o curso) e depo is para o Ballio l Co llege em Oxford. Aos 16 anos de 

idade contraiu uma querat ite que o deixou prat icamente cego durante do is 

anos,  e desqualificou-o do serviço na Pr imeira Guerra Mundial.  Após a 

sua recuperação, formou-se com uma Licenciatura em Literatura Inglesa,  

ensinou literatura ing lesa no Ballio l Co llege, Oxford.  

A vida literár ia  de Huxley se int ensificou em 1915, quando se juntou ao 

círculo de Lady Ottoline Morell na Mansão de Garsington. Lá conheceu 

Bertrand Russell,  D.H. Lawrence, T.S. Eliot ,  Lyt ton Strachey, Virginia  

Woolf,  e Kather ine Mansfie ld.  Também se encontrou e apaixonou por uma 

refugiada belga,  Mar ia Nys. Em 1919 ela se tornou sua esposa, e eles 

t iveram um filho, chamado Matthew. Em 1920 Huxley começou a escrever  

para Conde Nast  na House and Garden para apoiar a sua família ,  e mais 

tarde contribuiu para as revistas Vanity Fair e Vogue. Logo se estabeleceu 

como escr itor de sucesso e sat ir ista social com os seus romances: Crome 

Yellow (1921),  Antic Hay  (1923),  Those Barren Leaves  (1925),  e Point  

Counter Point  (1928).  Este últ imo romance t rouxe- lhe fama int ernaciona l 

e fo i inc luído na lista da Biblioteca Moderna dos 100 melhores romances 

do século XX. Seu romance mais conhecido Admirável Mundo Novo  (1932)  

fo i na realidade precedido pelo romance Nós (escr ito  em 1920 e publicado  

em ing lês em 1924),  que fo i,  segundo parece, o  primeiro romance distópico  

na literatura,  escr ito  por Yevgeni Zamyat in.  Ambos os romances 

descrevem a ideia futur ista  de um Estado Mundial,  em o governo  

totalitár io  manipula a vida das pessoas,  eliminando a liberdade individual,  

a família,  a arte,  a literatura,  as religiões e a diversidade cultural 73.  O 

                                                             
73 Aqui  vale r essal tar  o di to por  Cruz (2004, 13 -14):  [ . . . ] cul tura tem muito mais a ver  
com o modo com que o homem cul t iva  os elemen tos de que dispõe (se jam eles mater iais 

ou “espir i tuais” ,  naturais ou ar t i ficia is)  para  construir  um mundo onde possa  habi tar . 

É um entendimen to con textual ,  ou se ja ,  a  cul tur a  de um grupo está  l igada a 

ci r cunstâncias mutáveis no tempo e no espaço.  Aqui  não há  “incul tos”  no sen t ido de  

“pouco inst ruídos” .  Todos somos produtos de um  cul t ivo,  e também cul t ivamos o que 

está  a  nosso r edor .  Tal  cul t ivo dá  lugar  a  l ínguas,  costumes,  e ,  pr incipalmen te,  

r el igiões,  pois o homem é uma espécie sim ból ica  por  excelência .  Isso sign ifica  que,  

de maneira  mui to mais acen tuada do que en tre outras,  nós mediamos nossas a ções  

conosco mesmos.  Com os outros e com o mundo por  meio da  l inguagem e de outr os  

símbolos [ . . . ]  A maioria  das ciências humanas trabalha hoje com esse r egist ro.   
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governo totalitár io  contro la os seres humanos desde a sua concepção e  

regula a reprodução assist ida,  bem como a educação, a doutrinação, e 

também impõe o uso de drogas médicas para a pacificação. O própr io 

Huxley chamou- lhe uma "utopia negat iva" que fo i escr it a como uma 

paródia sobre "Homens como Deuses" (1923),  um romance utópico de H.G. 

Wells,  que também fo i precedido por escr itos de Yevgeni Zamyat in.  E aqu i 

cobrar ia sent ido discut ir se produziu em A dmirável Mundo Novo uma 

utopia ou uma distopia,  tendo em vista o  que disse  Jacoby (2007, 40) sobre 

o tema:  

 Aqui res ide a  dif er ença entr e utopia e distopia: as utopia s  

buscam a emancipação ao visualizar  um mundo baseado em 

ideias novas,  negligenciadas ou rejeitadas;  as distopia s  

buscam o assombro,  ao acentuar tendência s  

contemporâneas que ameaçam a l iberdade.  

 

o  que conduzir ia a  admit ir seja esse livro de Huxley uma distopia,  vez que 

mostra mais um momento de dessubjet ivação por efeito  da inter ferência 

do poder sobre as individua lidades – no caso, construídos desde a própria 

fecundação.  

Em 1908, aos 14 anos,  ingressou no Eton Co llege, uma esco la de e lit e  

exclusiva para meninos,  em que pretendia estudar bio logia e se tornar  

médico. Entretanto,  seus planos logo mudaram, po is,  logo após o início do  

ano let ivo 74:  sua mãe, a quem ele amava muito,  morreu de câncer,  e sua 

morte significou a separação da família.  Pouco mais de do is anos depo is,  

no inverno de 1911, um estreptococo atacou e destruiu a córnea de um 

olho e começou a turvar o  outro e,  a doença, diagnost icada como keratitis  

punctata ,  fez com que se ret irasse de Eton. Aprendeu,  segundo Bedford 

(1974, 34) autodidat icamente,  o  braile e a tocar o piano - primeiro com 

                                                             
Outro r egistro impor tan te,  mas menos conhecido,  o da  r el igião com o complexo de 

a t ividades que r esul tam  de nosso passado evolutivo como espécie. Aqui  o cul t ivo in tencional 

e conscien te,  ou não,  ocupa um lugar  subordinado.  Seguindo estudos r ecen tes sobre o 

compor tamen to humano sobre a  teor ia  da evolução de Char les Darwin , en tende -se a  

r el igião como um componen te  humano un iver sal ,  pronto,  no en tan to a adaptar -se a  

vár ios con textos,  que auxi l ia na formação das cul turas.  [ . . . ] essas novas ciências  

apresen tam o ser  humano como un iver salmen te propenso a  deuses,  sa cr i fíci os,  r i tuais 

e exper iências míst icas.  A rel igião como diremos  esta  a í  para  per sist ir .   
74 -  Ver Apêndice 2 – para  uma cronologia  dos principais even tos da  vida  de Aldous 

Huxl ey.  
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uma mão na página em Braille e a outra nas teclas do piano; depo is ao 

contrár io: lendo com a direita,  aprendendo a tocar com a esquerda, até 

conhecer de cor as duas partes.   

Viajou, a seguir,  para a Alemanha a fim de estudar música e aprender  

alemão, e viveu na França, adquir indo excelente domínio do francês,  

segundo Murray (2002, 34 e 36).  Lentamente Huxley recuperou alguma 

visão em seu olho esquerdo conseguindo se mat r icular no Ballio l Co llege 

de Oxford, em outubro de 1913 para estudar lit eratura inglesa.   Pouco 

antes de Huxley começar seu segundo ano em Oxford, em 23 de agosto de 

1914, seu irmão Trev se matou por enforcamento em uma árvore.  Nesse 

mesmo mês, a Inglater ra dec larou guerra à Alemanha, e muitos de seus 

amigos foram convocados para o exérc ito .  

Embora est ivesse ans ioso para servir seu país,  Huxley, por causa de sua 

visão defic iente não fo i aceito  no serviço militar.  Ao vo ltar para Oxford 

em outubro, estava sozinho e iso lado, mas, perseverou. Em 1915, durante 

seu últ imo ano em Oxford, Huxley conheceu Lady Ottoline Morrell,  que 

mant inha um círculo de promissores e conso lidados intelectuais em sua 

casa em Garsington, nos arredores de Oxford e nesse círculo,  Huxl ey 

tornou-se amigo dos pr incipais pensadores livres da época, inclu indo D. 

H. Lawrence, Bert rand Russell,  Kather ine Mansfield,  Virginia Woolf e T.  

S.  Eliot .  Depo is de Huxley se formar em Oxford em 1916, passou o ito 

meses t rabalhando na fazenda em Garsingto n, para sent ir que estava 

contr ibuindo para o esforço de guerra.   

Como autor de um livro de poemas recém-publicado, o The Burning Wheel ,  

Huxley se entrosou bem com os escr itores,  art istas e cr ít icos que 

frequentavam o círculo de Ottoline Morrell e lá conhe ceu uma jovem belga 

chamada Maria Nys, por quem se apaixonou, mas esta logo deixou a 

Inglaterra para viver com sua mãe e suas irmãs na Europa. Em 1917,  

Huxley encontrou um emprego temporár io como mestre -esco la em Eton e 

um dos alunos de Huxley fo i Er ic Blair,  que, posteriormente,  adotou como 

pseudônimo George Orwell e escreveu, entre outras obras: 1984. Depo is 

que a guerra terminou em 1918 e os ant igos diretores de esco la vo ltaram 

para Eton, Huxley escreveu para o Athenaeum.  
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Casou-se em 1919, com Maria Nys em 1919 e permaneceram unidos até a  

morte de Nys em 1955. No ano seguinte,  em 19 de abr il de 1920, nasceu o  

único filho: Matthew. Seu t rabalho no Athenaeum lhe facultava tempo  

livre sufic iente para produzir mais t rês livros de poesia:  Jonah  (1917) ; 

The Defeat of  Youth  (1918) e  Leda  (1920) e,  ainda, um livro de contos 

Limbo  (1920) – e,  ainda assim, buscou mais um emprego para suportar 

seus gastos e t rabalhou para a revista House and Garden, bem assim como 

cr ít ico de teatro para a Westminster Gazet te.   

Apesar disso, conseguiu ainda tempo para publicar seu muito festejado  

pr imeiro romance, Crome Yellow,  em 1921. Seis meses mais tarde,  Mortal  

Coils ,  uma co leção de contos,  incluindo o que se tornou seu conto mais 

conhecido, "O sorriso da Gioconda ".  Seu t rabalho como jornalista  

terminou no início de 1923 quando seus editores,  Chat to e Windus, lhe 

ofereceram um contrato de t rês anos para escrever do is livros a cada ano,  

um dos quais precisava ser um romance completo.   

Como resultado dessa oportunidade produziu um livro de ensaios,  On the 

Margin .  Com uma renda estável,  Huxley poder ia viver onde quisesse.  

Durante os quatorze anos seguintes,  ele,  Mar ia e Matthew moraram na 

Itália e na França. Segundo Surhone & Timpledon & Marseken (eds.)  

(2010) Maria,  embora mant ivesse com seu mar ido um relacionamento 

muito aberto decidiu a mudança para a Itália  a fim de afastar Huxley de 

Nancy Cunard, bela e r ica herdeira,  poet isa bissexta e at ivista po lít ica que 

se t ransformou em personagem de alguns dos seus escr itos,  entre os quai s 

Antic Hay ,  produzido em do is meses desde sua chegada na Itália,  em que 

relatou o caso, conforme Bedford (1974, 137 -138).   

Mais adiante,  Bedford (1974, 295),  in  verbis:  Aldous interessou-se 

ser iamente apenas por duas mulheres em sua vida - Mar ia e Nancy. Assim,  

era cama ou nada (raramente era nada: Aldous fo i raramente reje itado ; 

nesse aspecto também a exper iência de Nancy fo i caso à parte).  A logíst ica 

era,  em grande parte,  de Maria.  "Você não poder ia deixar isso para 

Aldous",  ela d ir ia,  "ele far ia uma co nfusão".75  -  atestando a flexibilidade 

                                                             
75 Aldous seriously pursued only  two women  in  h is l i fe – Mar ia  and Nancy.  So,  i t  

was and bed or  nothing ( i t was r arely noth ing: Aldous as seldom rebuffed;  in that  
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do relacionamento e,  ao mesmo tempo, pontuando a importância do affa ir  

Cunard.  Entre 1922 e 1930 mant iveram relações ínt imas com a patronesse 

e escr itora Mary Hutchinson - sem que isso em nada afetasse seu 

relacionamento. Segundo Anita Loos (apud HUXLEY, J.  1965, 89-90) :  

Além de ser a melhor companhia de Aldous, ela era sua governanta,  

secretár ia,  dat ilógrafa e dir igia seu carro na Califórnia.  Ela o protegia dos 

enxames de maçantes,  pestes e discípulos ridículos que tentavam se apegar  

a um grande homem, e durante todo o tempo suas reações não  

convenciona is divert iam Aldous, além de surpreendê - lo 76.  

Mesmo com toda essa at ividade, em sua estada na porção cont inental da 

Europa, Huxley cumpr iu seus contratos com suas edito ras,  produzindo um 

livro de contos: Little Mexican and Other Stories  (Young Archimedes na 

edição amer icana) que incluía os contos Uncle Spencer,  Lit t le Mexican,  

Hubert  and Minnie,  Fard, The Portrait ,  e Young Archimedes – e que teve 

pouco impacto de crít ica e público ( fo i reimpresso apenas em 1959),  mas,  

inc luindo conto que fo i t ransformado e m filmes: Young Archimedes 

tornou-se   Prelude to Fame   d ir igido por Fergus McDonell,  em 1950, tendo 

como atores Guy Ro lf,  Kathleen Byron e Kathleen Ryan e,  ainda,  

retomado, na Itália,  em 1979, com o título de  Il piccolo Archimede ,  

adaptado e dir igido por Gianni Amelio,  tendo projeção internacional.   

Em 1948 uma adaptação de seu conto de 1922, The Gioconda Smile  

(origina lmente e no cinema: A Woman's Vengeance),  fo i produzida e 

dir igida por Zoltan Korda e teve como estrelas Char les Boyer,  Ann Blyt h 

e Jessica Tandy.  

Escreveu, ainda nesse per íodo, o  Those Barren Leaves  e a co leção de 

ensa ios Along the Road .   

De 1925 a 1926, o  casal se lançou a uma turnê mund ial e datam do per íodo  

Jesting Pilate ,  Two or Three Graces  e Essays New and Old ,  todos editados 

em 1926.  

                                                             
r espect  a lso the Nancy exper ience st ood apar t ).  The logist ics were largel y Mar ia’s. 

“You can  leave i t  to Aldous,”  she would sa y,  “he’d make a muddle.”    

76 As wel l  as bein g Aldous’s best  loved compan ion , she was h is housekeeper ,  secretary,  

t ypist  and drove h is car  in  Cal i fornia . She protected h im from the swarms of bores,  

pests,  and r idiculous disciples who t ry to a t tach themselves to a  great man , and a l l the 

whi le her  unconven t ional  r eact ions amused Aldous as wel l  as amazed h im” . 
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Ao retornarem à Europa, Huxley restabeleceu sua amizade com D. H. 

Lawrence e sua esposa, Fr ieda  em 1930, quando Lawrence faleceu cuidou 

da edição das suas cartas e o  livro The Letters of  D. H. Lawrence  fo i 

publicado em 1932.  

Desde 1930 a família Huxley pa ssou a viver em sua casa na costa 

mediterrânea sul da França, gozando de um per íodo de t ranquilidade em 

que Huxley prosseguiu cumprindo seus contratos publicando - Proper 

Studies  (1927),  Do What You Will  (1929),  Vulgarity in Literature  (1930),  

Music at Night  (1931),  Texts and Pretexts  (1932),  The Olive Tree  (1936) ; 

Brief  Candles  (1930) ; The Cicadas and other poems  (1931) ; The World of  

Light (1931); Beyond the Mexique Bay  (1934); e dois de seus mais 

cultuados livros: Point Counter Point  (1928) e Brave New World  (1932). .   

Com a crescente possibilidade de eclosão de mais uma guerra mundia l,  

Huxley ader iu,  em 1935, e passou a compor a liderança do movimento  

pacifista mundial e procurou ajudar aos judeus,  incluso para evitar que as 

autoridades br it ânicas pro ibissem os casament os entre cidadãos br itânicos 

e judeus para efeito  de garant ir a permanência desses últ imos na Grã -

Bretanha, após Hit ler ter inic iado seu programa de extermínio.   

Entre 1936 e 1937 Huxley publicou t rês obras promovendo o pacifismo: o 

romance Eyeless in Gaza ,  o  panfleto What Are You Going to Do About It?  

e o  ensaio Ends and Means ,  todos tendo como tônica o sublinhar do efeito  

da meditação e da ioga para a viabilização da paz.  

 Em 1937, quando as co isas pioraram no cont inente europeu, a família  

mudou para os Estados Unidos e se fixou, em 1938 em Los Ange les.  

Huxley planejava dar palest ras pacifistas juntamente com o historiador e 

antropólogo Henry Fit zgerald Heard, mais conhecido como Gerald Heard,  

entretanto,  teve de prosseguir sozinho nesse intento, vez que Heard 

quebrou um braço e permaneceu na Califó rnia.   

Os Huxley aproximaram-se de atores conhecidos como Char lie Chaplin ,  

Paulet te Goddard, Greta Garbo, Helen Hayes e Orson Welles e  

estabeleceram vínculos de amizade com o Chr istopher Isherwood [autor 

de The Berlin Stories que deram base ao filme Cabaret  (1972)] e com o  
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cient ista Edwin Hubble e sua esposa; e reencontrando Anita Loos [autora 

do roteiro de Gentlemen Prefer Blondes  e de texto sobre Huxley inserto 

na obra de Julian Huxley (1965)],  e o famoso a utor alemão Thomas Mann.   

O pr imeiro romance (o único antes e durante a guerra) que escreveu na 

Califórnia fo i After Many a Summer Dies the Swan  (1939),  baseado na vida 

de William Rando lph Hearst ,  polít ico e propr ietár io  da maior rede de 

jornais dos Estados Unidos e que cons ist iu numa reflexão sobre a morte e 

a vaidade da r iqueza.   

Com a ajuda de Anita Loos obteve a incumbência de adaptar para o cinema 

o romance de Jane Austen Pride and Prejudice ,  t rabalho que quase 

recusou, visto que achava excessivo receb er 25 mil dó lares por semana,  

enquanto seus amigos e próximos quase passavam fome.  Ao receber a  

sugestão de encaminhar parcela desse valor para a Inglaterra,  conforme 

disse Loos (apud HUXLEY, J.  1965, 95) Maria,  ao fundo da ligação  

telefônica,  respondeu: Anit a o  que far íamos sem você?  

 Huxley escreveu, ainda, os roteiros para Madame Cur ie,  Jane Eyre,  e  

Alice no País das Maravilhas - remetendo larga parte de sua paga às 

famílias dele e de Maria que haviam permanecido na Europa.  

Nesse mesmo per íodo escreveu , em 1941, Grey Eminence :  A Study in  

Religion and Politics ,  biografia do Padre Joseph, conselheiro do Cardea l 

Richelieu na época de Luís XIV - em que busca compreender como um 

homem que buscava a sant idade pode part icipar dos bast idores da Guerra 

dos Trinta Anos.  

Provavelmente por efeito  de testemunhar duas cruentas guerras,  durante o 

restante de sua vida Huxley teve como objet ivo pessoal o  despertar,  o 

alcance da vida espir itual,  nos mo ldes delineados pelo mist ic ismo oriental,  

estudando o hinduísmo pr imeiro com Swami Prabhavananda (de cujo  

Círculo Vedanta seu amigo Gerald Heard part icipava) e depo is com Jiddu 

Krishnamurt i de quem e de cujo movimento fo i muito próximo 77.  Sua 

leitura de O Livro Tibetano dos Mortos  levou à produção de seu romance:  

                                                             
77 Referências a  essa  r elação se encon tram em Adonis and the Alphabet .  
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Time must have a stop  (1944) em que admit e a existênc ia de vida após a 

morte.   

Huxley, embora indicado a sete prêmios Nobel de Literatura,  produziu 

apenas mais t rês romances até sua morte e buscou por via de longos 

ensa ios discut ir a espir itualidade e o mist icismo.  

Em 1945 publicou sua significat iva contribuição a um dos ramos de 

reflexão: The Perennial Philosophy para ajudar seus leitores a encontrar  

um sent ido para a vida mediante o despertar para a iluminação. Em Ape 

and Essence ,  ambientado em uma futura sociedade brutal em Los Angeles,  

depo is de uma guerra atômica, enfat iza que a ciência e a tecno logia não  

proporcionam progresso.  

Uma sér ie de dificuldades surge durante os anos 50: Aldous tem piora 

significat iva em sua visão; Mar ia teve um tumor maligno ret irado de seu 

seio direito .  Ainda assim, Aldous se manteve at ivo e durante esta década 

Huxley conservou seu interesse por avanços cient íficos e tecno lógicos,  

discut indo, por exemplo, novas ideias cient íficas com o ast rônomo que 

elaborou a teoria do universo em expansão: Edwin Hubble.  

Na busca do despertar da Consciência tentou, vár ias prát icas não  

convenciona is,  entre as quais o  hipnot ismo, que resultou em livro  

publicando em 1950, Themes and Variations e que também teve 

importância em seu The Devils of  Loudun ,  em que ret rata a ação da 

Inquis ição sobre suposta possessão demoníaca por freiras e que se tornou 

filme de sucesso segundo roteiro e direção de Ken Russell (em 1971).   

Em 1953, sob o contro le médico de Humphry Osmond, que pesquisava os 

efeitos da mescalina,  submeteu-se a teste e se convenceu de que a 

mescalina t inha permit ido que alcançasse um estado espir itual mais  

elevado.  

Sobre essa exper iência escreveu As Portas da Percepção ,  que teve grande 

vendagem e um enxame de severas cr ít icas,  entre as quais as de Thom as 

Mann que via essa obra como incent ivadora do uso de drogas para um 
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escapismo insensato – em lugar de um possíve l enfrentamento da 

realidade.  

Mann pareceu estar certo: os anos 60 e 70, foram palco de muit as 

exper iências psicodélicas encorajadas por um d e seus escr itores favor itos 

e apo iados por intelectuais como o professor de Harvard:  Timothy Lear y 

e o poeta Allen Ginsberg. Em 1956 Huxley seguiu este livro com Heaven 

and Hell ,  outra obra baseada em suas dez ou doze exper iências com drogas.   

Mesmo com a recid iva do câncer,  Mar ia e Aldous vis itaram a Europa na 

pr imavera de 1954. Durante a viagem, Huxley t rabalhou em The Genius 

and the Goddess,  o  últ imo livro que pode ser lido por Maria.  Ela morreu 

em 12 de fevereiro de 1955. Como era seu costume, Huxley fa lou muito  

pouco sobre a dor que sent iu dizendo simplesmente: "É como uma 

amputação".   

Após um ano de luto, casou-se com Laura Archera,  sua amiga e amiga de 

Maria,  em março de 1956. Nesse mesmo ano publicou Heaven and Hell ,  

Adonis and the Alphabet  (nos Estados Unidos: Tomorrow and Tomorro w 

and Tomorrow).   

Em 1958 reexaminou Brave New World e escreveu Brave New World 

Revisited ,  afirmando que o mundo de pesadelo sobre o qual ele havia 

escr ito  em 1932 estava chegando ainda mais rápido do que ele havia 

previsto.   

Em 1960 ele fo i diagnost icado com câncer de língua e far inge. Os médicos 

recomendaram a cirurgia,  mas ele e Laura optar am por t ratá- lo  com rádio,  

e sua língua fo i curada. Em junho de 1962 o câncer de Huxley havia 

retornado, desta vez aparecendo como um caroço na lateral do pescoço e 

que fo i removido pelo cirurgião Max Cut ler que ind icou t ratamento com 

cobalto.  Escrever,  após essa terapia,  um livreto  ot imista chamado 

Literature and Science ,  que ser ia publicado em 1963. Em agosto desse 

mesmo ano, mesmo com a vo lta do câncer,  Huxley fo i a Estocolmo  

(reunião da Academia Mundia l de Artes e  Ciências) e depo is fo i à Itália,  

com Laura.   
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Em suas últ imas semanas de vida,  Huxley tentava conclu ir o  ensaio  

Shakespeare and Religion ,  o  que logrou fazer às vésperas de sua morte.  

Conforme disse Bedford (1974, 741) o autor,  muito fraco para falar,  

escreveu para Laura uma nota pedindo LSD, que  ela lhe administ rou,  

convencida de que ele estava "tomando uma droga que ampliava a mente 

in extremis,  e ela a via como um sinal de sua consciência e aceit ação" da 

aproximação da morte.   

Laura e Mathew concordaram que o corpo dever ia ser cremado e que não  

haver ia serviço fúnebre.  No mês segu int e,  fo i realizada uma cer imônia 

fúnebre em Londres e,  em 1971, as cinzas de Huxley foram enterradas no  

túmulo de seus pais em Surrey, após uma breve cer imônia.  Não houve 

menção, nessa breve biografia,  ao The Perennial  Philosophy  
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Apêndice 2 
 

Cronologia 
 

1894 

26 de julho: em Godalming, Surrey, Inglaterra: nasce Aldous Leonard 

Huxley, o  terceiro filho, depo is de Julian e Trevenen, de Leonard e Julia  

Arno ld Huxley.  

1899  

Nasce a irmã de Huxley: Margaret .  

1902 

23 de janeiro: Julia Huxley abre uma esco la para meninas em Pr ior 's Field.  

1903 

Outono: Huxley frequenta a Esco la Preparatória em Hills ide.  

1908 

Setembro: Huxley entra no Eton Co llege, pretendendo se especializar em 

bio logia.  

29 de novembro: morre a mãe de Huxle y.  

1911 

Março: Huxley deixa Eton por causa de grave inflamação dos olhos 

(querat ite),  que lhe causou quase a cegueira.  

1912 

23 de fevereiro: O pai de Huxley se casa com Rosalind Bruce.  

Abr il: A visão de Huxley começa a melhorar.  

Maio-Junho: Huxley estuda a lemão e música em Marburgo, Alemanha.  

1913 

Outubro: Huxley entra no Ballio l Co llege,  Oxford.  

1914 

23 de agosto: o  irmão de Huxley, Trevenen, aos 24 anos de idade, comete 

suicídio.  

1915 
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Dezembro: Huxley visit a pela pr imeira vez Garsington  Manor,  domicílio  

de Philip e Lady Ottoline Vio let  Anne Cavendish -Bent inck Morrell,  em 

que se reuniam intelectuais de relevo  no chamado Círculo de Bloomsbury.  

1916 

Jane iro: Huxley é reje itado pelo exército  como inapto  para o serviço.  

Junho: Huxley faz os exames esco lares,  recebendo o First  em Literatura 

Inglesa e ganhando o Stanhope Historical  Essay Pr ize.  

Setembro: The Burning Wheel  (A Roda Ardente),  o  primeiro vo lume de 

poesia de Huxley, é publicado. Huxley começa a viver em Gars ington,  

t rabalhando em fazenda de Philip Morrell.  

1917 

18 de setembro: Huxley se torna (schoolmaster) mestre-esco la em Eton.  

Dezembro: Jonah  é publicado.  

1918 

Agosto: The Defeat of  Youth, and Other Poems  (A Derrota da Juventude e 

Outros Poemas) é publicado.  

1919 

Abr il: Huxley junta-se à equipe editor ial do  Athenaeum em Londres.  

Aldous Huxley: Admirável Mundo Novo  (Brave New World)  

10 de julho: Huxley se casa com Maria Nys.  

1920 

Fevereiro: O Limbo  é publicado.  

19 de abr il: Nasce seu filho  único, Matthew Huxley.  

Maio: Leda  é publicado.  

Outubro: Huxley t rabalha para a Condé Nast  no  staff  da House and Garden .  

1921 

Novembro: Crome Yellow,  o  pr imeiro romance de Huxley, é  publicado.  

1922 

Maio: Publicação de Mortal Coils ,  uma coleção de contos. 

1923 

Maio: On the margin  é publicado.  

Novembro: Publicação de Antic Hay .  
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1924 

Maio: Little Mexican é publicado. 

Setembro: Huxley começa a viajar pela Itália,  Ho landa,  Bélgica e França.  

1925 

Jane iro: Those Barren Leaves é publicado.  

Setembro: Along the road é publicado. Huxley e  Maria começam uma 

viagem de vo lta ao mundo.  

1926 

Maio: Duas ou Três Graças  é publicado.  

Outubro: Publicação de Jesting Pilate .  Huxley renova amizade com D. H.  

Lawrence e sua esposa Fr ieda.  

Dezembro: Essays New and Old  (Título amer icano: Essays Old and New) 

é publicado.  

1927 

Novembro: São publicados os Proper Studies .  

1928 

Junho: Huxley e Maria se mudam para a França.  

Novembro: Publicação do Point Counter Point .  

1929 

Outubro: Do What You Will é publicado. 

1930 

Maio: Brief  Candles é publicado. 

Novembro: Publicação de Vulgarity in Literature .  

1931 

Maio: São publicadas as Cicadas .  

Setembro: Publicação de Music at Night .  

1932 

Fevereiro: Admirável Mundo Novo  é publicado.  

Setembro: O vo lume de As Cartas de D. H. Lawrence ,  editadas por  

Aldous Huxley, é publicado.  

Novembro: Publicação de Texts and Pretexts .  
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1933 

Jane iro-Maio: Huxley e Maria viajam no Oriente.  Índias,  Guatemala e 

México.  

3 de maio: Morre o pai de Huxley.  

1934 

Abr il: Beyond the Mexique Bay é publicado. 

Dezembro: Os Huxley mudam-se para Albany, Piccadilly,  Inglaterra.  

1935 Huxley se torna at iv ista no movimento  pacifista.  

1936 

Abr il: What are you going to  do about it? um panfleto pacifista,  é  

publicado.  

Junho: É publicado o Eyeless in Gaza  (Sem olhos em Gaza ).  

Dezembro:  The Olive Tree é publicada.  

1937 

7 de abr il: Huxley, Mar ia,  e Matthew viajam para  os Estados Unidos pata 

fazer uma viagem cont inental.  

Novembro: Ends and Means  é publicado. 

Dezembro: Huxley e Gerald Heard palest ram sobre a paz em todos os 

Estados Unidos.  

1938 

Fevereiro: Os Huxley se mudam para  Los Angeles,  Califórnia.  

Agosto-setembro: Huxley t rabalha para a Metro -Goldwyn Mayer em um 

roteiro da Madame Cur ie.  

Novembro: Huxley tenta melhorar sua visão segundo o Método Bates. 

1939 

Agosto: Huxley t raba lha em uma adaptação de Pride and Prejudice  para a 

MGM. 

Outubro: After Many a Summer Dies the Swan  é publicado.  

1941 

Outubro: É publicada Gray Eminence (A Eminência Parda).  

1942 

Março: Huxley t rabalha na Twent ieth Century Fox  em Jane Eyre .  

Outubro: The Art of  Seeing  (A Arte de Ver ) é publicada.  
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1944 

Agosto: Time Must Have a Stop  é publicado. 

1945 

Setembro: É publicada a Perennial Philosophy  (A Filoso fia Perene).  

Novembro- 

Dezembro: Huxley t rabalha com Walt  Disney no filme Alice no País das 

Maravilhas .  

1946 

Março: Science, Liberty and Peace  é publicada.  

1948 

Fevereiro:  Mortal Coils (mais tarde chamado O sorriso de Gioconda),  uma 

peça de teatro, é publicada.  

Agosto: Publicação de Ape and Essence) (O macaco e a essência) .  

1950 

Abr il: Themes e Variations  é publicado. Seu filho Matthew se casa co m 

Ellen Hovde.  

1951 

20 de outubro: Nasce o neto de Huxley, Mark Trevenen.  

1952 

Jane iro: Mar ia fica gravemente doente.  

Outubro: É publicado The Devils of  Loudun .  

1953 

Maio: Huxley toma mescalina sob a supervisão de um médico.  

Outubro: Nasce a neta de Huxley, Tessa.  

1954 

Fevereiro:  Publicado The Doors of  Perception  (As Portas da Percepção ).  

Abr il-Agosto: Huxley e Maria vis itam a França, O Oriente Próximo ,  

Chipre,  Grécia,  Itália e Inglaterra.  

1955 

12 de fevereiro: morre Maria Huxley.  

Junho: The Genius and the Goddess é publicado.  

1956 
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Fevereiro: Heaven and Hell é publicado.  

19 de março: Huxley se casa com Laura Archera.  

Outubro: Adonis and the Alphabet  (Título nos EUA: Tomorrow and 

Tomorrow and Tomorrow)  é publicado.  Edição brasileira: Adonis e o  

Alfabeto.   

1958 

Julho - Dezembro: Huxley e Laura viajam ao Peru, Brasil,  Itália,  Inglaterra 

e França.  

Outubro: Brave New World Revisited é publicado.  

1959 

Fevereiro - Palest ras na Universidade Santa Bárbara que foram impressas 

como A Situação Humana.  

Maio: Huxley é professor vis itante na Universidade da Califórnia em Santa 

Bárbara.  

Recebe o Reward o f Mer it  for the Novel da American Academy o f Arts 

and Let ters (Academia Americana de Artes e Letras).  

1960 

Março-Abril:  Huxley é pro fessor vis itante na Fundação Menninger em 

Topeka, Kansas.  

Abr il-Maio: Huxley apresenta uma sér ie de palest ras chamadas What  a  

Piece o f Work Is Man. (Que obra é o  Homem)  

Maio-Julho: Huxley é diagnost icado com câncer de língua e recebe 

t ratamento por radiação.  

Setembro: Huxley recebe um doutorado honorár io da Universidade de New 

Hampshire.  

Setembro-Novembro: Huxley é professor visitante no MIT Inst ituto de 

Tecno logia de Massachuset ts.  

1961 

12 de maio: A casa de Huxley é destruída em um incêndio , e Huxley perde 

sua biblioteca e todos seus escr itos.  

1962 

Maio: Huxley é pro fessor vis itante em Berkeley.  

Março The Island  é publicado. 

Junho: Huxley é eleito  Fe llow de Lit eratura da Sociedade Real de  

Literatura.  
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Junho-Julho: O câncer de Huxley vo lta a aparecer ; ele tem uma operação  

seguida de t ratamento com bombardeamento por cobalto.  

Agosto-Setembro: Huxley part icipa de uma reunião d a World Academy o f 

Arts and Sciences em Bruxelas.  

Novembro: Palest ras de Huxley no Oriente Médio  e costa leste dos Estados 

Unidos.  

1963 

Março-Abril: Huxley palest ra no Oregon, Berkeley e  Stanford.  

Abr il- Julho: Huxley tem outra recaída de câncer e  recebe t ratamento por 

radiação.  

Agosto: Huxley vai a Estocolmo para uma reunião  da Academia Mundia l 

de Artes e Ciências.  

Setembro: Literature and Science  é publicada.  

Outono: Huxley compõe "Shakespeare e  Relig ião" em seu leito  de morte.  

22 de novembro: Huxley morre em Los Angeles; seu corpo é  cremado. Não  

há serviço funerár io.  

17 de dezembro: É realizada uma cer imônia fúnebre em Londres na casa 

de amigos.  

1971 

27 de outubro: as cinzas de Huxley são enterradas no túmulo  de seus pais  

em Compton, Surrey, Inglaterra.  

1972 

10 de outubro: as cinzas de Maria Huxley são enterradas ao lado daquelas 

de Huxley.  
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Apêndice 3 
  

Metodologia  
 

Ao escrever esta tese,  votada a leitores das mais diferentes or igens e,  em 

part icular,  aos cultores da Ciência da Religião – ciência essa dotada de 

metodologias vár ias – insist iu-se a apresentar notas relat ivas ao método 

empregado – para que não se confunda com o viés empregado com outras 

abordagens de um construt ivismo a Katz  (1978) ou lido por Forman (1998)  

que parece,  neste ú lt imo caso, deixar de perceber  que o fenômeno míst ico 

para ser compreend ido precisa ser reduzido a alguma linguagem, vez que 

o inefável não pode ser compart ilhado – fenecendo no solipsismo . Propõe-

se,  assim, nesta tese,  o emprego de um método der ivado da Psico logia 

Social,  pr inc ipalmente pelos t rabalhos de Gergen (1987 e 1992) e Knorr-

Cet ina (1981) e,  aqui no Brasil,  desenvo lvido no âmbito do Programa de 

Estudos Pós-Graduados em Psico logia Socia l 78  e conhecido como 

Construcionismo, combinado com estudos de orientação semânt ica – por 

situar a Religião num contexto sócio -histór ico e como produto da 

at ividade simbó lica humana. O construcionismo social 79  considera o 

discurso sobre o mundo não como um reflexo ou mapa do mundo, mas 

como um artefato de intercâmbio social e desenvo lvido segundo o estádio 

histór ico da sociedade em que estuda o pesquisador.  O construcionismo  

const itui-se num desafio  significat ivo à compreensão convencional,  sendo 

uma or ientação tanto em relação ao conhecimento quanto ao caráter dos 

constructos teóricos.  Embora as raízes do construcionismo possam ser  

rast readas há bom tempo nos debates entre as esco las de pensamento 

empir ist a e racionalista,  o  construcionismo busca ult rapassar o  dualismo  

com o qual ambas as teorias estão compromet idas,  e situar o  conhecimento 

no inter ior dos processos de intercâmbio social – o que, segundo se pensa,  

const itui,  também, o cerne das construções religiosas.  Ainda que o pape l 

da explicação sociopsico lógica se torne problemát ico, um construcionismo  

                                                             
78 -  Em part icular :  SPINK (2006);  (1996) e (2013).  
79 -  BERGE R,  P. ,  & LUCKMANN, T.  (1966) e LAKOFF G. ,  & JOHNSON, M.  (1980).  
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plenamente desenvo lvido pode oferecer um meio para compreender o 

processo da ciência e co nvidar para que se desenvo lvam cr itér ios 

alternat ivos para a avaliação da invest igação.  

Nesse sent ido, possui,  esse método, uma caracter íst ica ‘ant individualista’ 

pois considera,  no dizer de Gergen (1997),  a ‘realidade social’ como o 

produto de um labor co let ivo, afastando assim, a postulação de senso  

comum de que o indivíduo seja a unidade fundamental da vida social e,  

por isso mesmo, sublinhando ser a construção da ‘realidade’ ( incluindo a 

si mesmo) um processo negocial int erpares (embora não iguais),  

int ercâmbios sócio -histor icamente situados – logo artefatos.  Uma 

consequência disso é a ext irpação do essencialismo e da dicotomia sujeito  

– objeto -pois ao const ituir o  objeto, o sujeito  se redefine,  excluindo  

qualquer pretensão de objet ividade e de inevitab ilidade epistêmica: toda 

construção teórica ser ia cont ingente,  pois as prát icas sociais é que ser iam 

responsáveis pela construção da ‘realidade social’.  

Um outro aspecto relevante é a explic itação de que a linguagem é 

performat iva visto que, como disse Ger gen (1985, 268): descr ições e 

explicações do mundo const ituem elas próprias: formas de ação social.  

Com isso se at inge o representacionismo e todos os problemas presentes 

no conceito de representação, quais sejam os de fidelidade entre o 

representado e a representação; a questão da ver ificação dessa relação  

entre representante – representado etc.  

 Além dessa esco lha metódica,  por efeito  de organização do texto,  se 

adotará a sist êmica tal como desenvo lvida por Le Moigne (1996) e (1999).  

Os sistemas são construídos,  pelos sujeitos que, sob o ponto de vista da 

abordagem semânt ico -pragmát ica aqui empregada (visto que, desde 

Aristóteles 80 ,  a compreensão serve ao agir) serão entendidos como 

atmosferas semânt ico -pragmát icas 81,  a part ir  de diferenças selecionadas  – 

                                                             
80 -  “Admite-se geralmen te que toda ar te e toda invest igação,  assim com o toda ação e 

toda escolha, têm em mira  um bem qualquer ; e por  isso foi  di to,  com muito acer to,  que 

o bem é aqui lo a  que todas as coi sas tendem.”1 (EN,  Livro I ,  1, 1094a).  
81  -  Os sujei tos en tendidos com o o con jun to de todos os sen t idos ( senses)  que 

armazenam,  mais uma gramática  que os ordena a fim de que possam agir . A 

terminologia  se deve a  Rapopor t  ( 1980). 
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arbit rar iamente - para const ituir um modelo, por isso mesmo, têm uma 

função de est ruturação do ‘mundo’ 82.   Em lugar de introduzir hierarquias 

que organizem a ‘realidade’ existente,  prefere -se pensar que, de fato,  antes 

de introduzir medições que hierarqu izem as informações 83 e os informes 

sobre o mundo, impõem-se aos sent idos (senses) presentes na atmosfera 

semânt ico-pragmát ica 84:  uma gramát ica 85.   

Por efe ito  de se nascer imerso numa sociedade e,  em part icular,  no inter io r  

de um grupo (em geral: família) adquirem-se desse grupo, não por 

habilidades inatas (cuja existência ou inexistência se não discute),  mas 

por efeito  de repet ição e reprodução – as est ruturas de linguagem 

prat icadas por esse grupo (no processo  conhecido como aquisição de 

linguagem), bem assim seu repertório linguíst ico – passando-se a 

est ruturar os sent idos apreendidos por essa exposição às linguagens do 

grupo e a compor cenár ios de interrelação com o mundo por via dessa 

gramát ica elementar construída em situações concretas.   A sistemat ização  

e ‘pasteur ização’ desses pr imeiros sent idos e est ruturação gramat ica l 

poderá se dar,  quando for o  caso, pela escolar ização.  

Nessa acepção, quer -se refer ir a gramática que se pensa intervir no  

processamento dos sent idos presentes na atmosfera semânt ico -  

pragmát ica: assume-se uma perspect iva não -formalista,  t razendo a 

semânt ica para o centro da arquitetura gramat ical e rejeit ando  a hipótese 

da autonomia da sintaxe defendida pela Gramát ica Ge(ne)rat iva de 

Chomsky e seus seguidores,  mesmo porque cada Língua tem sua histór ia.  

Para os morfemas e categorias (considerados semant icamente vazios) –  

at ribui-se um papel int egrat ivo e componente do sent ido da est rutura geral 

a que se conformam – afastando a pseudo-dificuldade que os opositores 

                                                             
82  -  En tendido como o con jun to un iver so (para uma dada a tmosfera  semânt ico -

pragmática)  dos cenár ios possíveis numa determinada data  t .  
83 -  Dist inguindo-se in formações de in formes -  as pr imeiras r esul tan tes de r etr abalho 

dos úl t imos.  
84 -  Usa-se essa  expressã o,  como se indicou acima, para designar o sujei t o – por  força  

de outras consequências  a  serem extra ídas adiante.  
85 -  Ver , en tre outros:  Goldberg (1995) e Östman  & Fr ied (eds. )  (2004). 
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dessa posição costumam invocar 86 -  além de restarem após o corte – todo 

objeto é recortado por efeito  de sua própr ia construção.  

Ademais,  o  uso da língua e a permanente est ruturação e composição da 

linguagem jamais elidirão a inevit ável integração do discurso e da 

int eração social na arquitetura gramatical,  impedindo a esco lha 

est ruturalista pela ‘Langue’ ou aquela ge(ne)rat ivista pela ‘competência’.   

Ao longo de seu estudo sobre a língua dos Dogons (no Mali,  ant igo Sudão) 

Calame-Griaule (1965) refer indo -se à palavra (so em dogon) em um 

contexto teológico e mito lógico, apontou que a fala entre esse povo serve 

como base para a est ruturação de sua socie dade e como uma grade de 

leitura pr ivileg iada para entender seu funcionamento e mostrou que o lugar  

da fala t inha vital importância para efeito  da compreensão dos processos 

sociais,  em suas palavras  (1965, 402): “o vocábulo so  s ignifica ao mesmo 

tempo a faculdade que dist ingue o homem do animal,  a língua no sent ido  

saussur iano do termo, a língua do grupo humano, diferente da língua de 

outro,  a palavra em resumo, o discurso e suas modalidades.” E prossegue 

na página seguinte: [ . . . ]  estando o mundo impregnado  da palavra,  sendo a 

palavra o mundo, constroem os Dogon sua teoria da linguagem à maneira 

da imensa arquitetura de correspondências entre as var iações do discurso  

individual e os acontecimentos da vida social .”  

O inventár io de termos, expressões idiomáticas e metáforas relacionadas 

com as diversas formas de expressão oral confirmam implicitamente o  a  

lógica de uma teoria da palavra falada? Não ser ia essa lógica a part icular  

gramát ica de cada língua segundo as est ruturas de seu ramo linguíst ico e 

aturadamente construída em cada processo social – just ificando, assim,  

part icular idades e diferenças,  como aquelas do português falado em cada 

sociedade lusó fona? 

Desse modo, a at ividade epistêmica da gramát ica não se limitar ia a  

permit ir a elaboração de mo delos cognit ivos a part ir  dos sent idos presentes 

na atmosfera semânt ico -pragmát ica part icular,  mas ser ia tomada como 

                                                             
86 -  Veja-se,  por  exemplo,  Vandermersch , (2002,  33 -49) – para efei to da  discussã o da 

noção de cor te.  
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const itut iva da significação 87 em geral,  sendo as formas cognit ivas uma 

parte,  ainda que importante,  da at ividade mais geral de const ituição  que 

define o que é o objeto – ou melhor,  constrói o  seu sent ido. O 

esclarecimento completo de uma dificuldade filo só fica,  ou mais 

completamente ainda – de uma questão de sent ido na ambiência da 

atmosfera semânt ico -pragmát ica consiste em assumir que o fund amento 

at ribuído ao sent ido é,  tão só,  um fundamento convencional elaborado no  

processo de uso das palavras,  sob a forma de regras normat ivas de sent ido  

(uma gramát ica) e dilucidado pelo uso (consequentemente,  por efeito  do 

outro). 

Um fundamento linguíst ico (envo lvendo palavras e as mais var iadas 

situações de inter locução ou de aplicação  das palavras como expressões 

de sent idos) construído a part ir  dos sent idos presentes na atmosfera 

semânt ico-pragmát ica far ia com que se pudesse entender que a gramát ica 88 

permit e definir o  que é o objeto (numa ontologia semânt ica) e não algo  

exter ior ao uso das palavras.   

A t radicional questão ontológica 89:  o que há? -  será respondida pelas regras 

da gramát ica do uso social das palavras.  E essa gramát ica é uma construção  

sócio-histór ica que será reconstruída pelas atmosferas semânt ico -

pragmát icas para efeito  de atender a seus objet ivos em seus cenár ios 

comuns – sempre no inter ior das linguagens (uma para cada um) dos 

envo lvidos no processo. Com isso se sublinha, caso se chame a  isso uma 

visão de mundo, que essas visões embora sejam individuais,  nem por isso 

deixam de ser afetadas pelo estádio da sociedade em que são gestadas,  na 

amplitude que cada atmosfera semânt ico -pragmát ica consiga abarcar e por  

efeito  das negociações sobre o sent ido em que tenha part icipado.  

 A alter idade adquire no jogo de linguagem - um valor const itut ivo”. E 

essa ‘descoberta’ ressurgirá na teoria dos atos de fala (tanto em Aust in,  

                                                             
87 -  Veja-se Quine (2011,  97-116) e,  ainda (2011,  183 -222).  
88 -  Como bem reconheceu Wit tgenstein  ( 1974,  304) :  “we have a  grammatical structure 

which  cannot  be gi ven  a  logical  foundat ion . ”  Precisamente por  que é an ter ior  às 

elaborações da  lógica .  Apreendida jun tamente com a aquisição da  linguagem em dada 

l íngua – est rutura  as possi bi l idades de funci onamento dos sen t idos presen tes na 

a tmosfera  semânt ico-pragmática  e del imita a  poss ibi l idade de se construir  uma lógica .  
89 -  Relevan te abordagem da on tologia  pode ser  vista  em:  Quine ( 2011, 11-36). 
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quanto em Sear le) e,  também, na teoria polifônica da enunciação devida a 

Ducrot90,   vez que fundam o sent ido sobre a alter idade. Mas se essa posição 

já corresponde a um avanço, a análise do discurso 91 do ponto de vista 

int roduzido por Miche l Pêcheux, Paul Henry e Miche l Plon  t raz aspectos 

que, acoplados ao efe ito  da gramát ica sobre os sent idos acumulados,  

permit em explic itar o  próprio conceito de sent ido.  

A análise do discurso ressalt a o  caráter histór ico da linguagem, visando  

aco lher result ados do mater ialismo histór ico, entendido como uma teor ia 

das formações sociais; a linguís t ica,  vist a como teoria dos mecanismos 

sintát icos e dos processos de enunciação e, a teoria do discursos entendida 

como determinação histór ica dos processos semânt icos (presente como 

absorção de representações sociais ).  Percebe-se,  assim, que a simples 

elocução depende de conexão de sent idos mediante uma gramát ica comum 

e da part icipação dos sujeitos em comunicação a fim de que se possa 

compart ilhar sent idos.  

E por esse compart ilhamento de sent idos estabelecem-se intersecções 

semânt ico-pragmát icas entre os inter locutores que estabelecem entre s i 

grupos de enunciados compart ilháveis.  

Como já havia notado Foucault  (2002) grupos de enunciados se relaciona m 

com sistema de regras comuns determinadas histor icamente ( formações 

discursivas 92) e,  do ponto de vista aqui adotado, compõem a gramát ica que 

dá à atmosfera semânt ico -pragmát ica a condição de organizar os sent idos 

que a const ituem, dando - lhe a sugestão de ser suje ito ,  visto que sobre 

determinado pelos preconstruídos obt idos por via de sua imersão nas 

representações sociais de sua situação. O sujeito ,  além de t ransiente: na 

                                                             
90  -  Ducrot  (1980) e (1987).  
91  -  En tende-se essa  posiçã o com o a  busca da  compreensão das r elações do simból ico 
com as est ruturas de poder .  
92 -  Uma formação discur siva ,  do pon to de vista  de  Foucaul t ,  consiste em um con jun to 

de r egras anônimas, h istór icas, determinadas no tempo  e no espaço que defin i ram em 

uma época dada,  e para uma área  socia l ,  econômica,  geográfica  ou l inguíst ica  dada, 

as condições de exercíci o da  função enuncia t iva .  

Assim é fundamentalmen te instável ,  não é um l imite tr açado de forma defin i tiva ,  

separando um exter ior  de um inter ior ,  mas se inscreve en tre diver sas formações  

discur sivas como uma fron tei r a  que se desl oca em função dos em bates da  luta  

ideol ógi ca .  O que reforça  a compreensão de que a tota l idade do conhecimen to humano 

é um tecido que encon tra a  expe r iência  apenas em suas extremidades.   



113 
 

relação com o outro encontra um momento de ident idade, visto que não  

sendo origem do sent ido, só o lobr iga em uma formação discursiva ou em 

entrecruzamentos de formações discursivas,  vez que cada palavra (mesmo 

a mesma) var ia de uma formação discursiva para outra.  Ao organizar os 

sent idos que co leciona por intermédio de sua peculiar gramát ica (a 

atmosfera semânt ico -pragmát ica – inapreensível pelo outro) e expressá - lo  

por qualquer meio – torna-se (no át imo) sujeito  e,  só então, apreensíve l 

pela alter idade.  

Ao se discut ir o  sent ido conotat ivo da linguagem, nota -se que a teoria do 

significado não se pode dissociar dos efeitos sobre o receptor.  Então, tal 

como a semânt ica está associada à sintaxe, também, a pragmát ica a ela se 

associa,  pois dizer comporta a busca de efet ivar prát icas recíprocas entre 

os inter locutores.  Tais prát icas conduzem ao estabelecimento de 

promessas recíprocas sobre o uso das linguagens de cada um do s part ícipes 

das relações promovendo jogos sociais que podem ser compreendidos por 

todos que se relacionarem,  de qualquer modo, com eles.  Isso permit e 

estabelecer um novo gênero de hermenêut ica em que a compreensão do 

sent ido deflui das prát icas sociais e da análise do discurso como tal.  

Observe-se que a conflit ividade é permanente dada a mutabilidade dos 

contextos,  dos resultados das negociações quanto ao sent ido e das ações 

possíveis decorrentes da incerteza est ruturada que informa a const ituição  

desse mundo (construído a part ir  de ontologia relacional).  Assim, por  

exemplo, Gergen (2009, 306) afirmou:  

As formas de compreensão negociada são de uma 

importância cr ít ica na vida socia l,  na medida em que 

estão integralmente conectadas com muitas outras 

at ividades das quais part icipam as pessoas.  As 

descr ições e explicações sobre o mundo const ituem,  

elas própr ias,  formas de ação social.  Assim sendo, 

estão entrelaçadas no amplo leque de outras at ividades 

humanas.  [ . . . ] Da mesma forma, descr ições e 

explicações compõem uma parte integral de vár io s 

modelos sociais.  Elas servem, portanto,  para sustentar  

e apo iar certos padrões,  à exclusão de outros.  Alterar  

descr ições e explicações é,  portanto, desafiar certas 

ações e propor outras.   
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Assim, pelas razões acima, o  processo do conhecimento é prát ica social e  

a formação de teorias (modos de ver) representa processo de síntese dessas 

relações e condições supra expostas.  Sendo a “realidade (mundo)” 

construída a part ir  de prát icas cot idianas (algor itmos prát icos),  pode -se 

afirmar que a linguagem é condição de possibilidade para a configuração  

do “mundo” intersubjet ivo como prát ica que viabiliza as construções,  

fixações e mudanças que perpassam as relações sociais e que se 

desenvo lve, ao mesmo tempo, cont inuamente ao art icular tais prát icas.   

O caráter sistêmico dessa at ividade se torna claro – os modelos assumidos 

como válidos ao fim das negociações necessár ias para a efet ividade da 

ciência pressupõem uma pro jet ividade apenas possíve l na teoria dos 

sistemas. Esse é um ponto relevante 93:  como todas compreensões sobre o 

mundo decorrem de interações entre as atmosferas semânt ico -pragmát icas 

que reart icularam sua concepção de ‘realidade’ a part ir  dessas 

negociações: os ‘problemas’ sobre os quais versarão suas discussões 

futuras (prát ica cient ífica) serão vo ltados a fina lidades também 

negociadas entre as partes 94 .  Dessarte,  os problemas esco lhidos como 

relevantes serão aqueles sócio -histor icamente t idos como tais.   

  

                                                             
93 -  Le Moigne (1999, 127): [ . . . ] A epistemologia  da  sistêmica escolhe a  h ipótese de  

um mundo de possíveis que não é caót ico porque se final iza,  sem ter  que postular  a 

priori  qualquer  opção quan to à  substância  destas fi nal idades,  apenas lhe in teressará o 

‘procedimen to’ final izan te.  
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